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Kâma w literaturze sanskryckiej i bengalskiej

BARBARA GRABOWSKA
(Uniwersytet Warszawski)

„Có¿ uczyni³eœ, Œiwo, spopieliwszy Kamê?
Prochy boga rozsia³eœ na ca³y nasz œwiat.
W jêkach wiatru rozbrzmiewa jego ból i ³kania,
Z niebios p³yn¹ na ziemiê strugi jego ³ez”1.
Rabindranath Tagore
Po spopieleniu Kamy (Madan-bhasmer par)

Z dziejów Kamy (Kâma), boga mi³oœci, najbardziej znanym wydarzeniem jest
jego spopielenie przez Œiwê (Œiva). Unieœmiertelni³ ten epizod Kalidasa (Kâlidâsa;
V wiek n.e.2), jeden z najwybitniejszych poetów sanskryckich, w swym poemacie
epickim Narodziny Kumary (Kumâra-saôbhava), a strofy opisuj¹ce rozpacz jego
ma³¿onki, tzw. „Lament Rati” (Rati-vilâpa)3, to jeden z najpiêkniejszych fragmentów
poezji Indii.

Ta tragiczna œmieræ Kamy jakby przyæmiewa jego dzieje. O czynach boga mi³oœci
literatura mówi niewiele, a o jego odrodzeniu w postaci Pradjumny (Pradyumna),
syna Kryszny (Kåšòa), wspominaj¹ tylko niektóre teksty sanskryckie, w wiêkszoœci
o charakterze wisznuickim. W poezji bengalskiej natomiast Kama na zawsze sta³ siê
synem Kryszny. Kolejne teksty o narodzinach Pradjumny i zabiciu Siambary (Œambara)
s¹ poza tym znakomitym przyk³adem stopniowej sanskrytyzacji opowieœci. Warto
zatem poznaæ pe³n¹ wersjê dokonañ tego boga przedstawion¹ przez literaturê san-
skryck¹ i bengalsk¹.

                                                
1 RR, s. 129:

pañca-œare dagdha kare karecha eki sannyâsî,
viœva-may diyecha târe chaÊâye !
vyâkultara vedanâ târ bâtâse uþhe niœvâsi,
aœru târ âkâœe paÊe gaÊâye !

2 Wg WARDER (1990: 123).
3 Piêkne t³umaczenie lamentu Rati z eposu Kalidasy, dokonane przez Mariolê Pigo-

niow¹, zawiera MEJOR (2007: 485–494).
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Narodziny Kamy

Wed³ug Kalikapurany (Kâlikâ-purâòa), jednej z mniejszych puran (upapurâòa)
z oko³o IX/X wieku, której wersjê powtarza potem Œiwapurana (Œiva-purâòa) w roz-
dziale zatytu³owanym „Rudra-sanhita” (Rudra-saôhitâ) (ŒP 2.2.18–20), Brahma
(Brahma) stworzy³ ze swego umys³u dziesiêciu mêdrców, tzw. duchowych synów
(mânasa-putra), o imionach: Marici (Marîci), Atri (Atri), Pulaha (Pulaha), Pulastja
(Pulastya), Angiras (Aógiras), Kratu (Kratu), Wasisztha (Vasišþha), Narada (Nârada),
Daksza (Dakša), Bhrygu (Bhågu) i piêkn¹ córkê o imieniu Sandhja (Sandhyâ) (KP
1.25–26).

Na widok jej niezwyk³ej urody Brahma i mêdrcy odczuli podniecenie. Wtedy
z umys³u boga pojawi³ siê m³odzieniec o z³otej karnacji, piêknym ciele, odziany
w b³êkitn¹ szatê, z ³ukiem o ciêciwie z pszczó³ i piêcioma kwietnymi strza³ami
w rêku4. Mia³ flagê ze znakiem ryby (mîna-ketu), a jego wierzchowcem by³a makara
– pó³ krokodyl, pó³ ryba (makara-vâhana) (KP 1.42–46). Pok³oni³ siê Brahmie
i spyta³, co ma czyniæ i kto bêdzie jego ¿on¹ (ŒP 2.2.23–34). Brahma odpar³, ¿e jego
dziedzina to budzenie mi³oœci wœród mê¿czyzn i kobiet; bêdzie wchodzi³ niezauwa-
¿alnie do serc ¿ywych istot i nikt nie zdo³a mu siê oprzeæ. M³odzieniec otrzyma³
nastêpuj¹ce imiona: Manmatha (Manmatha), Kama, Madana (Madana), Darpaka
(Darpaka), Kandarpa (Kandarpa).

Niestety, purany to jedyne Ÿród³o informacji o okolicznoœciach narodzin Kamy.
Ani poemat Kalidasy, ani teksty bengalskie nic nie mówi¹ na ten temat.

Kl¹twa Brahmy

Poznawszy swe zadanie, Kama skierowa³ strza³y w stronê Brahmy i mêdrców,
którzy odczuli wtedy niestosowne po¿¹danie ku Sandhji (KP 2.24–25; ŒP 2.3.19–
22). Przyby³ tam Œiwa i ujrzawszy ich w stanie podniecenia, zaœmia³ siê i zgani³ za
niestosown¹ namiêtnoœæ wobec w³asnej córki i siostry (ŒP 2.3.39–40). Zawstydzony
Brahma rozgniewa³ siê na Kamê i rzuci³ na niego kl¹twê: sp³onie w ogniu oka Œiwy
(ŒP 2.3.64–65). Wystraszony bóg mi³oœci zaprotestowa³, przecie¿ w niczym nie za-
wini³, czyni³ tylko to, co by³o mu wyznaczone. Brahma zreflektowa³ siê i rzek³, ¿e

                                                
4 Strza³y Kamy wed³ug przypisu ŒP (s. 281) to: bia³y lotos (aravinda), asioka (aœoka,

Saraca indica, niedu¿e drzewo o kwitn¹cych w kiœciach pomarañczowoczerwonych kwia-
tach), mango (âmra), jaœmin (nava-mallikâ) i niebieska lilia wodna (nîlôtpala). Powoduj¹
zachwyt (haršaòa), przyci¹ganie (rocana), oszo³omienie (mohana), os³abienie (œošaòa)
i œmieræ (mâraòa). Takie same kwiaty przypisuje Kamie VETTAM (1996: 379).
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Kama zostanie spopielony, ale potem otrzyma znowu cia³o, gdy Œiwa poœlubi ¿onê
(ŒP 2.3.75).

Na wzmiankê o kl¹twie Brahmy Prad¿apatiego (Prajâpati) i jego kazirodczej na-
miêtnoœci do w³asnej córki natrafiamy w jednej ze strof poematu Narodziny Ku-
mary:

„Gdy Prad¿apati o zmys³ach wzburzonych
Namiêtnoœæ poczu³ do swej w³asnej córki,
Powœci¹gn¹³ ¿¹dzê sw¹, a boga Kamê
Przekl¹³ i taki¿ owoc jego czynu”5.

¯on¹ Kamy zosta³a Rati, córka Dakszy, która narodzi³a siê z kropel jego potu (KP
2.49; ŒP 2.3.51–52). Oczarowa³a ca³y œwiat. W d³oniach trzyma³a dysk i lotos.
Mia³a na z³otym ciele 12 ozdób, zna³a 16 rodzajów mi³osnych gestów i 64 sztuki.
Sandhja natomiast odda³a siê umartwieniom i odrodzi³a jako cnotliwa Arundhati
(Arundhatî), córka mêdrca Medhatithiego (Medhâtithi). Poœlubi³a Wasiszthê i uro-
dzi³a mu stu synów (ŒP 2.7.24–25).

Brahma tymczasem czu³ siê zhañbiony i uwa¿a³, ¿e z tego stanu mo¿e wyzwoliæ
go tylko doprowadzenie do sytuacji, w której Œiwa, wielki jogin, równie¿ odczuje
po¿¹danie. Poleci³ wobec tego Kamie i Rati oczarowaæ Œiwê. Kama odpar³, ¿e do
tego potrzebuje kobiety, która jest jego g³ówn¹ broni¹. Zafrasowany Brahma wes-
tchn¹³ ciê¿ko i z tego westchnienia zrodzi³ siê bóg wiosny Wasanta (Vasanta), po-
dobny do kwitn¹cego drzewa (KP 4.25). Oto, co mówi o sobie Kama:

„Mam tylko piêæ delikatnych strza³, w dodatku zrobionych z kwiatów,
mój ³uk jest tak¿e zrobiony z kwiatów, a pszczo³y tworz¹ ciêciwê. Rati
jest moj¹ ukochan¹ ¿on¹, Wasanta – moim ministrem, wietrzyk z gór
Malaja (Malaya) – woŸnic¹, ksiê¿yc – moim przyjacielem, smak mi³o-
œci – dowódc¹, kokieteria i igraszki mi³osne – moimi ¿o³nierzami,
wszyscy s¹ delikatni i ³agodni. I ja jestem taki sam”6.

                                                
5 MEJOR (2007: 493). KS (1) 4.41, s. 67:

abhilâšam udîritêndriyaÿ sva-sutâyâm akarot prajâpatiÿ /
atha tena nigåhya vikriyâm abhiœaptaÿ phalam etad anvabhût //

6 KP 42.111–113, s. 37:
pañcÎva bâòâ mådavas te ca pušpa-mayâ mama /
câpas tathâ pušpa-mayaÿ œiñjinî bhramarâtmikâ //
ratir me dayitâ jâyâ vasantaÿ sacivo mama /
yantâ malaya-jo vâyur mitraô mama sudhâ-nidhiÿ //
senâdhipo me œåógâro hâvâ bhâvâœ ca sainikâÿ /
sarve me mådavo ’krûrâ ahaô câpi tathâ-vidhaÿ //
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Kama wraz z Rati i swymi towarzyszami uda³ siê do Œiwy, ale ca³y ich wysi³ek
okaza³ siê daremny, boski jogin ca³kowicie kontrolowa³ swe zmys³y (ŒP 2.9.60).

Œlub Œiwy z Sati

Zrezygnowany Brahma zasiêgn¹³ rady Wisznu (Višòu), który zaproponowa³, by
zwróciæ siê z proœb¹ o ³askê do Bogini (Devî); jeœli ona zst¹pi na ziemiê, wtedy
Œiwa bez w¹tpienia j¹ poœlubi. Bogini narodzi³a siê jako Sati (Satî), córka Dakszy.
Bóg zgodzi³ siê poj¹æ j¹ za ¿onê ze wzglêdu na dobro swych wyznawców.

Kama nie pokona³ Œiwy, nie znalaz³ w nim ¿adnego miejsca, w które móg³by
wbiæ strza³ê z kwiatów, ale bóg teraz sam porzuci³ medytacje i rozmyœla³ o Sati,
cierpi¹c mêki z powodu roz³¹ki. Brahma osi¹gn¹³ to, czego chcia³ (ŒP 2.17.63–66).

Œlub Œiwy z Sati i œmieræ bogini podczas ofiary sk³adanej przez jej ojca Dakszê to
materia³ do osobnych rozwa¿añ.

Spopielenie Kamy

Opisowi spalenia Madany (Madana-dahana) Kalidasa poœwiêca ca³¹ pieœñ trzeci¹
Kumarasambhawy. Tak samo to zdarzenie przedstawiaj¹ obie póŸniejsze purany,
Kalikapurana (KP 42.164–173) i Œiwapurana (ŒP 3.17–20). Oba teksty dzia³ania
Indry (Indra), wysy³aj¹cego Kamê do Œiwy, wyjaœniaj¹ koniecznoœci¹ pokonania
demona Taraki (Târaka).

Bogowie bowiem znaleŸli siê w ciê¿kiej sytuacji. Demona Tarakê, który dziêki
surowej ascezie zyska³ ³askê Brahmy i przepêdzi³ niebian z raju, nie móg³ pokonaæ
nikt prócz syna Œiwy. Wed³ug Œiwapurany:

„Demon rzek³: ‘O panie bogów, jeœli jesteœ zadowolony i chcesz mi
okazaæ ³askê, to daj mi dwa dary i pos³uchaj, o Pitamaho. Niech nikt
w ca³ym œwiecie stworzonym przez ciebie nie bêdzie równy mi si³¹.
Jeœli syn narodzony z nasienia Œiwy bêdzie dowódc¹ wojsk i podniesie
broñ przeciw mnie, to niech wtedy nast¹pi moja œmieræ’”7.

                                                
7 Cytat za: KS (1), s. XXVII:

daitya uvâca
yadi prasanno devêœo yadi deyo varo mama /
vara-dvayaô tadâ deyaô œruyatâô ca pitâmaha //
tvayâ ca nirmite loke mat-tulyo balavân na hi /
œiva-vîrya-samutpannaÿ putraÿ senâ-patir yadâ /
bhutvâ œastraô kšipen mahyaô tadâ me maraòaô bhavet //
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Tylko strza³y Kamy zdo³aj¹ nak³oniæ boskiego jogina do mi³oœci do Parwati
(Pârvatî), córki w³adcy gór Himalaji (Himâlaya), jedynej kobiety, która mog³aby
wzbudziæ jego zainteresowanie. Tylko ona jest godna byæ ¿on¹ Œiwy (KS 3.15–16).

Kama wyruszy³ wraz z przyjacielem Wasant¹ i Rati w Himalaje. Gdy tam przy-
byli, nasta³a wiosna, s³oñce zaczê³o mocniej grzaæ, powia³ wietrzyk z po³udnia,
roœliny wypuœci³y œwie¿e pêdy, zakwit³y kwiaty, œpiewa³y kokile (kokila), pszczo³y
pi³y nektar. Kama ujrza³ Œiwê pogr¹¿onego w g³êbokiej medytacji. Gdy przyby³a
Parwati z dwiema przyjació³kami, Kama skierowa³ w boga strza³ê mohana (KS 3.66).
Wiosna, nastrój mi³osny i obecnoœæ piêknej dziewczyny sprawi³y, ¿e Œiwa na mo-
ment straci³ koncentracjê i skierowa³ oczy na boginiê. Nastêpnie jednak szybko opa-
nowa³ swe zmys³y i zapragn¹³ znaleŸæ przyczynê tego zak³ócenia. Ujrza³ Kamê sto-
j¹cego z naci¹gniêtym ³ukiem. Wpad³ w gniew, ogieñ wytrysn¹³ z trzeciego oka na
jego czole i zamieni³ boga mi³oœci w popió³ (KS 3.71–72). Rati, towarzysz¹ca mê-
¿owi w tej misji, œwiadek jego okrutnej œmierci, zemdla³a.

Œiwapurana dodaje jeszcze, ¿e ogieñ przybra³ nastêpnie postaæ klaczy, któr¹ Bra-
hma za zgod¹ Œiwy zaprowadzi³ do morza (ŒP 3.19.14).

Wybitny poeta bengalski Mukundaram Czakrawarti (Mukundarâm Cakravartî,
XVI wiek), relacjonuj¹c w swym poemacie o bogini Czandi (Caòðî) dzieje zaœlubin
Œiwy i Parwati, streszcza doœæ dok³adnie opowieœæ Kalidasy. Indra poleca Kamie:

„IdŸ do Œnie¿nej Góry ze strza³¹ sammohana,
Gdzie uprawia ascezê bóg Tripurari.
Jako s³u¿ebnica przebywa tam Parwati,
Z twojej ³aski niech Œiwa odczuje po¿¹danie…
Naci¹gn¹³ ³uk do uszu bohater i wypuœci³ strza³ê,
Serce Œiwy nieco zadr¿a³o.
Asceza zosta³a przerwana, Hara rozejrza³ siê doko³a.
Przed sob¹ ujrza³ boga trzymaj¹cego ³uk i piêæ strza³.
Gniewny wzrok Maheœi miota³ p³omienie,
Szybko zosta³ spopielony Madana”8.

                                                
8 CM, s. 80–81:

sammohana bâòa lañâ cala hima-giri /
tapasyâ karen yathâ deva tripurâri //
âchen pârvvatî târ haye anucarî /
tomâr prasâde œiva habe kâmâ-cârî //
âkaròa puriyâ dhanu vîra eÊe œare /
îšat cañcala œiva hailâ antare //
dhyâna-bhaóga hailâ hara câri-dike cân /
sammukhe dekhilâ câpa-dhârî pâôca-bâò //
kopa-dåšþe maheœer bariše dahana /
dekhite dekhite bhasma hailâ madana //
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Interesuj¹cy opis spotykamy u Bharatczandry Raja (Bhâratcandra Rây), s³ynnego
poety z XVIII wieku, w jego poemacie poœwiêconym bogini Annadzie (Annadâ)
(AM 115–123). Tu ogieñ œciga uciekaj¹cego boga mi³oœci:

„Hara wzdrygn¹³ siê, medytacja uleg³a przerwaniu,
Otworzy³ oczy,
Trafiony strza³¹ Kamy, spragniony kobiety,
Rozejrza³ siê doko³a.
Przed sob¹ zobaczy³ Madanê z ³ukiem w rêku
Uœmiechaj¹cego siê lekko.
Na widok strza³y z kwiatów rozgniewa³ siê Hara,
Nieruchoma góra zachwia³a siê.
W oku na czole ogieñ zap³on¹³ jasno.
Madana ucieka, za nim biegnie ogieñ,
Oœwietlaj¹c trójœwiat,
Otoczy³ ogieñ Madanê i spali³,
Zamieni³ go w masê popio³u”9.

Wed³ug Bhagawatapurany (Bhâgavata-purâòa), autorytatywnego tekstu wisznu-
itów z oko³o X wieku10, okolicznoœci spopielenia Madany by³y nieco inne ni¿
w Narodzinach Kumary. Z rozdzia³u o „Narodzinach Pradjumny” (Pradyumnôtpatti-
-nirûpaòa) dowiadujemy siê, ¿e Kama zosta³ spalony przez gniew Rudry11, nie ma
mowy o ogniu. To zaskakuj¹ce, ¿e kompilator purany zrezygnowa³ z tak piêknego,
malowniczego opisu ognia wytryskuj¹cego z oka na czole boskiego jogina.

Maladhar Wasu (Mâlâdhar Vasu), pierwszy t³umacz Bhagawaty na jêzyk bengal-
ski (XV wiek), posun¹³ siê jeszcze dalej: Kama u niego zosta³ spopielony nie ogniem

                                                
9 AM, s. 118:

œiharila aóga dhyâna haila bhaóga nayana mililâ hara  //
kâma-œare trasta nârî lâgi vyasta nehâlen câri pâœe /
samukhe madana hâte œarâsana mucki mucki hâse //
dekhi pušpa-œare krodha haila hare aþala acala þale /
lalâþa-locana haite hutâœana dhak dhak dhak jvale //
madana palây piche agni dhây tri-bhuvana parakâœi /
cau-dike beÊiyâ madane puÊiyâ karila bhasmer râœi //

10 Wg MYLIUS (2004: 125).
11 BhP 10.55.1, s. 347:

kâmas tu vâsudevâôœo dagdhaô prâg rudra-manyunâ /



NR 16 (2009)  KÂMA W LITERATURZE SANSKRYCKIEJ I BENGALSKIEJ 11
                                                                                                                                              

z trzeciego oka, lecz po prostu kl¹tw¹12. PóŸniejszy o dwa wieki poeta Parasiuram
(Paraœurâm) w swej wersji dziejów Kryszny powraca jednak do ognia:

„Gdy Madana przerwa³ stan jogiczny Œiwy, umar³ w jego ogniu”13.

Lament Rati

W poemacie Kalidasy skarga Rati zajmuje ca³¹ pieœñ czwart¹, sk³adaj¹c¹ siê z 46
strof. W chwili œmierci Kamy bogini omdla³a, a gdy odzyska³a przytomnoœæ i za-
miast mê¿a ujrza³a tylko popió³ o kszta³cie cz³owieka, pad³a na ziemiê i wyg³osi³a
poruszaj¹cy serce lament. W ¿a³osnej wypowiedzi skar¿y³a siê, ¿e Kama j¹ porzuci³,
i zapowiada³a, ¿e wyruszy za nim (KS 4.10). Wspomina³a szczêœliwe chwile mi³o-
snych igraszek z mê¿em. Jej sformu³owane poetycko pytania – Kto poprowadzi teraz
zakochane kobiety na schadzkê? Kto u¿yje ga³¹zki mango jako mi³osnej strza³y? –
– uprzytamniaj¹ niezbêdnoœæ boga mi³oœci na œwiecie:

„Kto oprócz ciebie, mi³y mój, potrafi,
Gdy nocna ciemnoœæ miast ulice skrywa,
Zlêk³e od grzmotów kobiety prowadziæ
W progi domostwa ich umi³owanych?”14.

„Powiedz, kto teraz jako strza³ u¿yje
Œwie¿ego kwiatu drzewa mangowego
Z ³ody¿k¹ piêkn¹ zielono-czerwon¹?
Jego kwitnienie zdradzi³ œpiew kokili”15.

                                                
12 ŒKV, s. 95:

mahâdeva œâpe kâma yabe bhasma haila /
13 PKM, s. 429:

siver (sic!) joga-bhaóga (sic!) jadi (sic!) karila madana /
marilen kâmadeva siver (sic!) ânale //

Wydawca nie poprawi³ b³êdów ortograficznych rêkopisu.
14 MEJOR (2007: 487). KS (1) 4.11, s. 60:

rajanî-timirâvaguòþhite pura-mârge ghana-œabda-viklavâÿ /
vasatiô priya kâminâô priyâs tvad-åte prâpayituô ka îœvaraÿ //

15 MEJOR (2007: 487). KS (1) 4.14, s. 61:
haritâruòa-câru-bandhanaÿ kala-puôs-kokila-œabda-sûcitaÿ  /
vada saôprati kasya bâòatâô nava-cûta-prasavo gamišyati //
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Kalidasa wprowadza do pieœni Wasantê, który usi³uje pocieszyæ cierpi¹c¹ boginiê.
Rati prosi go o przygotowanie dla niej stosu i odprawienie rytua³ów pogrzebowych
(KS 4.32).

Przed wst¹pieniem na stos powstrzymuje Rati g³os z nieba zapowiadaj¹cy powrót
Kamy:

„Ma³¿onko boga, co kwiatami razi,
Nied³uga z mê¿em czeka ciê roz³¹ka,
Pos³uchaj, jaki¿ to czyn jego sprawi³,
¯e, jak æma, sp³on¹³ w ogniu oka Œiwy”16.

„Lecz kiedy Hara poœlubi Parwati
Jej umartwieniem wielce poruszony,
Wówczas szczêœliwy, gdy¿ osi¹gn¹³ szczêœcie,
Przywróci Kamie jego dawne cia³o”17.

U Bharatczandry Rati nie towarzyszy³a Kamie w drodze na miejsce ascezy Œiwy,
lecz przyby³a tam dopiero na wieœæ o œmierci mê¿a. Rozpuœci³a w³osy, lej¹c ³zy, bi³a
siê po czole do krwi bransoletkami, smarowa³a popio³em z cia³a mê¿a, ciê¿ko
wzdycha³a. Jej lament wype³ni³ œwiat:

„Tyœ Kam¹, ja – Rati, jam kobiet¹, tyœ panem,
Dwa cia³a i jedna dusza…
O wietrze z Malajów, niech uderzy w ciebie piorun!
Zgiñcie pszczo³y i kokile!
¯yj krótko, Wasanto, przesta³eœ byæ przyjacielem!
Po zabiciu pana wszyscy uciekliœcie”18.

W poemacie na czeœæ wê¿owej bogini Manasy (Manasâ), kompilacji utworów 22
poetów, zatytu³owanej Padmapurana (Padma-purâòa; BP 38–39), Rati, ¿al¹c siê
u stóp Œiwy, w³aœciwie zagrozi³a œwiatu zgub¹. Za jaki grzech okrutny bóg spopieli³

                                                
16 MEJOR (2007: 493). KS (1) 4.40, s. 67:

kusumâyudha-patni durlabhas tava bhartâ na cirâd bhavišyati  /
œåòu yena sa karmaòâ gataÿ œalabhatvaô hara-locanârciši //

17 MEJOR (2007: 493). KS (1) 4.42, s. 67:
pariòešyati pârvatîô yadâ tapasâ tat-pravaòî-kåto haraÿ /
upalabdha-sukhas tadâ smaraô vapušâ svena niyojayišyati //

18 AM, s. 120–121:
tumi kâma âmi rati âmi nârî tumi pati dui aóga ekai parâò /
are re malaya vât tore hauk vajrâghât mare yâ re bhramarâ kokila /
vasanta alpâyu hao bandhu haiyâ bandhu nao prabhu vadhi sabe palâilâ  //
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jej mê¿a? Zapowiedzia³a sw¹ œmieræ, a gdy ona umrze, wszystkie ¿ywe istoty na
œwiecie spotka zag³ada. Kobiety i mê¿czyŸni nie zaznaj¹ rozkoszy mi³osnych, nie
bêdzie wia³ wietrzyk z Malajów, nie bêd¹ œpiewaæ kokile. Bez jej mê¿a nie bêdzie
wiosny, drzewa nie zakwitn¹. Z tego lamentu Rati wynika wyraŸnie, ¿e ona i jej
m¹¿ s¹ niezbêdni dla w³aœciwego funkcjonowania œwiata.

Gdy w Œiwapuranie ma³¿onka Kamy Rati podnios³a ¿a³osny lament – „Có¿ mam
uczyniæ? Dok¹d pójœæ? Co bogowie uczynili tu z mê¿em? Wezwali go. Ach, mi³y!”
(ŒP 3.19.22)19 – bogowie zaczêli j¹ pocieszaæ: ma wzi¹æ popio³y i zachowaæ je. Jej
pan powróci (ŒP 3.19.27).

W rezultacie Œiwapurana zawiera dwie wersje odrodzenia Kamy. Pierwsza to za-
powiedŸ jego powrotu do ¿ycia po œlubie Œiwy z Parwati, tak jak w Narodzinach
Kumary, druga brzmi nastêpuj¹co:

„Zadowolony Œiwa rzek³ wtedy te s³owa: ‘pozostanie bezcielesny a¿
do chwili, gdy pan Rukmini (Rukmiòî) pojawi siê w Dwarace
(Dvârakâ) i zacznie p³odziæ synów’” (3.19.38)20.

Kama narodzi siê jako ich syn Pradjumna. Porwie go demon Siambara, Pradjumna
zabije demona i odzyska sw¹ ¿onê (ŒP 3.19.38–44).

Purany wisznuickie i przewa¿aj¹ca wiêkszoœæ tekstów bengalskich uznaje, ¿e
Kama powraca do ¿ycia w postaci Pradjumny, syna Kryszny porwanego wkrótce po
narodzinach przez demona Siambarê (w literaturze bengalskiej jego imiê przybra³o
formê Sambara (Sambara)).

U Mukundarama lamentuj¹c¹ Rati (CM 81–85), szykuj¹c¹ siê na œmieræ na stosie,
powstrzymuj¹ rozlegaj¹ce siê z niebios s³owa Saraswati (Sarasvatî):

„Nie niszcz cia³a, p³on¹c w ogniu,
Wkrótce odzyskasz mê¿a z kwietnym ³ukiem.
SpêdŸ jakiœ czas w domu Sambary.
Tam twój m¹¿ spotka ciebie”21.

                                                
19 Cytat za: KS (1), s. XXIX:

ratir uvâca:
kiô karomi kva gacchâmi kiô kåtaô daivatair iha /
svâminaô tu samâhûya hâhâ priya priyêti ca //

20 Cytat za: KS (1), s. XXIX:
prasanno bhagavâôs tatra vacanaô cêdam abravît /
anaógas tâvad eva syâd yâvac ca rukmiòî-patiÿ //
dvârakâyâô svayaô sthitvâ putrân utpâdayišyati /

21 CM, s. 83-84:
anale puÊiyâ našþa nâ kariha tanu /
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Zaœlubiny Œiwy i Parwati i przywrócenie Kamy do ¿ycia

Parwati tymczasem pe³na determinacji rozpoczê³a surowe umartwienia. Gdy jej
asceza rozgrza³a ca³y œwiat, bogowie udali siê do Œiwy z proœb¹, by poœlubi³ bogi-
niê. Œiwa sprzeciwi³ siê (ŒP 3.24.18–19): gdyby poœlubi³ Parwati, najpiêkniejsz¹
kobietê, ona zdolna by³aby o¿ywiæ Kamê. Wtedy wszyscy bogowie, mêdrcy i asceci
staliby siê pe³ni po¿¹dania, niezdolni stan¹æ na wielkiej drodze jogi (yoga). Kama
zosta³ spalony dla wielkiego celu. Kama prowadzi do piek³a, po¿¹danie do gniewu,
gniew do z³udzenia, a z³udzenie niszczy ascezê (ŒP 3.24.27).

Bogowie jednak nie ustawali w swych proœbach, skar¿yli siê na demona Tarakê.
Choæ Œiwa rzek³, ¿e ma³¿eñstwo nie jest w³aœciw¹ rzecz¹ dla mê¿czyzn (ŒP
3.24.60) i choæ nie by³ w ogóle zainteresowany igraszkami mi³osnymi, to zdecy-
dowa³ siê poœlubiæ Parwati, by mieæ syna (ŒP 3.24.75).

Tak wiêc, gdy odby³ siê œlub boskiej pary Œiwy i Parwati, Kama znowu otrzyma³
cia³o i na proœbê bogów uzyska³ zezwolenie od Œiwy, by znowu móg³ pe³niæ swe
dzie³o (KS 7.92).

W Œiwapuranie to Rati zwróci³a siê z proœb¹ do Œiwy, by zwróci³ jej mê¿a. Wszy-
scy s¹ szczêœliwi z powodu ich œlubu, tylko ona jest roz³¹czona z ukochanym.
Igraszki mi³osne z Parwati bêd¹ tylko wtedy doskona³e, gdy Kama powróci do ¿y-
cia. Wskaza³a na popio³y, które przynios³a z sob¹. Jej proœbê popar³a z p³aczem
Saraswati i inne niebianki. Œiwa spojrza³ z litoœci¹ okiem z nektarem i Kama po-
wsta³ z popio³ów (ŒP 3.51.14).

Kama jako syn Kryszny

Historiê narodzin Pradjumny i zabicia Siambary teksty prezentuj¹ce dzieje
Kryszny – Hariwansia (Hari-vaôœa), Wisznupurana (Višòu-purâòa), Bhagawata-
purana czy bengalskie wersje Bhagawaty – opisuj¹ zgodnie z chronologi¹ zaraz po
relacji o porwaniu Rukmini i jej ma³¿eñstwie. W utworach przedstawiaj¹cych hi-
storiê zaœlubin Œiwy i Parwati jest to zapowiedŸ nastêpnych narodzin Kamy, zapo-
wiedŸ tego, co siê bêdzie za jakiœ czas dzia³o. Rati, zrozpaczon¹ œmierci¹ mê¿a,
zapowiedŸ ta powstrzymuje przed sp³oniêciem na stosie. Bogini dowiaduje siê,
w czyim domu Kama siê narodzi, co z nim siê bêdzie dzia³o i jaka bêdzie w tym jej
rola. Oczywiœcie w tym wypadku mamy w tekœcie tylko streszczenie, jakby sygnali-

                                                                                                               
avilambe pâbe tumi svâmî phula-dhanu //
kata-din thâka giyâ sambarer ghare /
tathây tomâr svâmî miliba tomâre //
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zacjê kolejnych wydarzeñ, i wskazówki dla Rati, kiedy jak powinna post¹piæ. I tak,
gdy streszczenia w poematach Mukundarama i Bharatczandry s¹ doœæ obszerne,
bengalska Padmapurana zawiera tylko parê zdañ:

„Z powodu lamentu Rati, aby ratowaæ œwiat, zastanawia³ siê nad
[powtórnymi] narodzinami Kamy Triloczana. Œiwa rzek³: ‘S³uchaj,
Rati, moich s³ów. W erze Dwapara narodzi siê twój pan. W Dwarace
narodzi siê Kryszna Gadadhara. Z jego nasienia w ³onie Rukmini na-
rodzi siê [Kama]. Porwie go demon Sambara. Jako m³oda kobieta udaj
siê do jego domu. Wychowaj go, wiedz¹c, ¿e jest twoim mê¿em. Gdy
osi¹gnie m³odoœæ, powiadom go o wszystkim’”22.

W Wisznupuranie (VP 5.27) w¹tek ten przedstawia rozdzia³ zatytu³owany „Po-
rwanie Pradjumny i zabicie Siambary” (Pradyumna-haraòaô œambara-vadhaœ ca):
Gdy Pradjumna mia³ szeœæ dni, zosta³ porwany przez Kalasiambarê (Kâlaœambara)
z izby po³ogowej, gdy¿ demon przewidywa³, ¿e ch³opiec ten stanie siê jego zabójc¹.
Wrzuci³ dziecko do S³onego Morza (Lavanâròava), po³knê³a je wielka ryba. Schwy-
tali j¹ w sieæ rybacy i przekazali jako dar Siambarze. Rybê rozkrojono i ¿ona demona
Majawati (Mâyâvatî) ze zdziwieniem ujrza³a w jej wnêtrznoœciach piêkne dziecko.
Przyby³y mêdrzec Narada wyjaœni³ jej, ¿e ch³opiec jest synem Wisznu, porwanym
przez Siambarê, i powinna siê nim zaopiekowaæ. Majawati wychowa³a ch³opca i za-
kocha³a siê w nim, gdy dorós³. Przekaza³a mu ca³¹ sw¹ magiczn¹ wiedzê. Gdy Pra-
djumna zauwa¿y³, ¿e Majawati obdarza go uczuciem niestosownym dla matki, bogini
wyjaœni³a, ¿e nie jest jej synem, lecz synem Wisznu porwanym przez Siambarê.
Rozgniewany m³odzieniec wyzwa³ demona do walki. Siedem razy udaremni³ jego
magiê, a za ósmym razem zwróci³ j¹ przeciw Siambarze i zabi³ go. Pradjumna po-
wróci³ wraz z Majawati do domu ojca. Gdy znalaz³ siê w ¿eñskiej czêœci pa³acu, ko-
biety wziê³y go za Krysznê, a Rukmini rzek³a, ¿e szczêœliwa jest ta kobieta, która ma
takiego syna. Tak wygl¹da³by jej Pradjumna, gdyby ¿y³. Przyby³ tam wtedy Kryszna

                                                
22 BP, s. 38:

ratir vilâpe såšþi rakšâr kâraòa /
kâmadeva janma hetu cinte trilocana //
œiva bale œuna rati vacana âmâr //
dvâpara yugete prabhu janmibe tomâr //
dvârikây janmiben prabhu gadâdhara /
tâôhâr aurase janma rukmiòî udara //
sambara asura hari nibek tâhâre /
yuvatî haiyâ tumi yâbe târ ghare //
svâmî jñâne târe karibe pâlana /
paricaya dibe pâche haile yauvana //
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wraz z Narad¹. Mêdrzec wyjaœni³, ¿e piêkny m³odzieniec jest synem Rukmini,
a Majawati nie jest ¿on¹ Siambary, lecz jej synow¹. Gdy Madana zgin¹³, bogini
przybra³a iluzyjn¹ postaæ i oczarowa³a Siambarê. Pradjumna to Kama, a Majawati
to Rati.

Z Hariwanœi23 dowiadujemy siê tylko, ¿e Kalasiambara porwa³ Pradjumnê siód-
mego dnia po narodzinach i odda³ go swej piêknej, pe³nej zalet, bezdzietnej ¿onie
Majawati. Majawati, ujrzawszy ch³opca, zorientowa³a siê, ¿e to jej m¹¿ Kamadewa.
Odda³a go do karmienia mamce i od dzieciñstwa kocha³a jak mê¿a. Brakuje w tym
tekœcie w¹tku po³kniêcia przez rybê. Mamy tu natomiast inn¹ ni¿ w Wisznupuranie
wersjê walki Pradjumny z Siambar¹24. Demon zdecydowa³ siê u¿yæ swej niezwyk³ej
maczugi, której ciosu nikt nie by³ w stanie odeprzeæ. Otrzyma³ tê maczugê po ciê¿-
kich umartwieniach od bogini Parwati, która pokona³a ni¹ uprzednio dwa potê¿ne
demony, Siumbhê (Œumbha) i Nisiumbhê (Niœumbha). Gdy Pradjumna ujrza³, ¿e
Siambara uj¹³ maczugê, zszed³ z rydwanu i sk³adaj¹c rêce, zwróci³ siê do Parwati,
s³awi¹c j¹ hymnem, a potem poprosi³, by maczuga zamieni³a siê w girlandê kwia-
tów, gdy dotknie jego cia³a. Zadowolona bogini rzek³a: „niech siê tak stanie”
i znik³a.

Bhagawatapurana (BhP 10.55.1–40) naœladuje Wisznupuranê. Demon Siambara
porwa³ Pradjumnê, gdy nie mia³ on jeszcze 10 dni. Majawati oczekiwa³a w domu
Siambary na nowe wcielenie swego mê¿a (BhP 10.55.7).

Tak¿e w tym tekœcie Pradjumna ¿¹da wyjaœnieñ od Majawati, gdy rzekoma matka
zachêca go do igraszek mi³osnych (BhP 10.55.11). Dowiaduje siê, ¿e jest synem
Narajany (nârâyaòa-suta), a ona jego ¿on¹ Rati. Wyzwany do walki Siambara
rzuci³ siê z maczug¹ w d³oni na przeciwnika. W straszliwym boju Pradjumna mie-
czem obci¹³ g³owê Siambary wraz z brod¹, w¹sami, diademem i kolczykami. Na-
stêpnie wyruszy³ do Dwaraki drog¹ powietrzn¹, przybywaj¹c do komnat kobiecych.
Tu nastêpuj¹ wyjaœnienia podobnie jak w Wisznupuranie. Tej scenie tekst purany
poœwiêca du¿o miejsca. D³uga wypowiedŸ Rukmini o podobieñstwie przyby³ego
m³odzieñca do Kryszny ma byæ, bez w¹tpienia, jeszcze jednym dowodem to¿samo-
œci Pradjumny.

Z omawianych tekstów najd³u¿sza i najbardziej szczegó³owa jest opowieœæ Ma-
ladhara Wasu (ŒKV 95–98). Gdy Rukmini zasz³a w ci¹¿ê, Narada, wiedz¹c, ¿e na-
rodzi siê Kama, poszed³ ostrzec Sambarê (tu taka wersja imienia). Demon porywa
dziecko i wrzuca do morza.

Maladhar nadaje rybakowi, który wy³owi³ rybê z morza, imiê Kaurawa (Kaurava).
Rybak ujrza³, ¿e ryba jest dorodna, i zaniós³ j¹ Sambarze jako dar. Gdy król dowie-

                                                
23 PKM, wstêp, ss. 152–153.
24 COBURN (2002: 281–284).
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dzia³ siê o dziecku w brzuchu ryby, poszed³ je zobaczyæ. Poniewa¿ nie posiada³
potomka, nazwa³ ch³opca synem i kaza³ Rati wychowaæ go (ŒKV 95). Narada przy-
by³ w tajemnicy do Rati i wyjaœni³ jej, ¿e ch³opiec jest jej mê¿em. Kama szybko do-
rós³, pozna³ sztukê walki ró¿n¹ broni¹. Po jakimœ czasie bogini przysz³a do mê¿a
i zaczê³a go zachêcaæ do igraszek mi³osnych (ŒKV 96). Zgorszonemu Kamie siê to nie
spodoba³o – dlaczego zamiast jak syna traktuje go jak mê¿a? Rati zaczê³a siê œmiaæ
i wyjaœni³a mu wszystko. Nie jest ¿on¹ Sambary, nie jest jego matk¹. Mahadewa
(Mahâdeva) spopieli³ go kl¹tw¹. Widz¹c jej ¿a³oœæ, zlitowa³ siê i okaza³ ³askê. Po-
leci³, by uprawia³a ascezê na brzegu Gangi (Gaógâ). Pewnego dnia przechodzi³ tam-
têdy król Sambara, porwa³ j¹ na swój rydwan i chcia³ zniewoliæ si³¹. Stworzy³a wtedy
kobietê podobn¹ do siebie i oszuka³a króla, daj¹c mu Majarati (Mâyârati), Rati
stworzon¹ iluzj¹. Jego matk¹ jest Rukmini, a ojcem Œrihari. Powinien zabiæ Sambarê.
Jest synem Kryszny, jest równy Krysznie, zna moc iluzji.

Kama, uzbroiwszy siê, wyruszy³ do walki. Gdy król go ujrza³, zdziwi³ siê, czemu
syn przybywa z nim walczyæ. Kama wykrzykn¹³, ¿e jest synem Kryszny i Rukmini
wrzuconym do morza. Walka obu by³a straszliwa, nie mogli pokonaæ siebie, obaj
byli równi si³¹. Sambara w koñcu zagrozi³, ¿e zabije Kamê ciosem maczugi (ŒKV
97). (Maladhar, jak widzimy, czerpie tu z Hariwanœi). Ta b³yszcz¹ca maczuga by³a
niezwyciê¿ona. Sambara po surowej ascezie otrzyma³ j¹ od bogini w darze. Kama
zadr¿a³ na jej widok. Narada powstrzyma³ go przed dalsz¹ walk¹ i poleci³ mu uczciæ
boginiê. Kama zacz¹³ wys³awiaæ j¹ jako Prakryti (Prakåti), Narajani (Nârâyaòî),
opiekunkê stworzenia, matkê œwiata, rzekê, górê, niebo. Ona oddala niebezpieczeñ-
stwo i nieszczêœcie, niech wybawi go i ochroni jego ¿ycie przed ciosem maczugi
(ŒKV 97). Ukaza³a siê bogini Czandika (Caòðikâ) Parwati. Obieca³a, ¿e nie obdarzy
moc¹ maczugi, zamieni j¹ w girlandê kwiatów na szyi i poleci³a zaatakowaæ de-
mona. Kama ruszy³ do walki, maczuga zamieni³a siê w girlandê, bohater obci¹³
Sambarze g³owê. Kama zabra³ na rydwan skarbiec demona i ruszy³ z Rati do Dwa-
raki. Wieszcz Narada wyjaœni³ ca³¹ historiê i radosna Rukmini objê³a syna i synow¹
(ŒKV 98).

Mukundaram (CM 83–85) w swym poemacie naœladuje Kalidasê, ale na koñcu
wprowadza obietnicê powrotu Kamy jako syna Kryszny. Bogini Saraswati po-
wstrzyma³a Rati przed œmierci¹ i poleci³a jej zamieszkaæ w domu Sambary jako
Majawati w roli kucharki. Gdy pewnego dnia w kuchni rozetnie suma (bodalî, bo-
dâl), znajdzie w nim w³asnego mê¿a.

O straszliwym sumie wspomina te¿ Parasiuram w rozdziale „Zabicie Sambary”
(Sambara-vadha, PKM 428–431).

Interesuj¹ce, czemu w³aœciwie Kama wcieli³ siê w³aœnie w Pradjumnê? Niew¹t-
pliwie w mitologii indyjskiej to Kryszna jest typowym herosem, który po przejœciu
ró¿nych rytua³ów inicjacyjnych pokonuje demony. To jego postaæ przyci¹ga tego
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typu w¹tki. Kryszna jednak jako wcielenie Wisznu nie móg³ byæ jednoczeœnie wcie-
leniem boga Kamy. Ta rola mog³a wiêc przypaœæ jego pierworodnemu synowi. Po-
tomek Kryszny powinien te¿ byæ czymœ wiêcej ni¿ zwyk³ym cz³owiekiem. Poza tym
motyw obietnicy ponownych narodzin w postaci Pradjumny koñczy efektown¹
pociech¹ lament Rati.

¯ycie Pradjumny, tak jak jego ojca Kryszny, okreœla przepowiednia. Los jego zo-
sta³ przes¹dzony jeszcze przed narodzinami. W ka¿dym tekœcie dziecko zostaje
porwane, gdy¿ Siambarê ostrzega przepowiednia, ¿e zginie z rêki syna Rukmini.
Fabu³a podkreœla nieuchronnoœæ proroctwa, Siambara wrzuca do morza ch³opca,
wydaj¹c go na pastwê fal wody i skazuj¹c w ten sposób swego wroga na œmieræ, a on
i tak trafia do jego domu. Demon ginie w koñcu z rêki przybranego syna.

Zaskakuj¹ce, ¿e brak informacji o jakiejkolwiek próbie odnalezienia Pradjumny,
b¹dŸ co b¹dŸ syna pierworodnego. Brak te¿ opisów rozpaczy Rukmini. Gdy znik³
wnuk Kryszny, Aniruddha (Aniruddha), Jadawowie (Yâdava) natychmiast próbowali
go odnaleŸæ. Sytuacja staje siê zrozumia³a, gdy za³o¿ymy, ¿e jest mowa o inicjacji.

Pradjumnê wydobyto z wnêtrza wielkiej ryby (suma?). Bohater skazany na œmieræ
znalaz³ siê w sytuacji, któr¹ znamy jako obrzêd wtajemniczenia. Po³kniêcie przez
wielk¹ rybê, przejœcie przez próbê wody jest inicjacj¹. W wyniku kontaktu z tote-
micznym zwierzêciem bohater zdobywa³ magiczne zdolnoœci25. Zgodnie ze struktur¹
fabu³y Pradjumnê powinno karmiæ zwierzê i od niego powinien otrzymaæ magiczne
zdolnoœci. W tym przypadku Majawati wystêpuje w roli znalazcy, karmicielki
i opiekunki. Przybrana matka wychowa³a dziecko w miejscu oddzielonym morzem,
oddalonym od œwiata i obdarzy³a moc¹ magii.

Dorastaj¹cy bohater zazwyczaj wyrusza do królestwa przysz³ej ¿ony i zabija
króla, ojca dziewczyny. Pradjumna dowiedziawszy siê, kim jest, nie udaje siê do
nowego królestwa, lecz zabija przybranego ojca czarownika i  ¿eni siê z jego ¿on¹.

Zabicie Siambary to œwiadome, heroiczne zabicie demona porywacza. W fabule
nie jest odczuwana i podkreœlana inna interpretacja czynu – zabicie przybranego ojca,
który wychowa³ i wykszta³ci³ Pradjumnê.

W kolejnych tekstach da siê zauwa¿yæ stopniow¹ sanskrytyzacjê w¹tku, mo¿na to
zanalizowaæ na podstawie ewolucji postaci Majawati.

Wed³ug wszystkich Ÿróde³ Rati spêdza oko³o 12 lat w domu Siambary, obcego
mê¿czyzny. Z tekstów wynika bowiem, ¿e bogini ujawni³a Kamie tajemnicê jego
narodzin dopiero w chwili, gdy osi¹gn¹³ dojrza³oœæ p³ciow¹, czyli musia³ mieæ
przynajmniej 12 lat. Pamiêtamy, jakim problemem by³ roczny pobyt Sity (Sîtâ)
w domu Rawany (Râvaòa). Nieszczêsna ma³¿onka Ramy (Râma) musia³a prób¹
ogniow¹ udowadniaæ sw¹ czystoœæ, a i tak w koñcu zosta³a wypêdzona z domu.

                                                
25 PROPP (2000: 245).
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W jakim charakterze spêdzi³a bogini te 12 lat w domu Siambary? ¯ony, kochanki,
s³u¿¹cej? Jak, bêd¹c ¿on¹ Kamy, mog³a przebywaæ z innym mê¿czyzn¹? Widaæ, ¿e
kompilatorzy i autorzy tekstów mieli z tym du¿y k³opot i ka¿dy inaczej rozwi¹zy-
wa³ tê kwestiê. W Hariwanœi Majawati-Rati to piêkna bezdzietna ¿ona Siambary.
Tak¿e wed³ug Wisznupurany Pradjumna dostaje siê do domu demona w³adaj¹cego
potêg¹ magii i poznaje jej tajemnice od zakochanej w nim jego ¿ony26. Dziêki tym
umiejêtnoœciom mo¿e pokonaæ w walce Siambarê. Dopiero w Dwarace od mêdrca
Narady dowiaduje siê, ¿e Majawati to jego ¿ona Rati.

Hariwansia i Wisznupurana wyraŸnie zawieraj¹ doœæ star¹ wersjê z faktami i sytu-
acjami, które póŸniej zaczê³y budziæ w¹tpliwoœci i które zmieniano w nastêpnych
tekstach. W Wisznupuranie Majawati, bior¹c pod opiekê dziecko, wie tylko od Na-
rady, ¿e to syn Kryszny, mêdrzec nie powiadamia jej, ¿e jest on nowym wcieleniem
Kamy, czyli jej mê¿em. Z mi³oœci do piêknego m³odzieñca obdarza go moc¹ magii
i wyjawiaj¹c tajemnicê narodzin, doprowadza do œmierci Siambary, swego mê¿a, co
stawia j¹ w z³ym œwietle. Nastêpne teksty staraj¹ siê to poprawiæ. Ju¿ w Bhagawata-
puranie Majawati od samego pocz¹tku wie, kim jest dziecko znalezione w rybie
i przestaje byæ ¿on¹ Siambary. U Maladhara Siambara spotyka Rati umartwiaj¹c¹
siê na polecenie Œiwy na brzegu Gangesu i pragnie j¹ poœlubiæ. Bogini stwarza
wtedy za pomoc¹ iluzji podobn¹ do siebie Majarati, która pe³ni przy boku demona
rolê jego ¿ony (ŒKV 95–96). Podobnie w poemacie Paraœurama (PKM 428–431)
Siambara oszo³omiony jej urod¹ pragnie j¹ wzi¹æ za ¿onê, Rati jednak obiecuje mu
ma³¿eñstwo dopiero po 12 latach, gdy skoñczy siê jej œlubowanie, i spêdza te lata
w jego domu27. Przypisywano jednak Siambarze jakieœ prawo do Rati. Kama bo-
wiem, zgorszony niestosownym zachowaniem Rati, obawia siê, ¿e gdy Siambara
o tym us³yszy, to go zabije. Padmapurana bengalska stwierdza tylko, ¿e Rati prze-
bywa jako m³oda kobieta (yuvatî) w domu Siambary (PKM 38).

Wed³ug Bhagawatapurany ¿ona Kamy imieniem Majawati oczekuje na nowe
wcielenie swego mê¿a w domu Siambary, zajmuj¹c siê gotowaniem grochu i ry¿u28.

                                                
26 VP 5.27.6: tasya mâyâvatî nâma patnî.
27 PKM, s. 429:

dekhiyâ ratir rûpa bolen sambara /
jadi itsâ jây more bhajaha sattara //
suniyâ bolen rati sambarer tare /
vrata sâóga habe mor dvâdasa vatsare //
dvâdasa vatsar rahi more kariha bibhâ /
thâkilâ tâhâr ghare ehi kathâ kayâ //

28 BhP 10.55.6–7, s. 347:
sâ ca kâmasya vai patnî ratir nâma yaœasvinî patyur nirdagdha-dehasya
dehôtpattir pratîkšatî. nirûpitâ œambareòa sâ sûpÛdana-sâdhane.
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Bharatczandra w swym poemacie nazywa j¹ s³u¿¹c¹: „Jako s³u¿¹ca idŸ do jego domu,
ukryj siê pod imieniem Majawati”29.

Najbardziej pomys³owy i troskliwy o czystoœæ oraz cnotê Rati okaza³ siê Mukunda-
ram (CM 84). Tylko w jego tekœcie jest wyraŸnie zaznaczone, ¿e ¿ona Siambary
i Rati to dwie ró¿ne osoby.

„Nie nazywaj siebie Rati, od dziœ jesteœ Majawati.
Bêdziesz pani¹ kuchni, ¿ona Sambary bêdzie ciê uwa¿aæ za córkê.
Jeœli ktoœ zechce ciê zniewoliæ, natychmiast umrze”30.

W obrazie Majawati mo¿na rozpoznaæ niebiañsk¹ ¿onê, pani¹ magii, córkê czar-
noksiê¿nika oraz ¿onê lub córkê króla zabijanego i  usuwanego przez nastêpcê.

Pradjumna w domu Siambary to jego przybrany syn, podopieczny ¿ony. W Hari-
wanœi Siambara porywa Pradjumnê i daje go na wychowanie swej bezdzietnej ¿onie
Majawati. Chyba kieruj¹c siê tym tekstem, Maladhar stwierdza podobnie – Siam-
bara nie posiada potomka, nazywa ch³opca synem i ka¿e go wychowaæ Rati. Pozo-
sta³e teksty nie okreœlaj¹ tego doœæ jasno. Paradoksalne, ¿e Kamê spotyka taka sama
sytuacja, choæ odwrócona, za spowodowanie której poprzednio zosta³ ukarany kl¹-
tw¹. Wywo³a³ w ojcu i braciach kazirodcz¹ namiêtnoœæ do córki i siostry, a sam teraz
pad³ ofiar¹ mi³osnych awansów ze strony kobiety, któr¹ uwa¿a³ za swoj¹ matkê
i w dodatku zabi³ króla, który go wychowa³ jak syna.

W sumie, Kama, bóg mi³oœci, którego losy i charakter okreœla konflikt z Œiw¹,
czyli konflikt miêdzy erotyzmem a ascez¹, zamienia siê w herosa pokonuj¹cego
demony.

Warto jeszcze zastanowiæ siê nad jedn¹ kwesti¹. Rati op³akuj¹ca mê¿a przypomi-
na Isztar lamentuj¹c¹ nad Tammuzem, Afrodytê z Adonisem czy Kybele rozpacza-
j¹c¹ po œmierci Attisa31. PIGONIOWA (2007: 23–42) porównuje lament Rati i Afro-
dyty po œmierci Adonisa w poemacie Biona i zwraca uwagê na podobieñstwo kultu
obu bogów. Czy Kama nie nale¿y do grupy bogów – duchów wegetacji, którzy

                                                
29 AM, s. 122:

dâsî haye tumi thâka giyâ târ dhâme /
lukâiyâ ei-rûpa mâyâvatî nâme //

30 CM, s. 84:
âpnâr nâm tumi nâ kariha rati /
âji haite nâm dhara mâyâvatî //
randhaner dhâme tumi habe adhikârî /
tanayâ mânibe tore sambarer nârî //
bala-våtta tomâre yadi kare kona jana /
sei kâle habe târ marâòa //

31 PIGONIOWA (2007).
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umieraj¹, by powróciæ do ¿ycia? Kama umiera w phalgunie (phâlgun, luty–marzec).
To stopniowe odejœcie zimy i nadejœcie wiosny – koniec Starego Roku i pocz¹tek
Nowego. Tak te¿ przypuszcza O’FLAHERTY (1973: 157–160) – spopielenie i po-
wtórne o¿ywienie Kamy ma sw¹ podstawê w rytuale wegetacyjnym. Powrót Kamy
do ¿ycia to odnowa wegetacji.

Tammuz, m³ody kochanek (lub syn) Isztar, bogini mi³oœci i p³odnoœci natury,
schodzi³ wraz z ni¹ do œwiata podziemnego, co sprawia³o, ¿e przyroda zamiera³a,
a zwierzêta siê nie mno¿y³y (STEINER (2003: 119)). Rati grozi bogom tym samym,
gdy ona zginie na stosie pogrzebowym, nie bêdzie wiosny i istoty ¿ywe nie bêd¹ siê
oddawaæ mi³oœci. Zaskakuj¹ca jest tak¿e zbie¿noœæ pewnych faktów z biografii
Kamy i Adonisa. Adonis (KERÉNYI (2002: 65–66)) narodzi³ siê, tak jak Kama, ze
zwi¹zku kazirodczego króla Tejasa lub króla Kinyrasa (Cinaras) z córk¹ Mirr¹
(Smyrna). Afrodyta ukry³a piêkne dziecko w skrzyni i powierzy³a na wychowanie
Persefonie, w³adczyni œwiata podziemnego. Persefona jednak nie chcia³a go oddaæ.
Spór sk³óconych bogiñ rozstrzygn¹³ Zeus. Adonis czêœæ roku mia³ spêdzaæ w œwie-
cie podziemnym, a czêœæ z Afrodyt¹.

Mo¿e zwi¹zek w¹tku spopielenia Kamy i jego pobytu wraz z ¿on¹/matk¹ w pa³a-
cu demona, czyli innym, podziemnym œwiecie, jest jak¹œ reminiscencj¹ dawnych
zapomnianych rytua³ów.
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SUMMARY

Kâma in Sanskrit and Bengali Literature

The paper is devoted to the story of Kâma, the love god, which is well presented
in Sanskrit and Bengali poetry. Poets do not say much about his life or deeds.
Purâòas mention only his birth and Brahma’s curse. The burning of Kâma to ashes
by Œiva is the prevailing thread in Sanskrit literature. The event became a part of the
story about Œiva and Caòðî in Bengali poems. Kâma was identified with Pra-
dyumna, Kåšòa’s son, in Vaišòava literature. Successive texts about Pradyumna’s
birth and Œambara’s killing are a good example of gradual Sanskritisation of the story.
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Binodini Dasi –
– najwybitniejsza aktorka XIX-wiecznej sceny teatralnej Kalkuty*

MICHA£ PANASIUK
(Uniwersytet Warszawski)

XIX wiek jest okresem szczególnym w historii Bengalu. Czêsto nazywa siê go
czasem renesansu, bujnego rozwoju sztuk, powstawania nowych idei, prób prze-
prowadzenia wielkich reform spo³ecznych. WyraŸnie widaæ wtedy d¹¿enia do odro-
dzenia zarówno w zakresie filozofii, literatury, religii, sztuk plastycznych, jak
i myœli politycznej. Najwa¿niejszym z czynników, które mia³y wp³yw na ten roz-
wój, by³o zetkniêcie siê kultury rodzimej z kultur¹ europejsk¹, a w szczególnoœci
angielsk¹. Angielscy kolonizatorzy1 przynieœli do Indii swoj¹ sztukê, literaturê oraz
naukê. Jak trafnie ujmuje to J. JUSTYÑSKI (1985: 9): „drgnê³a petryfikowana przez
obyczaje i kolonialne rz¹dy struktura spo³eczna i myœlowa Hindusów”.

Na polu literatury pojawiaj¹ siê nowe gatunki literackie, nastêpuje te¿ wielkie od-
rodzenie teatru – nadal nawi¹zuj¹cego do wielkiej tradycji klasycznej, jednak ju¿
w nowej szacie. Przypomnijmy, ¿e sztuka teatru przesta³a niemal istnieæ w Bengalu
w XIII wieku, po najeŸdzie muzu³mañskim. Ocala³a jej ludowa forma, zwana jatr¹
(yâtrâ)2. Paradoksalne jest, ¿e trzeba by³o czekaæ ponad piêæ wieków, by teatr po-
nownie zaistnia³ na mapie kulturalnej Bengalu. Paradoks to tym wiêkszy, ¿e ten
rozkwit sztuki teatralnej w nowej formie zawdziêczamy obcemu impulsowi. Ju¿

                                                
* Niniejszy artyku³ powsta³ na podstawie niepublikowanej pracy magisterskiej Autora

pt. „Postaæ aktorki teatralnej w XIX-wiecznym Bengalu (na podstawie autobiografii Bino-
dini Dasi i jatry Nati Binodini”, napisanej pod kierunkiem dr hab. Bo¿eny Œliwczyñskiej
i obronionej w Zak³adzie Azji Po³udniowej Instytutu Orientalistycznego Uniwersytetu
Warszawskiego w styczniu 2005 roku. Autor raz jeszcze dziêkuje swojej Promotor za
wszelk¹ pomoc podczas powstawania pracy.

1 W bitwie pod Palasi, 23 czerwca 1757 roku, Anglicy zwyciê¿yli ostatniego mu-
zu³mañskiego w³adcê Bengalu, Sirad¿a ud-Daulê (Sirâj ud-Daulâ). Od tego momentu
datujemy okres politycznej i militarnej dominacji Anglików.

2 ‘Podró¿, procesja, œwiêto, widowisko’, zob. GRABOWSKA–ŒLIWCZYÑSKA–WALTER
(1999: 11–30).
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w po³owie XVIII wieku powsta³a w Kalkucie pierwsza scena teatralna – Play House,
za³o¿ona w roku 17533. Do koñca XVIII wieku utworzono jeszcze dwie sceny: Cal-
cutta Theatre (1775) oraz Bengali Theatre (1795).

W po³owie XIX wieku mo¿na ju¿ by³o wyraŸnie zauwa¿yæ chêæ ludzi teatru do
adaptacji oraz wystawiania sztuk wywodz¹cych siê z indyjskiej tradycji, co cie-
kawe, ci¹gle jeszcze t³umaczonych na jêzyk angielski. Powstaj¹ wiêc w owym
okresie angielskie przek³ady sztuk sanskryckich, g³ównie Kalidasy (Kâlidâsa)
i Bhawabhutiego (Bhavabhûti)4. Na scenach jednak królowa³ Szekspir, kochany
zarówno przez publicznoœæ angielsk¹, jak i bengalsk¹. Wrzesieñ 1835 roku przynosi
wystawienie pierwszej oryginalnej sztuki w jêzyku bengalskim Widja i Sundar
(Vidyâ-sundar)5. Utwór oparty jest na bardzo popularnej w Bengalu opowieœci
o mi³oœci ksiê¿niczki Widji i ksiêcia Sundara6.

Warto zauwa¿yæ, ¿e w przedstawieniu tym pojawi³y siê pierwsze indyjskie ak-
torki. Dotychczas wszystkie role grywane by³y przez mê¿czyzn i ch³opców. W tym
czasie wyraŸnie daje siê ju¿ zauwa¿yæ trzy Ÿród³a, z których bêdzie czerpaæ teatr
bengalski. Pierwsze to tradycja klasyczna, czyli teatr sanskrycki. Drugim Ÿród³em
jest teatr ludowy, czyli jatra. Trzecim natomiast – teatr europejski, a œciœlej mówi¹c
angielski.

W drugiej po³owie XIX wieku œrodowisko kulturalne Kalkuty jest wrêcz zasypane
utworami scenicznymi powstaj¹cymi w jêzyku bengalskim. Zaskakuje te¿ du¿a
liczba pisarzy dramatycznych. Spoœród wielu, najwiêksz¹ rolê w rozwoju sztuki
teatralnej odegra³a czwórka artystów: Ramnarayan Tarkaratna7, Madhusudan
Datta8, Manomohan Basu9 oraz Dinabandhu Mitra10.

                                                
3 Zob. BANDYOPÂDHYÂY (1989: 337).
4 Zob. GRABOWSKA–ŒLIWCZYÑSKA–WALTER (1999: 40).
5 Przedstawienie mia³o miejsce w domu Nabina Basu (Navîn Vasu), wg SEN (1962:

39); zob. te¿ BANERJI (1931: 389–390).
6 Literacki wymiar tej opowieœci, znanej od dawna przez publicznoœæ bengalsk¹, na-

da³ w 1752 roku Bharatczandra Raj (Bhâratcandra Rây); zob. ŒLIWCZYÑSKA (1997:
208).

7 Râmnârâyaò Tarkaratna (1822–1886), wielki znawca literatury sanskryckiej, wy-
k³adowca sanskrytu w Sanskrit College. Du¿¹ popularnoœæ jako dramaturg zyska³ dziêki
adaptacjom sztuk sanskryckich oraz dramatom spo³eczno-obyczajowym. Pierwsza jego
sztuka Ratnawali (Ratnâvalî) odnios³a wielki sukces. Inne sztuki, oparte na w¹tkach
mitologicznych, to Porwanie Rukmini (Rukmiòî-haraò), Zabicie Kansy (Kaôsa-vadh).

8 W³aœciwie Michael Madhusudan Datta (Michael Madhusûdan Datta) (1824–1873),
absolwent Hindu College, przeszed³ na chrzeœcijañstwo i doda³ sobie imiê angielskie;
geniusz lingwistyczny (zna³ grekê, ³acinê, hebrajski, francuski oraz sanskryt), wielki no-
wator w dziedzinie jêzyka bengalskiego i literatury bengalskiej, prekursor nowej poezji.
Obficie czerpa³ z kultury europejskiej, wprowadzaj¹c du¿o nowych koncepcji do litera-
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7 grudnia 1872 roku wystawiono sztukê Dinabandhu Mitry Zwierciad³o indyga
(Nîl-darpaò), inauguruj¹c pierwsz¹ scenê teatraln¹ otwart¹ dla szerokiego krêgu
publicznoœci. Scen¹ t¹ by³ National Theatre.

Aktorzy amatorzy staj¹ siê profesjonalistami, powstaj¹ profesjonalne zespo³y ak-
torskie. Pojawia siê olbrzymia liczba sztuk, z których, niestety, wiêkszoœæ nie
przedstawia wysokiej wartoœci artystycznej i nawet ich tytu³y nie przetrwa³y do dnia
dzisiejszego. Czo³ow¹ postaci¹ teatraln¹ owego okresu sta³ siê Girishchandra
Ghosh11, zaœ najs³awniejsz¹ kobiet¹ zwi¹zan¹ z teatrem – aktorka i pisarka Binodini
Dasi (Vinodinî Dâsî), jego protegowana. Dziêki jej pamiêtnikom Moja opowieœæ
(Âmâr kathâ) oraz Moje ¿ycie aktorki (Âmâr abhinetrî jîvan), które ukaza³y siê
drukiem oraz, co nale¿y wyraŸnie zaznaczyæ, by³y jednymi z pierwszych publikacji
napisanych przez kobietê w zdominowanym przez mê¿czyzn œwiecie literatury ben-
galskiej, jesteœmy w stanie odtworzyæ ¿ycie wielkiej aktorki.

Binodini Dasi urodzi³a siê w 1863 roku w biednej kalkuckiej rodzinie,
w pó³nocnej czêœci miasta. Byæ mo¿e by³a to ówczesna „czerwona dzielnica”, gdzie

                                                                                                               
tury rodzimej. Do jego najwybitniejszych utworów zalicza siê dramaty: Padmawati
(Padmâvatî), Ksiê¿niczka Kryszna (Kåšòa-kumârî), epos Zabicie Meghnada (Meghnâd-
-vadh) oraz liczne zbiory wierszy.

9 Manomohan Basu (Manamohan Vasu, 1831–1912), wychowany na tradycyjnej
literaturze sanskryckiej i bengalskiej, twórca dramatu muzycznego, powsta³ego poprzez
po³¹czenie tradycji jatry z tradycj¹ dramatu europejskiego. Najwa¿niejsze utwory to:
Koronacja Ramy (Râmâbhišek), Dramat o Sati (Satî-nâþak), Hariœczandra (Hariœ-
candra).

10 Dînabandhu Mitra (1830–1873), tak jak Manomohan Basu, by³ uczniem poety
Ishwarchandry Gupty (Îœvarcandra Gupta). Najwiêkszy przedstawiciel dramatu spo³ecz-
nego, twórca znakomitych fars i komedii. Jego utwory cieszy³y siê niesamowit¹ popu-
larnoœci¹ przez d³ugi czas. Klasyk¹ tamtych lat sta³a siê sztuka Zwierciad³o indyga
(Nîl--darpaò) oraz inne utwory: M³oda ascetka (Navîn-tapasvinî), Wdowi post mê¿atki
(Sadhavâr ekâ-daœî), Lilawati (Lîlâvatî), czy te¿ Starzec chêtny do ¿eniaczki (Biye pâglâ
buÊo).

11 Girishchandra Ghosh (Giriœcandra Ghoš, 1844–1912), najwiêkszy reformator
teatralny XIX-wiecznego teatru bengalskiego. Aktor, pisarz, dramaturg. Zwi¹zany
z najwiêkszymi scenami teatralnymi Kalkuty. Stworzy³ ponad 90 dramatów.
Pocz¹tkowo tworzy³ sztuki oparte na Ramajanie i Mahabharacie: Porwanie Sity (Sîtâ-
haraò), Duma Pandawów (Pâòðav-gaurav), Nala i Damajanti (Nala-damayantî),
Zabicie Abhimanju (Abhimanyu-vadh). Nastêpnie powstaj¹ sztuki spo³eczne: Praphulla
(Praphulla), Utracone bogactwo (Hârâ-nidhi). W póŸniejszym czasie pisze sztuki
historyczne, takie jak: Sirad¿ ud-Daula (Sirâj ud-Daulâ), Mir Kasim (Mîr Kâsim),
Œiwad¿i (Œivâjî). Zostawi³ po sobie nie tylko liczne dramaty, ale i powieœci, zbiory
opowiadañ oraz liczne teksty na tematy spo³eczne, polityczne, religijne. Jako pedagog
wykszta³ci³ mnóstwo dobrych aktorów i aktorek, przyczyniaj¹c siê do dynamicznego
rozwoju bengalskiej sceny teatralnej.
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mieszka³y i uprawia³y swój zawód kobiety lekkich obyczajów. Mo¿emy przypusz-
czaæ, ¿e nale¿a³a ona co najmniej do trzeciego pokolenia kobiet w rodzinie trudni¹-
cych siê prostytucj¹. Z pewnoœci¹ matka i babcia trudni³y siê tym zawodem, od
którego piêtna Binodini przez ca³e ¿ycie bêdzie próbowa³a uciec 12.

Mimo ¿e dzieciñstwo Binodini up³ynê³o w biedzie, nie by³o pozbawione ciep³a ze
strony najbli¿szych. Spokój zak³óci³a œmieræ brata, w wyniku której matka – wed³ug
s³ów Binodini – „Pozosta³a potem przez d³ugi czas w stanie ob³êdu. Nigdy nie p³a-
ka³a, czasami jednak wybucha³a nag³ym œmiechem”13. Ca³¹ czu³oœæ przela³a matka
na córkê, nie odstêpowa³a jej na krok. Z nielicznych wspomnieñ z dzieciñstwa Bi-
nodini dowiadujemy siê, ¿e jako kilkuletnia dziewczynka zosta³a zaœlubiona równie
m³odemu ch³opakowi z s¹siedztwa:

„S³ysza³am, ¿e zosta³am poœlubiona i jakby przypomina mi siê te¿
piêkny, trochê starszy ode mnie ch³opiec, z którym ja, mój brat
z m³odziutk¹ ¿on¹ oraz dziewczynka z s¹siedztwa zwykliœmy siê ba-
wiæ. Wszyscy mówili, ¿e ten piêkny ch³opiec jest moim mê¿em. Po
pewnym jednak czasie znikn¹³. S³ysza³am, ¿e mia³am ciotkê ze strony
teœciów. To ona go zabra³a i nie pozwoli³a mu wróciæ. Od tamtej pory
ju¿ go nie widzia³am. […] Mój brat kilka razy próbowa³ przyprowa-
dziæ go do domu. Poniewa¿ by³am sama w domu, matka i babcia
chcia³y, ¿eby zamieszka³ z nami. On tak¿e pochodzi³ z biednego
domu”14.

Przypomnijmy, ¿e by³ to okres, kiedy usilnie walczono z tym zwyczajem. Bino-
dini DÂSÎ (1969: 82) pisze, ¿e tradycja wisznuicka, w jakiej by³a wychowywana,
nakazywa³a, aby ju¿ dzieci ³¹czyæ wêz³em ma³¿eñskim. Dla niej samej ów dzieciêcy

                                                
12 W pracy THARU–LALITA (2002: 290), w krótkim artykule poœwiêconym Binodini,

znajdujemy nastêpuj¹cy pogl¹d: „cz³onkowie rodziny tradycyjnie trudnili siê rozrywk¹,
a teraz tak¿e prostytucj¹” („family members were traditionally entertainers, but now also
practiced prostitution”). Sama Binodini w póŸniejszym czasie sta³a siê utrzymank¹,
jednak ¿adne przekazy nie informuj¹ o tym, by zajmowa³a siê prostytucj¹.

13 DÂSÎ (1969: 9): ihâr par mâ âmâr anek din arddha-unmâd avasthây chilen. moþe
kàditen nâ, varaô mâjhe mâjhe hàsiya uþhiten.

14 DÂSÎ (1969: 9–10): œuniyâchi âmâr vivâha haiyâchila evaô e kathâ-o yena mane
paÊe ye âmâr apekšâ kiñcit baÊa ekþî sundar bâlak o âmâr bhrâtâ, bâlikâ bhrâtå-vadhû
âr prativeœinî bâlikâ miliyâ âmrâ ekatre khelâ karitâm. sakale balita ei sundar bâlakþî
âmâr var. kintu kichu-din pare âr tàhâke dekhite pâi nâ. œuniyâchi ye âmâr ekjan
mâsœvâsuÊî chilen; tini-i âmâr svâmîke laiyâ giyâchilen, âr âsite den nâi. sei avadhi âr
tàhâke dekhite pâi nâi. […] âmâr bhrâtâr jîvad-daœây âmâr svâmîke ânibâr janya
kayekvâr viœeš cešþâ haiyâchila. âmi ekþî mâtra kanyâ baliyâ, mâtâ-mahîr o mâtâr icchâ
chila ye tini âmâder bâþite-i thâken. kena nâ tini-o âmâder nyây daridra gharer santân.
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œlub nie mia³ ¿adnych konsekwencji. Post¹piono zgodnie z tradycj¹ i fakt ten, poza
mêtnym wspomnieniem, nie pozostawi³ w ¿yciu Binodini ¿adnego œladu.

O edukacji Binodini wiemy tylko tyle, ile sama nam przekaza³a. Przez pewien
czas uczêszcza³a do bezp³atnej szko³y. Nie wiemy jednak, ile lat pobiera³a tam na-
ukê; byæ mo¿e przerwa³a j¹ zaraz po tym, gdy w jej domu zamieszka³a s³ynna ze
swojej sztuki œpiewu Ganga Baiji (Gaógâ Bâijî). To w³aœnie ona zaczê³a uczyæ Bi-
nodini œpiewu. Tak pisze aktorka w swoich pamiêtnikach: „Nie widz¹c innego wyj-
œcia, babcia odda³a mnie na naukê œpiewu do Gangi Baiji. Mia³am wtedy oko³o
siedmiu, oœmiu lat. Jakkolwiek mia³aby wygl¹daæ moja nauka œpiewu i gry [u Gangi
Baiji], wiêkszoœæ czasu spêdza³am, przys³uchuj¹c siê rozmowom prowadzonym przez
przyjació³, którzy j¹ odwiedzali”15. Rodzina ca³y czas walczy³a o przetrwanie, nic
wiêc dziwnego, ¿e gdy dla Binodini pojawi³a siê propozycja pracy w teatrze, nie
spotka³a siê ze sprzeciwem ze strony matki i babki. Mo¿emy siê domyœlaæ, ¿e Bi-
nodini marzy³a o lepszym losie, nie chc¹c prowadziæ ¿ycia jak jej s¹siedzi. Wspo-
mina:

„… ci, którzy wynajmowali u nas pokoje, ¿yli jako ma³¿onkowie, cho-
cia¿ nie byli ma³¿eñstwem. ¯yli z dnia na dzieñ, czasami prowadz¹c
takie za¿arte k³ótnie, ¿e wydawa³o siê, ¿e ju¿ nigdy ze sob¹ nie bêd¹
w stanie rozmawiaæ. Po chwili widzia³am jednak, ¿e znowu razem je-
dz¹ i ¿artuj¹ miêdzy sob¹. Mimo ¿e by³am wtedy ma³¹ dziewczynk¹,
ich zachowanie budzi³o we mnie strach i zdumienie. Myœla³am sobie,
¿e ja nigdy nie upadnê do takiego stanu. Wtedy jeszcze nie wiedzia-
³am, ¿e Los gromadzi³ ju¿ czarne chmury nad moj¹ g³ow¹”16.

Binodini pogardza³a stylem i warunkami ¿ycia, w jakich przysz³o jej dorastaæ.
Szansa odmiany pojawia siê, gdy Purnaczandra Mukhopadhjaj (Pûròacandra
Mukhopâdyây) i Wrad¿anath Seth (Vrajanâth Seþh), którzy odwiedzali Gangê Baiji,

                                                
15 DÂSÎ (1969: 11): âmâder âr kona upây nâ dekhiyâ âmâr mâtâ-mahî ukta bâijîr

nikaþe-i âmây gân œikhibâr janya nijukta karilen. takhan âmâr vayaÿ-kram 7 vâ 8 vatsar
eman-i haibe. âmâr takhan gît vâdya yata œikšâ karâ hauk nâ hauk, tàhâr nikaþ ye sakal
bandhu-bândhav âsiten, tàhâder galpa œunâ ekþi viœeš kâj chila.

16 DÂSÎ (1969: 11): yâhârâ âmâder kholâr ghore bhâraþîyâ chila, tâhârâ yadi-o
vivâhita strî-puruš nahe, tabu-o strî-purušer nyây ghar saôskâr karita. din ânita din
khâita evaô samaye samaye eman mârâ-mâri karita, ye dekhite bodh haita bujhi âr
tâhâder kakhana-o vâkyâlâp haibe nâ. kintu dekhitâm ye para-kšaòe-i punarây uþhiyâ
âhârâdi hâsya parihâs karita. âmi yadi-o takhan atiœay bâlikâ chilâm, kintu tâhâder
vyavahâr dekhiyâ bhaye o vismaye abhibhûta haiyâ yâitâm. mane haita, âmi to kakhana
e-rûp ghåòita haiba nâ. takhan jâni nâi ye âmâr bhâgya devatâ âmâr mâthâr upar kâla
megh sañcar kariyâ râkhiyâchen.
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zaproponowali Binodini ma³¹ rolê w sztuce teatralnej wystawionej przez Great Na-
tional Theatre. Wraz z pierwszymi krokami na scenie Binodini zafascynuje siê te-
atrem. Pasjonuje j¹ nauka gry aktorskiej, obserwowanie prób teatralnych. Podziwia
aktorów, a przede wszystkim aktorki.

Pierwsza sztuka, w której zagra³a Binodini, to Zabicie wroga (Œatru-saôhâr), któ-
rej akcja oparta jest na w¹tku z eposu Mahabharata (Mahâ-bhârata). Premiera od-
by³a siê dnia drugiego b¹dŸ dwunastego grudnia 1874 roku. Aktorka poœwiêca wiele
miejsca w dzie³ach na opis swojego debiutu. Rola nie by³a wymagaj¹ca: Binodini
gra³a przyjació³kê-s³u¿kê Draupadi17, która przynosi wiadomoœæ o przybyciu Bhim-
sena18. Dla ma³ej dziewczynki samo wyjœcie na scenê by³o jednak wielkim prze¿y-
ciem. Oto jedna z kilku relacji pozostawionych przez aktorkê:

„Mia³am do wypowiedzenia tylko kilka zdañ. Nauczy³am siê wszyst-
kiego na pamiêæ, bra³am udzia³ w próbach. Akcja [tej czêœci] by³a bar-
dzo prosta: Bhimsen, œredni z braci Pandawów, [zabiwszy] Duhsia-
sanê, nabiera do r¹k jego krwi, by nastêpnie udaæ siê do Draupadi
i wetrzeæ krew w jej w³osy. Moje zadanie polega³o na powiadomieniu
Draupadi o jego przybyciu. Skoro trzeba wyst¹piæ, to trzeba. Któ¿ jed-
nak zdawa³ sobie sprawê, ¿e wypowiedzenie tych s³ów na scenie bê-
dzie takie trudne? […] Tu¿ przed wyjœciem ogarn¹³ mnie wielki strach.
Sta³am za kulisami, nogi mi dr¿a³y, myœla³am tylko: Co mam powie-
dzieæ? Co mam powiedzieæ? Zapomnia³am! Przychodzi³y mi do g³owy
myœli, by stamt¹d uciec, ¿e nie ma potrzeby wchodzenia na scenê.
Obawia³am siê jednak, co wszyscy powiedz¹. [Poza tym] nie wiedzia-
³am, gdzie mam uciec. […] Na widok oœwietlonej sceny oraz niezli-
czonych spojrzeñ skupionej widowni ca³e moje cia³o pokry³o siê po-
tem, serce bilo jak oszala³e, a nogi ugiê³y siê pode mn¹. […] Byæ mo¿e
spóŸnia³am siê z wyjœciem, gdy¿ podszed³ do mnie Dharmadasbabu
i popchn¹³ w kierunku sceny. Wesz³am, uk³oni³am siê Draupadi, trzy-
maj¹c z³o¿one rêce, i powiedzia³am to, czego mnie nauczono. […] Nie

                                                
17 Draupadi (Draupadî) – ¿ona piêciu Pandawów (Pâòðava), córka króla Pañczalów

(Pañcâla), Drupady (Drupada). Zniewa¿ona podczas gry w koœci przez braci Kaurawów
(Kaurava) poprzysiêga im zemstê. Dopóty nosi³a rozpuszczone w³osy, dopóki nie wtar³a
w nie krwi Duhsiasany (Duÿœâsana), który chcia³ z niej zedrzeæ szaty podczas
wspomnianej gry w koœci; wg £UGOWSKI (1996: 61).

18 Bhimsen (Bhîmsen), czyli Bhima (Bhîma) – jeden z braci Pandawów, syn Kunti
(Kuntî). Chc¹c pomœciæ zniewagê zadan¹ Draupadi, zabija Duhsiasanê, naciera sobie rêce
jego krwi¹ i udaje siê do Draupadi, która wciera krew w swoje w³osy; wg £UGOWSKI
(1996: 40).
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patrzy³am w kierunku widowni, która dostrzegaj¹c moj¹ sytuacjê,
ulitowa³a siê nade mn¹ z tego, czy te¿ innego powodu i gdy tylko
skoñczy³am swoj¹ kwestiê, obdarzy³a mnie gromkimi oklaskami. […]
Nie wiedzia³am jednak wtedy, jakie znaczenie maj¹ oklaski. PóŸniej
wszyscy mi wyt³umaczyli, ¿e s¹ one nagrod¹, dowodem uznania. […]
Odetchnê³am z ulg¹, gdy tylko znalaz³am siê za kulisami. Dharmadas-
babu przytuli³ mnie do piersi, poklepa³ po plecach i powiedzia³: ‘By³aœ
cudowna, po prostu cudowna’. Jak¿e on mnie chwali³. […] Otrzymaw-
szy tyle oklasków oraz pochwa³ê od Dharmadasbabu, czu³am siê jak
w siódmym niebie. Dharamadasbabu powiedzia³: ‘IdŸ ju¿, przebierz
siê’. W podskokach uda³am siê do garderoby, czuj¹c siê jak zwyciêzca
ca³ego œwiata. Kartik Pal, nasz fryzjer, powiedzia³: ‘ChodŸ tutaj, ry-
beñko. By³o bardzo dobrze’. Taka to by³a pierwsza rola w moim ¿yciu,
rola s³u¿ki, pos³anniczki”19.

Musia³a jednak wypaœæ znakomicie, o czym œwiadcz¹ nie tyle gromkie oklaski, ile
decyzja trupy o przyznaniu jej g³ównej roli w kolejnym dramacie pt. Hemalata
(Hemalatâ). Trudno znaleŸæ drug¹ postaæ w œwiecie teatru, która prawie od po-
cz¹tku swojej kariery grywa³a tylko g³ówne role. Przypomnijmy, ¿e Binodini w mo-
mencie debiutu ma zaledwie jedenaœcie lat. Warto przypomnieæ, ¿e w Great National

                                                
19 DASI (1969:82–83): dui câri chatra kathâ. mukhasta karechi, rihârsel-o diyechi.

vajtavya sâmânya, madhyam pâòðav bhîmsen, duÿœâsaner rakta pân kare, sie
raktamâkhâ hâte abhimâninî draupadîr veòî bàdhte âshchen, ei khabarþi âmây
drapadîke dite hobe. dite hobe to dite hobe, kintu ke janto takhan ye ei sâmanya kathâ
kaþa sþeje beÊiye bale âsâr ki bipad. parþ niye beÊubar pûrvamûhûrte kintu peþer bhât câl
hay giyâche. wings-er dhare dàÊiye âchi, pâ-o kàpche, ki balba, ki karba, bhue gechi. ek
ekbâr mane hacche âr beÊiye kâj nie, chuþe-i pâlâi. kintu bhay-o âche, sakal ki bolbe, âr
pâlâba-i bâ kothây? sie sakal ujjval âlokmâlâ, sahasra sahasra loker utsâhpûròa dåšþi,
ei sab dekhiyâ suniyâ âmâr samasta sarîr dharmâkta haiyâ uþhilâ, buker bhitar gur gur
karite lâgila, pâ duþi thar thar kariyâ kàpiyâ uþhilâ. badh hay ekþu beÊute derî-o haye
thâkbe, dharmadâsbabu tâÊâtâÊî ese âmây þhele sþejer bâr kare dilen. âmi beÊiye-i
draupadîke praòâm kare, hât joÊ kare, yemanti sikhiye diyechilen, þhik sie bhâbe-i âmâr
vaktavya yâ bale gelâm. darsakader dike phire-o câi ni. kintu târâ âmâr avasthâ dekhe
dayâ kare-i hauk, kiôva ye kâraòe hauk âmâr vaktavya seš hale âmây khub hâttâli diye
utsâha dilen. pare sakale bujhâiyâ diyâchilen ye kâryye saphalatâ lâbh karile ânanda
kartâli diye thâken. bhitare ese hàph cheÊe bàchlum. dharmadâsbâbu âmâke buker
madhye niye âmâr piþ châpÊe ballen: camatkâr hayeche, khub bhâlo hayeche. kata
asirvâd karlen. hâttâli peye, dharmâdâsbâbu mukhe, bes hayeche sune bhâri âhlâd hala.
dharmadâsbâbu ballen: yâ, yâ pošâk cheÊe phelge jâ. lâphâte lâphâte sâjghare gelâm.
yena digvijaya kare calechi. kârtik pâl âmâder takhankâr veœkârî ballen: ây pùþi, ây. beœ
hayeche ei âmâr abhinetrî jîvaner pratham parþ, ekþi paricârikâr.
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Theatre gra³y doœwiadczone aktorki, takie jak Rad¿a (Râjâ), Kszetramani (Kšetra-
maòî), Lakszmi (Lakšmî) i Narajani (Nârâyâòî). Tak jak Binodini, pochodzily z nis-
kiej sfery spo³ecznej, bêd¹c najczêœciej œpiewaczkami, baid¿i (bâijî), oraz prosty-
tutkami.

Tu¿ po premierze Hemalaty, w marcu 1875 roku trupa Great National Theatre
udaje siê w trasê po Indiach zachodnich z zaplanowanymi wystêpami w Lahore
i Lakhnau. Binodini czêsto wspomina w swoich dzie³ach ow¹ podró¿, ze wzglêdu
na zarówno dramatyczne, jak i zabawne sytuacje, które siê podczas niej zdarzy³y.
W ci¹gu kilku miesiêcy, od marca do lipca, zespó³ odwiedzi³ z przedstawieniami
kilka miast: Delhi, Lahore, Mirat, Agrê oraz Lakhnau. Binodini, wci¹¿ przecie¿
dziecko, by³a zachwycona podró¿¹, choæ jednoczeœnie wiele rzeczy j¹ przera¿a³o.
Ludzie zamieszkuj¹cy tamte strony ró¿nili siê od Bengalczyków wygl¹dem, zacho-
waniem i zwyczajami.

Najd³u¿szy pobyt mia³ miejsce w Lahore, gdzie trupa z du¿ym sukcesem wysta-
wi³a cztery sztuki Dinabandhu Mitry: M³oda ascetka, Wdowi post mê¿atki, Starzec
chêtny do ¿eniaczki oraz Cnotliwa czy skalana? W repertuarze teatru by³y tak¿e
Lilawati oraz kontrowersyjny dramat Zwierciad³o indyga tego¿ autora. W wypadku
ostatniej z wymienionych sztuk pamiêtniki Binodini pe³ni¹ wa¿n¹ rolê, przekazuj¹c
relacjê z jednego z przedstawieñ utworu. Pamiêtamy, ¿e treœæ dramatu by³a bardzo
œmia³a jak na tamte czasy. Utwór bowiem przepe³niony by³ okrutnymi scenami,
które podsyca³y patriotyzm widowni indyjskiej, ku zgrozie Anglików. Great Natio-
nal Theatre zaprezentowa³ ów utwór w Lakhnau, w maju 1875 roku. Aktorka
wspomina ten wystêp nastêpuj¹co:

„Na zachodzie w wielu miejscach wystawialiœmy Zwierciad³o indyga,
jednak nigdzie nie zgromadzi³o siê tyle widzów, ile w Lakhnau. Tam-
tego dnia widownia by³a dos³ownie wypchana ludŸmi. Przysz³o wielu
bia³ych, kobiet i mê¿czyzn. Ich liczba by³a zdecydowanie najwiêksza.
Jak siê spojrza³o ze sceny – same czerwone twarze. By³o tak¿e wielu
muzu³manów i nieliczni Bengalczycy. Przedstawienie siê zaczê³o. Do-
brze, ¿e owego dnia program przedstawienia zosta³ wydrukowany po
angielsku, gdzie w kilku zdaniach z grubsza oddano treœæ sztuki. Bali-
œmy siê trochê tamtego dnia, ale w miarê jak trwa³o przedstawienie
strach znika³. Zaczêliœmy graæ w podnieceniu. Stopniowo doszliœmy
do sceny, w której sahib Rogg znêca siê nad Kszetramani, a ona, by
ocaliæ swoj¹ dharmê, krzyczy ze zbola³ym sercem: ‘O Panie, tyœ moim
ojcem, jam twoj¹ córk¹, puœæ mnie, puœæ!’. Po chwili wchodzi Torab,
chwyta sahiba za gard³o, zaczyna go szarpaæ i biæ piêœciami. Wtedy
z widowni dobieg³y rozgniewane g³osy bia³ych. Wszyscy oni wstali
i zaczêli siê gromadziæ w pobli¿u sceny. Co za historia! Kilku bia³ych
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o czerwonych twarzach, nie wyci¹gaj¹c szabli, zaczê³o wskakiwaæ na
scenê. Piêciu [z ochrony] nie potrafi³o ich zatrzymaæ. Co za przepy-
chanka, jaka szarpanina! Trzeba by³o opuœciæ kurtynê. Baliœmy siê
strasznie, wszyscy p³akali. Pomyœla³am wtedy: nie ma ju¿ ratunku,
tym razem nas zetn¹. Kilku bia³ych odesz³o, a tych, którzy nadal, roz-
wœcieczeni, wchodzili na scenê. Wtedy zarz¹dca wys³a³ kogoœ do
fortu, by sprowadzi³ wojsko. Jak tylko wojsko przyby³o, powstrzyma³o
cale zamieszanie. Zarz¹dca zamkn¹³ przedstawienie […] i powiedzia³:
‘Biali s¹ wœciekli, nie macie tutaj ju¿ co robiæ’”20.

Podró¿ ta by³a bardzo wa¿nym wydarzeniem w ¿yciu Binodini. Warto zwróciæ
uwagê na repertuar, z jakim musia³a sobie poradziæ m³oda aktorka. By³y to dzie³a
znanego ju¿ dramaturga Dinabandhu Mitry, w których wiêkszoœæ g³ównych ról to
role kobiece. W M³odej ascetce Binodini gra postaæ Kamini (Kâminî), we Wdowim
poœcie mê¿atki – Kañczan (Kâñcan), w Lilawati – odgrywa postaæ bohaterki tytu-
³owej, a w Zwierciadle indyga – Saralatê (Saralatâ). Wszystkie te role gra zaledwie
w kilka miesiêcy od rozpoczêcia kariery aktorskiej. Musiano wiêc doceniæ jej nie-
zwyk³y talent, skoro powierzono jej najwiêksze i najtrudniejsze role XIX-wiecznego
teatru bengalskiego.

W grudniu 1875 roku zamkniêto Great National Theatre. Prawdopodobnie by³o to
nastêpstwem wprowadzenia Ustawy o kontroli widowisk teatralnych (Dramatic Per-

                                                
20 DÂSÎ (1969: 98–99): paœcime âro ka’jâygây nîldarpaòer abhinay hayechila, kintu

lakhnauyer ei gherâ yeman jamechila, emanþi âr kothâo jame nâi. se-din bâÊi ekebâre
loke bhare giyechila. baÊa baÊa sâheb mem anek esechilen, tàder saôkhyâ-i sab ceye
beœi, sâmne tâkâle-i khâli lâl mukh. musalmân anek chilen, tabe bâó¹lî khub kam.
abhinay ta ârambha hala. bhâla kathâ, se dinkâr progrâm châpâ hayechila iôrejîte,
evaô târ saóge du'câr kathây maþâ-muþi galpaþâ likhe deoyâ hayechila. âmâder se-din
yena keman bhay bhay karchila, kintu abhinay yata-i egiye yete lâgla, âmâder se bhay-o
krame bheóe gela. âmrâ khub utsaha kare abhinay karte lâglâm. krame se-i dåœyaþâ ela,
rog sâheb kšetramaòîke dhare pîÊan karche, âr kšetramaòî nijer dharma-rakšâr janya
kâtar prâòe citkâr kare balche: o sâheb, tumi âmâr bâbâ, âmi tor meye, cheÊe de âmây,
cheÊe de! târ-par torâb ese rog sâheber galâ þipe dhare hàþur gùto diye mârte ârambha
hayeche, eman-i sâheb darœakder madhye ekþâ hai cai paÊe gela. sab sâheberâ uþhe
dàÊâla, pechan theke sab lok chuþe ese foot lighter kâche jamâ hale lâgla – se ekþâ ki
kâòða! katakgula lâl-mukho gorâ tâloyâl nâ khule sþejer upar lâphiye paÊte ela. âr
pàcjan tâder dhare râkhte pâre nâ. se ki huÊo-huÊi! ðrop ta takhan-i phele deoyâ hala, âr
âmâder se ki kàpuni, âr kânnâ! bhâblâm, âr rakšâ nei, e-i-vâr þhik âmâder keþe phelbe. …
katak sâheb cale gela, yârâ takhan-o kšepe sþejer upar uþhe ela, tâder âr pàcjan þhekâte
lâgla. mâjisþrâþ takhan-i kellây lok pâþhiye ek dal sainya niye elen. sainya âste takhan gol-
mâl kataþâ þhâòðâ hala. mâjisþrâþ sâheb takhan abhinay bandha kare dilen […] âr bale
dilen: […] sâheberâ bhâri uttejita hayeche, ekhane âpnâder theke-i kâj nei.
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formances Control Bill), a w zwi¹zku z tym nadmiernej kontroli przedstawieñ
teatralnych przez w³adze kolonialne. Powodem mog³y te¿ byæ k³opoty finansowe
teatru, gdy¿, jak pisze Binodini:

„Czy by³o siê wówczas w teatrze dla pieniêdzy? W porównaniu z dzi-
siejsz¹ sytuacj¹, zysk by³ tak ma³y, ¿e nie warto o tym wspominaæ”21.

Po rozpadzie teatru Great National Theatre Binodini przechodzi do drugiego wy-
œmienitego zespo³u teatralnego – Bengal Theatre. By³a to bardzo wa¿na scena te-
atralna, przede wszystkim ze wzglêdu na to, ¿e od pocz¹tku swojego istnienia za-
trudnia³a aktorki. Binodini mia³a mo¿liwoœæ poznania i wspó³pracy z pierwszymi
bengalskimi aktorkami: Elokeœi (Elokeœî), Wanawiharini (Vanavihâriòî) oraz Go-
lapi (Golâpî). To w³aœnie w tym teatrze Binodini zaczyna zdobywaæ s³awê niezrów-
nanej interpretatorki ró¿norodnych ról, czêsto grywaj¹c kilka postaci w jednym
przedstawieniu. Binodini ma wtedy trzynaœcie lat. Jej talent zwróci³ uwagê entuzja-
stów teatru. Zaczyna zdobywaæ rozg³os, nie tylko wœród aktorów i widzów. Jej imiê
pojawia siê w prasie: podczas pracy w Bengal Theatre takie gazety jak Englishman,
Statesman i inne zwraca³y siê do niej jako ‘Signora’ lub ‘Kwiat Rodzimej Sceny’
(Flower of the Native Stage). Dla m³odej Binodini by³ to jednak przede wszystkim
okres nauki i dalszego wtajemniczenia w œwiat teatru.

W tym czasie czêstym goœciem w teatrze by³ wielki aktor i dramatopisarz Girish-
chandra Ghosh. Zafascynowany zdolnoœciami Binodini w jakiœ sposób zdobywa j¹
dla swojego teatru, tj. sceny National Theatre. Jest rok 1877, Binodini koñczy 14 lat
i rozpoczyna wielk¹ karierê pod skrzyd³ami najlepszego nauczyciela. Dziêki Girish-
chandrze Ghoshowi osi¹gnie aktorskie szczyty, staj¹c siê najs³awniejsz¹ bengalsk¹
aktork¹. Jego wp³yw na Binodini by³ ogromny. To on zaznajomi³ j¹ z histori¹ teatru
europejskiego, dziêki czemu pozna³a najwiêksze dzie³a tradycji dramatu europej-
skiego. Kontakt z tradycj¹ europejsk¹, dyskusje na temat sztuk i ich postaci zaowo-
cowa³y przede wszystkim rozbudzeniem wra¿liwoœci i zainteresowañ artystycznych
Binodini. Jak pisze,

„Wszystko, czego siê wczeœniej nauczy³am, mogê porównaæ do sprytu
(bystroœci) ptaka, którego uczy siê mówiæ. Ja sama nie doœwiadcza³am
tego, [co mi przekazywano]. Nie by³am w stanie rozumowaæ ani wy-
powiadaæ siê logicznie, u¿ywaj¹c argumentów, na jakikolwiek temat.
Od tamtego czasu [czyli od czasu wspó³pracy z Girishchandr¹] by³am

                                                
21 DÂSÎ (1969: 101): âr takhan thiyeþâre paysâ-i vâ ke chila? ekhankâr hisâbe

takhankâr mâhinâ eta kam ye, se kathâ nâ tulâ-i bhâla.
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w stanie zrozumieæ rolê, któr¹ wybra³am. […] Uczy³am siê graæ,
u¿ywaj¹c swojej inteligencji i wiedzy”22.

Wspomnieliœmy ju¿, ¿e Binodini wystêpowa³a w najwiêkszych sztukach ówcze-
snego okresu. To, co wyró¿nia³o National Theatre, to fakt, ¿e na jego deskach wy-
stawiano utwory Girishchandry Ghosha.

Przyjrzyjmy siê technice gry aktorskiej Binodini. Dziêki pamiêtnikom mamy
mo¿liwoœæ poznania jej w³asnych przemyœleñ co do sposobu odgrywania postaci na
scenie. Mamy mo¿liwoœæ wejœæ za kulisy ca³ego przedsiêwziêcia zwanego teatrem
i zobaczyæ je z perspektywy aktywnego uczestnika, czyli aktorki. Wielki Bankim-
candra Chattopadhyay (Baókimcandra Caþþopâdhyây), gdy ujrza³ Binodini na de-
skach National Theatre w stworzonej przez siebie postaci Manoramy w sztuce Mry-
nalini (Måòâliòî), mia³ podobno powiedzieæ:

„Stworzy³em postaæ Manoramy na papierze i nigdy nie myœla³em, ¿e
ujrzê j¹ na w³asne oczy. Dziœ zaœ, widz¹c Manoramê, czu³em, ¿e to
w³aœnie ona stoi przede mn¹”23.

Có¿ takiego posiada³a Binodini, co pozwala³o jej tworzyæ tak genialne postacie
sceniczne? Czytamy:

„Gdy wchodzi³am na scenê, to nie wydawa³o mi siê, ¿ebym by³a kimœ
innym, lecz by³am t¹ postaci¹, któr¹ gra³am. Jak tylko koñczy³am graæ,
dochodzi³am do siebie […] ¯eby doœwiadczyæ jak najwiêcej ró¿nych
doznañ (bhâv), ¿y³am ci¹gle w wyimaginowanym œwiecie, mój umys³
by³ pogr¹¿ony w iluzji. Byæ mo¿e dlatego nigdy nie brakowa³o mi
[odpowiednich] doznañ do tworzenia postaci, któr¹ w³aœnie gra³am.
Nigdy nie myœla³am o tym, ¿e gram, by oczarowaæ widzów, czy te¿
dlatego, ¿e jestem op³acan¹ aktork¹. Zapomina³am o sobie [o swoich
w³asnych uczuciach]. Szczêœcie i smutek granych przeze mnie postaci
by³y moimi w³asnymi, nie myœla³am o tym, ¿e gra³am jak¹œ rolê.”24.

                                                
22 DÂSÎ (1969: 29): ihâr âge yâhâ œikhiyâchilâm, tâhâ paÊâ pâkhîr câturatâr nyây,

âmâr nijer baÊa ekþâ abhijñatâ hay nâi. kono višaye tarka vâ yukti dvârâ kichu balite vâ
bujhite pâritâm nâ. ei samay haite nijer abhinay-nirvvâcita bhûmikâ bujhiyâ laite
pâritâm. […] jñân o buddhir dvârâ abhinay kâryya œikhite lâgilâm.

23 DÂSÎ (1969: 32): âmi manorâmâr caritra pûstake-i likhiyâchilâm, kakhan ye ihâ
pratyakša dekhiba, tâhâ mane chila nâ. âj manorâmke dekhiyâ âmâr mane haila ye
âmâr manorâmke sâmne dekhitechi.

24 DÂSÎ (1969: 29–30, 31): yakhan sþeje abhinayer janya dàÊâitâm, takhan âmâr
mane haita nâ ye âmi anya keha. âmi ye caritra laiyâchi âmi yena nije-i se-i caritra.
kâryya œeš haiyâ yâile âmâr camak bhâógita. […] nânâ-vidhi bhâv saógraher janya
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Na podziw zas³uguje te¿ umiejêtnoœæ Binodini przeobra¿ania siê z jednej postaci
w drug¹ w trakcie jednego przedstawienia. To w³aœnie na scenie National Theatre,
w sztuce Madhusudana Datty pt. Zabójstwo Meghnada grywa³a Binodini a¿ siedem
postaci25.

Girishchandra bardzo wysoko ceni³ umiejêtnoœci aktorskie Binodini, jednak do
koñca uwa¿a³ j¹ za kobietê lekkich obyczajów. Tutaj zaczyna siê prawdziwy dramat
Binodini Dasi. Osi¹ga ona to, co w tamtym czasie by³o niemo¿liwe dla zwyk³ych
kobiet: wykszta³cenie, uczestnictwo w ¿yciu kulturalnym czy wreszcie, jak mo¿emy
to nazwaæ, mo¿liwoœæ kariery. Do koñca ¿ycia jednak bêdzie jej brakowaæ jednego –
– akceptacji spo³ecznej poza scen¹ teatraln¹.

W pewnym momencie kariery Binodini zosta³a utrzymank¹ pewnego bogatego
m³odzieñca. Jak wspomina, sk³oni³y j¹ do tego okolicznoœci, w jakich siê znalaz³a.
Wydaje siê bardzo prawdopodobne, ¿e zosta³a do tego zmuszona przez matkê lub
babkê. Historia tego zwi¹zku jest bardzo dramatyczna, w pewien sposób roman-
tyczna i jest sta³ym elementem opowieœci o ¿yciu Binodini. Przypuszczalnie aktorka
mia³a wtedy 15–17 lat, on zaœ by³ kilka lat od niej starszy. W dostêpnych Ÿród³ach
spotykamy tylko jego pseudonim „A-babu” (Â-bâbu). Binodini darzy³a go wielkim
uczuciem; prawdopodobnie by³a to jej pierwsza mi³oœæ. Zakochany m³odzieniec
ulega jednak presji rodziny, która organizuje mu zaœlubiny z wybran¹ przez siebie
dziewczyn¹. A-babu wyje¿d¿a. Binodini myœli, ¿e ukochany za³atwia interesy na
wsi. Gdy siê dowiaduje o zdradzie, zrywa kontakty z kochankiem.

W 1883 roku Binodini wyjecha³a na odpoczynek do Benaresu, nie podejrzewaj¹c,
¿e nie wróci ju¿ na scenê teatru, któremu poœwiêci³a szeœæ lat ¿ycia. Powód odejœcia
wydaje siê trywialny: chodzi³o o sprawy finansowe. Benares nie s³u¿y³ zdrowiu
Binodini, która zamiast spêdziæ w nim dwa tygodnie, musia³a pozostaæ tam ca³y
miesi¹c. Gdy narodzi³ siê pomys³ stworzenia nowego teatru, Binodini by³a zwi¹zana
z A-babu. Nic jeszcze nie wiedzia³a o jego zwi¹zku ma³¿eñskim. W³aœnie wtedy na
scenê wkroczy³ nastêpny adorator Binodini, Gurmukh Raj Musaddi (Gurmukh
Rây Musâðði). Wiemy, ¿e by³ on synem Ganeœdasa Musaddiego (Ganeœdâs Mu-
sâðði), bogatego kupca marwarskiego wywodz¹cego siê z Rad¿asthanu, prowadz¹-
cego interesy w Kalkucie. Gurmukh Raj, gdy zakocha³ siê w Binodini, mia³ lat

                                                                                                               
sadâ sarva-kšaò manke lipta râkhây âmi kalpanâr madhye-i vâs karitâm, kalpanâr
bhitâr âtma visarjjan karite pâritâm, se-i janya bodh hay âmi yakhan ye pârþ abhinay
karitâm, tâhâr caritra-gata bhâver abhâv haita nâ. yâhâ abhinay karitâm, tâhâ ye
aparer mano-mûgdha karibâr janya vâ vetan-bhogî abhinetrî baliyâ kâryya karitechi
ihâ âmâr kakhana mane-i haita nâ. âmi nijeke nije-i bhuliyâ yâitam. caritra-gata sukh-
-duhkh nije-i anubhav karitâm, ihâ ye abhinay karitechi tâhâ ekebâre vismåta haiyâ
yâitâm.

25 DÂSÎ (1969: 21).
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dziewiêtnaœcie. Zaproponowa³ Girishchandrze, ¿e wybuduje dla nich nowy teatr,
cen¹ zaœ, jakiej za niego ¿¹da³, by³a Binodini. Idea posiadania w³asnej sceny teatral-
nej zachwyci³a Girishchandrê i jego wspó³pracowników. Teraz jedyn¹ przeszkod¹
wydawa³o siê przekonanie Binodini, by zaakceptowa³a Gurmukha Raja. Aktorka,
gdy us³ysza³a o reakcji œrodowiska teatralnego na propozycjê marwarskiego m³o-
dzieñca, by³a wstrz¹œniêta. Nie mog³a zaakceptowaæ faktu, ¿e do przyjêcia doœæ
jednoznacznej oferty (a pamiêtajmy, ¿e piêtno swojego pochodzenia chcia³a zetrzeæ)
zachêcali j¹ jej najbli¿si wspó³pracownicy. Na ostateczn¹ decyzjê aktorki zapewne
wp³ynê³a zdrada A-babu. Zdradzona, nagabywana wci¹¿ przez przyjació³ z teatru,
przystaje na propozycjê Gurmukha Raja. Du¿¹ rolê odegra³ tutaj tak¿e Girishchan-
dra, który, zdaje siê, ostatecznie przekona³ Binodini co do s³usznoœci tej de cyzji.

„Postanowi³am zbudowaæ teatr, a czemu by nie? Ci, którzy byli dla
mnie jak bracia i siostry, z którymi tak wiele prze¿y³am; ci, których
zawsze kocha³am, oni te¿ mieli racjê. Jeœli stworzê teatr, spêdzimy
w nim wszyscy ca³e ¿ycie niczym jedna rodzina. Podjêliœmy decyzjê
i z pomoc¹ Gurmukha Raja zbudowaliœmy teatr”26.

Budowa trwa³a oko³o roku i w tym czasie ca³a grupa przygotowywa³a siê, bior¹c
udzia³ w próbach w wynajêtym domu na tej samej ulicy. Gurmukh Raj nie by³ by-
najmniej zainteresowany sprawami teatru. Jego celem by³o zdobycie Binodini. Po
jakimœ czasie zaproponowa³ jej zreszt¹, ¿eby da³a sobie spokój z teatrem i po prostu
przyjê³a od niego 50000 rupii. By³a to olbrzymia suma, ale Binodini ofertê odrzu-
ci³a. Teatr jednak zbudowano i to przy pomocy samych aktorów. Binodini wspo-
mina, jak po próbach szli nadzorowaæ prace, a nawet pomagaæ robotnikom. Aktorka
by³a tak zachwycona perspektyw¹ posiadania w³asnego teatru, ¿e sama pomaga³a
nosiæ worki z piaskiem, by przyspieszyæ jego budowê27. Czerpa³a z tego si³ê i dumê,
postanowiono bowiem nazwaæ teatr jej imieniem – Binodini Theatre. By³a to zu-
pe³nie bezprecedensowa sytuacja, albowiem ¿adna scena teatralna w owym czasie
nie zosta³a nazwana na czeœæ jakiejœ postaci. Nie istnia³ przecie¿ „Madhusudan
Theatre”, czy te¿ „Dinabandhu Theatre”, by wspomnieæ te dwa wielkie nazwiska
teatru tamtej epoki. Nic wiêc dziwnego, ¿e by³y to jedne z najszczêœliwszych dni
¿ycia Binodini. Bra³a udzia³ w tworzeniu czegoœ, co prze¿yje j¹ sam¹ i przypominaæ
bêdzie o jej dokonaniach. Binodini w swoich pamiêtnikach zawsze skromnie wy-

                                                
26 DÂSÎ (1969: 36–37): thiyeþâr kariba samkalpa karilâm! kena kariba nâ? yâhâder

sahita cirdin bhâi bhagnîr nyây ekatre kâþâiyâchi, yâhâder âmi ciravaœîbhût, tâhârâ-o
satya kathâ-i baliteche. âmâr dvârâ thiyeþâr sthâpit haile cirakâl ekatre bhrâtâ bhagnîr
nyay kâþiba. samkalpa då?h haila, gurmukh râyke avalamvan kariyâ thiyeþâr karilâm .

27 DÂSÎ (1969: 40).
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powiada siê na swój temat. Czuje siê jednak, ¿e pod t¹ skromnoœci¹ kryje siê duma
z w³asnych dokonañ. By³a ju¿ pewna swojej pozycji w œwiecie teatru. To przecie¿
w³aœnie j¹, a nie inn¹ aktorkê, gazety ukoronowa³y tytu³em ‘Cesarzowej aktorek’
(naþî-kul-samrâjñî).

Spotka³o j¹ jednak kolejne rozczarowanie. Teatr zosta³ zarejestrowany jako Star
Theatre. Nie jest trudno sobie wyobraziæ rozgoryczenie, jakie czu³a Binodini. Wielu
autorów dzie³ poœwiêconych aktorce uwa¿a, ¿e powodem zmiany nazwy by³o to, ¿e
nikt by nie odwiedzi³ teatru nazwanego imieniem prostytutki.

Mimo rozgoryczenia, Binodini razem z ca³ym zespo³em rozpoczê³a pracê w Star
Theatre. Nowa scena otworzy³a swoje podwoje 21 lipca 1883 roku, wystawiaj¹c
mitologiczn¹ sztukê Girishchandry Ghosha Ofiara Dakszy (Dakša-yajña). Premiera
okaza³a siê wielkim sukcesem; niektóre przekazy informuj¹ nawet o pó³toratysiêcz-
nej publicznoœci28.

By³ to znakomity zespó³, z którego najbardziej wyró¿nia³a siê Binodini. Repertuar
sceny tworzy³y przede wszystkim sztuki napisane przez Girishchandrê Ghosha.
Teatr siê rozwija³ i nie mia³ ¿adnych problemów z zape³nieniem widowni na swoich
spektaklach.

Niespodziewanie Gurmukh Raj wycofa³ siê z teatru i chcia³ go sprzedaæ. Decyzja
ta spowodowana by³a najprawdopodobniej presj¹ ze strony jego rodziny. Czym
innym by³o posiadanie teatru, a czym innym – uczêszczanie na spektakle29. W takiej
sytuacji teatr wykupi³ Girishchandra wraz z kilkoma wspólnikami. Gurmukh Raj
znikn¹³ z ¿ycia Binodini, która mog³a siê od tamtej chwili cieszyæ rosn¹c¹ s³aw¹
i w pewien sposób samodzielnoœci¹, nic bowiem nie wskazywa³o na to, by mia³a siê
staæ utrzymank¹ nastêpnego mê¿czyzny.

W roku 1884, w dziesi¹t¹ rocznicê kariery teatralnej Binodini, aktorka, maj¹ca
wówczas lat 21, osi¹gnê³a szczyt popularnoœci, ws³awiaj¹c siê gr¹ w sztukach Gi-
rishchandry Ghosha Igraszki Czajtanji (Caitanya-lîlâ) oraz Asceza Czajtanji (Nimâi-
-sannyâs). Wystawione utwory, oparte na ¿yciu wielkiego mistyka bengalskiego,

                                                
28 BHATTACHARYA (1998: 124): „Wed³ug niektórych by³o oko³o 1500 widzów, ale

nie posiadamy ¿adnych informacji, które potwierdza³yby tak niezwykle wysok¹ liczbê.
Jednym z powodów takiego sukcesu by³y z pewnoœci¹ specjalne efekty zapewnione
przez Jaharlala Dhara, eksperymenty ze œwiat³em i reflektorami” („According to one
estimate, the audience must have comprised about 1500 spectators, but no data is
available to corroborate this unusually large number. One reason for the success was
undoubtedly the special effects achieved by Jaharlal Dhar, experimenting with lights and
reflectors”).

29 Binodini pisze o naciskach ze strony spo³eczeñstwa; zob.: DÂSÎ (1969: 43). A.
BANDYOPÂDHYÂY (1989: 192) dodaje, ¿e przyczyn¹ by³a presja ze strony spo³eczeñstwa
oraz choroba m³odzieñca.
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by³y wielkim wydarzeniem w ¿yciu kulturalnym Bengalu. Rolê Czajtanji – œwiê-
tego, uwa¿anego przez niektórych wyznawców wisznuizmu bengalskiego za wcie-
lenie boga, czy wrêcz za samego boga – gra³a Binodini, kobieta upad³a. Trudno
o bli¿sze spotkanie sacrum i profanum.

Premiera sztuki odby³a siê 2 sierpnia 1884 roku i zgromadzi³a na widowni nie
tylko mê¿czyzn, ale i kobiety. Fakt ten nale¿y szczególnie podkreœliæ, gdy¿ dotych-
czas do teatru uczêszczali wy³¹cznie mê¿czyŸni. Zmiany w obyczajowoœci XIX-
wiecznego Bengalu (oraz Indii) i popularnoœæ sztuk mitologicznych pisanych przez
Girishchandrê spowodowa³y, ¿e na widowni zaczê³y siê równie¿ pojawiaæ kobiety.
Z pewnoœci¹ musia³o to wywo³aæ oburzenie wœród wielu ówczesnych konserwa-
tywnych Bengalczyków. Kobiety w XIX-wiecznym Bengalu, jak i w ca³ych In-
diach, obowi¹zywa³ system pardy, czyli odizolowania kobiet od œwiata zewnêtrz-
nego. Pojawienie siê kobiet w miejscu publicznym nale¿y uznaæ za prze³omowe.
Warto tutaj przedstawiæ bardziej szczegó³owo prze¿ycia m³odej Binodini, która
wciela siê w postaæ œwiêtego Czajtanji:

„W noc poprzedzaj¹c¹ pierwsze wystawienie Igraszek Czajtanji nie
mog³am zasn¹æ, moje serce pe³ne by³o niepokoju. Wsta³am wczesnym
rankiem i uda³am siê nad Ganges, by wzi¹æ k¹piel. Nastêpnie 108 razy
napisa³am imiê Durgi i upad³am do stóp Czajtanji, prosz¹c: ‘O Panie,
stañ przy mnie w tej chwili wielkiego niepokoju’. Modli³am siê, by
uzyskaæ Jego ³askê. PóŸniej okaza³o siê, ¿e oddanie siê pod Jego
opiekê nie by³o nadaremne. Sta³am siê naczyniem Jego ³aski, co po-
twierdzili liczni znakomici (wykszta³ceni) widzowie. Ja tak¿e zrozu-
mia³am, ¿e Bóg okaza³ mi ³askê, gdy¿ gdy œpiewa³am:

‘Nie mam nikogo oprócz Radhy,
Gram na flecie, wzywaj¹c Radhê’,

poczu³am wtedy, jak moje serce nape³nia siê niezwyk³ym œwiat³em.
Gdy za³o¿y³am girlandê, któr¹ otrzyma³am od Malini, i spyta³am j¹:
‘Co widzisz, Malini?’, wtedy moje spojrzenie skierowa³o siê do mego
wnêtrza. Nie widzia³am nic, co siê dzia³o na zewn¹trz. W sercu wi-
dzia³am tylko lotosowe stopy Czajtanji. Czu³am, ¿e jest tam Gauranga.
To on przemawia³. Ja jedynie s³ucha³am i niczym echo powtarza³am
jego s³owa. Cia³o moje dr¿a³o, w³oski zje¿y³y siê z podniecenia.
Wszystko dooko³a mnie wydawa³o siê jakby za mg³¹. Gdy k³óci³am
siê z nauczycielem i zapyta³am: ‘Panie, kto jest kim i dla kogo? –
Wszystko jest Kryszn¹!’, wtedy naprawdê zrozumia³am, kim jest jedna
osoba dla drugiej. PóŸniej, gdy w radoœci i podnieceniu œpiewa³am:

‘W Gaji ujrza³em u stóp Kryszny
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Miliony bezcielesnych stworzeñ
Spijaj¹cych nektar z kwiatu lotosu’,

wtedy poczu³am, ¿e to œpiewa³ ktoœ prosto z mojego serca. To nie by-
³am ja. Nie by³o we mnie œwiadomoœci ‘ja’. Gdy sta³am siê ascet¹
i ¿egna³am siê z moj¹ matk¹, Saczidewi, œpiewa³am:

‘P³acz, [wo³aj¹c] »Kryszna«, matko moja,
Nie p³acz, [wo³aj¹c] »Nimai«.
Otrzymasz wszystko, jeœli p³acz¹c, [wo³asz] »Kryszna«.
P³acz¹c, [wo³aj¹c] »Nimai«,
Stracisz Nimaja i nie zdobêdziesz Kryszny’.

Wtedy niektóre kobiety zgromadzone na widowni zaczê³y ³kaæ tak
g³oœno, ¿e moje serce zadr¿a³o. Rozdzieraj¹cy serce p³acz matki Sa-
czidewi, moje w³asne podniecenie oraz entuzjazm widzów, wszystko
to doprowadza³o mnie do stanu napiêcia emocjonalnego, któremu to-
warzyszy³y strumienie ³ez. I wreszcie jako asceta œpiewa³am kirtan:

‘O Hari, skrad³eœ mi serce, gdzie siê ukry³eœ?
Jestem samotny na tym œwiecie,
Uka¿ mi siê i pozwól z³o¿yæ
Moje ¿ycie u Twych stóp’.

Nie jestem w stanie opisaæ swoich uczuæ, gdy œpiewa³am tê pieœñ.
Rzeczywiœcie czu³am wtedy, ¿e jestem samotna na œwiecie i nie mam
nikogo, kogo mog³abym nazwaæ w³asnym. Wydawa³o siê, jakby moje
¿ycie uciek³o ode mnie i szuka³o schronienia u lotosowych stóp Ha-
riego. Podczas œpiewania kirtanu tañczy³am jak oszala³a. Czasami zda-
rza³o siê, ¿e nie mog¹c znieœæ ciê¿aru roli, mdla³am na scenie”30.

                                                
30 DÂSÎ (1969: 44–46): ye din pratham caitanya-lîlâ abhinay kari tâhâr âger râtre

prây sârâ râtri nidrâ yâi nâi; prâòer madhye ekþâ âkul udveg haiyâchila. prâte uþhiyâ
gangâ-snâne yâilâm, pare 108 durgânâm likhiyâ tàhâr caraòe bhikšâ karilâm ye, mahâ-
-prabhu yena âmây ei mahâ-saókaþe kûl den. âmi yena tàr kåpâlâbh karite pâri, kintu
sârâ din bhaye bhâbanây asthir haiyâ rahilâm. pare jânilâm, âmi ye tàr abhay pade
smaraòa laiyâchilâm taha bodhhay vyartha hay nâi. kenanâ tàr ye dayâr pâtrî
haiyâchilâm taha bahu-saókhyak sudhî-vånder mukhe-i vyakta haite lâgila. âmi-o mane
mane bujhite pârilâm ye bhagavân âmây kåpâ karitechen. kenanâ sie bâlyalîlâr samay
„râdhâ bai âr nâika âmâr, râdhâ bale bâjâi bàœî” baliyâ gît dhariyâ yatai agrasar haite
lâgilâm, tata-i yena ekþâ œakti-maya âlok âmâr hådayke pûròa kariyâ tulite lâgila.
yakhan mâlinîr nikaþ haite mâlâ pariyâ tâhâke balitâm „ki dekhâ mâlinî?” sie samay
âmâr cakšu bahir-dåšþi haite antarer madhye praveœ karita. âmi bâhirer kichu-i dekhite
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By³ to zdecydowanie najwiêkszy sukces sceniczny aktorki, który przyniós³ jej nie
tylko wielk¹ s³awê niezrównanej interpretatorki, ale tak¿e uznanie i b³ogos³awieñ-
stwo wa¿nych autorytetów religijnych ówczesnego okresu. Wspomnieæ tutaj warto
Mathuranatha Padmaratnê (Mathurânâth Padmaratna), uczonego z Nawadwipy
(Navadvîpa), który pob³ogos³awi³ Binodini, ujrzawszy j¹ w roli Czajtanji. Ten
wa¿ny gest uczonego pochodz¹cego z miejsca narodzin Czajtanji niejako uœwiêci³
zarówno zawód aktora, jak i sam¹ instytucjê teatru. Najwiêksze znaczenie mia³a
jednak wizyta œwiêtego Ramakryszny (Râmakåšòa). Binodini uzna³a ow¹ wizytê za
najwa¿niejszy moment w swoim ¿yciu.

Pojawienie siê Ramakryszny w teatrze spowodowa³o zmianê w postrzeganiu tej
formy sztuki. Okaza³o siê, ¿e tak niekiedy potêpiana instytucja teatru, maj¹ca gro-
madziæ najgorsze elementy spo³eczeñstwa, mo¿e byæ medium przekazywania idei
religijnych i spo³ecznych oraz miejscem edukacji.

Po sztuce Igraszki Czajtanji wystawiono jej drug¹ czêœæ – utwór Asceza Czajtanji.
Obie sztuki przyci¹gaj¹ do teatru mnóstwo widzów. O grze aktorskiej Binodini
mo¿na by³o przeczytaæ w gazetach i z pewnoœci¹ jej postaæ by³a obiektem dyskusji
na licznych spotkaniach bengalskiej inteligencji. Jeden z brytyjskich oficerów pisa³
po obejrzeniu spektaklu:

„Bez wahania mogê zapewniæ, ¿e nikt nie jest w stanie obejrzeæ Igra-
szek Czajtanji i nie poczuæ tego duchowego nastroju i religijnej go-

                                                                                                               
pâitâm nâ. âmi hådayer madhye sie aparûp gaur pâd-padma yena dekhitâm, âmâr mane
haita „ei ye gaurahari, ei ye gauraóga” uni-i to balitechen, âmi sab man diyâ œunitechi
o mukh diyâ tàhâr-i kathâ pratidhvani karitechi! âmâr deha româñcita haita, samasta
œarîr pulake pûròa haiyâ yâita câridike yena dh÷ Àyây âchanna haiyâ yâita. âmi yakhan
adhyâpaker sahita tarka kariyâ balitâm „prabhu kevâ kâr! sakal-i sie kåšòa” takhan
satya-i mane haita ye „kevâ kâr!”. pare yakhan utsâha utphullâ haiyâ balitâm ye –
„gayâdhâme herilâm vidyamân, višòupade paógkaje kariteche madhupân, kata œata koþî
aœarîrî prâòî!” takhan mane haita bujhi âmâr buker bhitar haite ei sakal kathâ âr ke
balitechen! âmi to keha-i nâhi! âmâte âmi-jñân-i thâkite nâ. sanyâsa grahaò kariyâ
mâtâ œacîdevîr nikaþ bidây laibâr samay yakhan balitâm ye „ kåšòa bale kàda mâ
jananî, kê Àda nâ nimâi bale, kåšòa bale kàdile sakal pâbe, kàdile nimâi bale, nimâi
hârâbe kåšòe nâhi pâbe”. takhan strî-lok darœak-diger madhye keha keha eman
uccaisvare kàditen ye âmâr buker bhitae gurgur karita. âbâr âmâr œacîmâtâr sie
hådaybhedî marmma vidâraò œokdhvani, nijer maner uttejanâ, darœak-vånder vyagratâ
âmây eta adhîr karita ye âmâr nijer dui cakšer jale nije akûl haiya uþhitâm. œeše sanyâsî
haiyâ saóg-kîrtan kâle „hari man majâye lukâle kothây, âmi bhabe ekâ dâo he dekhâ
prâò sakhâ rakhâ pây”. ei gânþî gâhibâr samayer maner bhâv âmi likhiyâ jânâite
pâriba nâ. âmâr satya-i yakhan mane haita ye âmi to bhâve ekâ, keha to âmâr âpanâr
nâi. âmâr prâò yena chuþiyâ giyâ hari pâd-padme âpanâr âœray sthân khùjita. unmatta-
bhâve saòkîrtane nâcitâm. ek ekdin eman haita ye abhinayer gurubhâr bahite nâ pâriya
mûrcchitâ haiyâ paÊitâm.
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r¹czki. Biedna dziewczyna, która gra³a postaæ Czajtanji, mo¿e nale¿y
do tych nieszczêsnych, jednak gdy jest na scenie, tak ¿arliwie oddaje
siê grze, ¿e widzi siê przed sob¹ ju¿ tylko œwiêtego wisznuitê”31.

W czasopiœmie Rais and Ryat pojawi³a siê nastêpuj¹ca recenzja z obydwu przed-
stawieñ:

„Có¿ mo¿emy powiedzieæ o Binodini? Jest nie tylko gwiazd¹ zespo³u
‘Star’, ale i czo³ow¹ aktork¹ w ca³ych Indiach. Musi byæ kobiet¹ obda-
rzon¹ wysok¹ kultur¹, by byæ w stanie pokazaæ tak nieska¿one odczu-
cia w stosunku do tak wielu postaci scenicznych i posiadaæ zdolnoœci,
by je zagraæ. Z pewnoœci¹ jest dam¹ o wysublimowanych uczuciach
i niezrównanej gracji. W œrodê gra³a dwie bardzo ró¿ne i odleg³e od
siebie role. Obie zagrane wspaniale. W roli m³odej, wykszta³conej panny
Wilasini Karformy pokaza³a, jeœli mo¿na to tak uj¹æ, ¿elazny uœcisk tego
dziwnego fenomenu, jakim by³a ta postaæ w spo³eczeñstwie bengalskim.
W roli Czajtanji ukaza³a wspania³y kunszt, przedstawiaj¹c uczucia,
jakimi przepe³niona by³a jedna z najwiêkszych postaci religijnych, uwa-
¿ana za wcielenie samego boga i do dzisiaj czczona przez miliony. Dla
tak m³odej dziewczyny stworzenie takiej postaci jest cudem. Mo¿emy
tylko powiedzieæ, ¿e wiara w postaci geniuszu potrafi przenosiæ góry”32.

                                                
31 BANDYOPÂDHYÂY (1989: 56): „As for the Chaitanya Lila, I unhesitatingly affirm

that it is impossible for anyone […] to witness the play without a touch of spiritual
feeling and religious fervor. The poor girl who played Chaitanya may belong to the class
of unfortunates, but while on the scene she throws herself into her role so ardently that
one only sees the Vaishnava saint before him”. Oficer nosi³ nazwisko Olcott i jego list
do gazety by³ reakcj¹ na recenzjê, która krytykowa³a Binodini, jako osobê niegodn¹
wcielania siê w postaæ œwiêtego. Zob. te¿ BHATTACHARYA (1998: 125).

32 DÂSÎ (1969: 52–53): „But last not least shall we say of Binodini? She is not only
the Moon of Star company, but absolutely at the head of her profession in India. She
must be a woman of considerable culture to be able to show such unaffected sympathy
with so many and various characters and such capacity of reproducing them. She is
certainly a Lady of much refinement of feeling as she shows herself to be one of
inimitable grace. On Wednesday she played two very distinct and widely divergent
roles, and did perfect justice to both. Her Mrs. Bilasini Karforma, the girl graduate,
exhibited so to say and iron grip of the queer phenomenon, the Girl of the period as she
appears in Bengal society. Her Chaitanya showed a wonderful mastery of the suitable
forces dominating one of the greatest of religious characters who has taken to be the
Lord himself and is to this day worshipped as such by millions. For a young Miss to
enter such a being so as to give it perfect expression, is a miracle. All we can say that
genius like faith can remove mountains”.
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Po tych utworach na deskach Star Theatre gra³a Binodini jeszcze w kilku sztu-
kach. To najlepsze czasy tej sceny oraz najwiêksze osi¹gniêcia teatralne Binodini.
W roku 1887, w wieku 24 lat, nieoczekiwanie opuœci³a zespó³ Star Theatre, by ju¿
nigdy nie wróciæ na scenê. Wiêkszoœæ badaczy i pisarzy przyjmuje skromne wy-
znanie aktorki, nie do koñca wyjaœniaj¹ce okolicznoœci opuszczenia teatru:

„Odesz³am ze sceny z ró¿nych powodów i prowadzi³am ¿ycie
w izolacji, pe³ne szczêœcia i smutków. G³ównym powodem [mojego
porzucenia sceny teatralnej] by³y, przybieraj¹ce ró¿ne formy, oszustwa
tych, którzy kusili mnie i wy³udzali ró¿nego rodzaju przys³ugi. Bardzo
mnie to bola³o. Robi³am to wszystko tylko ze wzglêdu na teatr. Nie-
stety nie mog³am zapomnieæ tych ciosów. Kiedy nasta³ w³aœciwy mo-
ment, zrezygnowa³am z teatru”33.

Aktorka koñczy wspania³¹ karierê, w trakcie której zagra³a w ponad 80 sztukach,
wcielaj¹c siê w oko³o 90 postaci. Tylko trzynaœcie lat na scenie zapewni³o jej s³awê,
której nie osi¹gnê³y inne wybitne aktorki XIX-wiecznej bengalskiej sceny teatralnej,
czêsto graj¹ce o wiele d³u¿ej na scenach teatrów.

Przez nastêpne kilkadziesi¹t lat Binodini bêdzie ¿y³a w zwi¹zku z mê¿czyzn¹,
który zapewni jej to, czego w ¿yciu nieustannie poszukiwa³a: szacunek, godnoœæ,
opiekê i bezpieczeñstwo34. Na deski sceny teatralnej wróci ju¿ tylko w swoich pa-
miêtnikach. Wiemy, ¿e dosyæ wczeœnie pojawi³y siê u Binodini problemy zdro-
wotne – nie wiemy jednak do koñca, jakiego rodzaju35. Nale¿y wspomnieæ, ¿e Bi-
nodini doczeka³a siê dziecka. Nie wiemy, kiedy urodzi³a siê jej córka, zmar³a oko³o
roku 1905, w wieku 10–13lat36. Binodini nazwa³a j¹ imieniem bohaterki jednego
z najs³awniejszych dramatów literatury sanskryckiej – Siakuntala  (Œâkuntalâ).

                                                
33 DÂSÎ (1969: 66): ekšaòe nânâ-kâraò vaœataÿ thiyeþâr haite avasar grahaò kariyâ

sukh-duÿkha-maya jîvân nirjjane ativâhita karitechilâm. ei nânâ kâraòer pradhân kâraò
ye âmây anek rûpe pralobhita kariyâ kâryya uddhâr kariyâ laiyâ âmâr sahita ye sakal
chalanâ kariyâchilen, tâhâ âmâr hådaye baÊa lâgiyâchila. thiyeþâr baÊâ bhâlabâsitâm
tâi karyya karitâm. kintu chalanâr âghât bhulite pâri nâi. tâi avasar bujhiyâ avasar
lailâm.

34 Binodini nigdy nie poda³a prawdziwego imienia swojego ukochanego. W tekstach
nazywa go Rangababu (Raógâbâbu), czêœciej jednak w stosunku do niego stosuje okre-
œlenia: bóg serca (håday-devatâ), boskie drzewo (deva-taru), czy te¿ po prostu opiekun
(âœray-dâtâ).

35 Teksty wspominaj¹ o licznych podró¿ach w celach zdrowotnych, pojawiaj¹ siê
wzmianki o bielactwie w póŸniejszym okresie ¿ycia aktorki.

36 Wiadomoœci te mamy dziêki dedykacji jednego z tomików poezji, jakie napisa³a
Binodini, Kanak i Nalini (Kanak o Nalinî); patrz: DÂSÎ (1969: 157).
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Nale¿y wspomnieæ o dzia³alnoœci Binodini, któr¹ przypieczêtowa³a swoj¹ obec-
noœæ na kartach historii bengalskiej sceny teatralnej – twórczoœci pisarskiej. Nie
wiadomo dlaczego, lecz przez bardzo d³ugi okres, a¿ do lat szeœædziesi¹tych XX
wieku, postaæ Binodini nie pojawia³a siê w ¿adnej historii literatury bengalskiej.
Prawdopodobnie przyczyn¹ takiego stanu by³o postrzeganie jej tylko i wy³¹cznie
jako aktorki. Okazuje siê jednak, ¿e najprawdopodobniej jest ona jedn¹ z pierw-
szych kobiet tworz¹cych literaturê bengalsk¹37. Jej pierwsze publikacje pojawiaj¹
siê w prasie ju¿ w roku 1885, czyli jeszcze za czasów aktywnej kariery aktorskiej.
By³y to artyku³y na tematy teatralne publikowane w czasopiœmie Bharatwasi
(Bhârat-vâsî)38. W roku 1895, czyli osiem lat po opuszczeniu przez Binodini sceny
teatralnej, w czasopiœmie teatralnym Saurabh (Saurabh) pojawiaj¹ siê jej trzy wier-
sze, które rok póŸniej znajd¹ siê w jej pierwszym tomiku poezji: Pragnienie
(Vâsanâ)39. Tom ten zawiera³ 41 wierszy; Binodini zadedykowa³a go matce. Dzie-
wiêæ lat póŸniej, w roku 1905 wydano kolejny, ju¿ ostatni tom, zawieraj¹cy spuœci-
znê poetyck¹ wielkiej aktorki, Kanak i Nalini, poœwiêcony pamiêci zmar³ej córki.
Wiersze Binodini to przede wszystkim skarga na okrutny los kobiety. Nale¿y pod-
kreœliæ, ¿e to w³aœnie w poezji zajmuje Binodini g³os jako kobieta, nie aktorka. W³a-
œnie jako kobieta nie zyskuje akceptacji spo³ecznej, nie zaœ jako aktorka. W jej po-
ezji s³yszymy lament zawiedzionej kobiety, zranionej przez bliskie jej osoby:

„Spragniona ch³odnej wody, otworzy³am serce.
W zamian uderzy³y w nie setki piorunów”40.

¯ycie wydaje siê pozbawione sensu oraz celu:

„Malowany œwiat jakby ko³ysa³ siê w pustce,
Malowane kwiaty, owoce, zatopione w ciszy.
Malowane drzewa, ptaki w objêciach ciemnoœci.

                                                
37 Najwa¿niejszymi pisarkami XVIII wiecznej literatury bengalskiej by³y Kamini

Ray (Kâminî Rây) oraz Swarnakumari Dewi (Svaròakumârî Devî). Przypadek Binodini,
pochodz¹cej z niskiej klasy spo³ecznej, a tworz¹cej literaturê w okresie, gdy
ograniczona liczba kobiet mia³a szerszy dostêp zarówno do literatury bengalskiej, jak
i œwiatowej, jest wyj¹tkowy. Do dnia dzisiejszego ma³o która historia literatury
bengalskiej wspomina o istnieniu dzie³ Binodini.

38 DÂSÎ (1969: 156).
39 Wszystkie informacje na temat publikacji Binodnini zaczerpniête s¹ z dodatku do

wydania zbiorowego jej dzie³; patrz: DÂSÎ (1969: 156–157).
40 DÂSÎ (1969: 113):

œîtal vârir tare kâtar haiyâ
œata vajra dhariyâchi håday pâtiyâ
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Wszystko w pustce, pogr¹¿one w nieœwiadomoœci”41.

Pesymistyczny nastrój cechuje wiêkszoœæ wierszy Binodini. Wierszy, które
w tamtym czasie nie mia³y w Bengalu sobie równych, jeœli weŸmiemy pod uwagê
poezjê kobiec¹.42 Mimo to jej twórczoœæ poetycka jest praktycznie nieznana. Jedy-
nie dzie³a pisane proz¹ wzbudzi³y zainteresowanie wœród badaczy zajmuj¹cych siê
histori¹ teatru oraz kondycj¹ kobiet w XIX-wiecznym Bengalu. W 1910 roku,
w czasopiœmie Teatr (Nâþya-mandir) ukaza³y siê wspomnienia Binodini pod tytu-
³em Opowieœæ aktorki (Abhinetrîr âtma-kathâ), które wraz z kolejnymi czêœciami
utworz¹ w roku 1912 Moj¹ opowieœæ (Âmâr kathâ)43. Nale¿y wspomnieæ, ¿e by³ to
pierwszy tom, co jest wskazówk¹, ¿e Binodini planowa³a napisaæ ci¹g dalszy swojej
historii. Rok póŸniej wydanie wznowiono i dodano wstêp napisany przez Girish-
chandrê Ghosha. Po ponad 20 latach, na prze³omie lat 1933 i 1934, siedemdziesiê-
cioletnia Binodini na ³amach czasopisma Rup o Rang (Rûp o Raôg) publikuje swoje
ostatnie, niedokoñczone dzie³o Moje ¿ycie na scenie (Âmâr abhinetrî jîvan). Zmar³a
w Kalkucie w roku 1941. W Bengalu ta data kojarzy siê przede wszystkim ze
œmierci¹ Rabindranatha Tagore’a, wybitnej postaci indyjskiej (oraz œwiatowej) kul-
tury, ale jest to te¿ rok œmierci Binodini Dasi, wielkiej aktorki, pisarki, która
z uwagi na pochodzenie zosta³a skaza³a na samotnoœæ i odrzucenie. Nikt nie odno-
towa³ jej œmierci, jak to siê dzia³o w wypadku innych aktorek44, nie urz¹dzono piêk-
nej uroczystoœci pogrzebowej, nie u³o¿ono ¿adnych elegii.

Jej rehabilitacja nast¹pi³a dopiero pod koniec lat 60. XX wieku wraz ze wzno-
wieniem publikacji jej pamiêtników45. Wzbudzi³y one zainteresowanie nie tylko
ludzi teatru, literatury, ale i filmu46. Nast¹pi³ swego rodzaju proces idealizacji Bi-
nodini (Rimli BHATTACHARYA mówi o ikonizacji). Przedstawia siê j¹ jako nadzwy-
czajn¹ kobietê, która zosta³a skrzywdzona nie tylko przez czas, w jakim przysz³o jej
¿yæ, ale i przez bliskie jej osoby oraz spo³eczeñstwo. Rolê, jak¹ odegra³a w historii

                                                
41 DÂSÎ (1969: 120):

citrita saôsâr yena œûnya-bhâre dole
citra karâ phal phul yena œabda-hîn
àkâ taru, àkâ pâkhî àdhârer kole
sakal-i œûnye bharâ cetanâ-vihîn

42 GUHA (1988: 38).
43 Dzie³o dedykowane jest jej opiekunowi, bogu serca (håday-devatâ).
44 Rimli BHATTACHARYA (1998: 230) wspomina o uroczystoœciach zwi¹zanych ze

œmierci¹ D¿adumani (Jâdumaòî) w 1918 roku.
45 Pe³na wersja ukaza³a siê drukiem w 1969 roku pod tytu³em Moja opowieœæ i inne

pisma (Âmâr kathâ o anyânya racanâ).
46 Na ich podstawie powsta³o kilka sztuk teatralnych, jatry, powieœci oraz filmy.
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teatru bengalskiego, mo¿na porównaæ do tej, jak¹ odegra³a w teatrze polskim Helena
Modrzejewska, najwybitniejsza aktorka teatralna XIX wieku. Co wiêcej, imiê Bino-
dini jest do dzisiaj nierozerwalnie z³¹czone z Girishchandr¹ Ghoshem oraz œwiêtym
Ramakryszn¹. Ramakryszna, udzielaj¹c jej b³ogos³awieñstwa, pob³ogos³awi³ w spo-
sób symboliczny sztukê teatru, która ju¿ na dobre powróci³a i zadomowi³a siê w kul-
turze bengalskiej.
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SUMMARY

Binodini Dasi – The Most Prominent Actress
of the Nineteenth-Century Calcutta Theatre Stage

Binodini Dasi (1863–1941) was the most famous actress of the 19th century Ben-
gal, renowned not only for her refined style of acting, emotionalism on stage but
also for her writings, which placed her among the first Bengali women writers. She
started her career when she was eleven years old and very fast became one of the
most gifted and appreciated actresses on Bengali stage. As a protégé of Girish-
chandra Ghosh, she worked with the greatest artists and played in the most impor-
tant plays of her time. Her fame and achievements on the field of theatre were such
that she was named by her admirers ‘the Empress of actresses’ (naþî-kul-samrâjñî).
In 1883, thanks to a wealthy admirer of hers, she built a new theatre in Calcutta,
named Star Theatre. Surprisingly, she left the stage at the peak of her career, being
just 24 years old (in 1887). Her two autobiographies – My Story (Âmâr kathâ, 1912)
and My Story as an Actress (Âmâr abhinetrî jîvan, 1934) give a vivid picture of the
19th century Bengali theatre and the lives of first Bengali actresses as well as present
Binodini’s personal drama. Binodini, descendant of a family whose women tradi-
tionally were entertainers and prostitutes, tried to escape the stigma of her back-
ground through her career. Despite all the fame she enjoyed on the stage, outside of
theatre, the empress of Bengali stage was still considered as patitâ, a fallen woman.
The reissue of her memoirs in late ’60s brought both her name and fame back and
she became an object of fascination among film-makers and writers.
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Epizod pokonania przez Krysznê wê¿a Kaliji
w tradycji indyjskiej*

ANNA PIEKARSKA-MAULIK
(Warszawa)

Dwa spoœród wcieleñ Wisznu (Višòu), Rama (Râma) i Kryszna (Kåšòa), obdarzane
s¹ szczególn¹ czci¹. Mimo znaczenia przypisywanego innym awatarom (avatâra),
pobo¿noœæ wisznuicka, pocz¹wszy od okresu poguptyjskiego, tj. od oko³o VI w. n.e,
nabiera jednak charakteru g³ównie krysznaickiego. Co wiêcej, poczesne miejsce
zajmuje w niej element najpóŸniej przyswojony przez wisznuizm – kult Kryszny
Gopali (Gopâla), a oko³o X wieku, wraz z rozwojem ruchu bhakti (bhakti), bóg
pasterz staje siê ulubion¹ postaci¹ literatury, sztuki i  teatru.

Wed³ug Hariwansi (Hari-vaôœa, HV), Wisznupurany (Višòu-purâòa, ViP) oraz
Bhagawatapurany (Bhâgavata-purâòa, BhP), Kryszna narodzi³ siê, aby zdj¹æ
z ziemi ciê¿ar uciskaj¹cych j¹ demonów1. Legendarne dzieje boga pasterza obfituj¹
wiêc w opowieœci o niezwyk³ych czynach i pokonywaniu potworów nasy³anych
przez króla tyrana, Kansê (Kaôsa), oraz innych straszliwych wrogów. Jako dziecko
i m³ody ch³opiec Kryszna mia³ pokonaæ wiele demonicznych istot, miêdzy innymi
Putanê (Pûtanâ), demona wozu, byka Arisztê (Arišþa), ptaka Bakê (Baka), os³a
Dhenukê (Dhenuka), Aghasurê (Aghâsura), Wjomê (Vyoma) i Pralambê (Pralamba).
Dwa epizody jednak zajmuj¹ szczególne miejsce w mitologii Kryszny Gopali,
w czêœci dotycz¹cej jego ¿ycia wœród pasterzy we Wrad¿y (Vraja). S¹ to: pokonanie
wê¿a Kaliji (Kâliya) oraz podniesienie góry Gowardhany (Govardhana). W pierw-

                                                
* Niniejszy artyku³ jest wstêpem do moich badañ nad pochodzeniem motywu walki

Kryszny z wê¿em Kalij¹ w literaturze sanskryckiej oraz kontynuacj¹ tego tematu w lite-
raturze Bengalu. Jego g³ównym celem jest omówienie obecnoœci i popularnoœci tego
w¹tku w obydwu tradycjach na przestrzeni dziejów. W czêœci poœwiêconej ikonografii,
formom teatralnym i obrzêdowoœci artyku³ nie pretenduje do miana wyczerpuj¹cego,
bowiem wymienione formy kultury traktuje siê tutaj jedynia jako materia³
uzupe³niaj¹cy. Osobn¹ czêœæ badañ, wykraczaj¹c¹ poza zakres niniejszego artyku³u,
tworzyæ bêdzie analiza struktury i symboliki mitu o pokonaniu wê¿a Kaliji.

1
 GRABOWSKA (2008: 43–44).
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szym z wymienionych epizodów, zwanym Kalijadamana (Kâliya-damana), Kry-
szna, jako m³ody ch³opiec, mia³ stoczyæ walkê z wê¿em Kalij¹, mieszkaj¹cym w Ja-
munie (Yamunâ) i zatruwaj¹cym jej wody. Potem zaœ nak³oni³ pasterzy do
zaniechania ofiar dla Indry (Indra) i oddanie w to miejsce czci górze Gowardhanie.
Gdy Indra spuœci³ na Gokulê (Gokula) ulewny deszcz, Kryszna podniós³ górê i trzy-
ma³ j¹ nad g³owami pasterzy przez siedem dni i nocy, a¿ Indra uzna³ potêgê
Kryszny, odda³ mu czeœæ i nada³ imiê Upendra (Upendra) – ‘M³odszy Indra’. W¹tek
ten znany jest jako Gowardhanadharana (Govardhana-dhâraòa) – „Podniesienie
góry Gowardhany”. Oba te epizody wyró¿nia to, ¿e Kryszna mierzy siê w nich
z potê¿nymi przeciwnikami, królem bogów, Indr¹, oraz królem wê¿y, Kalij¹, zagra-
¿aj¹cymi dobrobytowi, a nawet ¿yciu ca³ej spo³ecznoœci, i to zarówno ludziom, jak
i zwierzêtom. Co wiêcej, wszyscy – zarówno ludzie, jak i zwierzêta – uczestnicz¹
w obu wydarzeniach. Literatura puraniczna oraz liryka wisznuicka Bengalu (Vaóga)
podejmuj¹ca ten w¹tek opisuj¹ rozpacz nie tylko mieszkañców wioski, lecz równie¿
zwierz¹t, a nawet roœlin, w chwili, gdy zdawa³o siê, ¿e Kryszna zosta³ pokonany
przez wê¿a.

Warto przy okazji zwróciæ uwagê na to, ¿e epizod podniesienia góry Gowardhany
jest na swój sposób wyj¹tkowy, gdy¿ przeciwnikiem Kryszny nie jest w nim istota
demoniczna lub wroga ludziom. Jest nim sam w³adca bogów, Indra. Kalijadamana
tymczasem stanowi jeden z wielu czynów Kryszny maj¹cych na celu obronê paste-
rzy przed wrogimi i demonicznymi istotami. Jednak podczas gdy innych przeciwni-
ków Kryszna pokonuje z ³atwoœci¹, konfrontacja z Kalij¹ to prawdziwie heroiczna
walka, jedyna, w której ¿ycie Kryszny wydaje siê w niebezpieczeñstwie. Opisy tego
wydarzenia wyró¿niaj¹ siê na tle pozosta³ych motywów szczególnym dramaty-
zmem.

VAUDEVILLE (1975: 94–97) zauwa¿a, ¿e jeœli pominiemy historiê dzieciñstwa
Kryszny w Gokuli, która zosta³a szczegó³owo przedstawiona w puranach oraz lite-
raturze krysznaickiej w jêzykach narodowych, pozostaj¹ tylko dwa wa¿ne wyda-
rzenia, w których Kryszna dzia³a sam, bez swego brata Balaramy (Balarâma). Jest to
w³aœnie pokonanie Kaliji oraz podniesienie góry Gowardhany. Zdaniem tej badaczki
nale¿¹ one najprawdopodobniej do najstarszej warstwy legendy ¿ycia Kryszny, co
potwierdza staro¿ytna ikonografia. Z drugiej zaœ strony VAUDEVILLE uwa¿a, ¿e
pokonanie Kaliji wraz z zabiciem króla Kansy tworz¹ osobn¹ kategoriê dzia³añ
Kryszny, s¹ to mianowicie czyny charakterystyczne dla bóstw tellurycznych,
w odró¿nieniu od jego roli obroñcy pasterzy we Wrad¿y.
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Kalijadamana w literaturze sanskryckiej

Analiza Ÿróde³ literackich wskazuje, ¿e niektóre z czynów Kryszny prawdopo-
dobnie nie by³y znane przed epok¹ Guptów (Gupta) lub kult boga dziecka nie by³
powszechnie akceptowany. W opinii HOPKINSA (1902: 457) legendy o dzieciñstwie
Kryszny s¹ póŸnego, puranicznego pochodzenia, a wiêkszoœæ przygód pasterza jest
postepicka. Jak wiadomo, pierwsze wzmianki o legendarnych w¹tkach zwi¹zanych
z Gopal¹ pojawiaj¹ siê w ksiêdze Sabhaparwan (Sabhâ-parvan) po³udniowej re-
cenzji Mahabharaty (Mahâ-bhârata).

W rozdziale 41 Sabhaparwanu król Œisiupala (Œiœupâla) szydzi z czynów ma³ego
Kryszny. Wymienia zabicie ptaka demona, przewrócenie wozu, podniesienie
góry Gowardhany, a tak¿e zabicie demonów pod postaci¹ konia oraz byka. Nie
wspomina on natomiast o s³ynnych epizodach takich jak pokonanie wê¿a Kaliji oraz
zabicie króla Kansy. Mowa Œisiupali jest odpowiedzi¹ na pochwa³ê czynów
Kryszny, które Bhiszma (Bhîšma) wyliczy³ w rozdziale 38 Sabhaparwanu. MAJUMDAR

(1969: 59) twierdzi, ¿e interpolacj¹ jest mowa Bhiszmy (której brakuje
w manuskryptach po³udniowoindyjskich), ale z kolegi wed³ug VAUDEVILLE (1975:
94) to mowa Œisiupali jest interpolacj¹, poniewa¿ w rzeczywistoœci mowa Bhiszmy
nie zawiera tych czynów, z których szydzi Œisiupala.

Inna lista czynów m³odego Kryszny znajduje siê w VII ksiêdze Mahabharaty,
choæ równie¿ uwa¿ana jest za póŸniejszy dodatek: Kryszna zabi³ demony pod po-
staci¹ konia oraz byka oraz Pralambê i Narakê (Naraka). Tym razem przypisuje siê
ju¿ Krysznie zabicie Kansy, w dalszym ci¹gu nie ma jednak mowy o pokonaniu
Kaliji2.

Buddyjska Ghatad¿ataka (Ghaþa-jâtaka), pochodz¹ca z oko³o III w. n.e., jest naj-
starszym utworem opisuj¹cym dzieje Kryszny, zwanego tu Wasudew¹ (Vâsudeva).
Relacjonuje ona historiê narodzin bohatera, zabicie przez niego króla Kansy oraz
zdobycie miasta Dwarawati (Dvârâvatî). Nie wspomina jednak ani o pokonaniu
Kaliji, ani te¿ o innych czynach Kryszny z okresu jego ¿ycia wœród pasterzy3.

Kolejnym Ÿród³em do dziejów Kryszny, zaliczanym do najstarszych, jest dramat
Balaczarita (Bâla-carita, BC) – Dzieje ch³opca, autorstwa Bhasy (Bhâsa). Mo¿liwe,
¿e jest to najstarszy znany nam utwór opisuj¹cy pokonanie wê¿a Kaliji. Data
powstania tego dzie³a budzi wiele kontrowersji, najczêœciej jednak uwa¿a siê, ¿e
pochodzi ono z III lub pocz¹tku IV w. n.e.4. Dramat opowiada w piêciu aktach
o dziejach Kryszny, zwanego tu Damodar¹ (Dâmodara). Kulminacj¹ dramatu jest

                                                
2
 VAUDEVILLE (1975: 94).

3
 MAJUMDAR (1969: 57–58).

4
 MAJUMDAR (1969: 71).
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zabicie Kansy. Pokonanie Kaliji stanowi treœæ aktu IV, w ca³oœci poœwiêconego
tylko temu wydarzeniu. Kalijadamana jest jednym z trzech opisanych w dramacie
czynów heroicznych Kryszny, obok pokonania demona w postaci byka, Ariszty,
oraz zabicia Kansy. Pozosta³e czyny heroiczne wymienia siê jedynie w akcie III. Co
ciekawe, dramat nie opisuje tak wa¿nego w mitologii Kryszny epizodu podniesienia
góry Gowardhany, jest on tylko wspomniany w akcie III.

Motyw pokonania Kaliji obecny jest te¿ we wczesnej literaturze puranicznej,
w Hariwansi5 i Wisznupuranie. Kalijadamana opisana jest w 12 i 13 lekcji drugiej
ksiêgi Hariwansi, zwanej Wisznuparwan (Višòu-parvan), poœwiêconej wcieleniu
Wisznu pod postaci¹ Kryszny; zawiera opowieœci o jego dzieciñstwie, m³odoœci
i bohaterskich czynach. Wisznupurana relacjonuje pokonanie Kaliji w 5. ksiêdze,
lekcji 7. W¹tki Wisznupurany s¹ bardziej rozwiniête ni¿ w Hariwansi, biografia
Kryszny zawiera te¿ wiele nowych szczegó³ów. Niemo¿liwym jednak wydaje siê
rozstrzygniêcie, który z tych utworów jest starszy. Hariwansiê zwykle datuje siê na
III w. n.e i uwa¿a za utwór wczeœniejszy ni¿ Wisznupurana, umieszczana zwykle
w III–V wieku6. Jednak¿e czêœæ uczonych, wœród nich R.C. Hazra oraz J.N.
Farquhar, sk³ania siê ku tezie, ¿e Wisznupurana powsta³a ju¿ miêdzy 100 a 350
rokiem n.e. i jest dzie³em wczeœniejszym ni¿ Hariwansia7.

Kolejnym dzie³em opisuj¹cym pokonanie Kaliji jest pochodz¹ca z po³udnia Indii
Bhagawatapurana, traktuj¹ca ten w¹tek obszernie w 16. lekcji 10. ksiêgi. Purana ta
datowana jest najczêœciej na X w. n.e., lecz opiera siê na starszym materiale. Dzie³o
to, opisuj¹ce w sposób wyczerpuj¹cy dzieciñstwo i m³odoœæ Kryszny wœród paste-
rzy, wywar³o najwiêkszy ze wszystkich utworów wisznuickich wp³yw na rozpo-
wszechnienie kultu Kryszny. Bhagawatapurana przedstawi³a boga pasterza jako
powabnego m³odzieñca i obiekt mi³oœci kobiet, tworz¹c podstawy rozwoju aspektu
erotycznego kultu Kryszny. Sta³a siê ona niewyczerpanym Ÿród³em inspiracji dla
poetów opiewaj¹cych dzieje Kryszny w ca³ych Indiach, zosta³a te¿ prze³o¿ona na
wiele jêzyków narodowych, przy czym jej regionalne adaptacje nierzadko zawieraj¹
w¹tki lokalne, ludowe, nieobecne w wersji oryginalnej8.

                                                
5 Hariwansia jest uwa¿ana przez tradycjê ortodoksyjn¹ za dodatek do Mahabharaty,

jednak badacze literatury zaliczaj¹ j¹ do puran, poniewa¿ posiada wszelkie cechy tej
klasy tekstów (MYLIUS (2004: 106–107)).

6
 MYLIUS (2004: 120, 123–124).

7
 GRABOWSKA (2008: 30).

8 Szczegó³owe omówienie przek³adów i adaptacji Bhagawatapurany na inne jêzyki
narodowe, uwzglêdniaj¹cych w¹tek Kalijadamany, wykracza poza zakres niniejszej
pracy, wypada jednak wspomnieæ o ciesz¹cym siê ogromn¹ popularnoœci¹ zbiorze hym-
nów autorstwa Surdasa (Sûrdâs), 1478–1582, bramina pochodz¹cego z okolic Mathury
(Mathurâ), który pobiera³ nauki u samego Wallabhy (Vallabha). Jego Sursagar (Sûr-
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W¹tek o pokonaniu Kaliji podejmuje równie¿ póŸna, XII-wieczna Brahma-
wajwartapurana (Brahma-vaivarta-purâòa, BVP), utwór akcentuj¹cy erotyczny
wymiar bhakti. Wiêksz¹ czêœæ rozdzia³u poœwiêconego Kalijadamanie (4.19) sta-
nowi¹ tu filozoficzne wywody o boskoœci Kryszny.

Kalijadamana w literaturze Bengalu

Pierwszym zabytkiem literackim Bengalu zawieraj¹cym imiê Kryszny jest pocho-
dz¹ca z oko³o 1100 roku antologia sanskrycka Subhaszitaratnakosza (Subhâšita-
-ratna-koša), czyli Skarbiec klejnotów w postaci piêknych powiedzeñ. Mimo ¿e
kompilator wyraŸnie zainteresowany by³ pasterskim, m³odzieñczym okresem ¿ycia
Kryszny, a wiêc obejmuj¹cym równie¿ wiele czynów bohaterskich, to jedyn¹
uzwglêdnion¹ w antologii scen¹ heroiczn¹ jest podniesienie góry Gowardhany.

Pod koniec XII wieku D¿ajadewa (Jayadeva), nadworny poeta panuj¹cego
w Bengalu Lakszmanaseny (Lakšmaòasena), u³o¿y³ w sanskrycie Gitagowindê
(Gîta-govinda) – Pieœñ o Krysznie Pasterzu. Utwór ten zyska³ ogromn¹ popularnoœæ
w ca³ych Indiach i wywar³ wielki wp³yw na póŸniejsz¹ literaturê wisznuick¹, staj¹c
siê równie¿ Ÿród³em inspiracji dla pieœni i teatru. Gitagowinda skupia siê na w¹tku
mi³oœci Kryszny i jego ukochanej Radhy (Râdhâ), nie opisuj¹c w ogóle pokonania
Kaliji ani pozosta³ych czynów heroicznych. Triumf nad Kalij¹ jest jedynie wspo-
mniany w drugiej pieœni, s³awi¹cej boskoœæ i dokonania Kryszny: „Pokona³eœ wê¿a
Kalijê, radujesz ludzi, jesteœ s³oñcem dla lotosu rodu Jadawów. Chwa³a ci, chwa³a,
boski Hari!”9. Ta sama pieœñ wymienia zabicie demonów Madhu (Madhu), Mury
(Mura) i Naraki (Naraka) (GG 1.2010), zaœ w rozdziale czwartym wspomniane jest

                                                                                                               
-sâgar) – Ocean strof Sura (wed³ug RUTKOWSKA–STASIK (1992: 72)) – to zbiór
hymnów w dialekcie brad¿ (braj), którego 10 rozdzia³ poœwiêcony jest ¿yciu i czynom
Kryszny od narodzin a¿ do opuszczenia Mathury, i oparty jest na Bhagawacie. Znanym
utworem jest równie¿ Premsagar (Prem-sâgar) – Ocean Mi³oœci, dokonany przez Lallu
Lala (Lallû Lâl, 1763–1825) póŸny przek³ad proz¹ 10. ksiêgi Bhagawatapurany na
jêzyk khari boli (khaÊî bolî), zawieraj¹cy wszystkie tradycyjne w¹tki legendy o bogu
pasterzu; patrz: RUTKOWSKA–STASIK (1992: 72–75, 120–121).

9 GG 1.19:
kâliya-viša-dhara-gañjana jana-rañjana e /
yadu-kula-nalina-dinêœa jaya jaya deva hari //

T³um. za GRABOWSKA–£UGOWSKI (1996: 69).
10 Numeracja wed³ug B. Stoler Miller (GG) oraz przek³adu GRABOWSKA–£UGOWSKI

(1996) na podstawie wydania 1923 (Bombay).
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podniesienie góry Gowardhany (GG 4.2311). Niew¹tpliwie Gitagowinda zadecydo-
wa³a o zmianie charakteru Kryszny w ca³ej póŸniejszej literaturze, nie tylko powsta-
³ej na terenie Bengalu. W puranach Kryszna by³ przede wszystkim istot¹ bosk¹,
wcieleniem najwy¿szego boga Wisznu i herosem, nie zaœ kochankiem. Najwidocz-
niej jednak Bhagawatapurana, która nie wspomina nawet imienia Radhy, nie by³a
Ÿród³em inspiracji dla D¿ajadewy. Pocz¹wszy od Gitagowindy, coraz wiêcej miej-
sca w poezji poœwiêca siê mi³oœci Kryszny i Radhy oraz zabawom Kryszny
z pasterkami.

Poeci uwzglêdnieni w powsta³ej w XIII wieku w Bengalu sanskryckiej antologii
Saduktikarnamryta (Sad-ukti-karòâmåta, SKA), czyli Nektar dla uszu w postaci
piêknych powiedzeñ, skupiaj¹ siê na ¿yciu mi³osnym bohatera, nie zaœ na jego boha-
terskich czynach. Pomimo to jednym z czêstych tematów zbioru jest podniesienie
góry Gowardhany. Tymczasem motyw pokonania wê¿a pojawia siê tylko w postaci
aluzji: Kryszna odszed³ do Mathury, stêsknione pasterki pragn¹ nak³oniæ go do
powrotu, prosz¹ wiêc wêdrowca, by ten powiadomi³ ich ukochanego, ¿e wody Ja-
muny ponownie zatruwa Kalija (62.5)12.

Datowany na XV wiek Œrikrysznakirtan (Œrî-kåšòa-kirtan, SKK) – Hymn na czeœæ
Kryszny Baru Czandidasa (BaÊu Caòðîdâs) jest jedynym zabytkiem wczesnej liryki
wisznuickiej w jêzyku bengalskim. Utwór opowiada o pasterskiej czêœci ¿ycia
Kryszny. Niew¹tpliwie na dzie³o Czandidasa du¿y wp³yw w warstwie tematycznej
wywar³a Gitagowinda13. Poeta podejmuje jednak w¹tek walki z wê¿em, czyni¹c go
w dodatku g³ównym tematem jednego z rozdzia³ów. Co wiêcej, Kalijadamana jest
jedynym przedstawionym w utworze czynem heroicznym.

Puran¹ najlepiej znan¹ w Bengalu i traktowan¹ jako biblia wisznuitów jest
Bhagawatapurana. Jej pierwsza adaptacja na jêzyk bengalski (1473–1480?), Œri-
krysznawid¿aj (Œrî-kåšòa-vijay), czyli Zwyciêstwo Kryszny autorstwa Maladhara
Wasu (Mâlâdhar Vasu), uwa¿ana jest za najwierniejsze z bengalskich t³umaczeñ
klasyki14. Dzie³o u³o¿one jest w smaku heroicznym (vîra-rasa), ukazuj¹c Krysznê
jako boga bohatera. Autor wychwala jego potêgê i boskoœæ. W¹tki mi³osne s¹ nik³e,
opisy igraszek z pasterkami odgrywaj¹ niewielk¹ rolê. W utworze tym, wraz

                                                
11 Numeracja wed³ug przek³adu GRABOWSKA–£UGOWSKI (1996); w wydaniu

B. Stoler Miller (GG) brakuje tej strofy.
12 SKA 62.5:

mathurâ-pathika murârer udgeyamdvâri vallavî-vacanam /
punar api yamunâ-salile kâliya-garalânalo jvalati //

13
 GRABOWSKA–WALTER (1988: 50–51).

14
 GRABOWSKA–WALTER (1988: 80).
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z innymi opisami heroicznych czynów wystêpuj¹cych w oryginalnej Bhagawata-
puranie, pojawia siê w¹tek walki z wê¿em Kalij¹.

Prze³omowym momentem w dziejach bengalskiego wisznuizmu, a tym samym
wisznuickiej literatury, by³a dzia³alnoœæ Czajtanji (Caitanya) (1486–1533), który
propagowa³ mistyczny i erotyczny aspekt kultu Kryszny, wywieraj¹c przez to wielki
wp³yw na wizerunek Kryszny w póŸniejszej twórczoœci. Adaptacje Bhagawata-
purany powsta³e po Czajtanji ró¿ni¹ siê w sposób wyraŸny zarówno od orygina³u,
jak i od dzie³a Maladhara Wasu. Podczas gdy w oryginale sanskryckim oraz
w pierwszym bengalskim t³umaczeniu dominowa³a dzia³alnoœæ Kryszny jako
w³adcy Jadawów (Yâdava), pod wp³ywem Czajtanji zacz¹³ przewa¿aæ w¹tek mi³o-
sny15. Pochodz¹ce z XVI i XVII wieku t³umaczenia Bhagawatapurany na jêzyk
bengalski s¹ bardzo liczne. Wœród najbardziej znanych warto wymieniæ takie
utwory jak: Gowindamangal (Govinda-maógal) – Opowieœæ ku chwale Gowindy
Siankara Czakrawartiego (Œaókar Cakravartî) o przydomku Kawiczandra (Kavi-
candra); Krysznapremtarangini (Kåšòa-prem-taraógiòî) – Fale mi³oœci Kryszny
Bhagawataczarji (Bhâgavatâcârya); Œrikrysznamangal (Œrî-kåšòa-maógal) – Opowieœæ
o chwale Kryszny autorstwa Krysznadasa (Kåšòadâs); Krysznawilas (Kåšòa-vilâs) –
Rozkosz Kryszny innego Krysznadasa o przydomku Krysznakinkar (Kåšòakiókar),
Gopalwid¿aj (Gopâl-vijay) – Zwyciêstwo Gopali Dajwakinandy (Daivakînanda)
o przydomku Kawisiekhar (Kaviœekhar), Gowindamangal (Govinda-maógal)
Œjamadasa (Œyâmadâs), datowany na koniec XVI w., oraz Krysznamangal (Kåšòa-
-maógal) – Opowieœæ ku chwale Kryszny Parasiurama (Paraœurâm)16. Pokonanie
Kaliji jest nadal uwzglêdniane w bengalskich wersjach Bhagawatapurany, a jego
opisy w wiêkszoœci wersji s¹ doœæ obszerne, jednak akcent przesuwa siê w nich na
w¹tek mi³osny.

Jeszcze wiêkszy wp³yw wywar³ Czajtanja na poezjê liryczn¹. Skupieni wokó³
niego poeci stracili zainteresowanie prezentowaniem heroicznych czynów Kryszny.
Liryka wisznuicka zajmuje siê nimi tylko sporadycznie, czêsto nawi¹zuj¹c do nich
jedynie w przydomkach Kryszny, np. Murari (Murâri) – ‘Wróg Demona Mury’,
Madhusudana (Madhu-sûdana) – ‘Pogromca Demona Madhu’. Jedynymi w¹tkami
heroicznymi, którym uwagê poœwiêca liryka wisznuicka Bengalu, s¹ epizody pod-
niesienia góry Gowardhany oraz pokonania Kaliji17.

                                                
15

 GRABOWSKA (1995: 141).
16

 GRABOWSKA–WALTER (1988: 82–83).
17

 GRABOWSKA (1995: 28).
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Kalijadamana w tradycji dramatycznej

O widowiskach przedstawiaj¹cych czyny Kryszny wspomina ju¿ Patañd¿ali
(Patañjali) w Mahabhaszji (Mahâ-bhâšya) w II wieku p.n.e.18. Dzieje Kryszny sta³y
siê ulubionym tematem jatr (yâtrâ), popularnych widowisk dramatycznych prze-
znaczonych dla szerokiego krêgu odbiorców. Jatry krysznaickie przez wiele stuleci
do tego stopnia zdominowa³y przedstawienia ku czci innych bogów, ¿e w po-
wszechnym odbiorze s³owo ‘jatra’ znaczy³o ‘krysznajatra’ (Kåšòa-yâtrâ)19. Ponadto,
jak podaje ŒLIWCZYÑSKA (1994: 75), wed³ug A. Macdonella (History of Sanskrit
Literature. New Delhi 1976: 292–293), nie jest wykluczone, ¿e ca³oœæ dramatu in-
dyjskiego rozwinê³a siê w zwi¹zku z kultem Wisznu-Kryszny. Ulubionym moty-
wem teatru krysznaickiego jest rasalila (râsa-lîlâ), czyli taniec Kryszny z pas-
terkami. Jego popularnoœæ jest zrozumia³a ze wzglêdu na dominacjê w póŸniejszej
fazie rozwoju kultu Kryszny nurtu bhakti o zabarwieniu erotycznym. Motyw ten u¿y-
czy³ nawet nazwy popularnej formie krysznaickiego teatru ludowego z okolic Mathury
i Wryndawany (Våndâvana). Po inscenizacji tañca Kryszny z pasterkami na scenie
przedstawiane s¹ jednak inne wydarzenia z wczesnego ¿ycia Kryszny, a wœród nich
Kalijamardanlila (Kâliya-mardan-lîlâ)20. Przedstawienia teatru raslila (râs-lîlâ) od-
bywaj¹ siê w nim g³ównie w czasie obchodów œwiêta narodzin Kryszny, Kryszna-
d¿anmasztami (Kåšòa-janmâšþamî), oraz Holi (Holî).

Równie¿ inne formy teatru krysznaickiego uwzglêdniaj¹ motyw pokonania wê¿a,
wœród nich bengalska jatra (yâtrâ), asamski ankijanat (aókiyâ-nâþ) oraz d¿humura
(jhumurâ), zaœ na po³udniu Indii, w Kerali, krysznattam (kršòâþþam), kathakali
(kathakaãi) oraz kudijattam (kûþiyâþþam).

Jatra krysznaicka w Bengalu, jak wiêkszoœæ krysznaickich form teatralnych, czer-
pa³a inspiracjê z Gitagowindy D¿ajadewy, jednoczeœnie jednak D¿ajadewa nie-
w¹tpliwie wzorowa³ siê na istniej¹cych wczeœniej widowiskach krysznaickich
o charakterze jatrowym21. Gitagowinda nie opisuje epizodu pokonania wê¿a Kaliji
ani¿adnego z czynów heroicznych, prezentuj¹c wy³¹cznie dzieje mi³oœci Kryszny
i Radhy. W póŸniejszym okresie opowieœæ o pokonaniu wê¿a przez Krysznê by³a
jednak na tyle popularnym tematem przedstawieñ ludowego teatru bengalskiego, ¿e
formie tej nadano nazwê kalijadamana (kâliya-damana), choæ na widowisko sk³a-
da³y siê równie¿ inne w¹tki z mitologii Kryszny, g³ównie odnosz¹ce siê do igraszek

                                                
18

 GRABOWSKA–ŒLIWCZYÑSKA–WALTER (1999: 15–16).
19

 GRABOWSKA–ŒLIWCZYÑSKA–WALTER (1999: 15).
20

 VARADAPANDE (1982: 62).
21 GRABOWSKA–ŒLIWCZYÑSKA–WALTER (1999: 16–17).
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Kryszny z Radh¹ we Wryndawanie22. Nazwa ta na okreœlenie jatr krysznaickich
sta³a siê szczególnie popularna w XVIII i XIX wieku23. Wzmiankê na temat spek-
taklu prezentuj¹cego epizod pokonania Kaliji znajdujemy jednak ju¿ wczeœniej,
w dziele datowanym na XVI w. Jest to poemat na czeœæ bogini Czandi (Caòðî),
Czandimangala (Caòðî-maógala) autorstwa Mukundarama Czakrawartiego
(Mukundarâm Cakravartî). Œiwa (Œiva) i Parwati (Pârvatî) bior¹ udzia³ w przed-
stawieniu o ujarzmieniu Kaliji, przy czym Œiwa gra rolê Nandy, Parwati zaœ rolê
Jasiody (Jaœodâ). Jak zauwa¿a ŒLIWCZYÑSKA (1994: 83–84), umieszczenie tego
epizodu w dziele niezwi¹zanym z krysznaizmem jest niezwykle interesuj¹ce i œwiad-
czy o du¿ej popularnoœci krysznajatry w XVI wieku, nie tylko wœród czcicieli
Kryszny. Jednoczeœnie fakt ten przemawia za popularnoœci¹ w¹tku Kalijadamany
w teatrze ludowym jako takim.

Rozpoczêcie cyklu Kalijadamanajatr przypisuje siê braminowi z Kenduli (Kenduli),
Œisiuramowi Adhikariemu24 (Œiœurâm Adhikârî), urodzonemu w pierwszej po³owie
XVIII wieku. Opowieœæ o ujarzmieniu wê¿a Kaliji upodobali sobie szczególnie
dwaj bracia bliŸniacy, urodzeni w drugiej po³owie XVIII wieku, Œridam Adhikari
(Œrîdâm Adhikârî) i Subal Adhikari (Subal Adhikârî). Przedstawiali j¹ oni jeszcze
w latach dwudziestych XIX wieku na obrze¿ach Kalkuty25.

W s¹siednim Asamie (Asam) odrodzenie wisznuizmu26, które nast¹pi³o w XVI
wieku, zainspirowa³o Siankaradewê (Œaókaradeva) (1449–1568) do stworzenia
krysznaickiej formy teatralnej, bêd¹cej piêkn¹ syntez¹ tradycji klasycznych oraz
lokalnych. Wœród tych ostatnich, wiele cech teatrowi krysznaickiemu Siankaradewy
u¿yczy³a pó³dramatyczna forma zwana od¿apali (ojâ-pâli). Pierwotnie by³a ona
zwi¹zana z kultem wê¿owej bogini Manasy (Manasâ), przedstawiaj¹c mity Padma-
purany (Padmâ-purâòa). Kalidamanajatra (Kâli-damana-yâtrâ) Siankaradewy,
oprócz pokonania Kaliji przedstawia równie¿ historiê o tym, jak Kryszna po³kn¹³
p³on¹cy las. Utwór sugeruje, ¿e Kryszna jest obroñc¹ tych, którzy pok³adaj¹ w nim
wiarê. Jednoaktówki Siankaradewy wystawiane s¹ do dzisiaj w asamskich œwi¹ty-
niach wisznuickich zwanych namghar (nâm-ghar)27.

                                                
22

 ŒLIWCZYÑSKA (1994: 91–92).
23

 GRABOWSKA–ŒLIWCZYÑSKA–WALTER (1999: 15–21).
24 Przydomek adhikari oznacza³ w³aœciciela trupy jatrowej; zob. GRABOWSKA–

ŒLIWCZYÑSKA–WALTER (1999: 19).
25

 GRABOWSKA–ŒLIWCZYÑSKA–WALTER (1999: 21–22).
26 Przed Siankaradew¹ w Asamie dominowa³ siaktyzm tantryczny, z Kamakhj¹

(Kâmâkhyâ) jako naczelnym bóstwem. Nieliczne dane wskazuj¹ równie¿ na istnienie
kultu Wisznu i Wasudewy, niew¹tpliwie o zabarwieniu tantrycznym.

27
 VARADAPANDE (1982: 75–77).
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Motyw walki Kryszny z Kalij¹ pojawia siê te¿ w sztukach Madhawadewy
(Mâdhavadeva), ucznia Siankaradewy, krótkich formach zwanych d¿humura. Utwór
Kalidamana powsta³ w miejscowoœci Bardowa (Bardovâ) w 1518 roku. Podobnie
jak ankijanat, utwory z gatunku d¿humura wystawiane s¹ do dziœ28.

Na po³udniowym krañcu Indii, w Kerali, ju¿ w XII wieku sta³a siê znana Gita-
gowinda D¿ajadewy, wywieraj¹c ogromny wp³yw na tradycje teatralne tego re-
gionu. Zainspirowa³a ona Manawedê (Manaveda), zamorina Kalikatu, do stworze-
nia nowej formy teatralnej opartej na w¹tku krysznaickim. Jednak¿e nie ograniczy³
siê on, wzorem D¿ajadewy, do w¹tku mi³oœci Kryszny i Radhy, próbuj¹c przedsta-
wiæ ca³¹ historiê o Krysznie. Napisany przez niego w sanskrycie cykl oœmiu sztuk,
zatytu³owany Krysznagiti (Kåšòa-gîti), zosta³ po raz pierwszy wystawiony w 1650
roku. Nowa forma sta³a siê póŸniej znana pod nazw¹ krysznattam. Wspó³czeœnie
przedstawienia teatru krysznattam odbywaj¹ siê jedynie w œwi¹tyni w Guruwajur
(Guruvayur)29. Kalimardanam (Kâli-mardanam) to nazwa drugiej w kolejnoœci sztuki,
po Awatharam (Avathâram), która opowiada dzieje narodzin Kryszny. Warto
zwróciæ uwagê na to, ¿e Kalimardanam uwzglêdnia równie¿ inne czyny Kryszny
we Wrad¿y. Sztuka ta, oprócz w¹tku g³ównego, przedstawia bowiem tak¿e z³amanie
drzew ard¿una (arjuna), pokonanie Baki, Aghasury i Dhenuki, jak równie¿ kradzie¿
ubrañ pasterek. Na zakoñczenie Kryszna prosi Nandê (Nanda), aby czci³ górê Go-
wardhanê, nie zaœ Indrê, jednak samo podniesienie przez Krysznê góry Gowardhany
nie jest w tej sztuce przedstawione. Nadanie ca³ej sztuce nazwy Kalimardanam
œwiadczy o wyj¹tkowym znaczeniu przypisywanym temu czynowi, znaczeniu wiêk-
szym nawet ni¿ podniesienie góry Gowardhany.

Walka z Kalij¹ jest równie¿ jednym z w¹tków nieco póŸniejszej ni¿ krysznattam
formy teatralnej, kathakali, chocia¿ forma ta skupia siê na ¿yciu dojrza³ego
Kryszny-wojownika. Klasyczny repertuar kathakali czerpie bowiem inspiracjê
g³ownie z Mahabharaty i poœwiêca niewiele miejsca przygodom Kryszny we Wra-
d¿y30.

Kudijattam, teatr œwi¹tynny pochodz¹cy równie¿ z Kerali, ma do dziœ w swoim
repertuarze wspomniany na wstêpie dramat Bhasy, który w jednym z aktów opisuje
pokonanie Kaliji. Dzie³o to zajmuje szczególne miejsce w tradycji kudijattam. Jego
prezentacja w wisznuickiej œwi¹tyni w Murikullam (Tirumû¾ikkaãam) gromadzi³a
t³umy wiernych, uwa¿ano j¹ bowiem za szczególnie szczêsn¹31. Z kolei w miejsco-
woœci Tiruwalla (Tiruvalla), jednym z najwczeœniejszych miejsc kultu wisznu-

                                                
28

 VARADAPANDE (1982: 79–83).
29

 VARADAPANDE (1982: 88–91).
30

 RENIK (1994: 52–54).
31

 ŒLIWCZYÑSKA (2009: 110–111).
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ickiego, odnaleziono inskrypcjê spisan¹ na miedzianej tabliczce, zawieraj¹c¹ infor-
macje o funkcjonowaniu œwi¹tyni Wallabhy (Vallabha). Inskrypcja ta wspomina
o przedstawieniu Kalijanka kuttu (Kâliyâóka kuttu), czyli Akcie o Kaliji32. Innym
wa¿nym Ÿród³em inspiracji dla kudijattam jest Œrikrysznaczarita (Œrî-kåšòa-carita),
kompilacja poetyckich strof sanskryckich oraz czêœciowo prakryckich, wœród
których znajduj¹ siê wersy Bhasy, Kalidasy (Kâlidâsa), Amaru (Amaru) i D¿aja-
dewy, odwo³uj¹ca siê do 10. ksiêgi Bhagawatapurany. Epizody Œrikrysznaczarity
prezentowane s¹ w solowych przedstawieniach aktorek, zwanych nangjar kuttu
(naógyâr kûttu). Kalijadamana nale¿y do epizodów Œrikrysznaczarity ciesz¹cych siê
szczególnym uznaniem, obok pokonania Putany, podniesienia Gowardhany, zabaw
z pasterkami oraz zabicia Kansy33.

Kalijadamana w ikonografii

Oprócz Ÿróde³ literackich, równie¿ wielka liczba wyobra¿eñ ikonograficznych
przedstawiaj¹cych sceny z wczesnego ¿ycia Kryszny dostarcza dowodów na poja-
wienie siê w ³onie wisznuizmu w pierwszych wiekach naszej ery w ró¿nych czê-
œciach subkontynentu indyjskiego kultu bóstwa pasterskiego 34.

We wczesnej ikonografii Kryszny przewa¿aj¹ motywy ilustruj¹ce wydarzenia
zwi¹zane z jego narodzinami oraz jego heroiczne czyny. Doœæ czêsty jest te¿ motyw
Kryszny wraz z dwiema ma³¿onkami, Rukmini (Rukmiòî) i Satjabham¹ (Satya-
bhâmâ). Sztuka okresu póŸnego œredniowiecza oraz wspó³czesnoœci ilustruje g³ów-
nie zabawy Kryszny z pasterkami, a zw³aszcza Radh¹. Rozpowszechnionym moty-
wem jest te¿ Kryszna graj¹cy na flecie, czyli Wenugopala (Veòugopâla)35.

Zdaniem VAUDEVILLE (1975: 97), motyw pokonania wê¿a Kaliji pojawia siê
w ikonografii jako drugi, zaraz po motywie podniesienia góry Gowardhany. Za naj-
wczeœniejsze wizerunki Kryszny pasterza uwa¿ane s¹ bowiem dwie p³askorzeŸby
przedstawiaj¹ce postaæ dzier¿¹c¹ górê, odnalezione w okolicach Mathury, obecnie
znajduj¹ce siê w tamtejszym muzeum. A. COOMARASWAMY (1927: 66, 235) oraz
D.B. DISKALKAR (1932–1934: 28) datuj¹ je na póŸny okres Kuszanów (Kušâòa), tj.
III w. n.e.
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 ŒLIWCZYÑSKA (2009: 207–208).
33

 ŒLIWCZYÑSKA (2009: 212–229).
34

 JASH (1982: 141).
35

 BANERJEA (1974: 422).
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Motyw Kalijadamany pojawia siê w ikonografii nieco póŸniej36, na terenie Ra-
d¿asthanu (Râjasthân), który jest jednym z najwczeœniejszych oœrodków kultu
Kryszny-Wasudewy. Tam w³aœnie, w miejscowoœci Mandor (Maòðor), w okolicach
miasta D¿odhpur (Jodhpur), odkryto dwie kolumny z czerwonego piaskowca po-
kryte rzeŸbami ilustruj¹cymi kilka epizodów z ¿ycia Kryszny Gopali. R.G. Bhan-
darkar datuje je na IV w. n.e.37. Wœród nich, obok motywu podniesienia góry Go-
wardhana, znajduje siê p³askorzeŸba przedstawiaj¹ca pokonanie wê¿a Kaliji, gdzie
Kryszna depcze lew¹ stop¹ ogon wê¿a. We wzniesionej prawej rêce trzyma kwiat,
w lewej zaœ sznur, którym spêta³ Kalijê. W¹¿ jest piêciog³owy. Kobieca postaæ
znajduj¹ca siê poni¿ej byæ mo¿e przedstawia ma³¿onkê Kaliji, b³agaj¹c¹ Krysznê
o ocalenie mê¿a38.

Z innych wczesnych przedstawieñ Kalijadamany w rzeŸbie nale¿y wymieniæ po-
chodz¹c¹ z Mathury terakotow¹ p³askorzeŸbê z V–VI w. n.e. W kolejnych stule-
ciach motyw pokonania Kaliji sta³ siê powszechny zarówno w sztuce okolic Ma-
thury, jak i na terenie Rad¿asthanu. Z okresu wczesnego œredniowiecza pochodzi
œwi¹tynia w Osijan (Osiyân) w Rad¿asthanie, w której Kalijadamana znajduje siê
poœród wielu innych scen ilustruj¹cych walki Kryszny z demonami oraz podniesie-
nie Gowardhany39. W okresie œredniowiecznym motyw ten by³ czêsty na terenie
obecnego stanu Uttar Pradesz (Uttar Pradeœ), pojawiaj¹c siê m.in. w Bajd¿nath
(Baijnâth) w œwi¹tyni Lakszmi-Narajany (Lakšmî-Nârâyaòa) z 1292 roku, w Czampa-
wat (Campâvat), w œwi¹tyni Bilweœwary (Bilveœvara) z XIV–XV wieku oraz w Marai
(Marai), gdzie odkryto kilka kolumn datowanych na póŸne œredniowiecze40.

Motyw Kalijadamany zdaje siê nie wystêpowaæ wcale lub bardzo rzadko na pó³-
noc od Rad¿asthanu i Uttar Pradeœ. Nie wymienia go bowiem P. Banerjea w swej
obszernej monografii poœwiêconej motywom z ¿ycia Kryszny w sztuce Indii
(BANERJEA 1994). Jednak PRECIADO-SOLIS (1984: 114–115) opisuje doœæ niezwyk³y
wizerunek Kalijadamany, znajduj¹cy siê w pa³acu Wasantapur (Vasantapur)
w Kathmandu (Kâþhmâôðu). W¹¿ Kalija przedstawiony jest tak, jak gdyby znajdo-
wa³ siê na szczycie góry uformowanej ze splotów cia³ jego i jego ¿on. Kryszna na-
tomiast przypomina tu ma³e dziecko.

                                                
36 BANERJEA (1994: 74) wspomina o kolumnie z okresu Kuszanów, znajduj¹cej siê

w muzeum w Mathurze, na której przedstawiona jest scena pokonania Kaliji. Inne
opracowania nie podaj¹ jednak tej informacji. Byæ mo¿e motyw, o którym mowa, nie
zosta³ zidentyfikowany w sposób niepozostawiaj¹cy w¹tpliwoœci.

37
 CHAKRAVARTY (1976: 101).

38
 BANERJEA (1994: 78).

39
 BANERJEA (1994: 171).

40
 BANERJEA (1994: 80).
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Regionem wyraŸnie zwi¹zanym z legend¹ o Krysznie jest zachodni kraniec Indii.
Wed³ug puran, po opuszczeniu Mathury Kryszna za³o¿y³ tam miasto Dwaraka
(Dvârakâ), identyfikowane ze wspó³czesnym miastem o tej samie nazwie na terenie
stanu Gud¿arat (Gujarât). Motywy zwi¹zane z ¿yciem Kryszny pojawiaj¹ siê jednak
na terenie Gud¿aratu dopiero w X wieku, na p³askorzeŸbach w Surendranagarze
(Surendranagar), jeœli nie liczyæ rzeŸby z Bhinmal (Bhînmâl), obecnie w Baroda
Museum, datowanej na V–VI w. n.e. której identyfikacja budzi w¹tpliwoœci41.
Wœród p³askorzeŸb w Surendranagarze znajdujemy równie¿ epizod pokonania wê¿a
przez Krysznê. Kalijadamana oraz Gowardhanadharana znajduj¹ siê tak¿e na sufi-
tach œwi¹tyñ na górze Abu (Âbu), w Manod (Manod), Somanath (Somanâth)
i Mangrol (Maógrol). Motywem ujarzmienia Kaliji ozdobiony jest sufit kopu³y
œwi¹tyni Madhawarad¿y (Mâdhavarâja) w Madhawpurze (Mâdhavpur), bêd¹cy
jedyn¹ zachowan¹ czêœci¹ tej budowli. Ze schy³kowego okresu panowania dynastii
Solanki (Solaôkî), tj. z X–XII wieku, pochodz¹ reliefy œwi¹tyni Siamlad¿iego
(Œâmlâji) przedstawi¹ce Kalijadamanê oraz zabicie demonicy Putany42.

Nieco bardziej na po³udnie – w Ellorze (Verûãa) w stanie Maharasztra (Mahârâšþra),
w jaskini nr 16 zwanej Kajlas¹ (Kailâsa), wœród p³askorzeŸb datowanych na VII–
VIII wiek znajduje siê motyw Kalijadamany, gdzie wielorêki Kryszna lew¹ stop¹
depcze wê¿a43.

W Indiach œrodkowych motyw pokonania Kaliji zosta³ przedstawiony w s³ynnej,
datowanej na X wiek œwi¹tyni Lakszmany (Lakšmaòa) w Khad¿uraho (Khajurâho),
w stanie Madhja Pradesz (Madhya Pradeœ)44.

Wisznuizm w Indiach po³udniowych utrwali³ swoj¹ pozycjê ju¿ w V wieku n.e.
Kult Kryszny rozwija³ siê na równi z œiwaizmem, o czym œwiadcz¹ zabytki
w Badami (Bâdâmi), Ajhole (Aihoãe) i Pattadakallu (Paþþadakallu). Motyw Kalija-
damany by³ w tym regionie Indii niezwykle rozpowszechniony. Pojawi³ siê ju¿
w VI wieku w Badami w Karnatace (Karòâþaka), na p³askorzeŸbach w grotach nr 2
i 345. Widnieje on tak¿e na dwóch panelach stanowi¹cych pozosta³oœci œwi¹tyni
datowanej na pocz¹tek VII w. n.e, obecnie znajduj¹cych siê w miejscowym Mu-
zeum Archeologicznym, a tak¿e w pochodz¹cej z po³owy VII wieku œwi¹tyni Œiwa-
laja (Œivâlaya). Motyw ten obecny jest ponadto w œwi¹tyni Wirupakszy (Virûpâkša)

                                                
41 Chodzi o pozbawion¹ g³owy postaæ zabijaj¹c¹ zwierzê. Niekiedy uwa¿ana jest ona

za przedstawienie Kryszny pokonuj¹cego Keœina (Keœin), demona pod postaci¹ konia
(BANERJEA (1994: 158)).

42
 BANERJEA (1994: 159–160).

43
 BANERJEA (1994: 148).

44
 BANERJEA (1994: 118).

45
 BANERJEA (1994: 138).



NR 16 (2009)  EPIZOD POKONANIA PRZEZ KRYSZNÊ WÊ¯A KALIJI 59
                                                                                                                                              

w Pattadakal pochodz¹cej z VIII wieku, gdzie przedstawiony jest razem z podnie-
sieniem góry Gowardhany oraz scen¹ zawodów w zapasach. Nie zabrak³o go tak¿e
w œwi¹tyni Mallikard¿uny (Mallikârjuna) z VIII wieku w Pattadakal, w której
zilustrowano te¿ kilka innych heroicznych czynów Kryszny.

Nieco póŸniej motyw pokonania Kaliji pojawia siê w VII–VIII wieku w Maha-
balipuram (Mahâbalipuram) w stanie Tamilnadu (Tamilnâþu), na monolitycznym
kamiennym wozie Dharmarad¿a ratha (dharma-râja-ratha), gdzie Kryszna, stoj¹c
na trójg³owym Kaliji, trzyma obur¹cz jego ogon. Kryszna nie jest tu ukazany, jak
zazwyczaj, w pozie tanecznej. Tak¿e w nadbrze¿nej œwi¹tyni Œiwy w Mahabalipuram
znajduj¹ siê reliefy ukazuj¹ce Kalijadamanê wœród innych epizodów z ¿ycia
Kryszny46. Z kolei w Kañczipuram (Kâñcipuram) w œwi¹tyni Kajlasanathy (Kailâsa-
nâtha) znajdujemy doœæ niezwyk³e przedstawienie Kalijadamany pochodz¹ce z VII
wieku, na którym oœmioramienny Kryszna w pozie przypominaj¹cej taniec Œiwy
obraca wê¿a wokó³ siebie47.

Motyw pokonania Kaliji, wraz z podniesieniem Gowardhany, zachowa³ popular-
noœæ na po³udniu Indii równie¿ w kolejnych stuleciach. Œwi¹tynia Pundarikaksza
Perumal (sanskr.: Puòðarikakša Perumaã; tamil.: Puòþarikaþca Perumaã) w Tiru-
wellaraj (Tiruveããaýai), datowana na VIII–IX wiek, wœród innych epizodów z ¿ycia
Kryszny, takich jak zabicie demona Keœina (Keœin), taniec kudam (kuðam) i pod-
niesienie Gowardhany, mieœci realistyczn¹ i pe³n¹ wyrazu scenê, na której Kryszna
stawia lew¹ nogê na kapturach Kaliji, przygniataj¹c go praw¹, i trzyma ogon wê¿a
obur¹cz. Kalijadamanê znajdujemy te¿ na kamiennym kudu (kuðu)48 w Kaweri-
ppakkam (Kâvêrippâkkam)49.

W okresie panowania dynastii Czolów (Cola), tj. od X do XIII wieku, dominuj¹c¹
religi¹ na po³udniu Indii sta³ siê œiwaizm. Z powodu braku patronatu w³adców
œwi¹tynie wisznuickie by³y nieliczne, sceny z ¿ycia Kryszny pojawiaj¹ siê jednak
równie¿ w œwi¹tyniach poœwiêconych Œiwie. Motyw Kalijadamany zdobi œiwaick¹
œwi¹tyniê Nageœwaraswamiego (Nâgeœvarasvâmî) w Kumbhakonam (Kumbha-
konam), obok scen podniesienia Gowardhany oraz ma³ego Kryszny kradn¹cego
mas³o. W okresie Czolów pokonanie wê¿a przez Krysznê stanowi³o jeden z po-
pularniejszych tematów piêknych figur w br¹zie. Do najbardziej wartoœciowych
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 BANERJEA (1994: 126–127).
47

 PRECIADO-SOLIS (1984: 114).
48 Motyw dekoracyjny w kszta³cie okna mansardowego, szeroko rozpowszechniony

w sztuce Indii.
49 BANERJEA (1994: 128).
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nale¿y eksponat znajduj¹cy siê w Muzeum Narodowym w Delhi, ujawniaj¹cy arty-
styczn¹ doskona³oœæ i gracjê50.

Motyw Kalijadamany znajdujemy w wielu XII- i XIII-wiecznych œwi¹tyniach na
terenie stanu Karnataka, wœród innych scen heroicznych czynów Kryszny, m.in.
w œwiatyni Amryteœwary (Amriteœvara) w Amrytapurze (Amåtapura), Wiry-Narajany
(Vîra-Nârâyaòa) w Welawadi (Velavadi), Mallikard¿unaswamiego (Mallikarjuna-
svâmî) w Basral (Basral), Keœawy (Keœava) w Somanathpurze (Somânâthpur);
Lakszmi-Narasinhy (Lakšmî-Narasiôha) w Nuggihalli (Nuggihalli) oraz Lakszmi-
Narasinhy w Bhadrawati (Bhadrâvati)51.

Scena pokonania Kaliji pojawia siê te¿ w kilku po³udniowoindyjskich œwi¹tyniach
pochodz¹cych z okresu imperium Wid¿ajanagaru (Vijayanagar), tj. XIV–XVII
wieku, m.in. Œri Waradarad¿aswamiego (Œrî Varadarâjasvâmî) w Kañczi (Kâñcî),
w Œrirangam (Œrîraógam) oraz Siuczindram (Œucîndram)52 na terenie Tamilnadu.

Bengal jest regionem, w którym wisznuizm i kult Kryszny znalaz³ wielu wyznaw-
ców. Choæ trudno okreœliæ pocz¹tki wisznuizmu w tej czêœci Indii, wiadomo, ¿e ju¿
w VI w. n.e. by³ on popularn¹ religi¹. Pierwszym miejscem na terenie Bengalu,
w którym znajdujemy du¿¹ liczbê scen z ¿ycia Kryszny, jest œwi¹tynia w Pahar-
purze (PâhâÊpur), na terenie obecnego Bangladeszu, w dystrykcie Rad¿siahi (Râjœâhî).
Przedstawione tam rzeŸby nale¿¹ do trzech grup pochodz¹cych z VI, VII i VIII
stulecia. Choæ obszernie ilustruj¹ one wydarzenia zwi¹zane z ¿yciem Kryszny
wœród pasterzy, brakuje wœród nich jednak pokonania wê¿a Kaliji. JASH (1982:
139–141) wyci¹ga z tego wniosek, ¿e kult wê¿y nie odgrywa³ wiêkszej roli
w Bengalu. PRECIADO-SOLIS (1984: 115–116), opisuj¹c rzeŸby w Paharpurze, czyni
natomiast nader interesuj¹ce spostrze¿enie, i¿ przedstawiony tam motyw wyrwania
drzew ard¿una jest ikonograficzn¹ transformacj¹ po³udniowoindyjskich wyobra¿eñ
Kalijadamany, na których Kryszna depcze kaptury wê¿a, trzymaj¹c jego ogon
w d³oni. Podobieñstwo jest tak wielkie, ¿e gdyby nie ledwie widoczne liœcie w d³o-
niach Kryszny, mo¿na by zinterpretowaæ ten wizerunek jako pokonanie dwóch
wê¿y. W¹tpliwoœci nie budzi jednak motyw pokonania Kaliji, który pojawi³ siê zna-
cznie póŸniej na terakotowych panelach XVII-wiecznych œwi¹tyni w Wisznupurze
(Višòupur), wa¿nym centrum nauki i sztuki53.

Epizod walki z Kalij¹ zosta³ doœæ wczeœnie przedstawiony nieco bardziej na po³u-
dnie, na wschodnich wybrze¿ach Indii, w s¹siednim stanie Orisa (OÊîœâ). Kalija-
damana jest bowiem jedn¹ z rzeŸb na œcianach œiwaickiej œwi¹tyni Sinhanathy
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(Siôhanâtha) w Katak (Kaþak), datowanej na VII–VIII wiek. Z kolei w Orissa State
Museum znajduje siê rzeŸba pochodz¹ca prawdopodobnie ze œwi¹tyni Dewi Padahari
(Devî Padahârî) w Bhuwaneœwarze (Bhuvaneœvar), datowana na IX lub X w. n.e.54.

Kalijadamana w rytua³ach

Analizuj¹c rytua³y zwi¹zane z legend¹ o Krysznie, zauwa¿amy, ¿e pokonanie
Kaliji nie stanowi podstawy szerzej rozpowszechnionego obrzêdu55. Najpopular-
niejszym œwiêtem jest D¿anmasztami, upamiêtniaj¹ce narodziny Kryszny
i obchodzone ósmego dnia ciemnej po³owy miesi¹ca bhadra (bhâdra)56. Ponadto
w Indiach pó³nocnych i wschodnich œwiêtuje siê Gowardhanapud¿ê (Govardhana-
pûjâ), obchodzon¹ dzieñ po Diwali (Divâlî). Jest to œwiêto typowo wiejskie, paster-
skie, odbywaj¹ce siê bez udzia³u braminów, z ofiarami w postaci jedzenia sk³ada-
nymi wizerunkowi góry Gowardhany oraz Krysznie w postaci góry, po³¹czone
z obrzêdem ku czci byd³a57.

Rytua³ zwi¹zany z epizodem pokonania wê¿a Kaliji wydaje siê mieæ jedynie
ograniczony zasiêg. PANDA (1986: 112–113) opisuje obchodzone w Orisie, w miej-
scowoœciach Barpali (Barpâli) i Kumbhari (Kumbhâri), ludowe œwiêto o nazwie
Czadei Osza (Cadei Ošâ), przypadaj¹ce na jedenasty dzieñ jasnej po³owy miesi¹ca
bhadra, upamiêtniaj¹ce zwyciêstwo Kryszny nad wê¿em Kalij¹. Jednoczeœnie jednak
oddaje siê czeœæ Kaliji, dziêkuj¹c mu za to, ¿e pozwoli³ ptakom ¿yæ nad Jamun¹ po
tym, jak zosta³ poskromiony. Z kolei w miejscowoœci Bargarh (BârgaÊh) w czasie
œwiêta Dhanu Jatra (Dhanu Yâtrâ) odbywa siê inscenizacja walki Kryszny i Kaliji,
w trakcie której Kryszna przewraca w zbiorniku wodnym ogromn¹ kuk³ê wê¿a58.
Wszystkie trzy miejscowoœci znajduj¹ siê w dystrykcie Sambalpur (Sambalpur). Co
ciekawe, Nag Pañczami (Nâg Pañcamî), œwiêto wê¿y o zasiêgu ogólnoindyjskm,
obchodzone pi¹tego dnia jasnej po³owy miesi¹ca œrawana (œrâvaòa)59, jest w Orisie
zwi¹zane z powrotem Kryszny znad Jamuny po pokonaniu wê¿a Kaliji60. Wed³ug
lokalnych tradycji jego pojawienie siê wraz z wê¿em zosta³o przyjête z radoœci¹
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 JASH (1982: 74), PANDA (1986: 90–91).
55 UNDERHILL (1991), DUBOIS (2002), STUTLEY (1977).
56 Miesi¹c bhadra trwa od po³owy sierpnia do po³owy wrzeœnia.
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 VAUDEVILLE (1975: 99).
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 PANDA (1986: 38).
59 Miesi¹c œrawana trwa od po³owy lipca do po³owy sierpnia.
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przez pasterzy, którzy ofiarowali Kaliji mleko za to, ¿e nie skrzywdzi³ ich
ukochanego Kryszny61.

Wnioski

Poœród heroicznych czynów Kryszny we Wrad¿y Kalijadamana jest jednym
z dwóch tematów, obok Gowardhanadharany, najczêœciej podejmowanych zarówno
przez literaturê, jak i formy dramatyczne oraz sztukê Indii. Jednak podczas gdy
literatura i ikonografia wyraŸnie preferuj¹ w¹tek podniesienia Gowardhany, w tra-
dycji teatralnej zdaje siê dominowaæ w¹tek Kalijadamany. Byæ mo¿e zdecydowa³y
o tym dramatyzm i widowiskowoœæ wydarzenia, czyni¹ce z niego odpowiedni temat
sztuki teatralnej, w po³¹czeniu ze stosunkow¹ ³atwoœci¹ inscenizacji w porównaniu
z podniesieniem góry Gowardhany. Z kolei w sferze obrzêdowoœci motyw pokonania
Kaliji zdaje siê stanowiæ zjawisko ca³kowicie marginalne.

Jak wynika z powy¿szej analizy, motyw Kalijadamany prawdopodobnie nie by³
znany literaturze okresu powstawania Mahabharaty. Mo¿liwe jednak, ¿e ju¿ wcze-
œniej istnia³a w okolicach Mathury lokalna legenda, ale nie by³a ona wówczas ak-
ceptowana jako czêœæ oficjalnych nauk wisznuckich62. Temat pokonania przez
Krysznê wê¿a Kaliji zosta³ podjêty w pierwszych wiekach naszej ery (III–V) przez
wczesne dzie³a o charakterze wisznuckim, dramat Bhasy Balaczarita, Hariwansiê
i Wisznupuranê, jednak rozstrzygniêcie, które z nich jest najstarsze, nastrêcza trud-
noœci. Dzie³a te gloryfikuj¹ Krysznê jako postaæ bohatersk¹. W póŸniejszym okresie
w kulcie Kryszny zacz¹³ przewa¿aæ nurt bhakti po³aczony z erotycznym mistycy-
zmem. Widocznymi tego przejawami, ale jednoczeœnie czynnikami, który utrwali³y
w tradycji postaæ Kryszny jako kochanka, by³o powstanie Bhagawatapurany oraz
Gitagowindy. Tym samym dzie³a te przyczyni³y siê do os³abienia popularnoœci he-
roicznych elementów biografii boga pasterza. Gdy w XVI wieku Czajtanja wyst¹pi³
z idea³ami erotycznego nurtu ruchu bhakti, lirykê wisznuick¹ Bengalu zdominowa³
ju¿ ostatecznie Kryszna jako kochanek i tylko nieliczni poeci podejmowali w¹tki
podniesienia Gowardhany oraz pokonania Kaliji.

Tradycje teatru œwi¹tynnego i ludowego wydaj¹ siê jedynymi formami kultury
Indii, w których temat walki Kryszny z Kalij¹ zachowa³ popularnoœæ do wspó³cze-
snoœci.
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 PANDA (1986: 105–106).
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za JASH (1982: 144).
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W ikonografii epizod Kalijadamany pojawi³ siê najwczeœniej w okolicach Ma-
thury, Rad¿asthanie oraz w Indiach po³udniowych, w tym samym okresie, na który
datowane s¹ najstarsze Ÿród³a literackie do dziejów Kryszny Gopali. Temat ten by³
najbardziej rozpowszechniony na po³udniu i na zachodzie Indii, natomiast doœæ
rzadki w Indiach pó³nocnych oraz wschodnich. Nale¿y podkreœliæ, ¿e ustêpowa³ on
popularnoœci¹ motywowi podniesienia góry Gowardhany, obecnemu na terenie
niemal ca³ego subkontynentu indyjskiego. Motyw Kalijadamany pojawia³ siê czêsto
tam, gdzie przedstawiane by³o równie¿ podniesienie Gowardhany, oraz w miejscach,
gdzie sceny z ¿ycia Kryszny ilustrowane by³y doœæ wyczerpuj¹co.

Brak dostêpnych danych etnograficznych na temat istnienia ludowych obrzêdów
zwi¹zanych z Kalij¹ poza Oris¹ nie pozwala na wyci¹gniêcie wniosków co do za-
siêgu i roli epizodu Kalijadamany w obrzêdowoœci Indii. Z pewnoœci¹ mit ten nie
stanowi podstawy rozpowszechnionego rytua³u o charakterze ogólnoindyjskim. Nie
mo¿na wykluczyæ, ¿e jego zasiêg ogranicza siê do tradycji Orisy. Jest jednak równie
prawdopodobne, ¿e istniej¹ce w innych regionach Indii rytua³y nie zosta³y przez
badaczy opisane.

Uwa¿a siê powszechnie, ¿e w pocz¹tkowej fazie rozwoju kultu Kryszny epizod
podniesienia Gowardhany mia³ podkreœliæ boskoœæ boga-pasterza i wy¿szoœæ jego
kultu nad kultem trac¹cego ju¿ na znaczeniu Indry oraz ¿e podobn¹ rolê w mitologii
Kryszny pe³ni³ te¿ prawdopodobnie w¹tek walki z Kalij¹, czyn wzorowany na ryg-
wedyjskim motywie zabicia przez Indrê Wrytry (Våtra)63. Obydwa motywy zdaj¹
siê mieæ równie¿ g³êbszy wymiar symboliczny. W pierwszej z tych dwóch walk
Kryszna pokonuje w³adcê wê¿y, a zatem i œwiata podziemnego, a w drugiej – zwy-
ciê¿a Indrê, w³adcê niebios. W obydwu wydarzeniach Kryszna wydaje siê te¿ mani-
festowaæ swoj¹ w³adzê nad wodami: wypêdzaj¹c Kalijê, uwalnia bowiem rzekê od
wê¿owej trucizny, zaœ pokonuj¹c Indrê ratuje ludzi i zwierzêta przed ulewnym desz-
czem. Zagadnienia te wymagaj¹ jednak osobnych badañ.
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SUMMARY

The Theme of Kåšòa and the Serpent Kâliya in Indian Traditions

Two episodes in the legend of Kåšòa-Gopâla play a special role among his feats
accomplished in Vraja: the lifting of Mount Govardhana and the subjugation of
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Kâliya, when Kåšòa battles with the king of serpents who has been poisoning the
waters of the Yamunâ.

After a short introduction explaining the significance of both the motifs, the arti-
cle discusses the occurrence and popularity of the Kâliya-damana theme in Sanskrit
and Bengali literatures. The author also attempts to trace its history and importance
in Indian theatrical traditions, iconography and rituals.

The Kâliya theme emerges in Indian literature and iconography in the post-Gupta
period, being widely common until the decline of Gopâla’s heroic aspect. But
whereas the literature in Sanskrit and Bengali favours the incident of Govardhana,
temple and folk theatre underlines the importance of the Kâliya episode, where it
has remained popular up to the present day. Interestingly, as the available ethnog-
raphical material suggests, the Kâliya-damana episode seems not to have a widely
spread ritual counterpart, except for the folk traditions of Orissa.
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Przemoc, dyskryminacja, wykluczenie spo³eczne –
wieœ indyjska oczami Mahaswety Devi

WERONIKA ROKICKA
(Uniwersytet Warszawski)

„My, Lud Indii, uroczyœcie postanowiwszy prze-
kszta³ciæ Indie w Suwerenn¹ Republikê Demokra-
tyczn¹ oraz zapewniæ wszystkim jej obywatelom:
Sprawiedliwoœæ spo³eczn¹, ekonomiczn¹ i polity-
czn¹; Wolnoœæ myœli, s³owa, przekonañ, wiary
i kultu, Równoœæ praw obywatelskich i mo¿liwoœæ
rozwoju […]”1.

Fragment preambu³y do Konstytucji Republiki Indii

Zielone pola ry¿owe, rzeki, stawy – krajobraz bengalskiej wsi od wieków inspi-
rowa³ pisarzy i poetów. Z czasem sta³ siê wa¿nym korelatem kulturowym – nieod-
³¹cznym elementem to¿samoœci narodowej Bengalczyków. Przemiany polityczne,
spo³eczne i gospodarcze, które przyniós³ XX wiek, kaza³y jednak spojrzeæ odmien-
nie na rzeczywistoœæ wiejsk¹. Wieœ – kiedyœ symbol sielanki, nietkniêtej natury,
mi³oœci, ucieczki od ciê¿aru cywilizacji – zaczê³a byæ postrzegana jako epicentrum
konfliktu miêdzy grupami spo³ecznymi.

Odzyskanie przez Indie niepodleg³oœci i przyjêcie systemu demokratycznego
oznacza³o nadanie praw politycznych milionom mieszkañców wsi, którzy, podobnie
jak dziœ, stanowili wtedy wiêkszoœæ obywateli kraju. Ch³opi przestali byæ niewolni-
kami, po raz pierwszy mogli decydowaæ o swojej przysz³oœci, jednak tylko w teorii.
Utrwalone przez wieki podzia³y spo³eczne i ekonomiczne nie zosta³y zniesione wraz
z uchwaleniem nowej konstytucji. Co wiêcej, sta³y siê bardziej widoczne, kontrastu-
j¹c silnie z deklaracjami politycznymi twórców republiki.

Bieda, wykluczenie spo³eczne, dyskryminacja ze wzglêdu na kastê, wykorzysty-
wanie do pracy niewolniczej to tylko niektóre z problemów indyjskiej wsi. Elity po-
lityczne kraju nie chc¹ o nich mówiæ otwarcie. Do tych, którzy prze³amuj¹ milczenie,
nale¿y bengalska pisarka i dzia³aczka spo³eczna Mahasweta Devi (Mahâœvetâ Devî).

                                                
1 Konstytucja (1976: 3).
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Mahasweta Devi (ur. 1926 r.) zadebiutowa³a w 1956 roku powieœci¹ biograficzn¹
D¿hansir rani (Jhâôsîr rânî; Królowa D¿hansi), opowiadaj¹c¹ historiê bohaterskiej
królowej, która walczy³a przeciw Brytyjczykom w czasach powstania sipajów
w 1857 roku. Pisarka w latach siedemdziesi¹tych zaczê³a wystêpowaæ w obronie
praw ludnoœci plemiennej, dalitów oraz ch³opów. Napisa³a wiele zbiorów opowia-
dañ o ludnoœci plemiennej; najbardziej znany z nich to Agnigarbha (Agni-garbha;
£ono ognia) z 1978 roku. Za swoj¹ pierwsz¹ powieœæ poœwiêcon¹ tej tematyce
Aranjer adhikar (Araòyer adhikâr; Prawo do lasu) zosta³a uhonorowana w 1979
roku najwy¿szym indyjskim wyró¿nieniem literackim – nagrod¹ Sahitya Akademi.

Mahasweta Devi jest zarówno pisark¹, jak i dzia³aczk¹ spo³eczn¹. W latach
osiemdziesi¹tych by³a szczególnie zaanga¿owana w pracê dziennikarsk¹. Pisa³a
reporta¿e do dziennika Jugantar (Yugântar), a nastêpnie mia³a swoj¹ regularn¹ ru-
brykê w jednej z najwiêkszych gazet bengalskich Wartaman (Vartamân). Obecnie
wydaje kwartalnik Wartika (Vartikâ), skierowany do biednych rolników, ludnoœci
plemiennej i robotników. W 1980 roku za³o¿y³a organizacjê, której celem jest walka
z prac¹ niewolnicz¹, a ostatnio dzia³a w wielu lokalnych stowarzyszeniach i anga-
¿uje siê w ¿ycie polityczne.

1. Konflikt spo³eczny na wsi

„Ry¿ oznacza sianie ziarna, a potem przesadzanie m³odziutkich siewek
[do ziemi zalanej] œwie¿¹ wod¹ pory deszczowej. Uprawa ry¿u ma
w sobie wiele matczynego ciep³a. Ry¿ jest jakby matk¹ Indii”2.

Mahasweta Devi patrzy na ¿yzne pola ry¿owe. Mimo swojego piêkna kryj¹ one
straszn¹ tajemnicê – s¹ polem bitwy. Konflikt o ziemiê rozrywa wieœ na pó³, dzieli
spo³eczeñstwo na wyzyskiwanych i wyzyskuj¹cych, na uprawiaj¹cych ziemiê i na
tych, którzy czerpi¹ z niej zyski. Mahasweta Devi patrzy na wieœ oczami swoich
bohaterów, ch³opów, i ry¿ traci swój matczyny wymiar, staje siê symbolem niespra-
wiedliwoœci, wyzysku. Jest jakby chlebem ogl¹danym w witrynie drogiej piekarni,
czymœ niedostêpnym.

Po odzyskaniu przez Indie niepodleg³oœci formalnie zniesiono na wsi system feu-
dalny; maj¹tki zamindarów (zamîndâr), wielkich posiadaczy ziemskich, mia³y byæ
poddane parcelacji, a ziemia – oddana ch³opom3.

                                                
2 ABT, s. 331: dhân mâne dhân royÙâ. târ-par varšâr natun jale œiœu dhân-cârâ neÊe

deoy Ùâ. ‘dhân’ vyâpârþi kata mâtå-bhâve bharâ. bhârat-varšer dhâtrî yena dhân .
3 CHANDRA–MUKHERJEE–MUKHERJEE (2000: 376).
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Wiêkszoœæ zamindarów stara³a siê jednak obejœæ nowe przepisy, ¿eby nie straciæ
swojej dawnej pozycji. Historie kilku rodzin opisane przez Mahaswetê Devi dobrze
oddaj¹ najpopularniejsze sposoby, do których uciekali siê zamindarowie w walce
o zachowanie wp³ywów. Jednym ze sposobów zachowania maj¹tku by³o przepisa-
nie ziemi na osoby istniej¹ce tylko na papierze. By³ to sposób okreœlany po bengal-
sku benami (benâmi), czyli ‘pos³uguj¹cy siê nie swoim imieniem, pseudonimem’4.
Oprócz czerpania zysków z ziemi, zamindarowie inwestowali te¿ w inne przedsiê-
wziêcia, które, tak jak na przyk³ad bazar, pomaga³y im lepiej kontrolowaæ ca³y lo-
kalny rynek. Sprzyja³a im nieskutecznoœæ w egzekwowaniu nowego prawa. Wed³ug
Mahaswety Devi wynika³a ona nie ze s³aboœci aparatu administracyjnego, ale z bra-
ku woli rozwi¹zania problemu. Partiom politycznym nie zale¿a³o bowiem na zmia-
nie status quo na wsi. Bogaci w³aœciciele ziemscy dysponowali cennym dla partii
kapita³em, a w zamian otrzymywali niepisane prawo do zatrzymania swoich ogrom-
nych maj¹tków ziemskich.

Oprócz benami drugim sposobem ochrony swoich wp³ywów by³o zachowanie
tylko takiego obszaru ziemi, jaki by³ dopuszczalny w ustawie likwiduj¹cej system
zamindarów, i sprzedanie reszty zaraz przed wejœciem w ¿ycie przepisów, czyli
przed przymusow¹ parcelacj¹ gruntów. Nie by³o to wiêc ³amanie prawa, jak w pier-
wszym wypadku, ale przebieg³a walka o zachowanie maj¹tku. Now¹ metod¹ na rz¹-
dzenie wsi¹ by³a te¿ lichwa, która sta³a siê dla nowych panów wsi ³atwym sposo-
bem nie tylko na zarobienie, ale tak¿e na uzale¿nienie od siebie ch³opów, a nawet
przejêcie ich maj¹tków uzyskanych dziêki parcelacji.

Opisuj¹c spo³eczeñstwo wsi po odzyskaniu przez Indie niepodleg³oœci, Maha-
sweta Devi rysuje skrajnie dychotomiczny obraz struktury spo³ecznej. To wieczna
konfrontacja miêdzy dwiema grupami spo³ecznymi. Pierwsz¹ stanowi¹ ludnoœæ ple-
mienna i przynale¿¹cy do ni¿szych kast robotnicy rolni, drug¹ – w³aœciciele ziemscy,
zwani teraz nie zamindarami, ale d¿otdarami5. Oficjalnie poza konfliktem pozostaje
szeroko pojêta administracja publiczna – z zasady powo³ana do dzia³ania w interesie
ogó³u spo³eczeñstwa. Autorka wielokrotnie podkreœla jednak, ¿e przedstawiciele
w³adz, policjanci czy ¿o³nierze wywodzili siê zawsze z elit spo³ecznych, byli wiêc
bli¿si d¿otdarom i patrzyli z lekcewa¿eniem na ch³opów. Nie staraj¹c siê zachowaæ
pozorów neutralnoœci, administracja pañstwowa stoi po jednej ze stron konfliktu
spo³ecznego, czyni¹c go konfrontacj¹ bez arbitra. W ujêciu Mahaswety Devi dom-
niemany arbiter, czyli w³adza, jest jedynie narzêdziem przemocy.

                                                
4 SBED 688.
5 Beng. jotdâr – ‘w³aœciciel ziemski’ (SBED 356); w czasach kolonialnych d¿ot-

darowie stanowili klasê œredni¹ na wsi, zarz¹dzaj¹c¹ o wiele mniejszym maj¹tkiem ni¿
zamindarowie.
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2. Dyskryminacja

„Nikt nie pozbawia obecnych rolników prawa do zostania jutro robot-
nikami rolnymi. Nie na pró¿no konstytucja indyjska zapewnia ka¿-
demu obywatelowi prawo do tego, by zosta³ tym, kim chce, stosownie
do jego zdolnoœci”6.

Ironi¹, która przebija w tym zdaniu, przesi¹kniête jest ca³e pisarstwo Mahaswety
Devi. Autorka nie szczêdzi ostrych s³ów po adresem w³adz, szczególnie w³adz sta-
nowych Bengalu Zachodniego oraz rz¹dz¹cej w nim Komunistycznej Partii Indii
(Marksistowskiej). W swych oskar¿eniach wychodzi poza granice Bengalu, poza
oskar¿enia wobec konkretnych partii czy polityków, i krytykuje ca³y system poli-
tyczny Indii.

Wed³ug Mahaswety Devi indyjska demokracja ponios³a pora¿kê, poniewa¿ jest
fikcj¹ w dziedzinie praw cz³owieka i obywatela. Konstytucja Republiki Indii wy-
raŸnie mówi, ¿e zakazuje siê wszelkiej dyskryminacji ze wzglêdu na kastê7. Tym-
czasem system kastowy wci¹¿ jest fundamentem ¿ycia spo³ecznego i politycznego
w pañstwie.

Formalnie ludnoœæ plemienna ma zapewnione miejsca w administracji, w szko-
³ach i na uczelniach. Dotyczy to tak¿e osób nale¿¹cych do ni¿szych kast, tzw. kast
rejestrowych8. Czy jednak takie œrodki formalne s¹ w stanie zmieniæ rzeczywiste
po³o¿enie ludzi? „Czy plemiona uratuje to, ¿e kilku Santalów zajmuje stanowiska
wiceministrów, a paru Munda jest urzêdnikami indyjskiej administracji?”9 – pyta
Mahasweta Devi. Autorka nie ma w¹tpliwoœci, ¿e musi nast¹piæ przede wszystkim
zmiana w mentalnoœci hindusów:

„¯aden hindus z wy¿szej kasty nie jest w stanie zrozumieæ kogoœ, kto
nale¿y do ludnoœci plemiennej, kto urodzi³ siê jako spo³ecznie wyklu-
czony. To wykluczenie zaczê³o siê dawno temu. Czarna ludnoœæ ple-
mienna jest pierwszym dzieckiem czarnych Indii. Potem przyszli oni.

                                                
6 ABT, s. 373: âjker câšir âgâmî kâl khet-majur habâr adhikâr-o keÊe ney Ù nâ.

bhâratîy Ùa saôvidhâne ye-yâr himmate yâ-habâr adhikâr khub-i sammânita .
7 Art. 15.
8 Ang. scheduled castes and tribes.
9 ABT, s. 391: du’-ekþi sàotâl upamantrî vâ muòðâ âi.e.es. dekhe ki lakša-koþi âdi-vâsî

bàce?
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Zabrali plemionom wszystko i podzielili miêdzy siebie. Tak rozpo-
czê³o siê wykluczenie. I trwa nadal”10.

W rzeczywistoœci wiejskiej opisanej w powieœci wszystkie stanowiska kierownicze
od komisarza policji, urzêdnika do spraw rozwoju wsi, po szefa jednostki terenowej
partii piastuj¹ ludzie z wy¿szych kast. Administracja, która powinna byæ bezstronna
i realizowaæ konstytucyjn¹ zasadê niedyskryminacji, w powieœci staje siê potworem
niszcz¹cym tych, którym ma s³u¿yæ. W Indiach sfera prawna czêsto mija siê z rzeczy-
wistoœci¹. Tak te¿ jest w wypadku zasady zakazu dyskryminacji. Trudno j¹ stosowaæ,
kiedy ca³y indyjski œwiat spo³eczny zbudowany jest na hierarchicznych zale¿noœciach.

Dyskryminacja towarzyszy cz³owiekowi na ka¿dym etapie ¿ycia. Gdy idzie do
szko³y, gdy rozpoczyna pracê, gdy zak³ada rodzinê, gdy anga¿uje siê w ¿ycie spo-
³eczne i polityczne. Jedn¹ z postaci stworzonych przez Mahaswetê Devi, która mo¿e
byæ symbolem nierównoœci szans, jest tytu³owy bohater powieœci Aparesian Basaj
Tudu (Apâreœan Basâi Þuðu; Operacja Basaj Tudu). Basaj od dzieciñstwa walczy³
o swoje miejsce na ziemi, stara³ siê przebiæ przez spo³eczne uk³ady. Gdy dostrzeg³,
¿e uderza g³ow¹ w mur, którego nie da siê rozbiæ, rozpocz¹³ krucjatê przeciwko
spo³eczeñstwu.

By³ Santalem i z mlekiem matki przekazane mu zosta³o piêtno spo³ecznego wy-
kluczenia. Tak rozpoczyna on swoj¹ opowieœæ:

„Znasz moj¹ historiê. Nie mia³em ojca ani matki. Gdy zmar³a ciotka,
mia³em szeœæ lat. Zosta³em ca³kiem sam. Pan Gokul przekona³ dyrek-
tora szko³y misyjnej, ¿eby mnie przyj¹³. Bardzo siê stara³em, jednak
ani Kongres, ani komuniœci, nikt nigdy nie zapomnia³, ¿e jestem nie-
dotykalny”11.

W Indiach nie ma obowi¹zku szkolnego*, a edukacjê prowadz¹ g³ównie szko³y
prywatne. Ratunkiem dla najbiedniejszych s¹ szko³y misyjne. Tak¹ szansê dosta³

                                                
10 ABT, s. 391: âdi-vâsî hayÙe keu yadi janmâyÙ, tabe se ye-vañcanâ-bodh niyÙe janmâyÙ,

târ œarik âpâr kâsþ kono varòa-hindu hate pâre nâ. e-i vañcanâ-bodh ðeþs phâr byâk.
kåšòa-bhârater kåšòa âdi-vâsî pratham santân. târ par âr sabâi. se âdi-vâsîder vañcita
kare sakale niyÙe nila sab, bhâg kare nila. se-i vañcanâ-bodh theke œuru. târ-par dine
dine.

11 ABT, s. 339: mok tum jânu. bâp nâi, mâ nâi, pisi mârte neôþâ ekâ, cha bachurâ
þokâ. miœane sâheb lyil si u gokul-bâbur kathâyÙ. si bhâla kâj karchilu. kintuk kaôgres
karchu ki pârþi, kyâo bhule nâi chuy Ùâchut.

* Obowi¹zek szkolny wprowadza dopiero Ustawa o prawie do bezp³atnej edukacji
i o obowi¹zku szkolnym (Children’s Right to Free and Compulsory Education Act
2009) przyjêta przez Parlament Indii 5 sierpnia 2009 roku i podpisana przez prezydenta
Indii 26 sierpnia 2009 roku – przypis Redakcji.
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w³aœnie bohater Mahaswety Devi. Czy jest to jednak szansa, czy przekleñstwo, pyta
bohater:

„Bez wzglêdu na to, kto rz¹dzi, ludnoœci plemiennej odmawia siê pod-
stawowych praw, a¿ trac¹ si³y, zostaj¹ alkoholikami, pastw¹ lichwia-
rzy, niewolnikami i z resztk¹ nadziei zwracaj¹ siê do misji”12.

W oczach Basaja Tudu misje s¹ symbolem litoœci wobec najbiedniejszych i spo-
³ecznie odrzuconych. Bohater powieœci sam siê przekona³, ¿e daj¹ tylko z³udn¹
nadziejê, iluzjê równoœci. W indyjskim spo³eczeñstwie nie gwarantuje siê równych
szans w doros³ym ¿yciu. Basaj Tudu, który jako cz³owiek wykszta³cony wróci³ do
swoich rodzinnych stron, nie by³ jeszcze tego œwiadomy:

„Kiedy odszed³em z misji i wróci³em do wioski, Gokul powiedzia³:
»Wiêc teraz jesteœ panem, Basaj? Kto by przypuszcza³, ¿e jesteœ Santa-
lem, jednym z tych, którzy chodz¹ w przepaskach na biodrach i jedz¹
[polne] szczury i paj¹ki?«”13.

Basaj rozpocz¹³ doros³e ¿ycie pe³en wiary. By³ wykszta³cony i pewny siebie. Wy-
dawa³o mu siê, ¿e w³aœnie tacy jak on s¹ powo³ani do przeprowadzenia rewolucji na
wsi. Rozpocz¹³ dzia³alnoœæ polityczn¹. By³ zapatrzony w komunistyczne idea³y
równoœci i sprawiedliwoœci spo³ecznej. Œlepo oddany partii poœwiêci³ jej trzydzieœci
lat. Wszed³ w doros³e ¿ycie, zapominaj¹c, ¿e „uœmiech mo¿e wyra¿aæ wy¿szoœæ
albo podleg³oœæ”14, jak to okreœla autorka.

Z czasem zorientowa³ siê, ¿e wci¹¿ tkwi w tym samym g¹szczu hierarchicznych
zale¿noœci, jak wtedy, kiedy by³ dzieckiem. Przez lata zajmowa³ podrzêdne stano-
wisko. Gdy odwa¿y³ siê poprosiæ o awans, zosta³ sekretarzem dystryktu w komórce
partii zajmuj¹cej siê problemami ch³opów. Wiêcej nie odwa¿yli mu siê zapropono-
waæ „panowie z Kalkuty”, jak ich z pogard¹ nazywa Basaj. Jego awans by³ wiêc
tylko formalny, bo nigdy nie zosta³ zaakceptowany przez przywódców jako ktoœ im
równy. Dla kalkuckich bhadraloków (bhadra-lok) nie by³ charyzmatycznym lide-
rem, ale niedotykalnym, Santalem, wiejskim aktywist¹. W innym miejscu Basaj
wspomina:

                                                
12 ABT, s. 391: sakal rejime-i âdi-vâsî sakal, maul adhikâr sâreòðâr karte karte nitânta

komar-bhâóâ, hîn-bal, made cur, mahâ-janer sud o beþh-begârîr œikâr hay Ùe miœane
choþe kono âœâr tâåanây Ù.

13 ABT, s. 339: miœan hathe âlu, palâyÙe âlu, tâ gokul-bâbu balâchilu, basâi ye bâbu
hay Ùâ gelu? à? leôþi parâ indur mâkaÊ khâyÙâ samâjer sântâl, tâ ke balbu?

14 ABT, s. 346: hâsir supiriy Ùar o inphiriy Ùar ðigri bhed âche.
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„Czy panowie z partii, nale¿¹cy do nowego pokolenia, traktowali San-
talów, Kaorów, Tiorów jak braci? W domu pana Samanty wy piliœcie
herbatê w fili¿ankach, a ja – w glinianym kubeczku”15.

Po trzydziestu latach Basaj zrozumia³ w pe³ni ci¹¿¹ce na nim piêtno niedotykal-
noœci. Odwa¿y³ siê na bunt i odszed³ z partii. Wybra³ ¿ycie poza spo³eczeñstwem,
bo nie chcia³ zaakceptowaæ jego zasad. Jako partyzant terroryzuj¹cy w³aœcicieli
ziemskich i policjantów ¿y³ w ukryciu. By³ sam, ale wreszcie móg³ byæ dumny ze
swej to¿samoœci, któr¹ spo³eczeñstwo hinduskie kaza³o mu traktowaæ jak przekleñ-
stwo.

Wygraæ ze spo³eczeñstwem nie potrafi³a natomiast Chuni Kotal, ju¿ nie postaæ
fikcyjna jak Basaj, ale m³oda dziewczyna z plemienia Lodha, której historiê opisa³a
Mahasweta Devi w jedym ze swoich artyku³ów16. Chuni by³a pierwsz¹ kobiet¹ po-
chodzenia plemiennego, która, zdeterminowana, by skorzystaæ z przys³uguj¹cego jej
prawa do edukacji i równego traktowania, ukoñczy³a szko³ê œredni¹ i dosta³a siê na
studia. Okaza³o siê jednak, ¿e szkolnictwo na ni¿szym poziomie nie by³o dla niej
takim piek³em dyskryminacji i szykan jak uniwersytet. Profesorowie szydzili z niej
publicznie. Po niezdanych po raz drugi egzaminach domaga³a siê powo³ania komisji
do zbadania jej sprawy, jednak ponowny egzamin po zmianie egzaminatorów rów-
nie¿ zakoñczy³ siê pora¿k¹. W 1992 roku Chuni Kotal pope³ni³a samobójstwo,
a rezultatem oficjalnego œledztwa by³a konkluzja, ¿e zrobi³a to z powodów osobi-
stych, i ¿adne konsekwencje nie zosta³y wyci¹gniête.

Oprócz prawa do edukacji i dyskryminacji ze wzglêdu na pochodzenie etniczne
historia Chuni dotyka te¿ innego wa¿nego tematu w twórczoœci Mahaswety Devi
odnosz¹cego siê do problemu spo³ecznego wykluczenia i dyskryminacji – pozycji
kobiety w spo³eczeñstwie indyjskim. Najbardziej znane opowiadanie poruszaj¹ce tê
tematykê to Draupadi (Draupadî), wstrz¹saj¹ca historia m³odej dzia³aczki politycz-
nej, wdowy o plemiennym pochodzeniu, która zostaje zgwa³cona przez policjantów.
Draupadi, podobnie jak jej m¹¿, nale¿a³a do ruchu naksalitów, zwi¹zanego z ugru-
powaniami komunistycznymi o orientacji maoistycznej, walcz¹cymi o sprawiedli-
woœæ spo³eczn¹ na wsi. Partyzantka naksalicka walczy³a z systemem politycznym
i by³a systematycznie niszczona przez wojsko i policjê. W jednej z akcji schwytano
tak¿e Draupadi, która jako kobieta, a do tego wdowa, sta³a siê obiektem przemocy
seksualnej.

                                                
15 ABT, s. 339: latun jamânâyÙ, pârþir bâburâ sântâl-kâorâ-tiorare bhâi-bhâgnâ bhâbe?

à? tâthe sâmanta-bâbur bâsâyÙ tumrâ piyÙâlâyÙ câ khetâ, âmu mâþir bhâòðe?
16 DEVI (2000: 139–143).
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Draupadi znajduje siê we wszystkich mo¿liwych krêgach odrzucenia spo³ecznego.
Dyskryminowana ze wzglêdu na p³eæ, stan cywilny, plemienne pochodzenie, orien-
tacjê polityczn¹, staje siê jednym z najbardziej charakterystycznych bohaterów
twórczoœci Mahaswety Devi.

Dyskryminacja przenika ca³e spo³eczeñstwo na wielu poziomach i na ka¿dej
p³aszczyŸnie zale¿noœci – nie tylko zawodowej czy politycznej, ale te¿ rodzinnej.
Jedn¹ z bohaterek powieœci Operacja Basaj Tudu jest Malaja (MalayÙâ), córka in-
spektora policji. Malaja pochodzi³a z bramiñskiej rodziny, ale jej m¹¿ nale¿a³ do
plemienia Ruidas (Ruidâs). Ojciec Malaji by³ jednym z dwóch braminów w komen-
dzie policji. Jego status znacznie siê jednak obni¿y³ w wyniku mezaliansu córki.
G³ówny inspektor wyraŸnie okazywa³ mu swoj¹ wy¿szoœæ. Sytuacji nie ³agodzi³
nawet fakt, ¿e jego ziêæ by³ cz³onkiem korpusu Indyjskiej S³u¿by Cywilnej.
Wkrótce okaza³o siê, ¿e Malaja nie mo¿e mieæ dzieci. Dramat odrzuconej przez ro-
dzinê kobiety zosta³ przyjêty jako ³aska okazana przez boginiê ojcu braminowi. Ro-
dzinê ucieszy³a wiadomoœæ, ¿e jej hañba trwaæ bêdzie tylko jedno pokolenie.

Mahasweta Devi wielokrotnie odnosi siê do sytuacji, w których walka o zacho-
wanie pozycji spo³ecznej zabija w ludziach ludzkie odruchy i uczucia. Naczelna
zasada indyjskiej tradycji – hierarchicznoœæ – jest wed³ug niej przekleñstwem. Jak
podkreœla pisarka, w tym wyœcigu na szczyt zatraca siê to, co najcenniejsze – cz³o-
wieczeñstwo, umiejêtnoœæ spojrzenia na innego nie jak na rywala, na obcego, ale jak
na drugiego cz³owieka. Jak mówi Santal Basaj Tudu:

„Los by³ dla mnie ³askawy. Jestem jednym z tych nagich i g³odnych
robotników rolnych, którzy, mimo ¿e kopani i p³acz¹cy z bólu, nigdy
nie podzielili siê na kasty. Wci¹¿ wszyscy mo¿emy jeœæ z tej samej
miski”17.

3. Bieda i wykluczenie spo³eczne

Stosunki spo³eczne na wsi opisane przez Mahaswetê Devi s¹ oparte na relacjach
czysto ekonomicznych. Œwiat podzielony na uprzywilejowane grupy posiadaczy
i tych, którzy dla nich pracuj¹, przypomina rodz¹cy siê kapitalizm w XVIII-wiecz-
nej Anglii. Okres ten nazywa siê czêsto dzikim kapitalizmem ze wzglêdu na stopieñ
eksploatacji robotników, brak jakiegokolwiek prawa pracy i prymitywne warunki
produkcji nastawione na zysk. Angielskie manufaktury i zielone pola ry¿owe Indii

                                                
17 ABT, s. 339: âmâr kapâl âyânek bhâla, yi leôþâ bhukhâ œâlo sakal khet-majur, âr

lâth kheyÙye mâgyer bethâyÙ jâte pàte bhâg hayÙ nâi. ek dharma hàÊi hathe sabhe bhât khâyÙ.
O organizacji spo³ecznej Santalów patrz: DUYKER (1987: 170).
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to z pozoru dwa odleg³e od siebie œwiaty. Analizuj¹c powieœæ Mahaswety Devi,
trudno jednak nie zauwa¿yæ podobieñstwa tych dwóch systemów ekonomicznych,
które dzieli przestrzeñ czasowa i geograficzna, ale ³¹czy brutalnoœæ i brak szacunku
dla cz³owieka. Indie po odzyskaniu niepodleg³oœci odesz³y od feudalizmu, jednak
kolejne reformy nie by³y na tyle skutecznie egzekwowane, ¿eby zapewniæ ch³opom
sprawiedliwy podzia³ ziemi i samowystarczalnoœæ. Po kilku dekadach nowy system
okaza³ siê jeszcze bardziej brutalny ni¿ poprzedni.

Autorka przedstawia rzeczywistoœæ jednostronnie, z pozycji ofiar dzikiego kapita-
lizmu. Opisuj¹c przede wszystkim sytuacjê najliczniejszej grupy spo³ecznej – robo-
tników rolnych, ale tak¿e drobnych rolników – dzier¿awców, Mahasweta Devi sku-
pia siê na kilku aspektach zale¿noœci ekonomicznych na wsi. G³ówne problemy
robotników rolnych to nieprzestrzeganie prawa dotycz¹cego p³acy minimalnej oraz
niestabilnoœæ zatrudnienia. Pracodawcy, d¿otdarowie, mog¹ w ka¿dej chwili zwol-
niæ robotnika i zmusiæ go tym samym do migracji do innej wsi czy nawet regionu.
Problemy, z którymi borykaj¹ siê wszyscy rolnicy, zarówno ci nieposiadaj¹cy ziemi,
jak i ci, którzy maj¹ jej za ma³o, by siê utrzymaæ, to ograniczony dostêp do wody oraz
zad³u¿enie.

Subkontynent indyjski wydaje siê wspania³¹ ¿yzn¹ krain¹, gdzie zbiory odbywaj¹
siê dwa razy do roku, a ziemiê od¿ywiaj¹ obfite deszcze monsunowe. Woda, która
zgodnie z prawem natury nale¿y do wszystkich, jest jednak przy zastosowaniu
wspó³czesnej techniki zaw³aszczona przez nielicznych. Tocz¹ca siê na wsi wojna
o wodê jest w rzeczywistoœci walk¹ o ¿ycie.

Budowane od czasów zielonej rewolucji kana³y irygacyjne maj¹ byæ wybawie-
niem dla indyjskich rolników. Pozwalaj¹ bowiem na magazynowanie i lepsze wyko-
rzystanie wody z deszczów monsunowych podczas miesiêcy, w których nie wystê-
puj¹ opady. Jednoczeœnie jednak wraz z wprowadzeniem systemów irygacyjnych
³atwiej jest kontrolowaæ dostêp do wody. Budowniczowie kana³ów nie przewidzieli,
¿e beneficjentami nowych rozwi¹zañ bêd¹ jedynie ci, na których terenie one siê
znajduj¹, czyli wielcy posiadacze ziemscy – d¿otdarowie. Kontrola nad kana³ami
sta³a siê dla nich jedn¹ z metod walki z niepos³usznymi ch³opami, i to metod¹
szczególnie okrutn¹, bo pozbawiaj¹c¹ ludzi podstawy ¿ycia, czyli wody.

D¿otdarowie uwa¿aj¹, ¿e skoro kana³y le¿¹ na ich ziemiach, to s¹ oni ich w³aœci-
cielami. W rezultacie tej filozofii czystego zysku drobni rolnicy i robotnicy rolni
musz¹ siê zadowoliæ, jak przed wiekami, wod¹ deszczow¹ lub kopanymi prymityw-
nymi metodami dziurami w ziemi, które przypominaj¹ studnie, tyle ¿e woda w nich
nie jest równie czysta. Ta woda musi im wystarczyæ do nawadniania pól, picia oraz
wszystkich codziennych czynnoœci. Dlatego w rzeczywistoœci s¹ skazani na przy-
chylnoœæ natury, która mo¿e sprawiæ, ¿e pora deszczowa bêdzie d³u¿sza ni¿ zwykle.

Po raz kolejny ch³opi staj¹ siê ofiarami niewydolnego systemu administracji. Zgo-
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dnie z prawem d¿otdarowie maj¹ obowi¹zek udostêpnienia kana³ów irygacyjnych,
poniewa¿ – mimo ¿e znajduj¹ siê one na ich ziemiach – s¹ w³asnoœci¹ pañstwa. Jest
to jednak martwy przepis. Administracji bardziej zale¿y na przychylnoœci d¿otda-
rów ni¿ na przestrzeganiu prawa.

Administracja nie tylko przymyka oko na ³amanie prawa przez bogatych posiada-
czy ziemskich, ale tak¿e sama czynnie w nim uczestniczy. Jednym z g³ównych Ÿró-
de³ dochodów d¿otdarów jest nielegalne wykorzystywanie pomocy pañstwowej
z funduszu rozwoju. Fundusze te, stworzone z myœl¹ o restrukturyzacji wsi, finan-
suj¹ takie przedsiêwziêcia, jak budowa kana³ów irygacyjnych, spichlerzy czy dróg.
S¹ one rzeczywiœcie realizowane, ale zamiast do poprawy ¿ycia rolników pieni¹dze
publiczne wykorzystuje siê do tworzenia prywatnych imperiów d¿otdarów.

W powieœci Operacja Basaj Tudu autorka przedstawia przypadek d¿otdara Pra-
tapa Goldara (Pratâp Goldâr), który utrzymywa³ ca³e swoje gospodarstwo z fun-
duszy pañstwowych. Pratap Goldar nie mia³ skrupu³ów i budowa³ z rozmachem.
Z pieniêdzy pañstwowych zamiast wiejskiego szpitala powsta³a szeroka droga,
dziêki której transportowa³ ry¿ na sprzeda¿. Zamiast odbudowaæ zniszczone po
powodzi domy, Pratap postawi³ ogromny magazyn na swoje ziarno. Nie tylko ko-
rzysta³ z inwestycji, ale kontrolowa³ ca³¹ pomoc, która by³a przeznaczana dla bied-
nych rolników. W wielkich magazynach sk³adowa³ wszystko, co mia³o byæ prze-
znaczone dla ch³opów, od zapasów ¿ywnoœci po ubrania. Podobnie przyw³aszcza³
sobie œrodki uprawy roœlin, takie jak nawozy, czy te¿ zapasy ziarna przeznaczone do
zasiewu, które rz¹d dostarcza³ biednym rolnikom po okresach suszy.

Urzêdnicy z funduszu rozwoju, którzy przybywali na wieœ, wiedzieli o tym proce-
derze. D¿otdar umia³ jednak zadbaæ o to, aby obsadzano stanowiska administracyjne
ludŸmi, którzy nie poinformuj¹ w³adz o ³amaniu przez niego prawa. Jeœli na jego
posesji pojawia³ siê nowy urzêdnik, który odmawia³ wziêcia ³apówki, od razu by³
o tym informowany jego zwierzchnik i zgodnie z wol¹ d¿otdara urzêdnika przeno-
szono do innego departamentu.

D¿otdarowie musieli mieæ kontrolê nad wszystkim, co dzia³o siê na ich terenie.
Czuli siê jedynymi panami wsi. Mogli decydowaæ o ¿yciu i œmierci swoich niewol-
ników, którymi w rzeczywistoœci stawali siê robotnicy rolni. Kluczow¹ rolê w tym
podporz¹dkowaniu gra³ dostêp do wody. Paradoksem by³o wiêc to, ¿e za pieni¹dze
z pañstwowych funduszy rozwoju budowano kana³y, które stawa³y siê symbolem
nowego niewolnictwa.

Walka o wodê opisana przez Mahaswetê Devi wydaje siê bardziej nieludzka ni¿
jakakolwiek wojna, poniewa¿ zabija ludzi powoli. Gin¹ nie tylko od kul d¿otdarów,
ale przede wszystkim z g³odu, z pragnienia, od chorób zwi¹zanych z u¿ywaniem
brudnej wody. Ta wojna jest tak¿e walk¹ przeciwko naturze, nieznaj¹cej pojêcia
nierównoœci. Mahasweta Devi tak opisuje umieraj¹c¹ od suszy wieœ:
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„Miesi¹c d¿jajsztha18 by³ niesamowicie gor¹cy. Niebo p³onê³o, a zie-
mia pêka³a. Ziemia i cz³owiek pragnêli wody. Woda hucza³a w kana-
³ach. W wiosce Bakuli [d¿otdar] Surja Sau nie czerpa³ [jednak] wody
z kana³ów, nie uprawia³ ziemi. Niewzruszony patrzy³, jak jego ziemia
uprawna pêka, a pêkniêcia staj¹ siê coraz g³êbsze. Patrzy³ na [spra-
gnionych] ludzi, którzy o œwicie i w nocy przychodzili po wodê z ka-
na³ów. Woko³o pal¹ca susza. Nawet do³y z wod¹ w ziemi wysch³y.
Spragnionym wody huczenie kana³ów rani³o uszy, przez uszy docho-
dzi³o do serca, przez serce do krwi”19.

Klêski ¿ywio³owe, susze czy powodzie, czêsto dotykaj¹ Bengal. To w³aœnie od
nich rozpoczyna siê zwykle tragedia drobnych rolników. Niezdolni do utrzymania
rodziny popadaj¹ w d³ugi i od tej pory s¹ zdani na ³askê lichwiarzy. Jeœli nie uda im
siê sp³aciæ po¿yczki, trac¹ ziemiê, a ci, którzy jej nie maj¹ – ca³y dobytek. Zazwy-
czaj jest to jednak pocz¹tek niekoñcz¹cej siê niewoli, uzale¿nienia na ca³e ¿ycie od
po¿yczkodawcy.

System po¿yczek oplata niczym wielka sieæ ca³¹ spo³ecznoœæ wsi i tworzy pro-
mienist¹ konstrukcjê, w której centrum jest lichwiarz otoczony przez ca³kowicie od
niego zale¿nych ch³opów. Na wsi opisanej przez Mahaswetê Devi nie dzia³aj¹ banki
ani system po¿yczek pañstwowych. Rolnik w potrzebie mo¿e liczyæ tylko na ³askê
lokalnego lichwiarza, który zna swoj¹ przewagê nad biedot¹ wiejsk¹ i dobrze wie,
jak j¹ wykorzystaæ.

Sytuacjê osób zad³u¿onych komplikuje znacz¹co fakt, ¿e po¿yczkodawc¹ jest naj-
czêœciej d¿otdar, czyli zwykle ich pracodawca. Jeœli nie sp³acaj¹ odsetek, mo¿e ich
zwolniæ lub po prostu nie wyp³acaæ im pensji. Co wiêcej, d¿otdar ma mo¿liwoœæ
celowego wp³ywania na pogorszenie siê sytuacji rolników w podleg³ych mu wio-
skach, by móc czerpaæ jeszcze wiêksze korzyœci ze swojej dodatkowej profesji li-
chwiarza. Opisana w poprzednim rozdziale sytuacja zamykania ch³opom dostêpu do
wody jest naj³atwiejszym sposobem zmuszenia ich do brania po¿yczek. Jeœli niena-
wodniona ziemia nie wyda plonów, rolnik potrzebuje pieniêdzy na kupno jedzenia
i zwróci siê do lokalnego lichwiarza.

                                                
18 Miesi¹c kalendarza bengalskiego przypadaj¹cy na drug¹ po³owê maja i pierwsz¹

po³owê czerwca.
19 ABT, s. 382: duranta garam chila e jyaišþhe. âkâœ jvalchila, mâþi phâþchila. mâþi

o mânuš jal câichila. kânâler jal chuþchila sagarjane. bâkuli grâme sûrya sâu kânâl
theke jal nicchila nâ. câš karchila nâ. sva-cakše vinâ manas-tâpe dekhchila, târ dhâner
jami phâþche, phâþche, phâþal baÊo hacche. dekhchila, bhore o râte kânâler pathe
jalâbhisârî mânušer aphuranta âsâ-yâoyÙâ. catur-dike prajvalanta kharâ. dákguli avadhi
œukno. eta jal-hînatâyÙ kânâler garjan baÊo kâne lâge, kân theke mane, man theke rakte.
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Mahasweta Devi opisuje, jak wygl¹da sam proces po¿yczania rolnikom pieniêdzy.
Po¿yczkodawca podsuwa ch³opu umowê i ka¿e mu j¹ podpisaæ, wiedz¹c dobrze, ¿e
jego klient jest analfabet¹. Czêœæ rolników jest nieœwiadoma tego, co czyni, i nie
rozumie konsekwencji z³o¿enia podpisu w postaci odcisku kciuka na umowie. Inni
s¹ zdesperowani i godz¹ siê na ka¿de warunki, nawet w ciemno, poniewa¿ zale¿y
im na pieni¹dzach. Jeden odcisk palca wi¹¿e ich z lichwiarzem do koñca ¿ycia.
Umowy spoczywaj¹ bowiem w archiwach po¿yczkodawców, bêd¹c w razie kontroli
w³adz dowodem, ¿e rolnik zgodzi³ siê na stawiane mu warunki.

Brak jakiejkolwiek kontroli pañstwowej nad systemem po¿yczek widoczny jest
jednak przede wszystkim nie wtedy, gdy rolnik zaci¹ga d³ug, ale gdy próbuje siê od
tej zale¿noœci finansowej uwolniæ. Wiêkszoœæ rolników nie zna swoich praw i nie
wie, do kogo siê zwróciæ. Natomiast ci, którzy s¹ œwiadomi swoich uprawnieñ, znaj¹
te¿ swoje ograniczenia.

„Ksiêgi rachunkowe lichwiarzy s¹ jak pytony: po³ykaj¹, ale nie wy-
pluwaj¹. Gdy tylko kawa³ek ziemi dostanie siê do ksiêgi rachunkowej,
nie ma szans na jego odzyskanie”20.

Droga wydaje siê zamkniêta. Wyzwoleniem dla ch³opów mog³aby byæ jedynie
pomoc pañstwa, które zgodzi³oby siê przyj¹æ na siebie sp³atê d³ugów. Autorka nie
pozostawia jednak nadziei. Tak jak w wielu innych wypadkach, administracja pu-
bliczna nie jest dostatecznie sprawna, by egzekwowaæ prawo o umorzeniu po¿y-
czek, a skorumpowani urzêdnicy nie wykazuj¹ woli, ¿eby pomóc rolnikom w uwol-
nieniu siê od d³ugów.

Opisane przez Mahaswetê Devi wydanie odgórnego zarz¹dzenia o anulowaniu
zad³u¿enia nic w stosunkach na wsi nie zmieni³o. Wkrótce przyjdzie nastêpna susza,
potem pora deszczowa, a wraz z ni¹ powodzie i wtedy zabraknie ju¿ pañstwa, które
mog³oby pomóc, po¿yczaj¹c pieni¹dze czy daj¹c ¿ywnoœæ. Ch³opi znów bêd¹ ska-
zani na lokalnych lichwiarzy. Autorka przedstawia ten jak¿e prosty rachunek, który
skazuje miliony bohaterów jej twórczoœci na niewolê, spogl¹daj¹c na zielone pola
ry¿owe oczami d¿otdara Surji Sau:

„Surja Sau patrzy na niebo i cieszy siê, przewiduj¹c suszê, nieurodzaj
i g³ód. Nie ma zbiorów. G³ód! Po¿yczki. Po¿yczka znaczy odsetki.
Umorzenie d³ugów to farsa. […] Surja Sau ma niezwyk³¹ moc pamiê-

                                                
20 ABT, s. 334: mahâ-janer jâbdâ khâtâþi ajagar-sadåœ. gilte jâne, ugrote jâne nâ. se

khâtâ theke se jami beroyÙ nâ âr.
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tania sum po¿yczek udzielonych setkom ludzi przez setki pokoleñ,
a takich jak on s¹ setki”21.

Wpl¹tani w zamkniêty kr¹g zad³u¿enia rolnicy trac¹ ziemiê. Czêœæ z nich wybiera
najbardziej tragiczn¹ drogê – lawinowo roœnie liczba ch³opów odbieraj¹cych sobie
¿ycie22. Ci, którzy zdecyduj¹ siê walczyæ, staj¹ siê robotnikami rolnymi. Mimo ¿e
wed³ug cenzusu z 2001 roku stanowi¹ oni 27 procent populacji w Bengalu Zachod-
nim23, przez lata nie przys³ugiwa³y im ¿adne prawa, a te, które mieli, nie by³y re-
spektowane. Byli potrzebni w³aœcicielom ziemskim i ca³ym Indiom, poniewa¿ sta-
nowili tani¹ si³ê robocz¹, a pañstwo nie ponosi³o ¿adnych kosztów z nimi
zwi¹zanych. Przede wszystkim jednak robotnicy rolni s¹ dla autorki przyk³adem
upadku cz³owieczeñstwa. W stosunkach pracy, jakie panuj¹ na bengalskiej wsi,
robotnik traci podmiotowoœæ, nie jest jednostk¹, ale czêœci¹ masy. Znamienne staje
siê wiêc okreœlenie „tania si³a robocza”, wskazuj¹ce zarówno na utratê indywidual-
noœci przez robotników, jak i na ich przedmiotowoœæ w relacjach spo³ecznych.
Traktowano ich jak maszyny, jak narzêdzia, których siê u¿ywa, a potem zu¿yte
wyrzuca.

Problemy robotników rolnych to przede wszystkim nieprzestrzeganie przez pra-
codawców przepisów o p³acy minimalnej, godzinach pracy czy pracy dzieci. Praw-
dziwym dramatem robotników rolnych s¹ jednak nie niskie stawki wynagrodzenia,
ale oderwanie od ziemi. Autorka wielokrotnie przedstawia ziemiê jako matkê –
dawczyniê ¿ycia. Bengalska ziemia utraci³a jednak tê pierwotn¹ cechê w momencie,
gdy zosta³a zabrana tym, którzy j¹ uprawiali. D¿otdarowie jedynie ni¹ zarz¹dzaj¹,
traktuj¹c jako Ÿród³o dochodu, a nie Ÿród³o ¿ycia. Dla robotników rolnych jest sym-
bolem niesprawiedliwoœci, znakiem, ¿e ludzie postêpuj¹ wbrew naturze.

Mahasweta Devi wskazuje na brak symetrii w stosunkach pracodawcy z pracow-
nikiem w indyjskim prawie pracy. Robotnicy rolni s¹ zatrudniani na dzienne kon-
trakty i wyp³aca im siê wynagrodzenie ka¿dego dnia. D¿otdarowie nie maj¹ obo-
wi¹zku podpisywania z nimi d³u¿szych umów czy kontraktów sezonowych.
W takim stosunku pracy przywi¹zanie jest czysto jednostronne. To robotnikowi
zale¿y, by mieæ pracê. Pracodawca nie ma wobec niego ¿adnych zobowi¹zañ.

                                                
21 ABT, s. 384: kintu âkâœer gatik dekhe, kharâ-ajanmâ-durbhikša âynþisipeœyane

sûrya sâu ullasita hate pâre. câš nei. durbhikša! åò. åò mâne sud. åò-mukubi âin-o
prahasan. […] œata œata loker œata œata rakam vaôœânukramik åòer hisâb mane râkhâr
atyâœcarya kšamatâ sûrya sâuder, œata œata sûrya sâuder thâke.

22 SAINATH (2007: 32) – 112 tysiêcy osób w latach 1993–2003, dane dotycz¹ tylko
w³aœcicieli ziemi, wy³¹czaj¹c cz³onków rodzin.

23 PREMI (2006: 251).
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Nie dziwi wiêc, ¿e mo¿liwoœci protestu ze strony pracowników s¹ niewielkie. Nie
ryzykuj¹ oni nawet, ¿e strac¹ pracê, po prostu nastêpnego dnia d¿otdar nie przyjmie
ich na jednodniowy kontrakt. Robotnicy, którzy zdecyduj¹ siê na protest, s¹ wyrzu-
cani poza wioskê i musz¹ szukaæ pracy w innym regionie Bengalu.

Ta œwiadomoœæ bezdomnoœci i kruchoœci ¿ycia stanowi trzon ¿yciowej tragedii
robotników. Posiadanie ziemi jest w ujêciu Mahaswety Devi nie tylko faktem eko-
nomicznym, zwyk³ym aktem w³asnoœci, ale przede wszystkim wa¿nym elementem
wiêzi spo³ecznych i kulturowych. Zbiorowy bohater powieœci, którym s¹ robotnicy
rolni i dzier¿awcy, jest pozbawiony ojczyzny rozumianej jako zbiorowoœæ zamiesz-
kuj¹ca dane terytorium, której cz³onków ³¹czy wspólna kultura i historia. Miesz-
kañcy wsi, zmuszeni do ci¹g³ej migracji, trac¹ to¿samoœæ. W sposób szczególny
dotyczy to ludnoœci plemiennej, której kultura pierwotnie by³a silnie zwi¹zana
z ziemi¹. Mahasweta Devi patrzy na tê gin¹c¹ to¿samoœæ robotników jako na proces
odrywania siê spo³eczeñstwa od natury. Ten fundamentalny kiedyœ zwi¹zek cz³o-
wieka z natur¹ zatraca siê i zostaje zast¹piony kontraktem, ekonomiczn¹ zale¿no-
œci¹, w której nie ma miejsca na cz³owieczeñstwo.

4. Przemoc

Dychotomicznie skonstruowane spo³eczeñstwo wsi przesi¹kniête jest przemoc¹.
Na wsi wojna toczy siê permanentnie – zarówno jako codzienna batalia o jedzenie
czy dostêp do wody, jak i w postaci bezpoœredniej jako powstania ch³opskie oraz
walka partyzancka.

Mahasweta Devi opisuje wieœ jako miejsce, gdzie ¿ycie ludzkie nie ma ¿adnej
wartoœci. W³aœciciele ziemscy strzelaj¹ do ch³opów, którzy zakradaj¹ siê, by czer-
paæ wodê z kana³ów, by nie umrzeæ z pragnienia. Ch³opi pracuj¹ niewolniczo, wal-
cz¹c o jedzenie dla swoich rodzin. Walka zbrojna to jednak dla nich ostatecznoœæ –
akt desperacji tych, którzy ca³e ¿ycie byli traktowani jak niewolnicy, jak przed-
mioty, ale nie chc¹ umieraæ na kolanach.

Policjanci i wojsko, œwiadomi swojej niemocy, przera¿eni si³¹ rebeliantów, znaj¹
tylko jeden sposób obrony – przemoc. Mahasweta Devi obna¿a rzeczywistoœæ wiej-
sk¹, pokazuj¹c okrucieñstwo s³u¿b. Pisarka ukazuje przemoc jako naturalny œrodek
osi¹gania celu w zdegenerowanym uk³adzie spo³ecznym opartym na walce dwóch
grup – chronionych przez s³u¿by porz¹dkowe bogatych i bezbronnych biednych.
Przy ca³kowitym braku komunikacji oraz niemo¿noœci porozumienia wytwarza siê
w spo³eczeñstwie napiêcie i atmosfera strachu. Przemoc zastêpuje dialog. Maha-
sweta Devi tak opisuje ten mechanizm psychologiczny:
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„Najpierw karabinów u¿ywaj¹ ¿o³nierze i policjanci. Potem broñ strze-
la sama. Maszyny. Maszyna nie potrafi myœleæ. Gdy karabin maszy-
nowy staje siê zabójc¹, nie potrafi os¹dziæ, czy strzela do mê¿czyzny,
kobiety czy dziecka”24.

Mahasweta Devi, opisuj¹c okrucieñstwo ¿o³nierzy, nie tyle ocenia ich jako jed-
nostki ludzkie, co krytykuje system, który doprowadzi³ ludzi do braku zmys³u oceny
i samokontroli. Stosunki spo³eczne, których sedno stanowi konflikt, odzieraj¹ ludzi
z cz³owieczeñstwa, przeobra¿aj¹ ich w maszyny.

To, co przera¿a jednak bardziej, to przemoc zaplanowana i przemyœlana. Od-
cz³owieczenie szeregowych ¿o³nierzy budzi grozê; jest jednak nieporównywalne
z premedytacj¹ ich prze³o¿onych, którzy steruj¹ akcj¹ anihilacji niepos³usznych
grup spo³ecznych. Mahasweta Devi opisuje taktykê policji na przyk³adzie Deokiego
Misira (Deokî Misir), funkcjonariusza z fikcyjnej wioski D¿aguli (Jâgulâ):

„Tak wygl¹da³a strategia: kiedy ludzie Samanty walczyli ze sprzymie-
rzeñcami Basaja, Deoki pomaga³ Samancie i eliminowa³ 90 procent
rebeliantów przez ataki zbrojne oraz taktykê „znaleŸæ i zniszczyæ”.
[Pozosta³e] dziesiêæ procent jednak ostrzega³, by mogli uciec. Jaki
wiêc by³ obraz Deokiego wœród nich? Tak, tak, z jego powodu zginê³o
wiele ludzi, ale to pewnie przez naciski administracji. [Ludzie s¹ prze-
konani, ¿e] on sam tak naprawdê jest pe³en wspó³czucia; jeœli nie, to
dlaczego uratowa³ te dziesiêæ procent?”25.

Policjant dokonuje tej nieludzkiej kalkulacji z niezwyk³¹ lekkoœci¹. Przewrotnoœæ,
któr¹ siê kieruje, spe³niaj¹c swoj¹ misjê, nie budzi w nim moralnego sprzeciwu.
Œmieræ przesta³a byæ dla niego tragedi¹, a sta³a siê rutyn¹, jeszcze jednym zadaniem
do wykonania. Nie zastanawia siê nad win¹ czy bezbronnoœci¹ swoich ofiar, ponie-
wa¿ te pojêcia przynale¿¹ do innego œwiata, a w jego rzeczywistoœci nie ma miejsca
na cz³owieczeñstwo.

                                                
24 ABT, s. 386: prathame jaoyÙân vâ puliœ bandukke câlâyÙ. pare âgney Ùâstra-i tâder

câlâyÙ. yantra. yantrer kono vivecanâ udayÙ hate pâre nâ. meœin-gân yakhan kilâr, takhan
þârgeþer madhye ke puruš, ke nârî, ke œiœu, se hisâb karâ sambhav nayÙ.

25 ABT, s. 333: kauœal e-i rakam – yakhan basâider saóge sâmantader bâdhla, takhan
deokî sâmantader madat dila, basâider œata-karâ nabbai-janke hayÙ ‘ârmð enkâuòþâr’,
nayÙ ‘sârc âynð ðesþray Ù’ kariyÙe dila. kintu œata-karâ daœ-janke þipe dila ‘phuþe yâ bâchâ
sakal’, evaô tâder kâche deokîr imejþi hala kî-rakam? hyà, hyà, or khabare beœ kichu
mareche baþe, kintu se hayÙto praœâsaner câpe. lokþâ âsale simpyâtheþik, naile daœ-janke
bàcâla kena?



82 STUDIA INDOLOGICZNE NR 16 (2009)
                                                                                                                                              

Twórczoœæ Mahaswety Devi jest manifestem przeciwko spo³eczeñstwu przemocy,
systemowi, w którym ¿ycie przesta³o byæ wartoœci¹ absolutn¹. Pisarka usprawie-
dliwia ch³opów – ich brutalnoœæ jest oznak¹ si³y i ¿ywotnoœci, aktem odwagi. Glo-
ryfikuje ich samych, ale nie ich metody dzia³ania. W spo³eczeñstwie strachu nie ma
wygranych.

5. Podsumowanie

Przywódca santalski Basaj Tudu, rebeliant ch³opski z XIX wieku, naksalitka
Draupadi, walcz¹ca o prawo do edukacji Chuni Kotal – bohaterowie Mahaswety
Devi, zarówno fikcyjni, jak i historyczni – s¹ zapomniani, odrzuceni, ale nie chc¹
siê zadowalaæ pozycj¹ ofiary. Staj¹ siê symbolicznymi przywódcami swoich grup
spo³ecznych – ch³opów, robotników rolnych, kobiet, ludnoœci plemiennej – i w ich
imieniu domagaj¹ siê godnoœci i szacunku. Nie chc¹ byæ traktowani jako gorsi, inni,
obcy w kraju, który formalnie jest tak¿e ich ojczyzn¹.

Ich walka nie jest tylko walk¹ o teraŸniejszoœæ – o ziemiê, wodê, sprawiedliw¹
p³acê czy równoœæ szans, ale tak¿e o pamiêæ historyczn¹. Mahasweta Devi patrzy,
jak zanika kultura ludowa czy to¿samoœæ ludnoœci plemiennej. Dyskryminacja kul-
tury plemion indyjskich zaczyna siê ju¿ na p³aszczyŸnie jêzykowej. Jêzykiem san-
talskim mówi wiêcej ludzi ni¿ kaszmirskim czy sindhi, które s¹ oficjalnymi jêzy-
kami uznanymi przez konstytucjê26. W podrêcznikach historii nie widniej¹ tak¿e
informacje o powstaniach plemiennych przeciw Brytyjczykom czy uczestnictwie
ludnoœci plemiennej w ruchu niepodleg³oœciowym. Pyta wiêc Mahasweta Devi:

„Czy Basaj i ca³a ludnoœæ plemienna skoñczy tak jak rdzenni miesz-
kañcy Ameryki – Nawahowie czy inni Indianie? Rezerwaty. Muzea.
ChodŸcie, zobaczcie. Oto rezerwat. Ci to Munda, ci – Santalowie,
tamci to Marijowie”27.

Bengalska pisarka ma œwiadomoœæ, ¿e bez odpowiedniej polityki kulturalnej, bez
zaanga¿owania w³adz oœwiatowych, a tak¿e dziennikarzy i publicystów niemo¿liwa
jest rewolucja w stosunkach spo³ecznych i ekonomicznych na wsi. To, co uda³o siê
bez w¹tpienia jej samej przez czterdzieœci lat kariery literackiej, to prze³amanie
spo³ecznego milczenia i pokazanie, ¿e literatura nie powinna jedynie opisywaæ rze-
czywistoœci, ale tak¿e j¹ zmieniaæ. W 2006 roku Mahasweta Devi by³a goœciem

                                                
26 DEVI (2000: 111).
27 ABT, s. 392: basâider avasthâ ki habe âmerikâr âdim âdi-vâsî nâbhâjo o anyânya

reð-inðiyÙânder mato? kanjârbh. saôrakšaò. myujiyÙam. eso. dekhe yâo. saôrakšita
vasatite erâ hala muòðâ, erâ sàotâl, erâ mâriyÙâ.
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specjalnym Miêdzynarodowych Targów Ksi¹¿ki we Frankfurcie. W swoim prze-
mówieniu na inauguracji Targów powiedzia³a:

„Poprzez moje artyku³y prasowe, przez petycje, sprawy s¹dowe, listy
do w³adz, dzia³alnoœæ w organizacjach, poprzez lokaln¹ gazetê Wartika,
któr¹ wydawa³am i w której odda³am g³os ludziom wykluczonym,
wreszcie przez moj¹ twórczoœæ, chcia³am sk³oniæ naród, ¿eby zauwa-
¿y³ brutaln¹ rzeczywistoœæ odrzuconej czêœci indyjskiego spo³eczeñ-
stwa. Chcia³am w³¹czyæ ich zapomnian¹ i niezauwa¿an¹ historiê w hi-
storiê ca³ego narodu. Powtarza³am wielokrotnie, ¿e niepodleg³oœæ
naszego narodu by³a fikcj¹; nie by³o niepodleg³oœci dla uciskanej czê-
œci spo³eczeñstwa, której wci¹¿ odmawia siê podstawowych praw […].

Stwierdzi³am kiedyœ, ¿e zawsze pisa³am o »kulturze uciskanych«.
[…] Trwam w przekonaniu, ¿e ka¿da kultura tak stara jak nasza, ¿eby
przetrwaæ, musi opieraæ siê na jednej, podstawowej, powszechnie ak-
ceptowanej idei – cz³owieczeñstwie. Na tym, by uznano prawo innych
do godnego cz³owieczeñstwa.

To jest w³aœnie moja walka. Moje marzenie. W moim ¿yciu i w mojej
twórczoœci”28.

                                                
28 DEVI (2006: 5–6, 10):

‘Through reports in newspapers, through petitions, court cases, letters to
the authorities, participation in activist organizations and advocacy,
through the grassroots journal I edit, Bortika, in which the dispossessed
tell their own truths, and finally through my fiction, I have sought to bring
the harsh reality of this ignored segment of India’s population to the no-
tice of the nation, I have sought to include their forgotten and invisible
history in the official history of the nation. I have said over and over, our
independence was false; there has been no independence for these dispos-
sessed peoples, still deprived of their most basic rights.’ [pp. 5–6]
‘I claim elsewhere to have always written about the “culture of the
downtrodden”. […] I cling to the belief that for any culture as old and an-
cient as ours to have survived over time and in time there could only be
one basic common and acceptable core thought: humaneness. To accept
each other’s right to be human with dignity.
This then is my fight. My dream. In my life and in my literature.’ [p. 10].
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SUMMARY

Violence, Discrimination, Social Exclusion –
Indian countryside in Mahasweta Devi’s eyes

The article focuses on the writings of the Bengali novelist, essayist and social ac-
tivist Mahasweta Devi. Through more then 40 years of her literary career, she has
been concerned with the political, social and economic problems of the Indian
countryside. In her writings, she shows a realistic image of the Indian village far
from its idyllic vision created by Bengali literature in the past. The aim of this arti-
cle is to present major problems related to the countryside raised by Mahasweta
Devi in her writings: violence, discrimination and social exclusion. She analyses all
of them in three dimensions: political, social and economic – discrimination can be
found in education, professional and political life, and social exclusion is related not
only to poverty, but also to the rejection of the cultural and political recognition of
excluded groups, such as tribes, peasants and women.
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New Findings on Netaji Subhas Chandra Bose
(From Russian, British and Indian Archives)

PURABI ROY

Subhas Chandra Bose (Sûbhâšcandra Basû) stood at the heart of the Indian na-
tional freedom movement and remains its representative figure. He was an out-
standing personality and also a supreme popular leader. His genius lay in under-
standing that among the people there was a profound revolutionary sprit which only
waited to be called upon. He was very conscious of the nature of bargain with the
British, his uncompromising attitude made him their ‘Number One enemy’.

In 1921, Bose returned to India from England. After resigning from his post in the
Indian Civil Service, Subhas threw himself heart and soul into the national move-
ment under the leadership and guidance of Chitta Ranjan Das. The politics of C.R.
Das was the mature expression of that political realism which was still in a nebulous
state in young Bose’s mind. C.R. Das’ dedication to Swaraj, or self-government,
was unambiguous and categorical. No wonder that Bose felt he had found his
leader, and he dedicated himself to acquiring political training under Das.

A large number of left-wing nationalists all over the world thought that the Soviet
Revolution heralded an era of unprecedented social and economic reconstruction.
The progress and development of the Socialist evolution in Russia had a very pow-
erful influence upon the East. After the October Revolution and formation of the
Third International in 1919, Indian revolutionaries gradually started establishing and
expanding their contacts with The Comintern and later many joined the Communist
University of the Toilers of the East (KUTV).This was the setting up the pro-
gramme. In March 1922, just after the sitting of the Enlarged Executive Committee
of the Comintern, Comrade Brandler, the then member of the presidium of the
Comintern, and Comrade Losovsky of the Profintern asked Abani Mukherjee, an
Indian revolutionary, to go to India and study the situation in person. Abani came to
India, met Chitta Ranjan Das in Calcutta and spent there the next 11 months. C.R.
Das requested his young soldier, Subhas, to arrange a safe and secure place for
Abani to live. Those days brought Bose and Abani close together.

Abani, after his return to the USSR, stated in his report to Comrade Petrov, Sec-
retary, Eastern Section, Comintern, Moscow:
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‘…[With] the right-hand man of C.R. Das, Mr. S. Bose, being pro-
communist, and a friend of ours, we have a good influence over the
Swarajya Party.’1

A careful study of various reports, debates and correspondences of the Executive
Committee of the Communist International (ECCI) relating to India can provide
a very systematic and clear picture of and reveal a number of unknown details about
the Indian revolutionaries and freedom fighters in connection with the USSR. The
report of Comrade Johnstone to the Eastern Secretariat of the Comintern of 1929
observes:

‘… a Socialist Youth Movement is very strong but it is intellectual
with no proletarians in it and it has no proletarian outlook. They are
led by Young Nehru and Chandra Bose … The Socialist Youth base
themselves on Socialism.’2

The Report on India at the Tenth Plenum of the ECCI, dated July 3, 1929, notes:

‘The movement in Bengal was quite different. In Calcutta a small
group of Communists proved so far incapable of emerging from the
petty bourgeois mire, although efforts have been made by some com-
rades. This is due also to the fact that of all the Workers and Peasants’
Parties the one of Bengal had the deepest ‘traditions’ which linked it
up with the Left wing of Swarajism.’3

The materials for the Twelfth Plenum (1932), and for the Thirteenth Plenum
(1933) of the ECCI made critical analyses of the ‘national reformists’. The Twelfth
Plenum material (1932) states:

‘The left national reformists are strengthening their positions and head
certain sections of the proletariat … the Left national reformists are
taking advantage of the weakness of the Communist Party.’4

                                                
1 Abani Mukherjee: ‘Report on Indian Situation and My One and-a-half Year’s

Work There’, dated 22.08.1924, [in:] ROY–GUPTA–VASUDEVAN (1999: 187).
2 ‘Report of Johnstone to the Eastern Secretariat, ECCI on India’, dated 12.02.1929,

[in:] ROY–GUPTA–VASUDEVAN (2000: 63).
3 ‘Report on India at the Tenth Plenum of ECCI’, dated 03.07.1929, [in:] ROY–

GUPTA–VASUDEVAN (2000: 51).
4 ‘Eastern Secretariat Letter, dated 17.08.1932—Materials for the Twelfth Plenum

of the ECCI of India’, [in:] ROY–GUPTA–VASUDEVAN (2000: 182).
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It is interesting to observe that the material for the Thirteenth Plenum of the ECCI
of November 14, 1933, divided the bourgeois national camp into three groups. Ac-
cording to the analyses, the third group

‘consists of “Left” Congressists Bose & Co. who, while criticising
Gandhi from the “Left”, propose it to participate in the legislative as-
semblies and are preparing new leaders. … It will not be wonderful if
the “Left” Bose & Co. and the Right join together and try to form
a Party similar to the former Swaraj Party.’5

In 1933, Bose reached Vienna for the purpose of recovering his health. In Europe
he was practically in externment. He was not permitted to go to England, the USSR
and America. But Subhas Bose was a firm believer in the importance of foreign
propaganda instrumental in achieving India’s freedom. He made an elaborate plan to
set up centres of Indian nationalist propaganda in various European countries with
a view to bridge the gulf between the East and the West.

Indian revolutionaries in Europe like Shyamaji, Krishna Varma, Sardar Singh
Rana, Madame Bhikaji Cama, continued with their untiring effort to build up con-
tacts with the Bolsheviks. Mikhail Pavlovich, a close associate of Lenin, was in
Paris and had shouldered the responsibility of keeping a regular relationship with
the revolutionaries of the East. Virendranath Chattopadhyay, who worked for the
League Against Imperialism and for National Independence, Berlin, was a dedicated
worker of the Communist International. Apart from his regular contacts with Soviet
Comrades in Leningrad and Moscow he had established a very good relationship
with the Soviet TASS representatives in Berlin. The Soviet TASS representation in
Berlin was one of the main sources supplying information about India to the USSR.
Virendranath made full use of it by introducing A.C.N. Nambir to the then TASS
representative in Berlin, Z.H. Menkes. In 1933, when Bose arrived in Berlin, A.C.N.
Nambiar helped him to maintain regular contacts with Z.H. Menkes and U.I. An-
nankova.

As an unofficial ambassador, Bose started visiting European countries. In 1933,
he went to Romania where, in Bucharest, he met and enjoyed the hospitality of one
of the best eye specialists, Lt. Col. Dr. Narsingh Mulgand. The Maharashtrian doc-
tor and Bose exchanged their ideas and set up a future plan. From Romania, Bose
went to Poland. The Oriental Society in Warsaw invited him to a social gathering
where he spoke about the plans to establish a Polish-Indian Society, which would
endeavour to foster cultural and commercial relations between India and Poland. In

                                                
5 ‘Material for the XIII Plenum of the ECCI, dated 14.11.1933’, [in:] ROY–GUPTA–

VASUDEVAN (2000: 194–195).
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Warsaw, he met a famous Orientalist, Stains³aw F. Michalski, who was exceedingly
hospitable and presented his publications to Bose.

Subhas Bose took part in the convention of the students of Asia held at Rome in
December 1935. The conference was inaugurated by Benito Mussolini. In February
1936, he went to Ireland. He always greatly admired the Irish struggle for freedom
under Éamon De Valera; they met in Dublin and Bose was received by him cor-
dially, and was accorded a state reception. During his travel in Europe Bose felt that
everywhere there was a colossal ignorance about Indian matters, but at the same
time there was a general feeling of sympathy for and interest in the country. He
realised that this sentiment could easily be enlarged and developed if Indians
worked for it.

The Comintern’s Indian Section meticulously observed and noted Bose’s untiring
effort to acquire international interest and his work to set out plans with the help of
A.C.N. Nambiar by maintaining regular contact with the USSR through the TASS
representation in Berlin. The letter of ‘Gordon’ (a nickname) to Charlie Johnson
dated March 23, 1936 clearly indicates:

‘… it is a good job that Bose is not allowed to return to India to further
complicate a difficult situation for our comrades. …’6

Finally, Bose started for home, but as soon as he reached Bombay he was again
arrested. India expressed universal discontent at his continued incarceration by ob-
serving a hartal on May 10, 1936. After several months of suffering he was uncon-
ditionally released on March 17, 1937.

Subhas Chandra Bose was a successful and worthy President of the Indian Na-
tional Congress. As the Congress President he did his best to strengthen the opposi-
tion of the Congress party to any compromise with Britain. Throughout 1938, he
repeatedly advised the Congress Socialist Party to broaden its platform and form
a left bloc to rally all the radical and progressive elements in the Congress. This the
party did not do. Nevertheless, he knew that within the Congress and among the
people in general he had a very large measure of support and all that he needed was
an unswerving and disciplined party behind him. Besides, the left wing, or radical
elements in the Congress, who were responsible for Bose’s re-election in 1939, were
at disadvantage because they were not organised under one leadership. India’s pri-
mary political need in 1939 was a loyal and disciplined left-wing faction in the Con-
gress. So, Bose took the decision to resign from the presidentship and immediately

                                                
6 ‘Letter of “Gordon” to Charlie Johnson, dated 23.3.1936’, [in:] ROY–GUPTA–

VASUDEVAN (2000: 256).
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proceeded to mobilise all the radical left-wing forces under one banner. This party
was called the Forward Bloc, which sprang into existence in response to a historical
necessity. On the other side, the Russo-German pact of 1939 was an event of the
highest significance to India. It enables the intellectuals, who were in any case
drawn to National Socialism, to look upon Germany and Italy as forces which
would bring about the end of British rule in India in friendship with the Soviet Un-
ion.

During this period, Bose surveyed the whole war situation and came to the con-
clusion that Indian freedom fighters should have firsthand knowledge of what was
happening abroad and should join the fight against the British. After considering
different options with the comrades of various organisations and parties, he found
no other alternative but to travel abroad. The initial detailed plan of escape was pri-
marily consulted and discussed with Niranjan Talib, editor of Desh Darpan. Sardar
Baldev Singh, later India’s first Defence Minister, introduced Talib to Achar Singh
Chena of the former Gadr Party. The Executive Committee of the Communist Party
of Lahore decided that Achar Singh, whose Soviet name was Larkin, and who was
one of the organisers of Kirti7 in the North West Frontier, should meet Bose in order
to chalk out the detailed escape plan.

Comrade Achar Singh Chena and Comrade Ram Kishen came to meet Bhagat
Ram Talwar in his village in the North West Frontier. Bhagat Ram Talwar was
a member of the Forward Bloc and engaged in the secret activities of the Kirti Party.
Archar Singh met Bhagat Ram in June 1940 and requested him to help Bose reach
the border of the Soviet Union, crossing through the tribal belt of Afghanistan. After
working out the escape plan, Achar Singh (Larkin) left for the Soviet Union. In
December 1940, Larkin submitted the thesis ‘The National Front in India’ to Com-
rade Stalin. A letter from the Head of the Cadre’s Section, Gulyaev, and Senior
Referent, Kozlov, to G.M. Dimitrov, concerning Bhagat Ram Talwar and Subhas
Chandra Bose, confirms that the information received from Archar Singh Chena or
Larkin coincides with the details. They wrote:

‘Also under instructions from the Kirti Group, which is referred to
everywhere in the document as the Executive Committee of the Com-
munist Party of Lahore, he arranged the move of Bose to Kabul and
then, in May 1941, he accompanied Shervan (that is, Harminder Sodi,

                                                
7 Kirti – Indian communist group active in North West Frontier; the organisation

maintained a close link with the Communist Party of India.
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the former student of KUTV ) to Kabul and finally he himself came to
Kabul to establish contact with us.’8

Bhagat Ram Talwar accompanied Subhas Chandra Bose to Kabul and started es-
tablishing contact with Soviet and German emissaries in Kabul. Bose lived incog-
nito and was busy in drawing up the detailed plan of work. About Afghanistan he
wrote:

‘… The German Government will have to carefully consider its atti-
tude towards the present Afghan Government. The present Afghan
Government can give much secret and indirect help to us in our work.
But if they refuse to help and try to obstruct, then what should be
done?’

Further in his plan he wrote:

‘… As regards the attitude of Soviet Russia it is very important for the
above to work for India’s independence. A German-Soviet agreement
on the question of India would be exceedingly desirable. If such an
agreement takes place, then we may be able to send men and materials
through Russia to Afghanistan and India.’9

In Kabul, his Russian contact did not work out well. Bhagat Ram introduced him-
self to the German diplomats as Rahamat Khan and also met Alberto Quaroni, the
Italian representative in Kabul. After six weeks stay, Bose left Kabul with an Italian
passport in the name of Orlando Mazzato with a Soviet transit visa. He reached
Berlin via Tashkent and Moscow. Meanwhile, the Soviet TASS representative in
Kabul was very active in collecting related information about the various interesting
developments of Subhas Bose’s escape. The chief of the TASS in Moscow, Y.
Havinson, was in constant touch with Comrade Ivanov, the then TASS representa-
tive in Kabul. Moscow was more curious about the activities and whereabouts of
Bose than about any other leader of the Indian national freedom movement. 10

On the other side, on February 5, 1941, the Soviet representatives, Gulyaev and
Kozlov from the Soviet diplomatic mission in Kabul sent a long report on Bose to
the Soviet authorities:

                                                
8 ‘Letter from I. Kozlov to G.M. Dimitrov concerning Bhagat Ram, Subhas Chandra

Bose and Others, dated October 1941’, [in:] ROY–GUPTA–VASUDEVAN (2000: 305).
9 ‘War Office (WO) 208/804’; London PRO archival source.

10 ‘GARF Russian State Archive—Fond – Collection 4459, Opis – Inventory 38, Ed.
Khra – number and date: 118 March 4, 1941’, Moscow (archival source).
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‘… From the very beginning of the war between the USSR and Fin-
land, Bose criticised the anti-Soviet campaign. It should be noted that
Bose was the only INC leader who unconditionally supported the So-
viet Union. … He tried to enter the Soviet Union twice, but could not
succeed. Bose asked Achar Singh to approach comrade Stalin to seek
armed help for India’s struggle for independence …’11

In order to vouch for his intentions to seek Soviet support for India’s freedom
movement, his speeches should be studied and not the changes in his political prin-
ciples.

On march 15, 1941, Schmidt, the then Secretary of the German mission in Kabul,
met Soviet representative Kozlov in order ‘to obtain a visa for an Italian citizen
Orlando’,12 who was obviously nobody else but Subhas Chandra Bose. In the course
of their conversation Schmidt pointed out:

‘… The British home front was unstable and in particular the current
situation in India was quite tense for England. This strained situation
would be increased when Subhas Chandra Bose would visit Germany;
and Bose is a very influential figure in India.’13

Bose left for Germany, and Bhagat Ram Talwar remained in Afghanistan to carry
on his secret activities. As Rahamat Khan, he maintained regular contact with and
collected detailed information from the German diplomats in Kabul, and as ‘Rom’,
a dedicated Soviet loyalist, conveyed them to ‘Zamann’ or Mikhil Andreevich Al-
lakhverdov, the then KGB Officer of the Soviet Embassy in Kabul. Besides, he had
one more duty: to pass over all the relevant information to the respective units of the
Communist Party and Forward Bloc in India. For transmission purpose ‘Silver
Moon’, a secret pass code, was used by Subhas Bose in Germany and by Talwar in
Afghanistan.

In December 1942, the time came when the USSR had no option but to inform its
allies about their agent ‘Rom’. This is how Bhagat Ram Talwar gave service to all
the three allied forces during World War II. Strange enough, this huge network of
the ‘Silver Moon’ secret code remained unnoticed and was never suspected by the
Germans in Afghanistan. As a result they were left in total darkness about it till the
end of the war.14

                                                
11 NAI, ACC No. 6757.
12 NAI, ACC No. 6757.
13 NAI, ACC No. 6757.
14 KUZNETS (1992: 15).
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Bose did the greatest work of his life in South East Asia. During the whole history
of the British in India, it had not struck one single British general that at any stage in
the future their Number One enemy might appear on the eastern frontier of India. In
1943, before the dramatic appearance of Bose at Singapore, there was much specu-
lation among the allies. The British assumed that Bose might leave for the East
through the territory of the Soviet Union, and it was decided to intercept him on the
way by approaching the Soviet authorities for co-operation. On June 29, 1942, the
British ambassador in Moscow, Archibald Carr, handed over an appeal of the Brit-
ish Government to this effect to the Soviet Minister for External Affairs, V.M.
Molotov.

‘Most Secret

His Majesty’s Government have good reason to believe that Subhas
Chandra Bose, the notorious political Hindu agitator, who is now in
Germany … is shortly planning to leave for the South-East … .
His Majesty’s Government would be grateful if the Soviet Government
would take all possible steps to watch for any attempt by Bose to enter
the territory of the Soviet Union, and in the event of his so doing to
detain him.’15

Bose took over the leadership of the Indian independence movement in South-
East Asia from Rashbehari Bose and shouldered the responsibility of conducting the
war of Indian’s liberation from there. He assumed the complete command of the
army and reorganised the Indian National Army (Âzâd Hind Fauj) in July 1943. He
proclaimed the formation of the Provisional Government of Free India (Arzî
Hukûmat-e-Âzâd Hind) on October 21, 1943 in the Andaman and Nicobar Islands,
renamed as Shaheed and Swarajya Islands, respectively.

The recognition of the Provisional Government by the world powers, namely, Ja-
pan, Burma, Germany, Italy, Thailand, the Philippines, Manchukuo (Manshûkoku)
and also the USSR strengthened the firm resolve of the Provisional Government to
conduct its struggle for India’s freedom. Now the question arises how the USSR, as
a member of the allied forces, could give recognition to the Provisional Government
of 107 Hind.

In October 1943, after the proclamation, Netaji approached the Foreign Minister
of the USSR through the then Soviet ambassador in Tokyo.

                                                
15 The archive of foreign policy PF.0.6. 194301, P. 19, dated 19.1.1930, see RAIKOV

(1998: 260–161).
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‘Tokyo, the 16th November 1943
To
His Excellency the Foreign Minister of the USSR
Your Excellency,

I have the honour to inform Your Excellency that in accordance with
the will of all the freedom-loving Indians in India and abroad—and
with the fullest support of all Indians residing in East Asia who num-
ber close upon three millions, and of their political organisation, the
Indian Independence League, as well as with the backing of the Indian
National Army now stationed in East Asia, the Provisional Govern-
ment of Azad Hind (Free India) was established on the 21st of October
1943, with its Headquarters temporarily at Syonan or Singapore.
In communicating the information to Your Excellency, I avail myself
of this opportunity to express my sincere desire that there should exist
between our two Governments and our two nations the most cordial
relations of amity and friendship.
I also take this opportunity of assuring Your Excellency of my warm-
est esteem.

Yours respectfully,

Sd/- Subhas Chandra Bose
Head of the State, Prime Minister and

Minister of Foreign Affairs of the Provisional
Government of Azad Hind.’16

The Japanese Foreign Office appointed Hachiya Teruo the Envoy Extraordinary
to the Provisional Government of Azad Hind in Rangoon. About Hachiya, the Brit-
ish comment was:

‘He would probably have most in time knowledge of any matter han-
dled by the Japanese Government and Chandra Bose.’

When the war was over, Hachiya was in British custody and he was interrogated
by the Headquarters SEATIC, Singapore. The British War Office records claim that
Hachiya was appointed as the representative of Japanese Government to the Provi-
sional Government of Azad Hind without credentials. During the course of interro-
gation Hachiya’s statements prove:

                                                
16 From former KGB (FSB) archive, Moscow. KGB archive never disclosed the

dossier. This is the earstwhile Soviet Government policy.
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‘that the Japanese Government did not appear to be in the habit of is-
suing credentials to its ambassadors to provisional governments; and
an ambassador by the name of Kato Kochu was sent without creden-
tials to the provisional government of Omsk in Siberia.’17

Orientalist A. Kolesnikov mentions in his article that Bose strove to establish
contacts with the Soviet leadership. With this aim in view, he sent the authorised
representative of Interim Government, Kato Kachu, to Omsk with the rank of an
Ambassador but without proper official documents. There is evidence to the effect
that Kato Kachu reached Omsk.18

When the Azad Hind Fauj was sufficiently organised, disciplined and trained,
Bose moved the headquarters of the Provisional Government to Rangoon. Through-
out 1944, the destiny of the patriots was pivoted at Rangoon with strong threads of
penetration right on the Indian border with the war cry ‘Chalo Delhi’ (Calo Dillî,
‘Let’s proceed towards Delhi’). Two main approaches were opened to the Azad
Hind Fauj—one leading to Chittagong and Bengal, and the other, the northern route,
running to Manipur and Assam. Given the choice of either of these two routes, the
decision was to march on Imphal. In March 1944, the Azad Hind troops were al-
ready in India, penetrated Imphal and attacked villages on the east part of Kohima.
The monsoon rains, however, turned the tide of events and ultimately Azad Hind
units had to withdraw from the Imphal and Kohima front. Meanwhile the war situa-
tion in general had been worsening.

On July 18, the Allied forces inflicted a defeat on the Japanese on Saipan Island.
The Tojo Cabinet resigned. It made no difference insofar as the Provisional Gov-
ernment of Free India was concerned; Bose started approaching the Soviet power
through various channels. In July 1944, Bose sent his message through the ‘Silver
Moon’ code with a request for Soviet help, addressed to Man Mohan Nath Kaura
(probably Kanwara), 16 Queen’s Way (present Janpath), Delhi, seeking to pass on
his request to the Soviet Embassy in Kabul.19 In November 1944, he approached the
then Soviet ambassador Jacob Malik in Tokyo.

                                                
17 WO 203 / 4673 HS / SEAC / 591 dated 19.10.1945, Public Record Office (PRO)

London; London PRO archival source.
18 KOLESNIKOV (1997: 7).
19 From former KGB (FSB) archive, Moscow.
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‘Arzi Hukumate Azad Hind
(Provisional Government of Independent India)

Hotel Imperial, Tokyo
Monday, November 20, 1944

To His Excellency Ambassador of the Soviet Union, Tokyo

Your Excellency,

Now, when I am in Tokyo, I would like to use this opportunity to see
your Excellency. Looking for this, I put a task in front of myself to
find through your Excellency the support of the Soviet Government in
the struggle of India for its independence.
The fact that now we have close connections with the Axis powers in
our common struggle against British and Americans does not stop me.
I am happy to say that the Axis powers have a very clear idea about
the peculiarity of the problem of India and they have kindly recognised
the Azad Hind (Independent India) Provisional Government. We are
very thankful for it. Besides Japan, whose relationship with the Soviet
Union has a strictly neutral character, even the Government of Ger-
many has understood in full and appreciated the fact, that we, the
Hindu, were interested only in actions against England and America.
The Government of Germany also understood and appreciated the fact
that we were not interested in actions against Soviet Russia. In reality,
the activity of my organisation in Europe was only against England
and America, but not against Soviet Russia. This was lying at the base
of our cooperation with the Axis powers in Europe and in this connec-
tion we have the full understanding and approval from the side of the
German Government and Fascist Italian Government.
I know that there is an alliance between the Soviet Government and
Governments of England and the USA now. But I quiet understand the
international policy to see that it cannot prevent the Soviet Govern-
ment from rendering us support in our struggle for independence. With
gratitude I recall the assistance rendered to me by the Soviet Govern-
ment after I left India in 1941. I conveyed my gratitude for this to his
Excellency Mr. Molotov, Minister of External Affairs, in my letter
sent from Berlin, which, I hope, was received by him in a proper way.
During his life Lenin always from the bottom of his heart supported
the colonial countries in their struggle for independence. It also gives
me an impulse. As I know, after Lenin’s death the Soviet Government
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has not changed its policy concerning problems of subjugation of such
countries as India at all.
As far as my party is concerned—Forward Bloc—I can say, that at the
time when the Soviet foreign policy in Europe was blamed by ap-
proximately all parties of India in 1939–1940, we were the only people
who openly supported the Soviet foreign policy towards Germany and
Finland. What is more, we belong to the Left wing of the national
movement in India and we have the most progressive views on social
and economic problems. Further, our party is the only party in India,
which up to the present day is carrying on an uncompromising struggle
against British imperialism in collaboration with some other revolu-
tionary groups.
I would like very much to see Your Excellency and to find with the
help of Your Excellency the support from the Soviet Government in
our struggle for independence. As far as the type of assistance, which
the Soviet Government can render to us, is concerned, that is such
a question which should be settled by the Soviet Government in con-
nection with the present military situation. I would like only to add
that we are full of determination to make India absolutely free, and
those Governments who have recognised the Provisional Government
of Independent India unconditionally agree with us in this question.
I would like to assure you, Your Excellency, my highest respect to you
and hope to get your response soon.

Still sincerely yours,
Sd/- Subhas Chandra Bose.’20

On May 21, 1945 in a speech delivered at Bangkok, Bose spoke about the Soviet
support for India:

‘There was a time when German armies had advanced inside Russia
right up to Stalingrad. I wonder how many people there were who, in
those days, could imagine that the tide would turn, that one day the
Soviet Army would be in Berlin. Germany's defeat is one of the sur-
prises of this war. Clausewitz was perfectly right when he said that
“war has many surprises”. But there are more surprises to come, and
some of these surprises will not be welcome to our enemies. You know
very well that I have been always of the opinion that if Germany col-

                                                
20 From former KGB (FSB) archive, Moscow.
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lapsed, it would be a signal for the outbreak of an acute conflict be-
tween the Soviets and the Anglo-Americans. That conflict has already
broken out and it will be intensified in the days to come. The time is
not far off when our enemies will realise that though they have suc-
ceeded in overthrowing Germany, they have indirectly helped to bring
into the arena of European politics another power, Soviet Russia, that
may prove to be a greater menace to British and American
Lmperialism than Germany was. The Provisional Government of Azad
Hind will continue to follow international developments with the clos-
est interest and endeavour to take the fullest advantage of them. The
fundamental principle of our foreign policy has been and will be: Brit-
ain’s enemy is India’s friend.’21

This became more clear in the San Francisco conference where Molotov refused
to submit to the Anglo-American demands.

Bose started to formulate his future course of action. During May–June 1945 a se-
ries of meetings took place. In the course of these meetings Lt. Col. A.C. Chatterjee
suggested that nucleus of the Provisional Government should be shifted to Yunan
Province in order to contact the Communists who had more influence in that part of
China and through this to contact the Soviet authorities in Siberia. 22

The British Weekly Security Intelligence Summary (WSIS) report of June 1945
states:

‘There is a great deal of talk among the Indian public in Rangoon
about the USSR and many are confident of a declaration of war on
Britain by Russia, with whom Bose would immediately ally himself.
There would then be no question of the next attempt failing. There has
been considerable speculation regarding Russia’s future position both
by the Japanese and Bose propagandists, one source going so far as to
announce that Bose’s PG had been officially recognised by the Soviet
Union.’23

Since the evacuation from Rangoon, Bose had made many broadcasts. In one of
these WSIS informs that Bose also spoken at length on the Wavell proposals which
were described by Singapore radio as a diabolical plan to eternalise the British

                                                
21 Selected Speeches (1962: 228–229.
22 CSDIC(l) Section Report—1089 ON B 1189, London.
23 WO 208/804 Sec ‘D’ TO MI 2(A) WSIS 10005/190/GSI (b) 22.6.1945; London

PRO archival source.
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domination of India and to strengthen the Indians war effort against Japan and her
East Asiatic allies. A communiqué was issued by the PG on June 19 following a meet-
ing of the Council of Ministers on June 16. Its unanimous conclusions, as Bose
himself expounded over the wireless, were as follows:

‘That the motive for the Wavell offer was to exploit the military suc-
cess acclaimed by Britain and America in Europe and Burma and to
mobilise India’s support for Britain’s imperialist war in the Far East.
That in the Council’s view there was an additional deeper motive be-
hind the offer. It had now become apparent to the British Government
that other nations such as Soviet Russia might in future advocate the
cause of India’s independence and so the British Government consid-
ered it prudent to forestall such foreign support by inducing the Indian
people to accept a compromise.’24

In July 1945, Bose’s broadcasts continued. He declared that

‘… many might wonder how independence could be achieved after the
recent setbacks; the answer is that though the rains here hold us back
for the time being, do not forget that the roads to Delhi are many.’ 25

On August 16, 1945 Netaji informed:

‘I wish to go to Russia with some of my Cabinet members. I will go
alone, if I have to. I would like the Japanese Government to see that
my Cabinet members can follow me later.’26

Finally, in Saigon on August 17, 1945 a meeting was held in the house of Narain
Das, the former local IIL chief, about which the Intelligence Bureau reports:

‘Incidentally, we have not been able to get anything on the conference
between Bose and certain Japanese officers in the house of one Narain
Das.’27

After this, there was an unbelievable announcement of his death in an air crash on
August 18, 1945 at Taipei. The news reached India on August 24. Immediately after
this news broke, the British started searching and examining all the necessary rec-

                                                
24 WO 208/804 Secret SEAC & India Command WSIS No.191; June 29, 1945;

London PRO archival source.
25 WO 208/804 Restricted WSIS No. 193 July 1945; London PRO archival source.
26 HAYASHIDA (1970: 106).
27 NAI Secret No. C-5 Intelligence Bureau (H.D.) New Delhi-3, dated 19 Feb., 1946.
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ords left by the Japanese agency Hikari-Kikan in their various offices of the East-
Asian centres. After a long search British could discover only one record, which
states few details.

‘COPY

SEATlC Section
IAUnit

7 Ind Div ALF Siam
24 Sept (1945)

Subject: Translation of messages re: death of Bose found in a file of
reports belonging to the H. Kikan.

1. Hikari Kikan Signal RE: “T”
18Aug Urgent top Secret
To: OC Hikari Kikan
From: Chief of Staff, Southern Army,
Southern Army Signal 393”

Today at 1700 hrs (17 Aug), “T”, with Lt-Gen. Shidei and others left
for Tokyo via Formosa and Darien. Inform Indian Community of this.
Depending on circumstances, I expect to return in two or three days.

2. To: OC Kikan
From: Chief of Staff, Southern Army, Southern Army Staff II Signal
66 20 August

“T”, while on his way to the capital, as a result of an accident to his
aircraft at Taihoku at 1400 hrs on the 18th, was seriously injured and
died at midnight on the same date. His body has been flown to Tokyo
by the Formosan Army.
I have thanked the Formosan Army for their kindness. Further I have
asked that proof of his death in the plane accident-remains, photo-
graphs, etc., be collected.
As for the Centre, I am getting Staff Officer T ADA, who leaves Sai-
gon on the 20th to take up an appointment, to provide them with a de-
tailed report. I wish secrecy to be maintained in handling the matter.

3. Hikari Kikan Signal Re: “T”
24 August 1945
To: OC Malay Branch (TN: 1 not clear) Ocsaigon Embarkation Point
Chief of Staff, Southern Army
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From: OC Hikari Kikan
Re: death of “T”.

Please ensure that Indian communities are informed of the DOMEI
despatch regarding “T”s death.

4. HIKARI Message 1020
24 Aug’45
To: Chief of Staff, Southern Army
From: OC Hikari Kikan

Request urgently the report on the later progress of Col “Habib Ra-
man”.’28

After recovering Hikari Kikan’s information, the British made a thorough investi-
gation report which concludes:

‘… seeing that all records had been destroyed both at Saigon and
Bangkok, except that in Bangkok a file containing these messages was
recovered. It may be that this had been deliberately left there for the
British and constituted part of the deception plan. It is rather hard to
say conclusively although all sources, both Japanese and Indians, are
emphatic that Bose is dead. Besides, Bose took with him 4 iron boxes
of gold—probably 50 lbs in weight and while taking a farewell at
Bangkok he indicated that he was not likely to return to that part of the
world. All this suggests that he wanted to go underground and the
Japanese had undertaken to give the necessary protection to do so.
A source has stated that after his return from Rangoon Bose believed
that he ought to start on a new road to Delhi.
Further investigations are proceeding.

Sd/- for Maj. Gen Commander
HQ SACSEA Commission NO 1,

Saigon.’29

In the meantime the Forthnigthly Intelligence Summary No. 6 speaks about an
INA military personnel in India:

                                                
28 Exact reproduction: true copy from the archival document.
29 No. 63/2/10 GSI (b) HQ SACSEA Commission No. 1 SAIGON 18th October

1945, India; London PRO archival source.
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‘… he provides much authentic inside information about INA for the
Congress propaganda mill. Everything said by this man indicates the
depth and determination of his devotion to “Netaji” and the goal he
has given his followers. Particularly significant is his conviction that
Subhas Bose is not dead but will return to lead his army at the oppor-
tune moment, and his belief that the INA personnel who returned to
India are biding their time until they rise against the British: “We are
his time bomb and will burst when the right time comes”. Our leader
will return to lead us.’30

In November and December 1945 meetings were held in Rangoon where INA
members formed the majority of the audience. In one meeting the chair was left
empty for the ‘Spirit of Bose’ and in another the ‘Sprit of Bose’ was appointed
chairman. The meeting continued amid shouts of usual INA slogans, and speeches
appeared to have been along extreme INA lines.

On December 31st, 1945 National Herald, Delhi, reported that Subhas Chandra
Bose was in Russia.

In response to this, the Soviet daily Pravda on January 7, 1946, answered in an
article named ‘About an Indian Comedian’ by D. Zaslavsky (page 6).

The British referred it back to ‘Foreign Office’ from Moscow in January 1946
with the following comments:

‘Important

Pravda of 7th January prints a half column article by Zaslavsky refer-
ring with heavy sarcasm to an article in the Delhi National Herald of
31st December 1945.
The newspaper, apparently on the basis of information received from
the Lahore correspondent of The Nationalist, who is stated to have had
the story from an ‘Unnamed Soldier’, relates that Subhas Chandra
Bose had fled to Russia … . This Fascist shrapnel, according to the In-
dian newspaper, is free to travel around the Soviet Union and inspect
its army of 30,000 men and has had talks with responsible representa-
tives of the Soviet Government who have given him ‘concrete assur-
ances’.

                                                
30 WO 208 / 804 A From SACSEA; London PRO archival source.
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Information from the Indian newspaper occupies one quarter of space in the arti-
cle and the remainder consists of laboured refutation of the report and accusation
against the Indian newspaper of conducting an anti-Soviet lying campaign.’ 31

In early 1946, various pieces of information were available relating to the alleged
death of Netaji; the result was not entirely satisfactory for it revealed many discrep-
ancies. Until these are clarified, it would be difficult to arrive at any definite conclu-
sion. Major Toyes confidential comments on the subject of the death of Bose in
a CSDIC report:

‘… what is concerning us most immediately is the information which
is coming in indicating that there is a growing belief in India that Bose
is alive, and establishing that statements to the same effect are being
made in this country and elsewhere …’

Major Toyes further states:

‘… It seems clear that Bose and his staff were trying to make a geta-
way to Russia … . Gandhi stated publicly at the beginning of January
that he believed that Bose was alive and is hiding.
… There is, however, a secret report which says that Nehru received
a letter from Bose saying he was in Russia … .
… The information alleges that Gandhi and Sarat Bose are among
those who are aware of this … In January also, Sarat Bose is reported
to have said that he was convinced that his brother was alive.’

In the same report he writes:

‘… The Governor of the Afghan province of Khost had been informed
by the Russian Ambassador in Kabul that there were many Congress
refugees in Moscow and Bose was included in their number… . There
is little reason for such person to bring Bose into fabricated stories. At
the same time the view that Bose is in Moscow is supplied in a report
received from Teheran. This states that Moradoff, the Russian Vice
Consul General, disclosed in March that Bose was in Russia where he
was secretly organising a group of Russians and Indians to work on the
same lines as the INA for the freedom of India.
Taihoku, Congress and Russian representatives in Teheran and Kabul
are the most important objectives, in this case as it stands now.’32

                                                
31 Indo-Soviet Relations (N 277–/136/36) 371/56774–1946; London PRO archival

source.
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The rumours were rife that Bose was in Russia. Finally, at the request of the Di-
rector of Intelligence Branch (DIB) the Indian Political Intelligence (IPI) had sub-
mitted a report on this subject.

On May 2, 1946 the Indian Political Intelligence (IPl) submitted the following
note to the Indian Office; Secret with 2227:

‘Vol (8) 115/24 POL(S)

2nd May 1946 587

1946

India Office: Miss Hanchet

The DIB during his recent visit to London mentioned the receipt from
various places in India of information to the office that Subhas Bose
was alive in Russia. In some case circumstantial details have been
added.’33

The enigma compelled the British to put an end to this controversy which made
them prepare a final death report, but unfortunately there were two death reports.
Some insight may be gleaned from these reports. The two death reports had inherent
discrepancies and the conflicting statements of two different doctors who claimed to
have treated Bose in a hospital on August 18, 1945. First, a report by the office of
the Military Adviser, attached to the United Kingdom Liaison Mission, in Japan,
British Embassy, Tokyo. Drafted by Lieutenant ColoneI J.G. Figgess on July 25,
1946:

‘… a very thorough investigation has been conducted in Tokyo to es-
tablish the precise details of the circumstances surrounding the re-
ported death of Subhas Chandra Bose.’34

Sub-Lieutenant (Medical) Tsuruta Toyoshi was said to have treated Bose in the
Taihoku Medical Hospital. Tsuruta had issued a certificate showing ‘death due to
heart failure resulting from multiple burns and shock’. As a result of a series of in-

                                                                                                               
32 COMB, SECTION CONFIDENTIAL NO MS/5/5 C.S.D.I.C., Red Fort Delhi,

dated 21.1.1946 Subject: Death of Bose, NAI archival dossier.
33 Pradip BOSE (1999: 279).
34 ‘Copy—United Kingdom Liaison Mission in Japan. British Embassy, Tokyo—

Office of Military Adviser Report on the Death of Subhas Chandra Bose Sgd J.G.
Figgess Lt. Colonel Tokyo, 25th·July, 1946. London’ – primary source, archival
document.
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terrogation of individuals it is confirmed as certain that S.C. Bose died in a TAI-
HOKU Military Hospital (NAMMON Ward) sometimes between 19 hours and 20
hours local time on the 18th August, 1945.

What may act as a supplement to the Figgess report is the statement by Dr.
Yoshimi Taniyoshi, a Medical Officer of the Japanese Imperial Army, who claimed
to have had Bose treated under his supervision. The statement was received origi-
nally from the War Crimes Liaison Officer, Hong Kong, when Dr. Yoshirni
Taniyoshi was interned at the Stanley Gaol in Hong Kong. He signed his statement
at Stanley Gaol on October 19, 1946 before AR. Turner, War Crime Liaison Sec-
tion, Formosa. According to Yoshimi’s statement at about 23 hrs he died.35

Regarding the death certificate, Dr. Tsuruta said he had issued one, as mentioned
in the Figgess report, whereas in the MI-2 report a second death certificate was is-
sued by Dr. Yoshimi where he says:

‘I therefore made out a death certificate, stating the causes of death to
be extensive burning and shock.’

The issue appears more puzzling when we look into the KGB dossier where we
come across some information after the Japanese capitulation in the first half of
September 1945. The information was supplied by the Soviet TASS agency from
Tokyo, on the basis of the British sources, and stated:

‘Subhas Chandra Bose, who was in Japan, died.’

During the war period from 1942 onwards, a Soviet agent, named V.G.
Sayadiyants, was living in Bombay and was engaged in selling Soviet periodicals,
literature and records. He had regular contact with the members and activists of
Communist Party of India. In 1946, August, Jawaharlal Nehru requested
Sayadiyants to deliver his letter personally to Comrade Stalin. Sayadiyants, on his
way to Moscow via Teheran, left a note of his political observation about India to
the then Soviet Ambassador to Iran, Sadchikov. The note in Teheran was dated
September 1, 1946,36 and it was a brief survey of the political situation in India
‘Britain Capitulates …’. He made a detailed analytical study and suggested which
suitable party or organisation would be appropriate to take over the charge after

                                                
35 WO 208/3812 MI2, 20 Jan 1947 Register No. MD /JAG/ FS (A) 1223 Hong Kong

19th Oct. 1946; London PRO archival source.
36 MID. Fond – Collection 0179. Year 1946 1 a, 1 a, d 8; 12th Sept—28th October

1946, Moscow [MID – erstwhile Ministry of External Affairs of the Soviet Union;
present: Russian Federation – Ministerstvo Innostrannykh Del]; archival document from
External Affairs Ministry of Russian Federation.
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India’s independence. The Congress, according to him, had the strongest mass base.
The public in general worshipped Gandhi as a religious figure and had a fanatic love
for him and faith in Nehru. The party had a very solid financial support from the big
industry houses like Tata, Birla, Bajaj, the textile magnates and from other
capitalists.

His next review was of the Communist Party of India. Comrade Sonmath Lahiri,
a member of the Central Committee of the CPI, made a short trip to the USSR from
July 23 to August 3,1946. Lahiri felt that both the Congress and League had a de-
featist attitude by joining hands with British imperialism. His third investigative
report was about the Forward Bloc. He gave a long and appreciative account of the
formation, development and activities of Forward Bloc. According to Sayadiyants,
the Forward Bloc is not a party but a platform founded by Subhas Chandra Bose
which attracted thousands and thousands of followers apart from the present
100,000-strong membership.

One feels curious to know what message was in Nehru’s secret letter which was
delivered to Comrade Stalin by Sayadiyants. What made the Soviet agent indicate in
his political note that the Forward Bloc could be considered the only alternative
organisation after India’s independence? Did he try to indicate something more?
Many conjectures, speculations, incoherent reports prevail. An inquiry committee
(1956) and later an inquiry commission (1972) were set up, but none of these at-
tempts could come out with any conclusive proof. The inquiry would have remained
unchallenged if Lord Peter Archer of the Labour Party, British Parliament had not
persisted with his untiring effort to make the British Government declassify a few
War Office Records of MI-2 related to Subhas Chandra Bose, the Indian freedom
struggle and the role of the Indian National Army, and to Bose’s relations with the
USSR and Germany at the Public Record Office, London.

Throughout the Soviet history, Soviet scholars were either ignorant or deliberately
remained silent on this subject. Glasnost and perestroika could melt the 70-year-old
iceberg of the Soviet archives which made accessible many documents related to
Subhas Chandra Bose and Comintern, the Soviet TASS agency and many interest-
ing materials which have unfolded a new line of research. At present Russian schol-
ars and researchers are showing immense interest on this subject which might help
to throw more light on unknown facts.

Against this backdrop the Government of India took a revolutionary step to de-
classify around one thousand files on the India National Army and Netaji Subhas
Chandra Bose. Even then there are lacunae and several questions remain unan-
swered. Many documents lying scattered are inaccessible in various archives of the
world. Those untold stories of the unfinished revolution might suggest an answer to
the query: what really happened to Netaji Subhas Chandra Bose?
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LIST OF ARCHIVES
from which the documents have been collected

Russia:
GARF = Gosudarstvennyi Arkhiv Rossiskoi Federatsii (State Archive of the

Russian Federation)
KGB = Komitet Gosudarstvennoi Bezopasnosti (Committee for State Security;

this is the present FSB)
MID = Ministerstvo Inostrannykh Del (Ministry of External Affairs)
RGASPI = Rossiskii Gosudarstvennyi Arkhiv Socio-Politicheskoi Istorii (Russian

State Archive of I Socio-Political History; in the article marked as
ASAN, which indicates Asiatic Society’s Accession Number)

U.K.:
PRO = Public Record Office, London

India:
NAI = National Archives of India, Government of India, New Delhi
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Artyku³ recenzyjny:

Krzysztof Mroziewicz: Æakra czyli ko³owa historia Indii. Oficyna
Wydawnicza Branta, Bydgoszcz–Warszawa 2006. 271 stron.

Ju¿ sam fakt, ¿e z za³o¿enia nienaukowa ksi¹¿ka autorstwa dziennikarza i publi-
cysty staje siê przedmiotem recenzji w czasopiœmie naukowym jest – jak siê mo-
g³oby wydawaæ – czymœ nobilituj¹cym dla tego ostatniego. Dlaczegó¿by w prze-
ciwnym razie mia³ siê naukowiec zajmowaæ ksi¹¿k¹ o charakterze popularnym (po-
pularyzatorskim? autopopularyzatorskim?), jeœliby nie nios³a jakiejœ wartoœci?
Czego natomiast nale¿a³oby oczekiwaæ od recenzji, to z jednej strony rzetelna ocena
danej pracy, z drugiej zaœ – ewentualna refleksja nad zjawiskami ogólniejszymi.
I w³aœnie ta druga kwestia leg³a u podstaw niniejszego artyku³u recenzyjnego.

Ju¿ na samym wstêpie, na skrzyde³ku ok³adki, autor wyjaœnia swoje podejœcie
i punkt wyjœcia rozwa¿añ oraz rozjaœnia treœæ tytu³u: „Do opisu wydarzeñ historycz-
nych wykorzystywany jest – zgodnie z koncepcjami obowi¹zuj¹cymi w Europie –
czas linearny. Æakra konsultuje jedynie Ÿród³a indyjskie, a zatem nie mo¿na jej
nazwaæ ksi¹¿k¹ europocentryczn¹. Ponadto zak³ada, ¿e historiê kraju trzeba pisaæ
w zgodzie z koncepcj¹ czasu, jaka tam obowi¹zuje. A w Indiach mamy czas nie
linearny, lecz ko³owy”. Wystarczy³oby, ¿eby autor zerkn¹³ choæby do prac reno-
mowanej historyk Indii, Romili Thapar – a wiêc tak¿e „Ÿród³a indyjskiego” – i siê
przekona³, jak bardzo jest w b³êdzie.

W pracy Early India. From the Origins to AD 1300 (University of California
Press, 2004) Romila Thapar kwestii czasu poœwieca sporo uwagi (np. rozdz. 2, s. 37
i nn.), w tym tak charakteryzuje pojmowanie czasu w Indiach staro¿ytnych: „Czas
cykliczny [jest] sk³adnikiem kosmologii, podczas gdy czas linearny wi¹¿e siê z ludzk¹
dzia³alnoœci¹” (s. 37). Rozumieniu czasu w ten dwutorowy sposób ta sama autorka
poœwiêca odrêbny rozdzia³ pt. „Cyclic and linear time in Early India” w pracy zbio-
rowej pod redakcj¹ Katinki Ridderbos: Time (Cambridge University Press, 2002:
27–45). S¹dz¹c po bibliografii, Mroziewicz prac tej jednej z najwybitniejszych ba-
daczy historii i kultury Indii po prostu nie zna. Wystarczy³oby te¿ siêgn¹æ do popu-
larnej w Indiach (i nie tylko) monografii pt. The Concept of Time in Ancient India
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(Bharatiya Kala Prakasha, Delhi 2004), której autorem jest Rallapalli Venkateswara
Rao, by przekonaæ siê o niezwyk³ym bogactwie ujmowania czasu przez wiele sys-
temów myœli w Indiach, poœród których mo¿na wyró¿niæ dwie tendencje bazowe:
idea czasu cyklicznego pojawia siê w kontekœcie kosmologicznym, czasu linearnego
zaœ w Ÿród³ach historycznych. Tych dwóch autorów indyjskich nie stanowi by-
najmniej wyj¹tku – to podstawowe rozró¿nienie znane jest ka¿demu historykowi
Indii czy badaczowi myœli i kultury tego obszaru. Autorzy szeregu kronik opisuj¹-
cych dzieje buddyzmu na Cejlonie (a wiêc kulturowo czêœci subkontynentu indyj-
skiego) – Dîpa-vaôsa (‘Kronika wyspy’), Mahâ-vaôsa (‘Wielka kronika’), Cûla-
-vaôsa (‘Mniejsza kronika’), Sâsana-vaôsa (‘Kronika pouczenia’) – na przestrzeni
niemal dwóch tysiêcy lat pos³uguj¹ siê w opisach czasem linearnym. Nie stanowili
oni wyj¹tku. Marc Aurel Stein we wstêpie do klasycznego ju¿ i wielokrotnie
wznawianego przek³adu Rzeki-kroniki królów [Kaszmiru] (Râja-taraógiòî) Kalhany
(Kalhaòa, XII w.) zwraca uwagê na niezwyk³y zmys³ historyczny kaszmirskiego
autora i wagê, jak¹ przywi¹zywa³ do chronologii (Kalhaòa’s Râjataraóginî.
A Chronicle of the Kings of Kaœmîr. London 1900: 57). W Indiach powstawa³o
wiele kronik dokumentuj¹cych dzieje królów i choæ mo¿na im zarzuciæ nieobiek-
tywny stosunek do w³adcy, na którego wszak zamówienie kronika powstawa³a i bez
którego wsparcia nie by³oby funduszy na sporz¹dzenie manuskryptów, to z pewno-
œci¹ nie daje siê utrzymaæ teza o kolistej koncepcji czasu w formie, jakiej tego chce
Mroziewicz. W ten sposób upada te¿ teza zawarta w pierwszym akapicie jego
ksi¹¿ki: „Indusi pisali poematy, dramaty, traktaty o polityce, encyklopedie teatralne
i mitologie, ale nie pisali historii na bie¿¹co” (s. 7). Autor jednak o tej bogatej litera-
turze nie wie nic, gdy¿ pisze: „Dok³adne kroniki znane s¹ dopiero od czasów Tu-
ghlaka, czyli ojca tureckiej dynasti najeŸdŸców” (s. 12).

Gdy wiemy, ¿e Hindusi potrafili opisywaæ zdarzenia historyczne dzieñ po dniu
i pisali historie królestw i rodów rok po roku, staje siê oczywiste, jak bardzo chy-
bione jest Mroziewicza rozumienie roli czasu w kulturze indyjskiej, zawarte na tej
samej stronie: „¯eby opisywaæ dzieñ po dniu, trzeba znaæ linearn¹ koncepcjê czasu.
Indusi jej nie znali. Zreszt¹ linearna koncepcja czasu wymaga definicji czasu, a tej
nie znajdziemy nawet w Historii czasu Stephena Hawkinga”. Byæ mo¿e nie ma jej
u Hawkinga, ale w staro¿ytnych Indiach z ca³¹ pewnoœci¹ by³a. I to niejedna. Podam
tylko dwie pochodz¹ce z III/IV w. n.e. Autor Traktatu o wajsieszice (Vaiœešika-
-sûtra, 2.2.6, 8), Kannada powiada, ¿e czas jest wieczn¹ i jednorodn¹ substancj¹,
„której atrybutami s¹: ‘wczeœniejszy’ – ‘póŸniejszy’, ‘jednoczesny’ – ‘niejednocze-
sny’, ‘wolny’ – ‘szybki’”, i dziêki której jesteœmy w stanie stwierdziæ, ¿e mamy do
czynienia z t¹ sam¹ rzecz¹. Autor d¿inijski z tego samego okresu stwierdza w Kwin-
tesencji kazañ (Pavayaòa-sâra, 2.42), ¿e „czas jest tym, czego jakoœci¹ jest nada-
wanie ruchu”. Byæ mo¿e definicje te nie bêd¹ zadowalaæ wspó³czesnego fizyka czy
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filozofa, ale z pewnoœci¹ nie mniej ni¿ nastêpuj¹ca definicja Arystotelesa: „Otó¿ czas
jest w³aœnie miar¹ ruchu w aspekcie tego co ‘przed’ i ‘po’” (Fizyka 219b1–2).

Nawet gdy autor zauwa¿a w pewnym momencie, ¿e buddyzm zdaje siê w jakimœ
stopniu wy³amywaæ z kolistego rozumienia czasu – „W buddyzmie sprawa zosta³a
uproszczona: mamy, tak jak w jêzyku, trzy czasy: przesz³y, teraŸniejszy i przysz³y.
Zdaniem Stanis³awa Schayera – mo¿na ten czas przek³adaæ, jak przedmiot, »z
garnka do garnka«” – i powo³uje siê na dwustronicowy stenogram z wyk³adu (nawet
nie na pe³en artyku³!) wybitnego indologa zawarty w pracy: O filozofowaniu Hindu-
sów (PWN, Warszawa 1988: 169), to czyni to w sposób charakterystyczny dla ca³ej
ksi¹¿ki. Po pierwsze wyrywa zdanie z kontekstu, po drugie pokazuje, z jak wielkim
niezrozumieniem czyta literaturê przedmiotu. Schayer na stronie 170 (nie 169) pisze
tak: „Elementy (saôskâra) wêdruj¹ poprzez trzy czasy. Jak owoc z jednego garnka
do drugiego garnka, jak ludzie z jednego domu do drugiego domu, tak samo rzecz
ma siê z elementami: z przysz³oœci przechodz¹ w teraŸniejszoœæ, z teraŸniejszoœci
w przesz³oœæ”. Mowa wiêc tutaj o przechodzeniu konstytutywnych elementów psy-
chofizycznych przez odrêbne ‘sektory’ czasowe, ale nie ma tu mowy o czasie!
Gdyby jednak Mroziewicz zada³ sobie nieco trudu i przekartkowa³ pracê Schayera
do strony 230 i nn., natrafi³by na niezwykle cenne opracowanie, które dotyczy w³a-
œnie czasu i jego rozumienia w buddyzmie: „Anityatâ. Zagadnienie nietrwa³oœci
bytu w filozofii buddyjskiej”. Tam¿e St. Schayer wyœmienicie przedstawia bogac-
two pojmowania czasu w samym buddyzmie wedle szkó³: sarwastiwadinów, sau-
trantików, therawadinów itd. Mo¿na by te¿ siêgn¹æ po cytowan¹ przez badaczy na
œwiecie rozprawê Schayera pt. Contributions to the Problem of Time in Indian Phi-
losophy (Kraków 1938). O pojmowaniu czasu w Indiach powsta³o wiele prac,
a poni¿sze to zaledwie kilka z nich wymienionych  c h r o n o l o g i c z n i e :
Y.J. Padmarajiah: „Theory of Time in Jainism” (Journal of Mysore University 37
(1946) 111–115); Satkari Mookerjee: „The Jaina Concept of Time” (Vishvabharati
Quarterly 27,2 (1961) 122–139); Nagin J. Shah: „Nature of Time” (Shri Mahavir
Jaina Vidyalaya Golden Jubilee, Bombay 1968: 63–87); Nagin J. Shah: „Jaina Con-
ception of Space and Time” (Sambodhi 6, 3/4 (1977–78) 12–31); Hari Shankar Pra-
sad: The Concept of Time in Buddhism (Canberra 1982); Anidita Niyogi Balsev:
A Study of Time in Indian Philosophy (Wiesbaden 1983); Hari Shankar Prasad:
Essays on Time in Buddhism (Delhi 1991); Wilhelm Halbfass: On Being and What
There Is. Classical Vaiœešika and the History of Indian Ontology (Albany 1992);
Hari Shankar Prasad: Time in Indian Philosophy. A Collection of Essays (Delhi
1992). Do ¿adnej z nich nie zajrza³ Mroziewicz.

Silna wiara (czyli pozaracjonalne przekonanie o istnieniu czegoœ, bez odczuwania
potrzeby uzasadnienia w³asnego przekonania) autora w brak poczucia historii u Hin-
dusów upada, gdy siêgnie siê do wielu opracowañ naukowych, z których wspomnê
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tylko jednego autora: Arvind Sharma: „Did the Hindus Lack a Sense of History?”
(Numen 50 (2003) 190–227). Tam¿e autor – oraz czytelnik recenzji – znajdzie ob-
szern¹ bibliografiê na ten temat, gdy¿ A. Sharma nie odkrywa tu w rzeczywistoœci
nic nowego.

Czytelnik na pró¿no bêdzie szuka³ potwierdzenia s³ów autora, jakoby „Æakra
konsultuje jedynie Ÿród³a indyjskie”. W bibliografii – niezwykle skromnej i zawie-
raj¹cej pozycje o charakterze wtórnym, czêsto od dekad przebrzmia³e – autor nie
umieszcza ani jednej (!) pracy Ÿród³owej! Có¿ wiêc znaczy, ¿e autor „konsultuje je-
dynie Ÿród³a indyjskie”? Jeœli nie konsultuje Ÿróde³ sanskryckich, prakryckich, palij-
skich, czy choæby historycznych przek³adów tekstów sanskryckich na tybetañski
czy chiñski, to mo¿e uda siê odnaleŸæ w bibliografii jakiekolwiek Ÿród³a w indyj-
skich jêzykach œredniowiecznych czy wspó³czesnych (hindi, urdu, bengalski, ta-
milski itp.)? Mnie siê nie uda³o. Natomiast ogólnemu za³o¿eniu autora mogê tylko
przyklasn¹æ: pisz¹c o danej kulturze, nale¿y opieraæ siê na Ÿród³ach stworzonych
w tej kulturze! Po trzykroæ tak! Ale… trzeba znaæ jêzyki tej kultury. A przynajmniej
umieæ dotrzeæ do  s o l i d n y c h  przek³adów oryginalnych tekstów, jeœli nie zna-
my ani jednego jêzyka kraju, w którym na przestrzeni 4 tysiêcy lat funkcjonowa³o
co najmniej kilkaset jêzyków (a obecnie mamy oko³o 200) o wiêkszym zasiêgu
i znacznej liczbie u¿ytkowników. W bibliografii brak natomiast jakichkolwiek od-
wo³añ np. do historycznych Ÿróde³ indyjskich (kronik, inskrypcji itp.), a znajdujemy
tam jedynie powierzchowne opracowania.

To ca³kowite zamkniêcie intelektualne w krêgu w³asnych przekonañ, bez próby
siêgniêcia do Ÿróde³ i dotarcia do prawdy (a przynajmniej bli¿szego poznania ‘opi-
sywanej’ – cudzys³ów jest tu zasadny! – kultury) – co tak boleœnie obna¿a dobór
bibliografii (a wiêc i Ÿród³a wiedzy autora o Indiach!) – oznacza, ¿e to sam autor
porusza siê w czasie cyklicznym, a wiêc w czasie mitycznym: nie opisuje rzeczy-
wistej kultury, a tylko w³asne i od pierwowzoru bardzo oderwane wyobra¿enie:
swój MIT.

A¿ tyle uwag do zaledwie kilku zdañ otwieraj¹cych ksi¹¿kê Mroziewicza… Iloœæ
b³êdów rzeczowych, przeinaczeñ i ra¿¹cych nieporozumieñ w ksi¹¿ce jest tak wiel-
ka, ¿e ich prostowanie w miarê systematyczny sposób parokrotnie przekroczy³oby
rozmiary ksi¹¿ki bêd¹cej podstaw¹ niniejszej recenzji. Ograniczê siê wiêc tylko do
wybranych w¹tków.

Byæ mo¿e niefrasobliwoœæ historyczna samego autora, który projektuje j¹ na opi-
sywan¹ przez siebie kulturê Indii, powoduje, ¿e zarys historii subkontynentu w wy-
daniu Mroziewicza (np. ss. 30–35) jawi siê jak ko³owa loteria, w której daty dobiera
siê na zasadzie przypadkowych trafieñ w wielkiej maszynie losuj¹cej mieszaj¹cej
liczby, mit i historiê. Dowiadujemy siê na przyk³ad, ¿e Ariowie (którzy pojawiaj¹
siê na subkontynencie indyjskim stopniowo, falami, ale nie wczeœniej ni¿ 1900 r.
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p.n.e.) rozwinêli w Indiach ok. 2500 r. p.n.e. (sic!) dwie dynastie i stoczyli wielk¹
bitwê, któr¹ autor stosunkowo precyzyjnie datuje na 1400 r. p.n.e. – archeolodzy
i historycy chêtnie poznaliby Ÿród³a tego i innych podobnych datowañ autora!

Aktualny stan badañ w danej dziedzinie tak¿e nie liczy siê dla autora. Opisuj¹c
pojawienie siê plemion aryjskich na subkontynencie indyjskim, Mroziewicz powo-
³uje siê  w y ³ ¹ c z n i e  na opracowania wtórne i ‘ezoteryczne’ w tym wzglêdzie
(np. W. Korabiewicz: Tajemnica m³odoœci i œmierci Jezusa – sic!; M. Porêbski:
Dzieje sztuki w zarysie – sic!) lub ca³kowicie przebrzmia³e i niefachowe. Przyk³a-
dem takiej w³aœnie naukowo bezwartoœciowej pracy jest ksi¹¿ka The Soul of India
Amaury’ego De Riencourta, którego autor przytacza niezwykle czêsto. Trawestuj¹c
znan¹ z filozofii sankhji alegoriê œlepego prowadzonego przez kulawego – mo¿na
by powiedzieæ, ¿e mamy tutaj obraz g³uchego pod¹¿aj¹cego za g³osem prowadz¹cego
go œlepego. Lektury, jakie sobie dobieramy, œwiadcz¹ zawsze o nas samych.
W przekonaniu Mroziewicza plemiona Ariów dokona³y dzie³a zniszczenia miast cy-
wilizacji doliny Indusu, choæ od co najmniej dwóch dekad wiadomo, ¿e cywilizacja
ta upad³a w wyniku czynników naturalnych, a g³ówne fale Ariów napotka³y na swej
drodze jedynie opustosza³e ruiny miast. Literatura na ten temat jest bardzo bogata
i ³atwo dostêpna, z czego polecam kilka pozycji: Bridget Allchin i Raymond Allchin:
Narodziny cywilizacji indyjskiej (Warszawa 1973), Bruce Lincoln: Priests, Warriors,
and Cattle: A Study in the Ecology of Religions (Berkeley 1981), Asko Parpola: „The
coming of the Aryans to Iran and India and the cultural and ethnic identity of the
Dâsas” (Studia Orientalia 64 (1988) 195–302), G. Erdösy (red.): The Indo-Aryans of
Ancient South Asia (Berlin–New York 1995), Michael Witzel: „Early Sanskritization.
Origins and development of the Kuru State” (EJVS 1–4 (1995) 1–26), Michael Witzel:
Inside the Texts / Beyond the Texts. New Approaches to the Study of the Vedas (Cam-
bridge (Massachusetts) 1997), Suvira Jaiswal: Caste. Origin, Function and Dimen-
sions of Change (Delhi 1998), Johannes Bronkhorst i Madhav M. Deshpande (red.):
Aryan and Non-Aryan in South Asia: Evidence, Interpretation and Ideology (Cam-
bridge (Massachusetts) 1999), Colin Renfrew: Archeologia i jêzyk. £amig³ówka pocho-
dzenia Indoeuropejczyków (Warszawa–Poznañ 2001).

W ksi¹¿ce panuje niezwyk³y chaos pojêciowy, pomieszanie w¹tków i nieuporz¹d-
kowanie myœli. Na przyk³ad na ss. 28–29 autor pokrótce opisuje cztery Wedy. Po la-
konicznych wzmiankach o trzech z nich – Rygwedzie, Samawedzie, Jad¿urwedzie –
pojawia siê nagle oderwany akapit o tym, ¿e „W pobli¿u mojego domu na Tilak Marg
w Delhi znajduje siê œwi¹tynia whisky” itd., po czym autor powraca do Atharwawedy,
której omówienie jest tak samo dalekie od prawdy, co opis treœci pozosta³ych Wed.
W tym tekœcie w du¿ym stopniu magicznym i rytualnym – o czym powinien wie-
dzieæ ju¿  k a n d y d a t  na studia na Wydziale Orientalistycznym – nie znajdu-
jemy niczego, co uzasadnia³oby stwierdzenie Mroziewicza, ¿e Atharwaweda „za-
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wiera teksty mistyczne”. Jedyny ³¹cznik magii i mistyki dostrzegalny tu u Mro-
ziewicza to litera ‘m’. Z kolei na ss. 10–11 autor swobodnie przechodzi od opisu
‘indyjskiej’ (w rzeczywistoœci swojego w³asnego wyobra¿enia) koncepcji czasu do
uwagi ogólnej: „Poza zegarami s³onecznymi i cyfrowymi nie znajdziemy chrono-
metru o kszta³cie innym, ni¿ ko³o” (sic!), by na koñcu rzuciæ garœæ cytatów z Anto-
niego Kêpiñskiego nt. lêku, nie maj¹cych nic wspólnego z  tematem.

Ujêcie literatury indyjskiej w Æakrze jest równie kuriozalne, co przedstawienie
historii Indii. Grupa 18 puran (purâòa) zostaje umieszczona przez autora w roz-
dziale traktuj¹cym o okresie najazdu Ariów, a wiêc na tysi¹c lat przed momentem,
kiedy w ogóle mo¿na mówiæ o takiej kategorii tekstów. Dowiadujemy siê tak¿e, ¿e
lektura niektórych z nich – przypominam, ¿e s¹ to teksty œwiête, z kategorii småti, tj.
literatury autorytatywnej uzupe³niaj¹cej objawienie wedyjskie – „gwarantowa³a
piek³o”; co wiêcej, jedna z nich Skanda to „ca³kowicie zagubiony tekst”. Skanda-
-purâòa zosta³a wydana ju¿ w 1876 roku (Veókaþeœvara Press, Bombay), a istnieje
co najmniej jeszcze siedem innych wydañ lub reedycji (Bombay 1909–1911; Vaóga-
vâsî Press, Calcutta 1911–1912; Jagadîœvara Press, Calcutta 1940; Manasukharâya
Mora, Kalkattâ 1960–1965; Nag Publishers, Delhi 1981–1982; Nawel Kishore
Press, Lucknow 1913–1916; Egbert Forsten, Gröningen 2004), a tak¿e dwudziesto-
tomowy przek³ad na jêzyk angielski G.V. Tagare’a (Motilal Banarsidass, Delhi
1992–2003). £atwo siê o tym siê przekonaæ, siêgaj¹c po takie wydawnictwa jak:
Epic and Purâòic Bibliography (up to 1985) annotated and with indexes (Heinrich
von Stietencron et al.; Otto Harrassowitz, Wiesbaden 1992) lub Ludo Rocher: The
Purâòas. A History of Indian Literature (ed. by J. Gonda, II,3. Otto Harrassowitz,
Wiesbaden 1986) albo zagl¹daj¹c do projektu dostêpnego w internecie: The Epic
and Purâòic Bibliography On-Line (Editorial Board: Greg Bailey, Piotr Balcero-
wicz, John Brockington, James L. Fitzgerald, Minoru Hara, Kanchan Mande, Tho-
mas Oberlies, Peter Schreiner, Peter Wyzlic): http://www.indologie.uni-goettingen
.de/cms/index.php?id=5.

Je¿eli ju¿ Krzysztofowi Mroziewiczowi zdarza siê siêgn¹æ do literatury fachowej,
to mo¿e dziwiæ, z jak wielkim niezrozumieniem j¹ czyta. WeŸmy jako przyk³ad jego
wyjaœnienie terminu ‘upaniszad’: „Termin ten pochodzi od zwrotu upa-ni-sad, co
znaczy »usi¹œæ ko³o kogoœ«. … Stanis³aw Schayer twierdzi, ¿e upaniszad znaczy
»tajne posiedzenie, tajemn¹ ezoteryczn¹ naukê«” (s. 46). Powo³uje siê tutaj na ss.
6–7 artyku³u Schayera zawartego w tomie O filozofowaniu Hindusów. Tam¿e czy-
tamy, co nastêpuje:

„Wiêksze trudnoœci sprawia okreœlenie w³aœciwego znaczenia s³owa
upaniszad. Nad ogólnie przyjêt¹ interpretacy¹, wed³ug której upanišad
znaczy »tajne posiedzenie« i dalej »tajemna ezoteryczna nauka«,
mo¿na przejœæ do porz¹dku dziennego. Niezadowalaj¹ce jest równie¿
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objaœnienie, które proponuje M. Bodas … Znaczenie to [= czasownika
upavâs] uwzglêdniæ nale¿y przedewszystkim w tych wypadkach, gdzie
jest mowa o »przysiadaniu siê« do jakiegoœ bóstwa, a wiêc o aktach na
wpó³ magicznego wywierania wp³ywu na wolê istoty boskiej…” [pi-
sownia orygina³u – P.B.].

Dalej St. Schayer uzasadnia swoje przekonanie, ¿e czasownik (a nie ‘zwrot’!)
upa-niÖsad wi¹¿e siê ze znaczeniem: „psychiczny akt magicznej kontemplacyi,
której tematem jest symboliczna ekwiwalencja danej substancyi” (s. 7), a upanišad
znaczy: „tekst dyskutuj¹cy zwi¹zki ekwiwalencyi” (s. 8). Ideê tê Schayer rozwija
w artykule „Über die Bedeutung des Wortes Upanišad” (reprint: O filozofowaniu Hin-
dusów, ss. 348–358). Jednoznacznie widaæ, ¿e St. Schayer w ustêpie, na który powo-
³uje siê Mroziewicz,  o d r z u c a  tradycyjn¹ interpretacjê, czego Mroziewicz nie
potrafi zauwa¿yæ! Takiego wybiórczego traktowania literatury przedmiotu znajdu-
jemy w recenzowanej pracy wiele.

W rozdziale „Mitologia” (ss. 36–40) znany z Rygwedy mit kreacji œwiata w wyniku
t r z e c h  k r o k ó w  W i s z n u ,  wymierzaj¹cych trzy sfery œwiata, zamienia
siê w opis Wisznu, który „ma trzy stopy, dwie widzialne i jedn¹ niewidzialn¹. Tymi
stopami porusza siê po kosmosie – po ziemi, niebie i w powietrzu” (sic!). Tam¿e (s.
39) mo¿na przeczytaæ, ¿e „Ariowie lubili ¿ycie, nie interesowali siê, co po nim, nie
mieli ¿adnego pomys³u na niebo (czy piek³o)”. £atwo unikn¹æ takich nieporozu-
mieñ – wystarczy zajrzeæ do klasycznych opracowañ, takich jak Arthur Anthony
Macdonell: Vedic Mythology (Strassburg 1898; reprint: Delhi 2002; szczególnie
rozdzia³ pt. „Eschatology”: ss. 165–174), Jan Gonda: Die Religionen Indiens. Veda
und älterer Hinduismus (Stuttgart 1978), Louis Renou: Études védiques et
pâòinéennes (tomy 1–17, Paris 1955–1969), czy po polsku: John L. Brockington:
Œwiêta niæ hinduizmu (Warszawa 1990), Eugeniusz S³uszkiewicz: Pradzieje i le-
gendy Indii (Warszawa 2001).

Nie lepiej przestawia siê (nie)zrozumienie struktury spo³ecznej i ¿ycia codzien-
nego w Indiach. Autor (np. s. 40: „Pojawi³y siê kasty, które istniej¹ do dziœ. Naj-
pierw by³y to cztery grupy. Dziœ s¹ to tysi¹ce”; s. 256) ca³kowicie nie zna ró¿nicy
miêdzy tzw. systemem warnowym (varòa), czyli najstarsz¹ stratyfikacj¹ hierar-
chiczn¹ spo³eczeñstwa indyjskiego, której pocz¹tki wi¹¿¹ siê z ekspansj¹ plemion
aryjskich w Indiach w okresie II tysi¹clecia p.n.e., a systemem kastowym (jâti),
który bardzo poma³u zacz¹³ siê w Indiach wy³aniaæ ok. III–II w. p.n.e. Bramini,
kszatrijowie, wajœjowie i siudrowie nale¿¹ – o czym  p o w i n i e n  wiedzieæ
ka¿dy wykszta³cony cz³owiek, który posiada jako tak¹ wiedzê o Indiach, a nie tylko
student indologii – do tego pierwszego. Na ten temat powsta³o niezwykle du¿o lite-
ratury, a z najwa¿niejszych opracowañ mo¿na poleciæ nastêpuj¹ce: Heinrich Zim-
mer: Altindisches Leben. Die Cultur der vedischen Arier nach den Saôhitâ darge-
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stellt (Berlin 1879), H.N. Sinha: The Development of Indian Polity (Bombay–
Calcutta 1963), R. Lingat: Les sources du droit dans le système traditionell de
l’Inde (Paris 1967; przek³ad angielski: The Classical Law of India. 1973), David G.
Mandelbaum: Society in India. Continuity and Change (Berkeley – Los Angeles –
London 1970), Wilhelm Halbfass: Zur Theorie der Kastenordnung in der indischen
Philosophie (Göttingen 1976), Louis Dumont: Homo Hierarchicus. The Caste Sys-
tem and Its Implications (Chicago–London 1980; polski przek³ad: Wydawnictwo
NOMOS, 2009), Romila Thapar: „Religion and the Social Order” (Contributions to
Indian Sociology 21:1 (1987) 157–165), Dev Nathan (red.): From Tribe to Caste
(Shimla 1997), Suvira Jaiswal: „Caste: Ideology and Context” (Indologica Tauri-
nensia (1997–1998) 607–619), Suvira Jaiswal: Caste. Origin, Function and Dimen-
sions of Change (Delhi 1998) itd. Ogromna szkoda, ¿e Mroziewicz nie zna – co
ujawnia bibliografia – ani jednego z tych  p o d s t a w o w y c h  opracowañ.

Zaskakiwaæ mo¿e zaciêcie jêzykoznawcze u autora. Mo¿emy siê na przyk³ad do-
wiedzieæ, ¿e „Im ni¿ej w hierarchii [spo³ecznej – P.B.], tym dalej by³o od sanskrytu.
Zniekszta³cone jego formy stosowane by³y przez plebs, do którego nale¿a³y kobiety.
Ich mowê nazywa siê prakrytem” (sic!, s. 97). Mroziewiczowska teoria powsta-
wania jêzyków prezentowa³aby siê wiêc na gruncie europejskim mniej wiêcej tak:
w okresie Imperium Rzymskiego ³acin¹ pos³ugiwa³a siê arystokracja, a ni¿ej w hie-
rarchii pojawia³y siê – w zale¿noœci od stanu – inne jêzyki europejskie, a im stan
ni¿szy, tym bardziej jêzyk siê ró¿ni³ od ³aciny. Nowatorska to zaiste koncepcja! Ale
tak¿e spo³eczna: bramin by³by arystokracj¹, natomiast jego ¿ona nale¿a³aby do
plebsu, co poci¹ga³oby pewn¹ dodatkow¹ trudnoœæ: w jakim jêzyku oboje by siê
porozumiewali? W rzeczywistoœci w Indiach staro¿ytnych mieliœmy do czynienia
z bogactwem jêzyków, tak¿e tych z grupy jêzyków indoaryjskich, wœród których –
oprócz sanskrytu jako jêzyka w du¿ym stopniu sztucznie kultywowanego przez elity
– znajdujemy grupê jêzyków œrednioindoaryjskich: prakrytów (prâkåta), daj¹cych
siê podzieliæ na kilka grup, a póŸniej tak¿e apabhransiê (apabhraôœa). Jêzyki te
funkcjonowa³y równolegle, a ich u¿ycie nie ma wiele wspólnego z warn¹ czy kast¹.
O jêzykach tych i ich u¿yciu pisze pokrótce (ss. 472–474) Arthur L. Basham
w ksi¹¿ce Indie (Warszawa 1964), któr¹ Mroziewicz umieszcza w bibliografii, ale
z której najwyraŸniej nie korzysta (nie tylko przy tej okazji). O jêzykach œrednioindo-
aryjskich mo¿na siê dowiedzieæ wiêcej w nastêpuj¹cych pracach: Alfred C. Wool-
ner: Introduction to Prakrit (Calcutta 1917), Richard Pischel: A Grammar of the
Prâkåit Languages (Delhi 1955, do tej pory najlepsze opracowanie), Oskar von Hinü-
ber: Das ältere Mittelindisch im Überblick (Wien, 1986, 22001), Marek Mejor: San-
skryt (Warszawa 2002, ss. 17–24), por. te¿ wzmiankê w artykule Tadeusza Pobo¿-
niaka: „Jêzyki indyjskie” (s. 112) w tomie I pracy zbiorowej Jêzyki indoeuropejskie
(pod redakcj¹ Leszka Bednarczuka, Warszawa 1986). Ta dwutomowa praca bêdzie
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z pewnoœci¹ przydatna przy rzeczowej ocenie nastêpuj¹cego stwierdzenia: „z dzi-
siejszych jêzyków litewski, nie zaœ sanskrycki uwa¿any jest przez lingwistykê po-
równawcz¹ za najbardziej zbli¿on¹ do korzeni mowê” (s. 24). Z ca³¹ pewnoœci¹
prawdziwe oka¿e siê ono prawdziwie, gdy ograniczymy zbiór rozwa¿añ do jêzy-
ków  e u r o p e j s k i c h ,  eliminuj¹c jêzyki anatolijskie, w tym hetycki, staroin-
doaryjskie, wliczaj¹c sanskryt, oraz tocharski.

Ujêcie religii indyjskich nie odbiega od ogólnego standardu ksi¹¿ki. W czêœci po-
œwiêconej buddyzmowi dowiadujemy siê na przyk³ad: „Ta droga [niszczenia pragnieñ,
jak j¹ nazywa Mroziewicz – P.B.], to w³aœciwe s³owa, w³aœciwe czyny, w³aœciwy
sposób ¿ycia, w³aœciwa koncentracja, w³aœciwa mentalnoœæ, w³aœciwa medytacja,
w³aœciwe decyzje i w³aœciwy punkt widzenia. Pierwsze trzy praktyki (w³aœciwoœci)
pozwala³y kontrolowaæ cia³o, trzy nastêpne – umys³, a dwie ostatnie by³y sposobem
kontroli rozwoju intelektualnego. W siedmiu spoœród oœmiu nakazów nie ma ni-
czego specjalnie buddyjskiego. Dogmat buddyzmu zawarty jest dopiero w praktyce
ósmej…” (s. 100). Relacja ta wskazuje, ¿e autor faktycznie pamiêta, ¿e droga do
w y z w o l e n i a ,  zwana szlachetn¹ oœmiostopniow¹ œcie¿k¹ (âryâšþâóga-mârga),
sk³ada siê z oœmiu stopni, które ponadto daj¹ siê tematycznie pogrupowaæ. Ale ani
kolejnoœæ tych elementów nie jest w³aœciwa, ani ich pogrupowanie, ani wskazanie
celu tej drogi (nie jest nim „niszczenie pragnieñ”, lecz ca³kowite zniszczenie cier-
pienia, czyli nirwana (nirvâòa)), ani stosowane nazewnictwo. To trochê tak, jak
z rowerami na Placu Czerwonym. Informacje na temat tej jednej z dwóch absolutnie
kluczowych idei Buddhy znajdziemy niemal w ka¿dej fachowej ksi¹¿ce poœwiêco-
nej buddyzmowi. W swoim pierwszym kazaniu ujêtym jako Kazanie o wprawieniu
w ruch ko³a pouczenia (Dhamma-cakka-pavattana-sutta), wyg³oszonym w Sarnath
nieopodal Benaresu (Vârâòasî) po uzyskaniu oœwiecenia, Buddha wy³o¿y³ j¹ nastê-
puj¹co: „Oto jest, mnisi, szlachetna prawda o drodze prowadz¹cej do wyzwolenia
(dukhha-nirodha-gâminî paþipadâ). Jest ni¹ szlachetna œcie¿ka sk³adaj¹ca siê
z oœmiu cz³onów: (1) w³aœciwy pogl¹d (sammâ-ditthi), (2) w³aœciwe postanowienie
(sammâ-saókappo), (3) w³aœciwa mowa (sammâ-vâcâ), (4) w³aœciwe dzia³anie
(sammâ-kammanto), (5) w³aœciwe ¿ycie (sammâ-âjîvo), (6) w³aœciwy wysi³ek
(sammâ-vâyâmo), (7) w³aœciwe skupienie (sammâ-sati), (8) w³aœciwa medytacja
(sammâ-samâdhi)”. Od razu widaæ, ¿e kolejnoœæ jest inna. Ale to w³aœnie  t a k a
(a nie jak w Æakrze) kolejnoœæ jest tu istotna. Faktycznie te¿ cz³ony daj¹ siê pogru-
powaæ, ale nastêpuj¹co: stopnie 1–2 (‘poznanie’) dotycz¹ m¹droœci (prajñâ), dziêki
której w³aœciwie rozumie siê strukturê œwiata, jego nietrwa³oœæ, bolesnoœæ
i niesubstancjalnoœæ; stopnie 3–5 (‘moralnoœæ’) sk³adaj¹ siê na zalecenia moralne
(œîla), ujête w piêæ podstawowych przykazañ dotycz¹cych myœli, mowy i czynu
(niekrzywdzenie, nieprzyw³aszczanie, powœci¹gliwoœæ seksualna, prawdomównoœæ
oraz powstrzymanie siê od substancji os³abiaj¹cych uwagê); stopnie 6–8 (‘skupienie’)
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sk³adaj¹ siê na praktyki medytacyjne niezbêdne do uzyskania najwy¿szego stopnia
skupienia (samâdhi), dziêki któremu mo¿na uzyskaæ oœwiecenie (bodhi). Dla
buddystów taki w³aœnie ci¹g jest logiczny i uzasadniony doktrynalnie. Jeœli wiêc
chcemy zasadnie omawiaæ buddyzm i powiedzieæ coœ prawdziwego o buddyzmie –
– a jest on tutaj tylko przyk³adem – to bezwzglêdnie musimy uwzglêdniæ buddyjski
punkt widzenia.

Czy takie wierne odtwarzanie myœli buddyjskiej, jakie proponujê, ma jednak ja-
kiekolwiek znaczenie? A mo¿e moje zarzuty nierzetelnego przedstawiania jednej
z dwóch podstawowych doktryn buddyjskich s¹ nieuzasadnione? Ostatecznie Mro-
ziewicz to i owo poprzestawia³, tu i tam poprzeinacza³ znaczenia i inaczej pousta-
wia³ akcenty, trochê doda³, trochê uj¹³, ale przekazuje odleg³e echo pierwowzoru.
Wbrew pozorom nie s¹ to sprawy b³ahe. Wierne relacjonowanie odmiennych pogl¹-
dów, odleg³ych kultur i innych œwiatopogl¹dów, ukazywanie drugiego œwiata tak,
jak jego mieszkañcy to sami czyni¹, po pierwsze chroni nas od projektowania
naszych w³asnych schematów myœlowych na odmienne œwiaty, dziêki czemu mo-
¿emy je zrozumieæ. W przeciwnym razie sami sobie zamykamy drogê do w³aœci-
wego zrozumienia innych cywilizacji, docenienia ich dokonañ lub przeprowadzenia
rzetelnej krytyki ich s³aboœci; a co najwa¿niejsze: poruszamy siê wci¹¿ w œwiecie
w³asnych wyobra¿eñ. Po drugie, jeœli z nonszalancj¹ podchodzimy do tego, co druga
kultura sama o sobie mówi, i relacjonujemy jej mity, idee i wyobra¿enia niedbale,
powierzchownie i z wy¿szoœci¹, sami sobie wystawiamy œwiadectwo: ca³kowicie
lekcewa¿ymy tê kulturê, patrzymy na ni¹ z góry i pokazujemy, ¿e naszym zamiarem
wcale nie jest jej zrozumienie. Mówiê tu tylko o  z r o z u m i e n i u  historii da-
nej kultury, mechanizmów ni¹ rz¹dz¹cych, jej instytucji spo³ecznych, œwiata wy-
obra¿eñ i myœli itp. Nie mam bynajmniej na myœli akceptacji czy krytyki tej kultury.
Otó¿, aby móc inn¹ kulturê oceniæ, poddaæ krytyce czy doceniæ, nale¿y j¹ najsam-
pierw jak najlepiej zrozumieæ. Lekcewa¿¹c j¹, sami sobie odbieramy prawo wypo-
wiadania siê na jej temat, ujawniaj¹c w³asn¹ stronniczoœæ w tym wzglêdzie. Tak jak
Mroziewicz. Zdumiewaj¹ce, ale autor – opisuj¹c buddyzm – nawet s³owem nie
wspomina o naczelnej doktrynie buddyjskiej zamykaj¹cej siê w tzw. czterech szla-
chetnych prawdach (ârya-satya)! Zamiast tego natrafiamy na ‘cenn¹’ uwagê, ¿e
„S³owacki interesowa³ siê modnym buddyzmem” (sic!) (s. 99). Opis buddyzmu
u Mroziewicza wart jest mniej wiêcej tyle, co charakterystyka chrzeœcijañstwa
(‘religia, w której chlapie siê dzieci wod¹ po g³owie oraz rytualnie pije wino i spo-
¿ywa chleb’), w której pominêliœmy drobny ‘szczegó³’. Ten mianowicie, ¿e Jezus
umar³ na krzy¿u, ¿eby zbawiæ ludzkoœæ i zmazaæ grzech pierworodny.

Niestety, równie karykaturalne jest przedstawienie d¿inizmu (ss. 108–111) oraz
od³amów hinduizmu (wisznuizmu i œiwaizmu – s. 111 i nn.), które Mroziewicz
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z religioznawczym instynktem traktuje jako odrêbne religie, obok buddyzmu i d¿i-
nizmu.

Nie bêdê ju¿ nadwyrê¿a³ cierpliwoœci czytelnika (ani swojej!) dalsz¹ analiz¹ ko-
lejnych stron ksi¹¿ki pt. Æakra. A¿ nadto staje siê jasne, nawet dla laika, ¿e ksi¹¿ka
Krzysztofa Mroziewicza jest – moim zdaniem – ca³kowicie pozbawiona wartoœci
poznawczych. 271 stron to w rzeczywistoœci zapiski na poziomie licealnym, w ni-
k³ym stopniu uporz¹dkowane, w których przemieszane s¹ fakty, zas³yszane historie,
zapamiêtane strzêpy dawno i nieuwa¿nie czytanych lektur, dykteryjki z w³asnego
¿ycia i luŸne skojarzenia.

Choæby minimalna znajomoœæ jêzyków indyjskich uchroni³aby autora od pope³-
niania wielu ra¿¹cych b³êdów, których œwiadom jest student I roku indologii. Na-
zwa jednej z czterech wielkich epok ‘kalijuga’ (kali-yuga, ‘era niezgody’, ‘era prze-
granej’) bynajmniej nie wi¹¿e siê z ‘Kali’ (Kâlî, imiê bogini) (s. 10): choæ
w obydwu wypadkach w spolszczeniu brzmi to ‘kali’, w rzeczywistoœci s¹ to dwa
odmiennie brzmi¹ce s³owa, ró¿ni¹ce siê  i l o c z a s e m .  Choæby powierzchowny
kontakt z jakimiœ jêzykami indyjskimi spowodowa³by, ¿e autor – którzy pisze
o historii Indii a¿ do czasów kolonialnych: „�róde³ indyjskich nadal jak na lekar-
stwo…” (ss. 198–199) – uzyska³by dostêp do wielu historycznych Ÿróde³ istniej¹cych
póki co tylko w jêzykach indyjskich. Nie do koñca obowi¹zuje zasada, ¿e je¿eli coœ
nie istnieje w moim jêzyku, to nie istnieje w ogóle.

Mizeria metodologiczna i zerowa wartoœæ poznawcza to nie jedyne mankamenty
ksi¹¿ki. Niezwykle razi w stylu autora nieumiejêtnoœæ budowania zdañ podrzêdnie
z³o¿onych, niewyszukane s³ownictwo oraz nad wyraz ubogi i nieudolny styl. Te
braki w polszczyŸnie, zastanawiaj¹ce u osoby maj¹cej – jak siê zdaje – pewne ju¿
doœwiadczenie w pracy dziennikarskiej, mog³y by³y wszak zostaæ stosunkowo ³atwo
poprawione przez redaktorów tomu czy korektora – niew¹tpliwie z po¿ytkiem dla
czytelnika.

Na skrzyde³ku ksi¹¿ki mo¿emy odnaleŸæ odautorsk¹ uwagê: „Nie jest to pod-
rêcznik, lecz tzw. ksi¹¿ka ambasadorska. Ambasadorowie – poza szyfrowanymi de-
peszami – pisz¹ czasem tak¿e ksi¹¿ki, które maj¹ dowieœæ, ¿e pracowali w kraju,
którego przesz³oœæ staraj¹ siê poznaæ i zrozumieæ”. Chcia³bym wierzyæ, ¿e przy-
dawka ‘ambasadorska’ ma byæ w tym wypadku wstydliwym usprawiedliwieniem
autora, który œwiadom jest powa¿nych braków w³asnej ksi¹¿ki oraz tego, ¿e czytel-
nik mo¿e z pewn¹ nieufnoœci¹ podchodziæ do pracy o kulturze i historii Indii pisanej
przez niedosz³ego absolwenta fizyki (sk¹din¹d s¹ przecie¿ ambasadorzy, którzy
potrafi¹ pisaæ wartoœciowe ksi¹¿ki). Jednak nonszalancja opisu, nierzetelnoœæ
w oddawaniu istotnych szczegó³ów i lekcewa¿enie kultury, która w du¿ym stopniu
da³a autorowi Æakry chleb (przynajmniej  a m b a s a d o r s k i  w Indiach), po-
woduje, ¿e mam powa¿ne co do tego w¹tpliwoœci. Tym lepiej zaczynam rozumieæ,
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¿e czêste zarzucanie przez autora Hindusom megalomanii (np. s. 11 i nn.) jest
w rzeczywistoœci autoprojekcj¹.

Mimo wszystko dostrzegam w ksi¹¿ce jedn¹ niezaprzeczaln¹ zaletê: autor sam
boleœnie (dla odbiorcy) obna¿a w³asn¹ nieznajomoœæ kultury i historii Indii. Poka-
zuje tak¿e, ¿e mo¿na w odleg³ym regionie œwiata spêdziæ sporo czasu, ale bez
szczerej woli zrozumienia tamtej kultury i wysi³ku skrupulatnego jej odkrywania
bez uprzedzeñ mo¿liwy jest powrót do Europy w stanie nieskalanym t¹ kultur¹ i jej
znajomoœci¹. Niniejsza zaœ recenzja jest dla czytelnika ostrze¿eniem: lektura Æakry
na w³asne ryzyko. Trochê jak w automatach do gry, na których mo¿na graæ
bez gwarancji zysku.

Co wiêcej, twierdzê, ¿e tego typu pisanie – a ksi¹¿ek ‘popularnych’ na pokrewne
tematy ‘orientalne’ powstaje ca³kiem sporo – jest po prostu szkodliwe (choæ dla
autorów czêsto przyjemne). Szczególnie szkodliwe w sytuacji, gdy przedmiotem
opisu staj¹ siê kultury odleg³e i nieznane przeciêtnemu czytelnikowi, który – choæ
mo¿e ich nigdy nie zobaczyæ z bliska – z ich przedstawicielami mo¿e siê spotykaæ
we w³asnym zachodnim œwiecie na co dzieñ, a na podstawie takiego, w gruncie
rzeczy oœmieszaj¹cego opisu wyrabia sobie negatywn¹ opiniê i potêguje ksenofo-
biczne uprzedzenia. W ten sposób podtrzymuje siê mit o wy¿szoœci cywilizacyjnej
Zachodu nad innymi cywilizacjami i wzmacnia uprzedzenia kulturowo-rasowe.
Jakie s¹ tego skutki, wie ka¿dy historyk…

I mo¿e ju¿ ostatnia uwaga na koniec. Ogólny poziom wykszta³cenia spo³eczeñ-
stwa, jego znajomoœæ œwiata i bogactwa kultur na ziemi oraz œwiadomoœæ proble-
mów, z jakimi œwiat siê boryka, zale¿y w du¿ym stopniu od tego, z jakich Ÿróde³
informacji korzysta spo³eczeñstwo. W zdecydowanym stopniu przeciêtny czytelnik
bêdzie korzystaæ ze Ÿróde³ o charakterze popularnym, raczej nie naukowych, i z mass
mediów. Rzeczowe przedstawianie problemów œwiata i ukazywanie jego bogactwa
kulturowego bez przeœmiewczoœci i uprzedzeñ w mediach jest dlatego imperaty-
wem. O mizernej kondycji (przynajmniej czêœci) tego œrodowiska, przynajmniej
w Polsce, zaœwiadcza ksi¹¿ka Krzysztofa Mroziewicza. Tym istotniejsze jest, aby
od czasu do czasu naukowcy zerknêli do popularnej produkcji ksi¹¿kowo-medialnej
i powiedzieli: król jest nagi.
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Review article:

Anna Aurelia Esposito: Cârudatta. Ein indisches Schauspiel:
Kritische Edition und Übersetzung mit einer Studie des Prakrits der
‘Trivandrum-Dramen’. Drama und Theater in Südasien 4, Harras-
sowitz Verlag, Wiesbaden 2004, pp. X+408. ISSN 1431-4975, ISBN
3-447-05135-3.

The volume under review is an output of the ‘Bhâsa Project’ conducted by Prof.
Heidrun Brückner (the editor of the series Drama und Theater in Südasien / Drama
and Theatre in South Asia, as well). The main purpose of the Project is a complete
edition of Bhâsa’s plays (the so-called ‘Trivandrum plays’, or plays ascribed to
Bhâsa) based on a vast collation of all extant (and available) manuscripts. The first
edition of the plays of Bhâsa was prepared by Gaòapati Œâstrî, who discovered
manuscripts of most of them in the collection of the Maòalikkara Câkyârs
(Travancore, Kerala) and successively printed them in the Trivandrum Sanskrit
Series [TSS], 1912–1915.

The book by Anna Aurelia ESPOSITO entitled Cârudatta. Ein indisches Schauspiel
(Cârudatta. An Indian Play) is divided into four main parts. The first one,
‘Einleitung’ (‘Introduction’), gives a general insight into the subject-matter. It pro-
vides a brief account of the so-called Bhâsa problem, which regards the date of
Bhâsa and the authorship of the thirteen Trivadrum plays (Das ‘Bhâsa-Problem’,
pp. 2–5). The ‘Introduction’ is followed by an analysis of a number of problems
which the four-act Cârudatta involves (pp. 5–30). All of them inevitably lead to
a century-long dilemma: the relation between the Cârudatta of Bhâsa and the
Måccha-kaþikâ of Œûdraka. Is the ten–act Måccha-kaþikâ an enlarged version of the
Cârudatta or rather the latter is an abridged form (or an adaptation) of the former?
The author attentively presents different opinions of Indian and Western scholars
and mentions numerous references to both dramas found in the works of earlier
authorities on Sanskrit literature and rhetoric (pp. 16–30). However, she does not
reveal her own view on the matter in question. Thus, ‘the Cârudatta–Måccha-kaþikâ
dilemma’ still remains unsolved, i.e., there is still no definite answer to be found
which would be to everyone’s satisfaction and acceptance. Maybe it is high time to
view Bhâsa’s Cârudatta as an independent and (in a way) complete play, not an
abridged version of a longer drama (i.e. the Måccha-kaþikâ) or a recast. To ex-
plain—as some scholars tend to maintain—the phenomenon that the Cârudatta
drama consists of only four acts is due to ‘Câkyârs’ manipulation’ is not proper in
the light of the tradition of Kûþiyâþþam theatre of Kerala that has preserved all
Bhâsa’s plays. The Câkyârs, hereditary actors of the Kûþiyâþþam, are known for their
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highly peculiar way of stage presentation, albeit their interference in the drama text
proper is limited only to a certain extent. After all, in three manuscripts (out of four)
we can read the statement: [iti] avasitaô Cârudattam or [iti] samâptaô Cârudattaÿ,
which indicates the closure of the play.

The lengthy second part of the book ‘Zum Prakrit der “Trivandrum-Dramen”’
(‘On the Prakrits of the so-called Trivandrum-plays’, pp. 31–83) deserves praise.
A.A. ESPOSITO meticulously discusses the problem of the Prakrits (literary dialects)
referring to earlier scholars’ opinions, such as Gaòapati Œâstrî, V.S. Sukthankar,
Richard Pischel, Wilhelm Printz and Hermann Weller, as well as to her own obser-
vations. Thus Œaurasenî, Mâgadhî and Ardhamâgadhî are Prakrits used by Bhâsa
most frequently. The other ones create sub-forms (‘Hirtendialekt’, or ‘pastoral dia-
lect’) or can be placed ‘in-between’ the Prakrits above-mentioned: they are often
prescribed for certain dramatis personae (for example, Œakâra of the Cârudatta,
Unmattaka of the Pratijñâ-yaugandharâyaòa). The Prakrits of Bhâsa’s plays have
their own peculiarities. The author in detail describes different grammatical aspects
of the Prakrits of the ‘Trivandrum plays’, beginning with phonetics (pp. 39–61) and
inflexion (pp. 62–79), followed by brief remarks on word-formation and syntax (pp.
79–80), to conclude with vocabulary (pp. 80–83). The lucid presentation gives an
accurate idea of the topic.

The third (and the main) part of the volume contains a critical edition of the
Cârudatta and translation of the drama into German (‘Kritische Edition und
Übersetzung’). The critical edition is based on four palm manuscripts written in
Malayâãam script of Kerala (South India) that are briefly described (pp. 85–89).
Two of them belong to the Oriental Manuscript Library, University of Kerala,
Trivandrum (TR1 and TR2 in the author’s abbreviation), one is from the Sanskrit
College Manuscript Library Tripunithura in Kerala (TP), and one from a collection
of the Government Oriental Manuscript Library, Madras in Tamilandu (M). The
latter is the youngest of the four and belonged to a private person from the Cochin
State (nowadays a part of the Kerala state). The manuscripts TR2 and TP are the
oldest, of 400–450 years. The Ms. TR2 is particularly intriguing since, according to
A.A. ESPOSITO’s previous research, it is the same manuscript (Ms. ka) that was used
by Gaòapati Œâstrî for the first printed edition of the Cârudatta (TSS 39, 1914). The
author supplies a general account on Malayâãam palm leaf manuscripts (pp. 89–96),
which can be of particular relevance to any broadly conceived research on manu-
scripts.

The drama text presented with a critical apparatus (pp. 99–156) is founded on two
Cârudatta’s editions by Gaòapati Œâstrî (1914, 1922) based on Ms. ka (= TR2);
a second manuscript known to the scholar while preparing the edition 1914 is also
referred to (Ms. kha). The four above-mentioned manuscripts used for collating are
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taken under consideration, if any different or variant readings occur they are marked
in the main text and given in the special ‘footnotes’. All Prakrit passages are repro-
duced with capital letters in brackets according to the sequence of a single page of
the printed text, followed by their rendering into Sanskrit (châyâ) as printed in the
Gaòapati Œâstrî’s edition, since none of the manuscripts contain Sanskrit châyâ. At
the very beginning a reader might be a little confused with various ways of marking
and numbering. However, as soon as the rules governing the critical edition are
‘discovered’ and become clear, one can concentrate on the text to one’s own satis-
faction. The Cârudatta’s text is followed by very elaborated critical remarks (pp.
157–240) arranged in accordance with the division into acts, apart from the châyâ
portions that are separately commented upon. The third part of the book concludes
with an amply annotated German rendering of the Cârudatta (pp. 241–294). To my
knowledge, it is the first complete translation of the Cârudatta into German, defi-
nitely a welcome addition to the corpus of ‘Indian Classics in translation’.

The fourth part of the volume is the ‘Anhang’ (‘Supplement’) of considerable
length (pp. 295–368). It contains numerous accounts regarding the presented critical
edition; just to mention the indices to the Cârudatta and the Bhâsa’s Prakrit by
Wilhelm Printz, a concordance for the editions by Gaòapati Œâstrî and C.R.
Devadhar. The book closes with extensive bibliography (pp. 369–385) of primary
and secondary literature and three very helpful indices: of words, authors and
quoted passages.

Anna Aurelia ESPOSITO’s critical edition and translation of the Cârudatta by
Bhâsa based on collation of four palm leaf manuscripts is an important and essential
source material for any further studies on Indian Classical theatre and drama,
Bhâsa’s literary creation and the Cârudatta in particular.

BO¯ENA ŒLIWCZYÑSKA
(University of Warsaw)

Review article:

Heike Moser: Naóóyâr-Kûttu—ein Teilaspekt des Sanskrittheater-
komplexes Kûþiyâþþam: Historische Entwicklung und performative
Textumsetzung. Drama und Theatre in Südasien 6, Harrassowitz
Verlag, Wiesbaden 2008, pp. XXIII+357, ISSN 1431-4975, ISBN
978-3-447-05453-9.

The book of Heike MOSER, a scholar and practitioner of the Naóóyâr kûttu, was
much awaited by the reviewer who ‘once upon a time’ had an opportunity to read
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the author’s unpublished MA thesis dedicated to the subject (Tübingen 1999). The
publication concerns, as stated in its full title, the Naóóyâr kûttu as a part (ein Teil)
of the complex Kûþiyâþþam theatre in its historical development and a text in per-
formance. The Naóóyâr kûttu is a stage form of female exponents (Naóóyârs) of the
Kûþiyâþþam. The unique Kûþiyâþþam theatre tradition, still in existence in Kerala
(South India), is the only surviving form of the once pan-Indian Sanskrit theatre. At
the very outset let me notice that the title of the volume is rather misleading since it
does not indicate its full contents. In fact, we have the book divided in two parts of
different character. The first part deals with the Naóóyâr kûttu theatre tradition and
the Œrî-kåšòa-carita (A story of the god Kåšòa) – the one and only text traditionally
enacted in the Naóóyâr kûttu format (pp. 1–202). The second part covers one third
of publication (pp. 203–334) and contains numerous appendices of bibliographical
nature as well as a vast and detailed bibliography on the Kûþiyâþþam theatre tradition
as such. Thus the bibliography does not refer only to the main subject-matter of the
book.

The author divided her main presentation into five chapters which in their struc-
ture give an impression of a scholarly collection of notes on diverse aspects of the
Kûþiyâþþam theatre tradition as such. Two first chapters are of introductory nature
(pp. 1–74), beginning with general remarks on presenting a drama text on the stage
in the Kûþiyâþþam (pp. 1–12), followed by an account on the history and develop-
ment of the Kûttu (a solo form) and Kûþiyâþþam (pp. 13–74). The author very briefly
mentions the forms of solo stage activities of Câkyârs (actors) and Naóóyârs
(actresses) and makes an attempt to reconstruct the history (step by step?) of the
Kûþiyâþþam theatre. It is definitely not an easy task, if not impossible at all, because
available research material continues to be scarce. Thus we are still left with nothing
but an outline of the Kûþiyâþþam past. The modern history of the Kûþiyâþþam theatre
began in 1949 when Paióku³am Râma Câkyâr performed outside temple premises. It
was the first performance of the hereditary Kûþiyâþþam exponent ‘behind the temple
walls’. That historical event successively led to inevitable changes in the whole
Kûþiyâþþam tradition, which had been strictly confined to the temple area as
a religious ritual. H. MOSER gives a report on important events marking a new di-
mension of the Kûþiyâþþam during the period from 1949 to 2006. A relatively
lengthy account (pp. 60–74) is very informative but it would better fit as a separate
appendix. Sometimes the reader is under the impression that here and there the main
(i.e. explicitly mentioned in the title) subject of the book is lost sight of or over-
shadowed by other themes.

The third chapter of the volume finally introduces the subject matter proper. It is
dedicated to the drama Subhadrâ-dhanañjaya as well as its author Kulaœekhara
Varman (pp. 75–94). The drama becomes a milestone for the Naóóyâr kûttu in
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a shape that has reached the present day. The introductory scene (miœra-
-viškambhaka) in the second act, with the lines of Maid (Ceþî) opening the text, gave
a pretext to a long narrative portion in the form of a nirvahaòa (‘flashback’) that
became the very epitome of the Naóóyâr kûttu as known to us. H. MOSER juxta-
poses a drama text with a text of the acting manual in the Malayâãam language (pp.
85–94). Thus the reader can get some idea about the stage presentation of the text
that is the main subject of the next (fourth) chapter of the volume: ‘Naóóyâr kûttu—
Text and Performance’ (pp. 85–118). It opens with a paragraph (IV.1) concerning
the text enacted, Kåšòa mythology and Kûþiyâþþam (Naóóyâr kûttu). The author does
not present the contents of the text what, I guess, could be appreciated by a reader
not quite familiar with the subject. She draws the reader’s attention to numerous
quotations from other works found in the Œrî-kåšòa-carita. Being a compilation of
both well-known and anonymous stanzas (pp. 102–103), the text was in constant
creation for centuries. However, H. MOSER does not discuss the historical develop-
ment of the text. The paragraph dealing with the text in performance (IV. 2, pp.
106–118) is somewhat disappointing since it gives only a vague idea about a rich
spectrum of the stage art of the Naóóyâr kûttu.

The fifth chapter (pp. 118–199) concerns the Naóóyâr kûttu’s repertoire as pre-
served in manuscripts and interviews. From the point of view of the reviewer it is
the most important and interesting part of the volume, although its value can be
properly appreciated only by scholars specialising in the subject. The author pres-
ents different palm leaf manuscripts (and some paper ones) of the Œrî-kåšòa-carita
still in hands of the Kûþiyâþþam exponents; numerous photographs of the manu-
scripts are worth mentioning too. The short interviews with the Naóóyârs of the old
generation were collected in Kerala in the span of a year (1995–1996) by H.
MOSER. No doubt, they are of historical value. The author meticulously compares
the text of manuscripts with the text edited by P. K.N. Nambiar (1984), which was
the first printed text of the Œrî-kåšòa-carita (pp. 166–192). Some remarks on
Jayadeva’s Gîta-govinda, the last addition to the compiled text of the Œrî-kåšòa-
-carita, are given in the final paragraph (V.12). The short ‘Schluss’ (‘Conclusion’)
closes the first part of the book. The author seems to focus on the textual study and
perhaps that is why a ritual context of the Naóóyâr kûttu is rather lacking its due
attention.

The second part of the volume (pp. 203–337) consists of the ‘Anhänge’
(‘Appendices’) and the ‘Bibliographien’ (‘Bibliographies’). The initial portion of
the appendices provides us with the full text of the Œrî-kåšòa-carita, transcribed
from the P.K.N. Nambiar’s edition (pp. 207–220), so that the reader can get familiar
with the matter presented earlier. Two glossaries follow, one for the bibliography on
the Kûþiyâþþam (pp. 221–244) and the second dealing with the plays enacted and
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stage practice (pp. 245–273). The last portion of the volume presents multilevel
bibliographies (pp. 277–337) on the complex Kûþiyâþþam theatre tradition. We find
here primary and secondary literature, Internet publications (authorised and anony-
mous), written and multimedia documents, dictionaries and grammar books, and
manuscripts. The author deserves praise for her dedication and efforts to collect all
bibliographical data. Two indices close the volume: a general index and the index of
personal names and places (pp. 339–357). The book contains also forty-three photo-
graphs of different character, though one is under the impression that the photo-
graphic collection is not always dedicated to the subject proper, i.e. to the stage art
of the Naóóyârs. Nevertheless, some of photographs are of an outstanding historical
value (nos 3, 4, 8, 9,10, 13, 14). Is the Cyberâþþam (no. 42) an inevitable symbol for
the future of the Naóóyâr kûttu and other theatre forms?

The book by Heike MOSER possesses a great informative value and those inter-
ested in South Indian theatre tradition as well as in the textual studies will find it of
great interest.



S  P  R  A  W  O  Z  D  A  N  I  A

Studia Indologiczne 16 (2009) 125–133 (Sprawozdania).
Copyright © by Redakcja Studiów Indologicznych

11. WARSZTATY NT. BADAÑ NAD D¯INIZMEM
„D¯INIJSKIE PISMA ŒWIÊTE A FILOZOFIA”

(11th Jaina Studies Workshop: Jaina Scriptures and Philosophy)

Londyn, 12–13 marca 2009 roku

W dniach 12–13 kwietnia odby³a siê w School of Oriental and African Studies na Uniwer-
sytecie Londyñskim jedenasta londyñska konferencja poœwiêcona badaniom nad d¿inizmem:
„D¿inijskie pisma œwiête a filozofia”, zorganizowana w ramach cyklu dorocznych semina-
riów poœwiêconych badaniom nad d¿inizmem (11th Jaina Studies Workshop: Jaina Scriptures
and Philosophy). Organizatorem konferencji by³o Centre of Jaina Studies na Uniwersytecie
Londyñskim oraz Peter Flügel (SOAS) i Olle Qvarnström (University of Lund).

Ramowa tematyka konferencji dotyczy³a zwi¹zków miêdzy d¿inijskim piœmiennictwem re-
ligijnym a filozofi¹. Tradycyjnie ju¿ cykl corocznych warsztatów organizowanych w Lon-
dynie przyci¹ga grono znamienitych specjalistów zajmuj¹cych siê t¹ staro¿ytn¹ religi¹ Indii,
co czyni Londyn wa¿nym centrum w tej dziedzinie na œwiecie.

Program konferencji (w kolejnoœci wyst¹pieñ) przedstawia³ siê nastêpuj¹co:

Prem Suman Jain (Œravaòabelagolâ): „One Rare Manuscript of the Prakrit Text Bhagavatî
Ârâdhanâ”;

Sin Fujinaga (Miyakonojo, Miyazaki): „Œvetâmbara Âgamas in the Digambara Scriptures”;
Jayendra Soni (University of Marburg): „Aspects of Philosophy in the Šaþkhaòðâgama”;
Piotr Balcerowicz (Warsaw): „Do Attempts to Formalise Syâd-vâda Make Sense?”;
Anne Clavel (University of Lyon): „Sensuous Cognition – Pratyakša or Parokša? Jina-

bhadra’s Reading of the Nandîsûtra”;
Olle Qvarnström (University of Lund): „Jaina Critique of Sâôkhya Philosophy”;
Nalini Balbir (University of Paris): „Layman’s Atonements: The Sâvayapacchitta and the

Œrâddhajîtakalpa”;
Paul Dundas (University of Edinburgh): „Pokkhali’s Visit to the Fasting Hall: The Rami-

fications of a Canonical Episode”;
Kenji Watanabe (Tokyo): „A Bee and Mendicant: Two Different Versions in the Extant

Jaina Âgamas”;
Johannes Bronkhorst (University of Lausanne): „What Happened to Mahâvîra’s Body?”;
Herman Tieken (Leiden University): „The Composition of the Uttarajjhâyâ”;
Peter Flügel (SOAS): „Reflections on the Origins of the Jaina Doctrine of Karman”.

Konferencjê poprzedzi³ 9. Doroczny wyk³ad nt. d¿inizmu (The 9th Annual Lecture on Jainism):

Bansidhar Bhatt (University of Münster): „Is Pârœva the Twenty-Third Jina a Legendary
Figure? A Critical Survey of Early Jaina Sources”.

Pe³en program Konferencji znajduje siê na stronie: http://www.soas.ac.uk/events/event46212

[Piotr Balcerowicz]
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MIÊDZYNARODOWA KONFERENCJA
„ŒWIATOPOGL¥D I TEORIA W FILOZOFII INDYJSKIEJ”

(International Conference ‘World view and theory in Indian philosophy’ /
Congreso Internacional ‘Teoría e ideología en las filosofías de la India’)

Barcelona, 26–30 kwietnia 2009 roku

W dniach 26–30 kwietnia odby³a siê w Barcelonie (Hiszpania) Miêdzynarodowa Konfe-
rencja „Œwiatopogl¹d i teoria w filozofii indyjskiej” (International Conference ‘World view
and theory in Indian philosophy’ / Congreso Internacional ‘Teoría e ideología en las filosofías
de la India’) zorganizowana przez komitet organizacyjny w sk³adzie: Piotr Balcerowicz
(Warszawa; pomys³odawca i g³ówny organizator), Johannes Bronkhorst (Université de
Lausanne), Claus Oetke (Stockholms Universitet), Martín Sevilla Rodríguez (Universidad de
Oviedo), José Virgilio García Trabazo (Universidade de Santiago de Compostela), we wspó³-
pracy z Casa Asia (Barcelona, www.casaasia.org), oraz komitetem doradczym w sk³adzie:
Juan Arnau (Consejo Superior de Investigaciones Científicas, CSIC) oraz Juan Luis Vermal
(Universitat de les Illes Balears, Hiszpania). Casa Asia, najwa¿niejsza instytucja w Hiszpanii
zajmuj¹ca siê stosunkami kulturowymi, politycznymi i gospodarczymi miêdzy Hiszpani¹
a krajami Azji, jest konsorcjum publicznym utworzonym przez hiszpañskie Ministerstwo
Spraw Zagranicznych, autonomiczny Rz¹d Katalonii, Radê Miasta Barcelony oraz Radê
Miasta Barcelona. Obrady konferencji odbywa³y siê we wspania³ych wnêtrzach moderni-
stycznego budynku Palau Baró de Quadras, bêd¹cego jednym z najwa¿niejszych dokonañ
w twórczoœci Josepa Puig i Cadafalch, obok Antonia Gaudíego, najwa¿niejszego kataloñ-
skiego architekta prze³omu XIX i XX wieku.

Ta tematyczna konferencja, poœwiêcona wybranemu aspektowi filozofii indyjskiej, by³a
kontynuacj¹ poprzednich tematycznych konferencji: Międzynarodowego seminarium pt.
„Argument and Reason in Indian Logic” w Kazimierzu Dolnym w 2001 (patrz sprawozdanie:
Studia Indologiczne 8 (2001) 87–88) oraz Miêdzynarodowego Seminarium „Logic and Belief
in Indian Philosophy – the Impact of Indian Thought in Asia and Europe” w Bia³owie¿y
w 2006 (patrz sprawozdanie: Studia Indologiczne 12/13 (2005/06) 136–137). O przeniesieniu
nastêpnej konferencji z tematycznej serii do Hiszpanii zawa¿y³o m.in. nieprzychylne przy-
jêcie ostatniej z wymienionych konferencji przez czêœæ œrodowiska orientalistycznego w War-
szawie oraz krytyka dyrekcji Instytutu Orientalistycznego UW.

Konferencja w Barcelonie okaza³a siê du¿ym sukcesem. W konferencji wziê³o udzia³ ³¹cznie
ponad 40 osób, w tym wielu wybitnych specjalistów w dziedzinie filozofii indyjskiej z ca³ego
œwiata. Konferencja barceloñska by³a pierwsz¹ konferencj¹ indologiczn¹, jak¹ kiedykolwiek
zogranizowano w Hiszpanii, gdzie do tej pory nie istnieje ¿aden akademicki oœrodek indo-
logiczny, a organizatorowi uda³o siê zgromadziæ niemal wszystkich indologów rozproszo-
nych w samej Hiszpanii i poza jej granicami.

Konferencja skupia³a siê przede wszystkim na relacjach zachodz¹cych miêdzy œwiatopo-
gl¹dem a teoriami filozoficznymi, a w szczególnoœci porusza³a nastêpuj¹ce pytania: Czy
mo¿na mówiæ o œwiatopogl¹dach i ideologiach w kontekœcie filozofii indyjskiej? Na czym
zasadza siê ró¿nica miêdzy ideologi¹, œwiatopogl¹dem i teori¹ w filozofii indyjskiej i w jakim
zakresie takie rozró¿nienia s¹ przydatne? Jakie mo¿na zaobserowaæ zale¿noœci miêdzy for-
mowaniem teorii filozoficznych a przyjêtymi za³o¿eniami œwiatopogl¹dowymi? Jak na
kszta³towanie siê koncepcji i teorii filozoficznych w Indiach wp³ywa³ œwiatopogl¹d, religia,
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t³o kulturowe, jêzykowe itp.? Jaki zauwa¿alny wp³yw ma jêzyk na kszta³towanie siê teorii
filozoficznych? Czy indyjskie teorie filozoficzne odzwierciedlaj¹ instytucje spo³eczne, a jeœli
tak, to w jakim zakresie? Czy zwi¹zki te zachodz¹ w drug¹ stronê? Czy mo¿na dokonaæ eks-
trapolacji wyników powy¿szych badañ w zakresie filozofii indyjskiej na inne dziedziny hu-
manistyki?

Program konferencji przedstawia³ siê nastêpuj¹co:

2 7  k w i e t n i a

Otwarc ie  konferencj i :

Eva Borreguero (Director of Educational Programs, Casa Asia, Barcelona, Hiszpania);
Jesús Mosterín (filozof, Research Professor, CSIC, Hiszpania);
Irma Piovano (Supervisor of scientific activities, CESMEO, Turyn, W³ochy; in absentia);
Piotr Balcerowicz (Warszawa, Polska).

Ses ja  1 :  „Theory  of  Debate ,  Logic  and Epis temology”;  przewodnicz¹cy:
Johannes  Bronkhors t :

Juan Arnau (Consejo Superior de Investigaciones Científicas (CSIC), Hiszpania):
„Philosophy at Stage: Theatricality, Ritual and Logic in Ancient India”;

Brendan Gillon (McGill University, Montreal, Kanada): „The Correspondence Principle:
its Versions and its Uses”;

Stephen Phillips (The University of Texas at Austin, USA): „Cannibalizing Nyâya Episte-
mology” (in absentia).

Ses ja  2 :  „Theore t ica l  Topics  of  Buddhis t  Phi losophy”;  przewodnicz¹cy:
Claus  Oetke:

Birgit Kellner (Universität Wien, Austria): „On the Relationship Between bâhyârtha-vâda
and vijñâna-vâda in Dharmakîrti’s Thought”;

Helmut Tauscher (Universität Wien, Austria): „Empty or Shining Bright?”.

Ses ja  3 :  „Later  Buddhism and Sâôkhya”;  przewodnicz¹cy:  P io t r  Bal -
cerowicz:

Joerg Tuske (Salisbury University, USA): „Œântarakšita on the Emotions”;
Emilio García Buendía (Instituto de Ciencias de las Religiones, Universidad Complutense,

Madryt, Hiszpania): „Parmenides and the sat-kârya-vâda Doctrine of Sâôkhya”.

Ses ja  4 :  „Hermeneut ics ,  Mîmâôsâ  and  Law”;  przewodnicz¹cy:  Tim
Lubin:

Lawrence J. McCrea (Cornell University, USA): „Rationalization and Sincerity in
Mîmâôsâ Hermeneutics”;

Timothy Lubin (Washington and Lee University, USA / Institut français de Pondichéry,
Indie): „The Relation Between adhikâra and pramâòa in Legal Contexts”;

Paolo Magnone (Università Cattolica di Milano, Mediolan, W³ochy): „Aho kauœalam
apûrvam. Hermeneutical Wrigglings about the Îœôpanišad”.

Ses ja  5 :  „Nyâya  Phi losophy”;  przewodnicz¹cy:  Juan  Arnau:

Ernst Prets (Österreichische Akademie der Wissenschaften, Wiedeñ, Austria): „Fragments
of Early Nyâya”;
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Hiroshi Marui (The University of Tokyo, Tokio, Japonia): „The Meaning of a Diversity of
Established World Views or Tenets (siddhânta) in Debate: What Does Jayanta’s Expla-
nation of Nyâya-sûtra 1.1.26-31 Tell Us? ”.

Ses ja  6 :  Ja ina  and Buddhis t  Thought” ;  przewodnicz¹cy:  Par imal  Pat i l :

Akihiko Akamatsu (Kyoto University, Kioto, Japonia): „‘Sky-flower’ in Perspectivism”;
Peter Flügel (School of Oriental and African Studies, Londyn, Wielka Brytania):

„Epistemological Foundations of the Jaina Doctrine of Omniscience”;
Ferran Mestanza (Universitat Pompeu Fabra, Hiszpania): „Theoretical View (dåšþi) and the

Literary Genre of Philosophical Summa (siddhânta-saógraha) in Buddhist Indian Lit-
erature”.

Ses ja  7 :  Sâôkhya ,  Yoga and Nyâya-Vaiœeš ika”;  przewodnicz¹cy:
Par imal  Pa t i l :

Óscar Pujol (Director de Instituto Cervantes, New Delhi, Indie): „Physicalism and Con-
sciousness in the Yoga-sûtra”;

Piotr Balcerowicz (Warszawa, Polska): „The Nyâya-Vaœešika Tradition and the Artha-
-œâstra”.

Ses ja  8 :  „Genera l  Topics  in  Indian  Phi losophy”;  przewodnicz¹cy :  José
Virg i l io  Garc ía  Trabazo :

Johannes Bronkhorst (Université de Lausanne, Szwajcaria): „Buddhist Thought Versus
Brahmanical Thought”;

Olivia Cattedra (FASTA-CONICET, Mar del Plata, Argentyna): „Sûkšma and Bandhutâ,
Subtle Visions of the World, Its Origins and Its Projections in the Actual Vision of the
World”;

Claus Oetke (Stockholms Universitet, Sztokholm, Szwecja): „Tacit Assumptions in Indian
Philosophies”.

Ses ja  9 :  „Indian  Epics” ;  przewodnicz¹cy :  Óscar  Pujo l :

Ana Agud (Departamento de Filologia Clasica y Indoeuropeo, Salamanca, Hiszpania):
„The Relative Weight of the Different Ideologies in the Bhagavad-gîtâ”;

Shujun Motegi (Shinshu University, Nagano, Japonia): „On the Concept of Non-possession
in the Mokša-dharma”;

José Virgilio García Trabazo (Universidade de Santiago de Compostela, Hiszpania):
„Dharma and Literature: On the World View of the Classical Indian Epics”.

Ses ja  10:  Rel ig ious  Salva t ion”;  przewodnicz¹cy :  Brendan Gi l lon:

Parimal G. Patil (Harvard University, USA): „Nâvya-Nyaya Theories of mukti”;
Takanori Suzuki (Nagoya University, Japonia): „On the Theories of Emancipation Among

Vaiœešikas”.

Ses ja  11:  Genera l  Perspect ive  of  Indian  Thought” ;  przewodnicz¹ca :  Ana
Agud:

Vincent Eltschinger (Österreichische Akademie der Wisssenschaften, Wiedeñ, Austria):
„Apocalypticism, Heresy and Philosophy”;
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Andrew J. Nicholson (Stony Brook University, USA): „Unifying Hinduism: Philosophy
and Boundary Formation in Late Medieval India”;

Sven Sellmer (Uniwersytet im. Adama Mickiewicza, Poznañ, Polska): „Implicit and Sci-
entific Psychology as Elements of Indian World Views”.

Ses ja  zamykaj¹ca  oraz prezentacja badañ indologicznych w Hiszpanii.

Na zakoñczenie konferencji z inicjatywy organizatorów zarówno uczestnicy konferencji,
jak i hiszpañscy indolodzy podpisali list intencyjny w sprawie utworzenia w Hiszpanii Hisz-
pañskiego Stowarzyszenia Studiów nad Indiami (Asociación Española de Estudion Índicos)
oraz przysz³ej kooperacji w ramach wspólnie podejmowanych miêdzynarodowych projektów
badawczych, w tym tak¿e w ramach programów Unii Europejskiej.

Powa¿nym utrudnieniem organizacyjnym by³a usterka serwera Uniwersytetu Warszawskiego
ze stron¹ internetow¹ konferencji na kilka dni przed jej trwaniem i przez ca³y okres obrad.

Pe³en program Konferencji znajduje siê na stronie: www.orient.uw.edu.pl/pl/indologia/
barcelona/

[Piotr Balcerowicz]

PANDANUS ‘09. MIÊDZYNARODOWE SEMINARIUM
NT. PRZYRODY W LITERATURZE, SZTUCE, MICIE I RYTUALE.

PAMIÊCI KAMILA V. ZVELEBILA (17.11.1927–17.1.2009)

(Pandanus ‘09. International Seminar on
Nature in Literature, Art, Myth and Ritual.

In Memoriam Kamil V. Zvelebil (17.11.1927–17.1.2009))

Praga, 4–6 czerwca 2009 roku

W dniach 4–6 czerwca 2009 roku na Uniwersytecie Karola w Pradze (Czechy) mia³o miej-
sce miêdzynarodowe seminarium „Pandanus ‘09. International Seminar on Nature in Litera-
ture, Art, Myth and Ritual. In Memoriam Kamil V. Zvelebil (17.11.1927–17.1.2009)”.
W sk³ad Komitetu Naukowego seminarium wchodzili: Giuliano Boccali z Università degli
Studi di Milano (W³ochy), Chettiarthodi Rajendran z Sanskrit University of Calicut (Indie),
Lidia Sudyka z Uniwersytetu Jagielloñskiego w Krakowie, Danuta Stasik z Uniwersytetu
Warszawskiego oraz Jaroslav Vacek z Uniwersytetu Karola w Pradze. Funkcjê Sekretarza
pe³ni³ Martin Hřibek z Uniwersytetu Karola w Pradze.

Wyg³oszono nastêpuj¹ce referaty:

4  c z e r w c a  2 0 0 9 :

Mimma Congedo: „The geometry of nature: Cosmos and Divine in the Œrî-cakra according
to the Yoginî-hådaya”;
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Gyula Wojtilla: „Heavenly Gardens”;
Marek Mejor: „‘The Vision of Paradise’ in Aœvaghoša’s Saundarananda, Canto Ten”;
Lidia Sudyka: „Descriptions of the gardens in Sanskrit literature – the case of the Sarva -

devavilâsa”;
Bruno Lo Turco: „The construction of nature: Åšis and Kavis”;
Joanna Kusio: „The symbolism of nature and vegetation in the mythology of the goddess

Mâriyamman”.

5  c z e r w c a  2 0 0 9 :

V. Arasu: „Landscape and rituals in Eþþuttokai”;
Alexander Dubyanskiy: „Once more on the pâlai-theme in old Tamil poetry”;
Danuta Stasik: „Tulsîdâs’s Forest: The Forest Book of the Râmcaritmânas”;
Tatiana Dubyanskaya: „Charmed by the Green Valley. Landscape in Hindi romances of the

19th century”;
Sabrina Ciolfi: „Conventional landscapes: Identity and romance in contemporary Hindi

popular cinema”;
Daniela Rossella: „Nature and inner peace in the Theragâthâs”;
Paola M. Rossi: „The forest of meditation: poetry and desire in the Buddhist Thera- and

Therî-gâthâs”;
Chettiarthodi Rajendran: „The snow did not destroy his glory – Kâlidâsa’s perceptions of

Himâlaya”;
Klara Gönc Moačanin: „Flora in Kâlidâsa’s dramas”;
Tiziana Pontillo: „Late Vedic rûpakas based on nature imagery: ritual identifications as

a sort of alaôkâra-pattern”;
Giuliano Boccali: „Sattasaî, between nature and court poetry”;
Eva Wilden: „Fidelity Worthy of Jasmine: Meta-Poetic Games in Caókam Poetry”;
Manjubhash Mitra: „Nature as a background in Vaišòava poetry”;
Martin Hřibek: „Flowery images of the rainy season in Rabîndrasaógît”.

6  c z e r w c a  2 0 0 9 :

Jean-Luc Chevillard: „Contrastive study of the use of the ammuc câriyai with plant names
as prescribed by ilakkaòam and as seen in ilakkiyam”;

Dagmar Marková: „Two Hindi women writers on a very intimate theme: rajasvalâ”;
Hana Waisserová: „Body, Nature and Roots in Arundhati Roy’s The God of Small Things”;
Elena Mucciarelli: „Non-realistic image of animals in the Ågvedasaôhitâ: a glance into the

hymns of Dîrghatamas (RV 1.140–164)”;
Anna Trynkowska: „Army animals in mahâkâvya literature”;
Ulrike Niklas: „Callikkaþþu – Embracing the Bull, the Tamil Way”;
Jaroslav Vacek: „Cow (â, ân) in Sangam literature – select images and formulas”;
Gautam Chakrabarti: „Sacralised sparrows: ambient nature-images in Ambai’s ‘Oeuvre’”;
Adalbert Gail: „Snake and garland – the Indian provenance of an important motif in the ar-

chitecture of Angkor”;
Neeru Misra: „Nature in Sûrsâgar Literature and Paintings”;
Cristina Bignami: „The tree and women’s motif in Hoysala sculpture”;
Natalia R. Lidova: „The genesis of the concept of four lokapâlas”;
Cinzia Pieruccini: „Images of kings and ascetics in Indian art, from early Buddhist to

Mughal”.
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Program seminarium i streszczenia referatów znajduj¹ siê na stronie: http://iu.ff.cuni.cz/
pandanus_09/

[Anna Trynkowska]

XIV ŒWIATOWA KONFERENCJA SANSKRYTOLOGICZNA

(14th World Sanskrit Conference)

Kioto, 1–5 wrzeœnia 2009 roku

W dniach 1–5 wrzeœnia 2009 roku odby³a siê na Uniwersytecie w Kioto XIV Œwiatowa
Konferencja Sanskrytologiczna (14th World Sanskrit Conference), zorganizowana przez Miê-
dzynarodowe Stowarzyszenie Studiów Sanskrytologicznych (International Association of
Sanskrit Studies, IASS) oraz Szko³ê Wy¿sz¹ Nauk Humanistycznych Uniwersytetu w Kioto
(the Graduate School of Letters, Kyoto University) we wspó³pracy z Instytutem Badañ Nauk
Humanistycznych Uniwersytetu w Kioto (Institute for Research in Humanities, Kyoto
University) oraz Stowarzyszeniem Badañ nad Histori¹ Myœli Indyjskiej (Association for the
Study of the History of Indian Thought). Termin tej konferencji og³oszono podczas obrad po-
przedniej konferencji z tego cyklu: XIII Œwiatowej Konferencji Sanskrytologicznej
w Edynburgu w 2006 roku (patrz sprawozdanie w SI 12/13 (2005/06) 139–140). Przewodni-
cz¹cym Komitetu Organizacyjnego by³ Muneo Tokunaga, funkcjê sekretarzy pe³nili: Akihiko
Akamatsu, Masato Fujii oraz Yuko Yokochi. Konferencje z tego cyklu nale¿¹ do najwiêk-
szych i najwa¿niejszych na œwiecie w dziedzinie badañ nad sanskrytem i piœmiennictwem
sanskryckim oraz myœl¹ i kultur¹ Indii.

By³a to jedna z najliczniejszych œwiatowych konferencji sanskrytologicznych: wziê³o w niej
udzia³ ok. 400 uczestników z referatami wyg³oszonymi w nastêpuj¹cych 15 sekcjach tematy-
cznych i dodatkowych panelach: 1. „Veda”; 2. „Linguistics”; 3. „Epics and Purâòas”;
4. „Âgamas and Tantras”; panel tematyczny: „Relations between Buddhist and Œaiva Tantra”;
5. „Vyâkaraòa”; 6. „Poetry, Drama and Aesthetics”; 7. „Sanskrit and Regional Languages
and Literatures”; 8. „Scientific Literature”; panel tematyczny: „Physicians and Patients:
Textual Representations in Pre-Modern South Asia”; 9. „Buddhist Studies”; Panele tematy-
czne: „Scriptural Authority and Apologetics in the Indian Religio-Philosophical environ-
ment” oraz „Mahâyâna Apologetics – Œântideva and Œikšâsamuccaya”; 10. „Jaina Studies”;
11. „Philosophy”; panele tematyczne: „Yoga in Philosophical and Narrative Literature” oraz
„On Historiography and Periodization of Indian Philosophy”; 12. „History of Religion”;
panel tematyczny: „Hermeneutical Principles and Techniques as Found in Sanskrit and Pra-
krit Religious Texts”; 13. „Ritual Studies”; 14. „History, Epigraphy and the Arts”; 15. „Law
and Society”, a tak¿e dodatkowe dwa panele specjalistyczne: „Manuscripts: fieldwork, conse-
rvation, digitization” oraz „Sanskrit Studies in Thailand”. Z uwagi na bardzo du¿¹ liczbê
wyst¹pieñ konferencja przebiega³a w siedmiu równoleg³ych sekcjach.

Odrêbn¹ czêœæ programu stanowi³y: œâstra-carcâ-sadas (‘posiedzenie dla recytacji trakta-
tów [w sanskrycie]’), kavi-saômelana (‘zjazd poetów [sanskryckich]’) oraz spektakl teatru
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sanskryckiego przedstawiony przez zespó³ Rashtriya Sanskrit Sansthan. Dodatkowo obrady
konferencji uatrakcyjni³y wystêpy taneczne i teatralne: spektakl „Odg³osy Utkali: klasyczne
i ludowe tañce Orissy” („Echoes of Utkala: Classical and folk dances in Orissa”), przygoto-
wany przez Shobhê Rani Dash i studentów Otani University, sztuka teatralna w jêzyku hindi
Mi³oœæ ¿urawia przygotowana przez Tomio Mizokami i studentów Uniwersytetu w Osace.

Z badaczy z oœrodków akademickich w Polsce udzia³ w konferencji wziêli: Anna Tryn-
kowska (Katedra Azji Po³udniowej, Wydzia³ Orientalistyczny UW) z referatem: „Character
descriptions in mahâkâvya literature” (sekcja 6. „Poetry, Drama and Aesthetics”) oraz Piotr
Balcerowicz (Warszawa) z referatem: „Omniscience of the Jina and the truth of Jainism”
(sekcja9. „Buddhist Studies”, panel „Scriptural Authority and Apologetics in the Indian Re-
ligio-Philosophical environment / Apologetics and Exegesis between Religion and Philo-
sophy”).

Pe³en program Konferencji znajduje siê na stronie: http://www.indology.bun.kyoto-u.ac.jp/
14thWSC/

[Piotr Balcerowicz]

MIÊDZYNARODOWA KONFERENCJA
„HERMENEUTYKA W ŒWIECIE STARO¯YTNYM”

oraz
“KLASYFIKACJA JAKO NARZÊDZIE HERMENEUTYKI”

(International Conference ‘Hermeneutics in the Ancient World’ /
/ International Workshop ‘Classification as a Hermeneutic Tool’)

Wiedeñ, 31 paŸdziernika – 2 listopada 2009 roku

W dniach 31 paŸdziernika – 2 listopada 2009 roku odby³y siê dwie powi¹zane z sob¹ sesje
naukowe: dwudniowa miêdzynarodowa konferencja pt. „Hermeneutyka w œwiecie staro¿yt-
nym” („Hermeneutics in the Ancient World”, 31.10–1.11.2009) oraz jednodniowe miêdzyna-
rodowe seminarium „Klasyfikacja jako narzêdzie hermeneutyki” („Classification as a Herme-
neutic Tool”, 2.11.2009). Organizatorami obu sesji by³ Instytut Orientalistyczny Uniwersytetu
Wiedeñskiego oraz dodatkowo Instytut Judaistyki (konferencja) Uniwersytetu Wiedeñskiego.
Jednodniowa sesja 2 paŸdziernika odby³a siê w ramach projektu unijnego: European Coop-
eration in the field of Scientific and Technical Research.

Konferencja poœwiêcona by³a zasadom hermeneutycznym stosowanym w œwiecie staro-
¿ytnym, a jej celem by³a analiza tych zasad i badania komparatystyczne. Szczególn¹ uwagê
poœwiêcono tradycjom staro¿ytnym od Egiptu do Mezopotami, Anatolii i staro¿ytnej Grecji.

Uzupe³nieniem konferencyjnych rozwa¿añ by³a interdyscyplinarna sesja poœwiêcona kla-
syfikacji jako narzêdziu hermeneutyki, a przewodnim pytaniem by³o to, jak cywilizacje sta-
ro¿ytne i wczesnoœredniowieczne w Azji organizowa³y swój œwiat, poddaj¹c go typologiom
i klasyfikuj¹c byty, zjawiska, idee itp., jakie zasady rz¹dzi³y takimi klasyfikacjami i jakie
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implikacje poznawcze mia³o klasifikowanie rzeczywistoœci w tych cywilizacjach. Powi¹za-
nym zagadnieniem by³o pytanie, w jakim stopniu tego typu klasyfikacje zjawisk organizo-
wa³y ludzk¹ wiedzê i w jakiej mierze daj¹ siê one okresliæ mianem protonauki. Podczas sesji
2 paŸdziernika poszerzono regionalny obszar zainteresowañ o Azjê Po³udniow¹ i Po³udniowo-
-Wschodni¹.

Program sesji „Klasyfikacja jako narzêdzie hermeneutyki” przedstawia³ siê nastêpuj¹co:

Wyst¹pienia  wstêpne:

G.J. Selz: „Introduction: Classification, objectification, and hermeneutics”;
John Kallas: „Classification and Social Research Methodology”;
F. Badalanova-Geller: „Taxonomy in Ethno-Hermeneutics”.

Panel  dyskusyjny:

Stefano Di Martino: „The Hittite teaching”;
Sydney Aufrère: „Classification as hermeneutic tool in Late Egyptian antiquity”;
Mark Geller: „Teaching cuneiform in the Hellenistic Period”;
P. Charvát: „Thoughts on classification and the beginning of history”.

Wyst¹pienia  g ³ówne (keynote  lec tures ) :

Piotr Balcerowicz: „The Method of Classification of Doctrines and Ideas in Jainism”;
Jens Braarvig: „Lists in Buddhist teaching”;
Orhan Elmaz: „Arabicized Hapax Legomena of Unical Roots in the Qur’an”.

[Piotr Balcerowicz]
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Barbara Grabowska – profesor w Katedrze Azji Po³udniowej Wydzia³u Orientalis-
tycznego UW, interesuje siê literatur¹ i religi¹ Indii, zw³aszcza Bengalu. Autorka
ksi¹¿ek, artyku³ów i przek³adów. Napisa³a m.in.: Powstanie, rozwój i zmierzch li-
ryki wisznuickiej Bengalu, XII-XX w. (1995), Z dziejów teatru i dramatu bengal-
skiego (1999, wspó³autorka), Œwiat wê¿owej bogini (2002), Kryszna. Z dziejów lite-
ratury indyjskiej (2008).

Micha³ Panasiuk – absolwent indologii na Uniwersytecie Warszawskim, doktorant
na Wydziale Orientalistycznym UW. Obecnie zajmuje siê badaniem heterodoksyj-
nych nurtów religijnych powsta³ych na terenie Bengalu.

Anna Piekarska-Maulik – ukoñczy³a filologiê indyjsk¹ oraz studia doktoranckie
w Instytucie Orientalistycznym Uniwersytetu Warszawskiego. Stypendystka Indian
Council for Cultural Relations (Central Institute of Hindi, New Delhi 1990–1991)
oraz Deutscher Akademischer Austauschdienst w Südasien Institut, Ruprecht-Karls
Universität w Heidelbergu, gdzie prowadzi³a badania pod kierunkiem Moniki
Boehm-Tettelbach i studiowa³a historiê sztuki Indii u Joachima Karla Bautzego
(1994–1996). Wspó³pracowa³a przy przygotowaniu wystawy poœwiêconej twórczoœci
polskiego malarza w Indiach – „Art Déco for the Maharajas – Stefan Norblin in
India” (Berlin 1996). Autorka hase³ w S³owniku mitologii hinduskiej (1994), Wiel-
kiej Encyklopedii PWN (2001–2005) oraz Encyklopedii Historycznej Œwiata (2002).
Interesuje siê mediacjami miêdzykulturowymi; uczestniczy³a w trójnarodowym se-
minarium szkoleniowym „Interkulturelle Mediation” w Krakowie, Berlinie i Pary¿u,
poœwiêconym teorii mediacji oraz æwiczeniu praktycznych umiejêtnoœci mediatora
w konfliktach o pod³o¿u kulturowym (2003–2005). Obecnie przygotowuje pracê
doktorsk¹ pod kierunkiem prof. Barbary Grabowskiej.

Weronika Rokicka – absolwentka indologii Uniwersytetu Warszawskiego, obecnie
doktorantka na Wydziale Orientalistycznym UW. Studentka nauk politycznych na
Wydziale Dziennikarstwa i Nauk Politycznych UW. W roku akademickim
2006/2007 stypendystka Indian Council for Cultural Relations na Uniwersytecie
Rabindra Bharati w Kalkucie.

Purabi Roy –emerytowana profesor Wydzia³u Stosunków Miêdzynarodowych
Jadavpur University w Kalkucie, w Indiach. W latach 2002–2006 wyk³ada³a jako
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profesor wizytuj¹ca na Uniwersytecie Petersburskim oraz w Moskiewskim Uniwer-
sytecie Pañstwowym w Rosji. Opublikowa³a m. in. Netaji Subhas Chandra Bose
Commemoration Volume – A Tribute in his Centenary Year (wspó³redakcja, Scottish
Church College, Calcutta 1998) and Indo-Russian Relations, 1917-1947. Select
Documents from the Archives of the Russian Federation (wybór i redakcja: Purabi
Roy, Sobhanlal Datta Gupta, Hari Vasudevan; Part I: 1917–1947: The Asiatic Society,
Calcutta 1999, Part II: 1929–1947: The Asiatic Society, Calcutta 2000). Od lat bada
postaæ Subhasa Chandry Bosa i bra³a udzia³ w wielu seminariach i konferencjach
poœwiêconych jego osobie, przedstawiaj¹c rezultat swoich studiów.



I N F O R M A C J E  D L A  A U T O R Ó W

Zasady edycji stosowane w Studiach Indologicznych

Studia Indologiczne 16 (2009) 136–139 (Informacje dla autorów).
Copyright © by Redakcja Studiów Indologicznych

Termin zamkniêcia kolejnych numerów Studiów Indologicznych up³ywa ka¿dorazowo
z koñcem czerwca danego roku.

Redakcja Studiów Indologicznych uprzejmie prosi autorów o stosowanie siê do poni¿-
szych zasad obowi¹zuj¹cych w Studiach Indologicznych, co u³atwi prace edytorskie.

(1) Adres. Prosimy o nadsy³anie artyku³ów do publikacji w Studiach Indologicznych:

(a) albo na dyskietce (z za³¹czonym wydrukiem tekstu) na adres:

Redakcja Studiów Indologicznych
WYDZIA£ ORIENTALISTYCZNY
Uniwersytet Warszawski
Krakowskie Przedmieœcie 26/28
00–927 Warszawa

(b) albo poczt¹ elektroniczn¹ na jeden z adresów:

p.balcerowicz@uw.edu.pl
mejor@interia.pl
m.nowakowska@uw.edu.pl
a.trynkowska@uw.edu.pl

(2) Format pliku. Nades³any plik tekstowy powinien byæ w jednym z formatów:

(a) plik Microsoft Word (*.doc),
(b) plik Rich Text Format (*.rtf),
(c) plik tekstowy (*.txt) w kodach ASCII.

(3) Czcionki / znaki diakrytyczne. Mo¿liwe s¹ dwa sposoby kodowania znaków dia-
krytycznych w pliku artyku³u.

(a) Autor mo¿e do zapisu znaków diakrytycznych u¿yæ czcionek Sanskrit New Times
i Vedic New Times, które s¹ dostêpne w redakcji (kontakt: p.balcerowicz@uw.edu.pl).

(b) Mo¿na zastosowaæ konwencjê zastêpuj¹c¹ sanskryckie znaki diakrytyczne wed³ug
nastêpuj¹cego wzoru:

— ka¿dy diakrytyk to kombinacja: „g³oska + @”,
np. â = a@; þ = a@; ô = h@; ÿ = h@ itp.

— z wyj¹tkiem:
palatalne ñ = j@,
palatalne œ = c@,
gutturalne ó = g@,
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— w diakrytykach bêd¹cych wynikiem sandhi (â, î, û, ê, ô, Î, Û) proszê zastosowaæ

znak #:
â = a@# lub a#, î = i@# lub i#, û = u@# lub u#, ê = e#, ô = o#, Î = ai#, Û = au#.

(4) Spolszczanie. Przy spolszczaniu terminów sanskryckich prosimy o uwzglêdnianie
standardowego systemu spolszczania przyjêtego w Studiach Indologicznych
(szczegó³y patrz Studia Indologiczne 1 (1994) 6–7), w tym przede wszystkim:

— samog³oski d³ugie i krótkie oddawane s¹ w spolszczeniach jednakowo (np. „a”
oraz „â” → „a”),

— samog³oskowe „å” → „ry” (np. „Åg-veda” → „Rygweda”),
— przydech → „h”, (np. „bhagavant” → „bhagawant”),
— g³oski palatalne „c” i „j” → „cz” i „d¿” (np. „câpa” → „czapa”, „jîva” → „d¿iwa”),
— spó³g³oski cerebralne „þ”, „ð” i „ò” → „t”, „d” i „n”,
— „œ ” przed s p ó ³ g ³ o s k ¹  → „œ” (np. œveta → „œweta”),
— „œ ” przed s a m o g ³ o s k ¹  → „si” (np. „œabda” → „siabda”, „Ganeœa” →

„Ganesia”, ale w odmianie: „Ganesi”),
— wyj¹tkowo „œ ” przed s a m o g ³ o s k ¹  „i”, p o  k t ó r e j  nastêpuje spó³-

g³oska → „œi” (np. „Œiva” → „Œiwa”, „œilâ” → „œila”),
— anuswara „ô” przed pó³samog³oskami → „m” (np. „saôyoga” ⇒ „samjoga”),
— anuswara przed „h”, sybilantami i dentalnymi → „n” (np. „saôhitâ” → „sanhita”,

„apabhraôœa” → „apabhransia”, saôtâna → „santana”).

(5) Kursywa. Prosimy o zapis drukiem pochy³ym (kursyw¹) w szczególnoœci

— wszystkich cytatów  z  j ê z y k ó w  i n d y j s k i c h  (np. cytatów sanskryc-
kich) i pojedynczych wyrazów obcych (np. sanskryckich),

— tytu³ów utworów literackich (w spolszczeniu i w jêzykach orygina³u, np. Nyâya-
−sûtra, Njajasutra), tytu³ów ksi¹¿ek.

(a) Brak kursywy. W wypadku cytatów w jêzyku polskim i innych jêzykach europej-
skich prosimy o zapis drukiem normalnym (nie kursyw¹!) i stosowanie cudzys³owu;

— w zapisie tytu³ów artyku³ów nie stosuje siê kursywy, a jedynie znak cudzys³owu
(patrz § 7b poni¿ej: bibliografia dla cytowanych artyku³ów).

(6) Transkrypcja wyrazów indyjskich. Prosimy o stosowanie siê do ogólnych zasad
transkrypcji naukowej obowi¹zuj¹cej w SI. W szczególnoœci prosimy o:

(a) rozdzielanie wyrazów spacj¹ (tak¿e tam, gdzie zapis w dewanagari jest ³¹czny), np.
tathâ ca (nie * tathâca), evam api (nie *evamapi);

(b) uwzglêdnianie podzia³ów miêdzywyrazowych w z³o¿eniach, np. Megha-dûta (nie
*Meghadûta);

(c) uwzglêdnianie sandhi na styku wyrazów przez zastosowanie znaków „â”, „ê”, „Î”,
„Û” itp. (patrz Studia Indologiczne 1 (1994) 6–8), np. œvetâmbara, bhavatîti (bhavati
+ iti), tathêdam (tathâ + idam), tathÎva (tathâ + eva), salilÛdana (salila + odana),
Šað-dantâvadâna (spolszczone: Szaddantawadana, a nie: *Szad-danta-awadana).

(7) Bibliografia. Wszystkie Ÿród³a bibliograficzne nale¿y podawaæ w bibliografii
koñcowej w uk³adzie ci¹g³ym, bez podzia³u na teksty Ÿród³owe i opracowania.

Prosimy o stosowanie nastêpuj¹cego systemu zasad bibliograficznych przyjêtego
w Studiach Indologicznych:
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(a) dla ksi¹¿ek:

odnoœnik bibliograficzny w tekœcie artyku³u:

RUSHDIE (1989: 115)

odpowiada ksi¹¿ce podanej w bibliografii (na koñcu artyku³u) nastêpuj¹co:

RUSHDIE 1989 = Rushdie, Salman: The Satanic Verses. Viking–Penguin Books Ltd.,
Middlesex 1989.

(b) dla cytowanych artyku³ów:

odnoœnik bibliograficzny w tekœcie artyku³u:

PATEL (1989: 172) 

odpowiada artyku³owi podanemu w bibliografii (na koñcu artyku³u) nastêpuj¹co:

PATEL 1989 = Patel, Gieve: „Contemporary Indian Painting”. Daedalus / Journal of
the American Academy of Arts and Sciences 118/4 (1989) 171–205.

(c) w koñcowej bibliografii prosimy o:

— zapis tytu³ów ksi¹¿ek kursyw¹,
— zapis tytu³ów artyku³ów w cudzys³owie,
— zastosowanie nastêpuj¹cego schematu w bibliografii:

• dla ksi¹¿ek:

<nazwisko+rok> = <nazwisko autora, imiê autora>: <tytu³ ksi¹¿ki>. <imiê+nazwisko
redaktora>, <iloœæ tomów>, <nazwa serii wydawniczej i kolejne
numery>, <nazwa wydawcy>, <miejsce wydania> <rok
wydania> [<informacje dodatkowe, np. dane 1. wydania>].

przyk³ady:

SACHAU 1971 = Sachau, Edward C.: Alberuni’s India. Edited by A.T. Embree,
2 Vols, Munshiram Manoharlal, Delhi 2001 [1. wydanie:
Kegan, Paul, Trench & Co., London 1910].

BOCHEÑSKI 1956 = Bocheñski, J.M.: Formale Logik. Verlag Karl Alber, Freiburg–
München 1956. [4. wydanie: Orbis Academiscus Problem-
geschichten der Wissenschaft in Dokumenten und Darstellungen
53, Verlag Karl Alber, Freiburg–München1978. Przek³ad
angielski: A History of Formal Logic. Revised translation by Ivo
Thomas of the German edition, University of Notre Dame Press,
Notre Dame 1961].

• dla artyku³ów:

<nazwisko+rok> = <nazwisko autora, imiê autora>: <„tytu³ artyku³u”>. <nazwa
czasopisma i numer> (<rok wydania>) <strony>.

przyk³ad:

BROWN 1965 = Brown, W. Norman: „Theories of Creation in the Rig Veda”.
Journal of the American Oriental Society 85 (1965) 23–34.
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• dla dzie³ sanskryckich itp.:

<skrót dzie³a> = <imiê autora>: <tytu³ dzie³a>. (<dane pierwszej edycji>)
<imiê+nazwisko redaktora> (red.): <tytu³ ksi¹¿ki>. <iloœæ
tomów>, <seria wydawnicza i numery>, <nazwa wydawnictwa>,
<miejsce wydania> <rok wydania> [<informacje dodatkowe, np.
dane 1. wydania>]. (<dane drugiej edycji>).

przyk³ad:

AK = Vasubandhu: Abhidharma-koœa. (1) Swami Dwarikadas Shastri
(red.): Abhidharmakoœa and Bhâšya of âcârya Vasubandhu with
Sphuþârthâ Commentary of Âcârya Yaœomitra. 4 Vols, Bauddha
Bharati Series 5, 6, 7, 9, Bauddha Bharati, Vârâòasî 1987. [1.
wydanie: 1970: Part I (1 i 2 Koœa-sthâna); 1971: Part II (3 i 4
Koœa-sthâna); 1972: Part III (5 i 6 Koœa-sthâna); 1973: Part IV
(7 i 8 Koœa-sthâna). (2) P. Pradhan (red.): Abhidharmakoœa-
bhâšyam of Vasubandhu. Tibetan Sanskrit Works Series 8, Kashi
Prasad Jaysawal Research Institute, Patna 1967.

PK = Paesi-kahâòayaô (Pradeœi-kathânaka). Willem B. Bollée (red.):
The Story of Paesi (Paesi-kahâòayaô). Soul and Body in Ancient
India. A Dialogue on Materialism. Text, Translation, Notes and
Glossary. Otto Harrassowitz Verlag, Wiesbaden 2002.

(8) Dodatkowe zasady.

(a) Numeracja.
— Prosimy o numerowanie poszczególnych rozdzia³ów, sekcji, wersów, sutr itp.

cytowanych dzie³ cyframi arabskimi i kropkami wed³ug schematu: RV 10.121.1
(a nie np.: RV X 121,1 / RV 10,121,1 / RV 10. 121. 1).

— Numeracja poszczególnych sekcji, strof itp. w jêzykach indyjskich (np. w sanskrycie,
prakrytach) nastêpuje raczej przed numerowan¹ sekcj¹, a nie po niej, np.:

78. šað-darœana-saôkhyâ tu pûryate tan-mate kila /
lokâyata-mata-kšepât kathyate tena tan-matam //

(b) Skróty cytowanych dzie³. Prosimy o stosowanie druku normalnego (nie kursywy
itp.) przy skrótach cytowanych dzie³, np. MBh (nie MBh).

(c) Daòða: / lub // . Znak interpunkcyjny daòða (pojedynczy lub podwójny) stosuje
siê wy³¹cznie w cytowanych strofach w jêzykach indyjskich (np. sanskryt, pra-
kryty) jako cezurê metryczn¹, nigdy w przek³adzie polskim. Znak dandy to / lub
// (nie: | lub || ).

(b) Cytaty wedyjskie. W cytatach wedyjskich prosimy uwzglêdniaæ akcenty, np.
agním Ìãe puróhìtaô yajñásyà devám åtvíjàm / hótÀraô ratnadhÂtàmam // .

(9) Redakcja zastrzega sobie prawo do adiustacji nades³anych tekstów.

Dziêkujemy za u³atwienie nam pracy przez stosowanie siê do powy¿szych zasad.

Redakcja Studiów Indologicznych


