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Taniec Kryszny z pasterkami

BARBARA GRABOWSKA

Jednym z elementow charakteryzujacych posta¢ Kryszny Pasterza jest jego zwia-
zek z pasterkami (gopi)', stanowiacy wazny element dziecifistwa i mtodosci.

Kulminacje tej opowiesci stanowi ich wspolny taniec. Opisuja go juz najstarsze
teksty relacjonujace dzieje boskiego pasterza: Hariwansia®> (Hari-vamsa), dodatek
do Mahabharaty (Maha-bharata), dramat Bhasy (Bhasa)’ Balaczarita (Bala-carita
— Dzieje chtopca), Wisznupurana (Visnu-purana, VP) i inne purany, cho¢ odmien-
nie w szczegotach.

Rozwinigcie motywu tanca Kryszny w indyjskiej literaturze czy sztuce jest fascy-
nujacy ilustracja bardzo zlozonego wspoldzialania wielu rozmaitych czynnikéw
w historii mitu. Chociaz motyw ten ma chyba pochodzenie plemienne, to podjety go
dzieta religijne: Brahma- (Brahma-), Wisznu- 1 Bhagawatapurana (Bhagavata-
-purana), i dostepna nam wczesna wersja jest opracowaniem braminskim. Taniec
ten zwrocil tez uwage wielu poetow tworzacych i w prakrycie, i w sanskrycie®, a w
swym rozwoju wzbogacit si¢ o dalsze fakty pochodzace z literatury ludowe;.

Motyw tanca fascynowat tez tworcow bengalskich. Poswigcil mu wspaniata piesn
Dzajadewa (Jayadeva), opiewali go autorzy dziejow Kryszny, chwalili jego piekno
poeci wisznuiccy.

Warto si¢ wigc zainteresowac tym tancem blizej, sprobowaé okreslié¢ jego pier-
wotny charakter i przesledzi¢ zmiany, jakim podlegatl w utworach poetow bengal-
skich.

" Wedlug HARDY’EGO (2001: 51) opowiesé o Krysznie i pasterkach rozwinela sie
w Indiach pohocnych, zawiera liczne odniesienia do miejsc geograficznych tam leza-
cych (Mathura, Jamuna, Wryndawana itd.).

2 WINTERNITZ (1996: 427-432).

* KEITH (1924: 93, 98-100).

* Magha (Magha, VII w.), Wakpatiradza (Vakpatiraja, VIII w.), Bhattanarajana
(Bhattanarayana, VIII w.), Anandawardhana (Anandavardhana, IX w.) i inni.

Studia Indologiczne 11 (2004) 5-32.
Copyright © by Redakcja Studiow Indologicznych
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Przedstawmy najpierw opis taica Kryszny w utworze Parasiurama (Parasurama)’,
poety bengalskiego z XVII wieku:

* * *

Jesienia w czasie pelni ksigzyca rozkwitty kwiaty mallika (mallika) i Kryszna, wi-
dzac szczegolne pickno przyrody, postanowil si¢ zabawi¢. Nalozyt strdj tancerza, udat
si¢ do Wryndawany (Vrndavana) i zagrat piesn na flecie. Ustyszawszy te stodkie
dzwieki, oszalale z mitosci pasterki porzucity domowe zajecia (gotowanie, podawanie
do stolu, karmienie dziecka, ubijanie masta, igraszki z m¢zem itp.) i w niedbalym
stroju, z rozpuszczonymi wlosami, z niedokonczonym makijazem (z umalowanym
jednym tylko okiem, cynobrem nalozonym na pol przedzialka), w Zle zalozonych
ozdobach (naszyjnik na nogach, bransolety z nég na r¢kach itp.), nie zwracajac uwagi
na zakazy braci, krewnych czy ojcow, pobiegly na brzeg Jamuny (Yamuna).

Mezom kilku kobiet udato sie¢ zamknaé drzwi i zatrzymac zony. One jednak wciaz
rozmyslaly o Krysznie i w wielkim cierpieniu rozlaki stracity zycie.

Pasterki dobieglty do Wryndawany, stangly i1 zaczely wpatrywaé si¢ w Kryszne.
Mtodzieniec rzekt:

— Chodzcie, pasterki. Zrobie wszystko, co chcecie. Dlaczego przybylyscie tak
p6zna noca? Zagrazaja wam nocne drapiezniki. Pewnie si¢ martwia wasi rodzice,
beda was szuka¢ me¢zowie, synowie, bracia i krewni. Idzcie do domu i shuzcie wla-
snym mezom.

Zmartwione pasterki zaczely ptakac.

— Nie przystoi ci, panie, tak okrutne zachowanie. Ukradles serca pasterek. Nie
mozemy nic robié, gdy styszymy twdj flet. Cialo plonie od milosnego ognia. Ugas
zar nektarem warg. Jesli si¢ nie zlitujesz, umrzemy wszystkie w ogniu roztaki.

Po tych stowach pasterek mlodzieniec rozesmial sie, a one otoczyly gromada sto-
jacego w srodku Kryszne w girlandzie z lesnych kwiatow jak gwiazdy ksiezyc.
Spiewaly i taficzyly. Kryszna jednej polozyt rece na ramionach i pocatowal, innej
piescil piersi oszolomiony przez boga milosci Madan¢ (Madana). Bral w objecia
pasterki 1 zazywal z nimi rozkoszy mitosnych.

Pasterki uznaly, ze nie ma réwnie szczesliwych kobiet. Wtenczas, aby ukara¢ ich
pyche, Kryszna znikl. Pasterki zaniepokojone zaczety mysle¢ o jego urodzie i zale-
tach. Plakaty glosno w tesknocie jak stonice, ktdre utracily stonia. Wedrowaty po-
szukujac go po Wryndawanie, az ujrzaly przed soba drzewo $wigty figowiec i spytaty:

— Powiedz, szlachetny, czy na tej drodze widziate$ Kryszne?

Potem kolejno pytaly o to samo inne drzewa i rosliny — asioke (asoka), czampake
(campaka), mango, kadambe¢ (kadamba), liang madhawi (madhavi) itd. W koncu

> PKM (1957: 236-256).
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ujrzaly slady stop Kryszny z pomyslnymi znakami flagi, pioruna i o$cienia do po-
ganiania stonia; poczuly zapach aloesu, pasty sandalowej i szafranu.

Opanowane tesknota pasterki zaczely nasladowac jego taniec, sposob chodzenia,
obwieszczaly, ze sa Kryszna, odgrywaly sceny z jego zycia. Jedna grala rolg Putany
(Putana), a druga jako Kryszna ssala jej pier$, inna rozbita woz, tak jak Kryszna,
gdy zabil demona Siakatasure (Sakatasura). Jedna lezala na ziemi jak maty Kryszna,
a druga jako demon Trynawarta (Trnpavarta) uniosta mate dziecko wysoko w powie-
trze. Inna pasterka zaczeta nasladowac Kryszne kradnacego maslo. Jej przyjacidtka
wroli Jasody (Yasoda) przywiazata ja do mozdzierza. Dwie pasterki udawaty
Kryszng 1 Balarame. Jedna pasterka przybrata posta¢ Watsasury (Vatsasura). Jesz-
cze inna w podobny sposob pokonata Bakasure (Bakasura). Jak Kryszna zwykt
przywolywaé swe krowy ich imionami Dhawali (Dhavali) i Saoli (Saoli), tak teraz
pasterki nasladowaly go i wotaty krowy po imieniu. Jaka$ pasterka pokonata Kalije
(Kaliya), inne byly jego zonami. W ten sposob pasterki odegraly wszystkie igraszki
(lila) Kryszny w Gokuli (Gokula).

Potem, wedrujac po Wryndawanie, gdzieniegdzie dostrzegly obok sladow jego
stop slady stop kobiety. Zakochane zaczely ptakaé, stwierdziwszy, ze Kryszna rado-
$nie spedzil czas z jaka$ szczesliwa kobieta: wzial ja ze soba, bo pewnie dlugo go
czcita. Doszly do wniosku, ze ta pasterka jest bez watpienia Radha (Radha).

Gdy, wedrujac dalej, nie ujrzaly juz jej stop, domyslily sie, Ze to chyba zdzbta trawy
kusia (kusa) ranily ja idlatego mlodzieniec wzial ja na rece, by dalej postawié ja
znowu na ziemi. Wnioskujac ze §ladow, zorientowaly sie, ze zrywal dla niej kwiaty,
anie mogac dosiegnac ich rgka, ztamal gataz czampaki, stajac na palcach stop. Pod
drzewem madhawi posadzil ja sobie na kolanach i wpial jej we wlosy rdzne kwiaty.
Tak to pasterki, szukajac Kryszny, wedrowaly po lesie i nie mogly go znalez¢.

W sercu Radhy tymczasem wzbierala duma. Uznala, ze nie ma tak szczesliwej
kobiety jak ona: wszak Kryszna wszystkie porzucit, aby wybrac ja. Zazadata, by
znowu ja nidst. Wtedy Kryszna zniknal. Pasterki ujrzaly ja, gdy glosno lamentowala
i prosita go, by wybaczyt jej wing. Nie wiedziata, dokad poszedt.

Widzac rozpacz pasterek, Kryszna pojawil si¢ w zoltej szacie i w girlandzie z le-
$nych kwiatow. Rados¢ opanowala wszystkie dziewczeta. Jedna ujeta go za rece,
inna padla mu do stop. Tanczyly, spiewaly, spogladaly zalotnie, klaskaty w dlonie.
Zapomnialy o tesknocie. Kryszna obejmowatl je, catowat iigral z nimi. Utworzyty
krag, w ktorego srodku stanat Kryszna. Pasterki wzigly si¢ za rece. Kryszna, najlep-
szy tancerz, sprawil za pomoca iluzji jogicznej, ze miedzy kazda para pasterek po-
jawit si¢ jeden Kryszna. Przyjat tyle postaci, ile bylo kobiet. Kazda z nich myslala,
ze Kryszna jest tuz obok.

Taniec Kryszny z pasterkami obserwowali bogowie, niebianki mdlaly z wrazenia.
Siwa w duchu zalit sie, czemu nie narodzit sie pasterka: w ten sposéb czcitby we
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Wryndawanie Harego (Hari). Bogowie uznali, ze pasterki sa niezmiernie szczg-
sliwe, bo moga sie cieszy¢ obecnoscia Kryszny.

Gdy dziewczeta zmeczyly sie, Kryszna wytart swa zotta szata ich twarze i razem
z nimi wskoczyt do wod Jamuny. Rozpoczal zabawe w rzece. O $wicie pasterki poszty
do doméw. Ich mezowie, oszotomieni iluzja, nic nie wiedzieli o ich nieobecnosci.

* * *

Powyzsza dos¢ skomplikowana relacje mozna przedstawi¢ w skrocie nastepujaco:

Kryszna przywoluje pasterki, zabawia si¢ znimi iznika. Pasterki szukaja go
w lesie 1 nasladujg jego zachowanie. Orientuja si¢, ze spedzit czas z jakas kobieta.
Kryszna powraca i zaczyna taniec.

Ta opowiesc zawiera wiele interesujacych elementow:
—nazwa, rodzaj i czas tanca Kryszny,

— uczestnicy tanca,

— erotyzm tanca,

— zniknigcie Kryszny i poszukiwanie go,
—nasladowanie Kryszny,

— obrzed, misterium.

Nazwa i rodzaj tanca Kryszny

Historia mitosnych plasow Kryszny z pasterkami jest dluga.

By¢ moze, chronologicznie najstarsza wzmianke na ten temat zawiera antologia
Sattasai ((prakryt: Satta-sai, sanskr.: Sapta-sati — Siedemset strof), ktora powstata
na Dekanie. Jej kompilacje przypisuje si¢ Hali (Hala), wladcy z dynastii
Satawahanow (Satavahana). Hala panowal okoto I-II wieku naszej ery, ale cale
dzieto pochodzi prawdopodobnie z II-VI wieku®.

Tematem trzech strof zbioru, poswigconego gtownie sprawom milosci, jest
Kryszna i pasterki, a jedna z nich wspomina jego taniec:

»Sprytna pasterka zblizyta si¢ i pod pretekstem pochwaly tanca poca-
lowata Kryszne, majacego policzki podobne do innych pasterek””.

% LIENHARD (1984: 81).

"HARDY (2001: 59):
naccana-salahana-nihena pasa parisamthia niuna govi /
sari-goviana cumvai’ kavola-padima gaam kanham //
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HARDY (2001: 59) przypuszcza, ze pasterki obserwowaly zwycieski taniec
Kryszny na glowie weza Kaliji. Wydaje mi si¢ jednak, ze stuszne jest rowniez zalo-
zenie, iz mamy tu do czynienia wlasnie z opisem Kryszny taniczacego z pasterkami.
W twérczosci pozniejszych poetdw czesto znajdujemy strofy o pasterkach catuja-
cych Kryszng podczas tanca.

Na podstawie tej strofy nie mozna jednak wywnioskowac ani nazwy tanca, ani
jego charakteru.

Najstarszymi natomiast tekstami, ktére wyraznie si¢ odnoszg do tanca z paster-
kami, sg dramat Bhasy Balaczarita i Hariwansia. Trudno ustali¢ migdzy nimi chro-
nologi¢ wzgledna, cho¢ HARDY (2001: 99) sadzi, ze Balaczarita stanowila zrodto
dla Hariwansi.

Zacznijmy wigc od przedstawienia wersji Bhasy.

A. Balaczarita

Balaczarita jest jednym z najwazniejszych dramatow Bhasy, a powstata migdzy
II-IV wiekiem, czyli mniej wigcej w tym samym czasie co Hariwansia i Sattasai.
Prezentuje obraz mtodzienczych czynéw Kryszny, konczac na zabiciu Kansy
(Kamsa). Taniec z pasterkami stanowi tu interludium miedzy bohaterskimi czynami
Kryszny.

Dla naszych rozwazan istotny jest akt trzeci®. W strofach wstepnych stary pasterz
opowiada o kilku heroicznych czynach Kryszny. Inny pasterz, Damaka (Damaka),
przerywa te¢ relacj¢ informacja, ze Kryszna tego dnia zamierza udaé si¢ do lasu
(vana) kwiatow wrynda (vrnda)’, by radowaé si¢ tancem zwanym hallisaka
(hallisaka)'®, ktéry przystoi pasterzom. Nadchodza pasterze z bebnami i pasterki
niosace bebenki.

Stary pasterz, ktéremu przypisano rol¢ widza, nie moze si¢ powstrzymac i przyla-
cza sie do tanca. Zabawg przerywa wkrotce przybycie demona byka Ariszty
(Arista). Kryszna zegna dziewczeta, a pasterze wchodza na gore i obserwuja walke.
Mtody bohater zabija demona.

¥ HARDY (2001: 80-86); PRECIADO-SOLIS (1984: 84); MAJUMDAR (1969: 69—70).
’ Trudno powiedzieé, czy w tym tekscie jest to nazwa wiasna lasu Wryndawana, czy
las bogini Wryndy, czy tez po prostu las kwiatoéw wrynda (bazylia).
10 BC, s. 45:

adya bharty-damodaro ’smin vrndavane gopa-kanyakabhih
saha hallisakam nama prakriditum agacchati /
tena hi sarvair gopa-janaih saha bharty-damodarasya
hallisakam preksamahai //
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Wzmianke o tancu hallisaka zawiera takze akt czwarty Balaczarity. Mieszkancy
Wradzy (Vraja) podziwiajacy Kryszne pokonujacego weza Kalije wykrzykuja: ,,On
taficzy na pieciu gtowach Kaliji hallisiake™"".

HARDY (2001: 83-84) podaje, ze termin hallisaka (w swych rozwazaniach stosuje
on whasnie te forme) moglby pochodzi¢ od pierwiastka Vhall, znaczacego
‘poruszac’, ‘potrzasac’.

MONIER-WILLIAMS  (1999: 1293), powolujac sie na Zwierciadlo poezji
(Kavyadarsa) Dandina (Dandin, VII w.), opisuje taniec hallisaka jako rodzaj drama-
tycznego przedstawienia, sktadajacego si¢ gtdéwnie ze Spiewu i tanca, w ktorym bierze
udzial siedem, osiem lub dziesi¢¢ kobiet pod przewodem jednego mezczyzny. Po-
dobnie wedlug Abhinawagupty (Abhinavagupta, X/XI w.) hallisaka to taniec kobiet
w kregu, a przewodzié¢ im powinien mezczyzna: niczym Kryszna wsrod pasterek'?.

Stownik bengalski DASA (1979: 2135) definiuje podobnie: hallisa lub hallisa to
rodzaj tanca z pie$niami w kregu, w ktorym bierze udzial jeden mezczyzna i 7-10
kobiet. Inny stownik jednak — BANDYOPADHYAY (1966: 2334) — podaje tylko, ze
hallisaka to taniec kobiet w kregu. Nie ma tu mowy o mgzczyznie.

Latwo zauwazy¢, ze zarowno definicja Dandina, jak i Abhinawagupty nie odpo-
wiada opisowi tanca przedstawionego przez Bhas¢. W dramacie w tancu bierze
udziat nie tylko Kryszna, lecz takze Balarama i inni pasterze.

Definicja ta jest natomiast zgodna z taficem opisanym w puranach. Tam hallisaka
zmienia swa nazwe na rasa i jest tancem tylko Kryszny z dziewczetami.

Tance hallisaka 1 rasaka, jako dwie odmienne formy typu uparupaka (uparupaka),
wymienia Watsjajana (Vatsyayana) w Kamasutrze (Kama-siitra)".

Hariwansia natomiast sprawia pewien klopot. Jak zwraca uwage HARDY (2001:
71), cho¢ w kolofonie do rozdziatu o pasterkach zamieszczonego w niektérych ma-
nuskryptach mowa jest o hallisaka, to w samym tekscie brak jest nazwy tanca.

B. Hariwansia

Hariwansia, dodatek do Mahabharaty, powstala najprawdopodobniej w pierw-
szych stuleciach naszej ery. Jej legendy bazuja na materiale, w ktérym Kryszna jest
bohaterem plemion pasterskich. Bardzo luzny zwiazek taczy go z Kryszna, doradca
Pandawow z epopei.

"BC, s. 59: ascaryam kaliyasya parica-phanan akraman hallisakam prakridati |
2 HARDY (2001: 604).
3 HARDY (2001: 600-601).
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Prawdopodobnie w IV wieku podstawowy, prestizowy material o Krysznie, za-
warty w epopei, zostal uzupekiony o watki z innych tradycji i przedstawiony jako
Hariwansia™.

Opowies¢ o pasterkach zawiera 21 wersow (rozdziat 63, 15-35)"°.

Poprzednie rozdzialy dotycza konfliktu z bogiem Indra idzwigniecia przez
Kryszng gory Gowardhany (Govardhana). Z analizy fragmentu mozemy si¢ dowie-
dzie¢, ze na widok mlodego ksiezyca Kryszna zapragnal przyjemnosci jesiennych
nocy. Sprowadzit rozwscieczone byki i naktonit do walki z nimi na drogach Wradzy
pasterzy, a mlode pasterki zachecil do nocnej zabawy.

Wedlug Hariwansi ,,wszystkie pasterki stanety rzedem parami i zabawialy sie
przyjemnie, $piewajac o czynach Kryszny”'®. W tekscie uzyty jest wyraz szereg
(pankti), ktory komentator rozumie jako krag (mandala). Czy w kazdej parze byt
Kryszna? Nie jest to do konca jasne, cho¢ tak to rozumie komentator .

Nie ma wlasciwie podstaw, by interpretowaé tekst z Hariwansi jako opis tanca
Kryszny z pasterkami, cho¢ tak to si¢ czgsto komentuje. Pasterki Spiewaja o jego
czynach, spogladaja na niego, nasladuja jego igraszki (/ila), jego chdd, spojrzenia,
usmiechy, taniec i piesni. Nie ma tutaj wyraznej wzmianki o ich wsp6lnym tancu,
cho¢ moze nalezy zatozy¢, ze skoro stangly rzedem parami, to pewnie poruszaly sie
do przodu tanecznym krokiem? (po spirali?).

C. Wisznupurana

HARDY (2001: 88) przypuszcza, ze pelna relacja o zyciu Kryszny wsrod pasterzy
nie jest czg$cig wezesnej tradycji puranicznej, lecz ma inne, niezalezne pochodze-
nie. Najwczesniejszych przyktadow puranicznej adaptacji dziejow Kryszny, zna-
nych z Hariwansi, dostarczaja wspomniane na wstepie Brahmapurana
1 Wisznupurana. Wisznupurana zawiera dluzsza wersje opowiesci o pasterkach. Jest
to pierwsza narracyjnie opracowana relacja o tancu Kryszny, wzbogacona
w dodatku o religijna interpretacj¢. Ten fragment powstal chyba okoto 500-700

roku i sktada si¢ z 80 wersow'®.

" HARDY (2001: 70).
S HARDY (2001: 72-73).
' HARDY (2001: 72 i 588):
tas tu pankti-krtah sarva ramayanti manoramam /
gayantyah kysna-caritam dvandvaso gopa-kanyakah //
'"VP, 5. 425.
'S HARDY (2001: 90).
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Najwazniejsza innowacjg jest nadanie tancowi Kryszny z pasterkami innej nazwy —
— rasa'®. Kryszna i gopi tworza krag (rasa-mandala): ,kiedy on szedt, szty za nim;
gdy sie obracal, znajdowaty si¢ naprzeciw niego; czy szedl do przodu, czy tez si¢
cofal, one zawsze towarzyszyly jego krokom™’. HARDY (2001: 99) ten opis rozu-
mie nastgpujaco: pasterki poruszaty si¢ w koto zgodnie z ruchem wskazowek zegara
1 przeciw ruchowi.

Utworzenie kregu ustanawia Swieta przestrzen wyodrebniona ze Swiata profanum.
Trudno powiedzieé, czy kazda pasterka miata meskiego partnera. Niektorzy uczeni
tak to interpretuja, uwazajac, ze Kryszna zwielokrotnil swa postac, ale wedtug H.H.
Wilsona (VP, s. 425) Kryszna bral za reke kazda kobiete i prowadzil ja na jej miej-
sce w kole, jednoczesnie pozbawiajac zdolnosci percepcji. Pasterka, trzymajac
w ten sposob za reke towarzyszke, myslata, ze to Kryszna.

D. Cilappatikaram

Opowies¢ o zabawach tanecznych Kryszny rozwijata si¢ takze na potudniu Indii,
cho¢ nosza one tam inna nazwe — kuravai. Najstarsza wzmianke na ten temat spoty-
kamy wznanym eposie tamilskim  Bransoleta ozdobiona  klejnotami
(Cilappatikaram), pochodzacym z okoto VI wieku. Stara pasterka polecita zatan-
czy¢ kuravai, by zapobiec niepomyslnym znakom i oddali¢ zto od kréw i cielat.
Nalezy go tanczy¢ tak jak niegdys tanczyt Kryszna wraz ze swym starszym bratem
i zona Pinnaj (Pinnai)’' oraz dziewczetami. Z opisu wynika, ze w sumie w kregu
powinno by¢ siedem tancerek (role Kryszny i Balaramy tez odgrywaly kobiety).
Pinnaj towarzyszyta Krysznie w lewej strony, Balarama stat naprzeciwko Kryszny,
tak wigc obu braci dzielity dwie pasterki podobnie jak Pinnaj i Balarame.

' HARDY (2001: 593): govindo rasarambha-rasotsukah.
Rasa, sanskr. ‘zgielk, hatas, wrzawa’; czasownik Vras znaczy ‘krzycze¢’. Trudno po-
wiedzie¢, czy nazwa tanca Kryszny z pasterkami pochodzi od tego tematu; por.
MONIER-WILLIAMS (1999: 879).

VP, s. 426:
gate ‘nugamanam cakrur valane sammukham yayuh /
pratilomdnulomena bhejur gopdangana harim //
HARDY (2001: 596).
2 HUDSON (1995: 238).
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E . Bhagawatapurana

Rezultatem wzajemnych wplywow kultury tamilskiej i sanskryckiej jest Bhaga-
watapurana, powstala na poludniu Indii w panstwie Pandjéw (Pandya) w IX lub na
poczatku X wieku®*.

Watek tanca z pasterkami obejmuje w niej 350 werséw (wobec 21 wersow
w Hariwansi 180 w Wisznupuranie). Zawiera pie$ni pasterek, opis ich mitosci,
nowe epizody i obszerna refleksje o religijnym znaczeniu ich uczucia.

Taniec rasa opisany jest w pigciu rozdzialach 29-33, znanych jako rasa-
-paricddhyaya.

Bhagawatapurana nasladuje Wisznupurane. Mamy jednak znaczaca rdznice.
W starszym tekscie Kryszna, chcac zaprowadzi¢ pasterki na ich miejsca w kregu,
kaze im zamknaé oczy, Bhagawata oferuje natomiast nadnaturalne wyjasnienie —
— Kryszna dzieli si¢ na wiele postaci, a kazda pasterka trzyma go za reke.

Popularno$¢ puran sprawita, ze zapomniano o starej nazwie i tancu hallisaka 1w
Bengalu taniec Kryszny z pasterkami jest znany tylko jako rasa.

F. Literatura Bengalu

W XII wieku powstal tam stynny poemat Piesn o Krysznie Pasterzu (Gita-
-govinda-kavya), ktorego autor Dzajadewa (Jayadeva) w trzeciej i czwartej piesni
opiewa rozbawionego mtodzienca w gronie dziewczat.

,Hari [Kryszna] si¢ tu bawi, tanczy z dziewczetami. ..

Hari igra w gronie zakochanych kobiet oddanych zabawie...”*.

W tym poemacie jego taniec — ,,plas mitosny” — okresla termin rasa**.
W tlumaczeniach, przerobkach i adaptacjach niezwykle cenionej w Bengalu
Bhagawatapurany odpowiednie rozdziaty nosza nazwe rasa-lila, rasa-krida® lub

2 HARDY (2001: 488).
* GG, s. 38, 42:
viharati harir iha sarasa-vasante
nrtyati yuvati janena samam
sakhi virahi-janasya durante //
harir iha mugdha-vadhii-nikare
vilasini vilasati keli pare //
Przektad GRABOWSKA-LUGOWSKI (1966: 70 1 72).
* GG, s. 4.

3 SKV, s.39-47; PKM, s.236-256. Stowa lila, krida, vihara znacza ‘igraszka’,
‘zabawa’, ‘rozrywka’.
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rasa-vihara. W liryce wisznuickiej poetow bengalskich spotykamy terminy rasa,
maha-rasa, rasa-mandala, rasa-nrtya, nrtya-rasa, sangita-rasa lub nartana-rasa,
czyli: wielka rasa, krag rasa, taniec rasa, taneczna rasa, rasa z piesniami.

U Baru Czandidasa (Candidas) w jego poemacie o mitosnych podbojach Kryszny
zatytutowanym Hymn na czes¢ Kryszny (Sri-krsna-kirtana) z okoto XIV-XV wieku
mamy wprawdzie spotkanie mlodzienca z pasterkami, ktore wyraznie nawiazuje do
scen z Wisznupurany, ale sam rozdzial nosi tytul Wryndawana. Autor nie przed-
stawia tanca, lecz koncentruje si¢ na opisie rozkoszy milosnych 16 setek pasterek
i zwielokrotnionego Kryszny?.

W literaturze Bengalu natrafiamy jednak na pewne odstepstwo od standardowego
terminu ‘rasa’: zaprzeczajac calej tradycji puranicznej, wybitny uczony Rupa
Goswamin (Rupa Gosvamin, XVI wiek), tworzacy w sanskrycie, w jednej ze swych
strof opiewajacych taniec Kryszny, ktéry zachwycit nawet ksi¢zyc na niebie, po-
wraca do nazwy hallisaka® .

Oprawa muzyczna

Oprawa muzyczna tanca Kryszny jest w poczatkowych opisach dos¢ uboga. O ile
pasterze i pasterki Bhasy majq bebny i bgbenki, to Hariwansa i Wisznupurana mo-
wia tylko o $piewie Kryszny i pasterek. Bhagawatapurana wprowadza flet Kryszny,
ktorego dzwick wzywa kobiety do lasu. Instrument ten z upodobaniem opiewa cala
pOzniejsza liryka wisznuicka Bengalu. Czarodziejski flet Kryszny wywiera wptyw
na przyrode: rzeka plynie pod prad, drzewa zaczynaja kwitna¢ i owocowac, staja
zashuchane gazele 1 krowy, chmury, ptaki i niebianki sa uradowane, pasterki, porzu-
cajac wszystkie czynnosci, bieza natychmiast do grajka.

W Piesni o Krysznie Pasterzu pasterki klaszcza do rytmu w dlonie, ale w pie-
$niach niektérych poetow bengalskich mamy juz mase instrumentdéw, napetniaja-
cych harmonig dzwigkow calg ziemig. Nie ma jednak mowy o tym, kto gral na tych
instrumentach. Czy pasterki?

»Kochanek tanczyt z kochanka,

roézne instrumenty wydawaly fale dzwiekow.
Drymi drymi — graly bebenki,

bebny, lutnie, flety i inne.

26 SKK, s. 223-230.
7 VPAD, s. 193 w. 25.
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Brzgczaly dzwoneczki z klejnotami bransolet na ramionach i stopach,
a peki dzwoneczkéw na nogach graly — runu dzhunu™.

Czas tanca

Hariwansia 1 purany okreslaja do$¢ doktadnie czas tanca Kryszny. Byla to jesien
(Sarad) iksigzycowa noc. Choé zabawy ciagnely sie wedtug Hariwansi® przez
wiele nocy, to purany ograniczaja si¢ do opisu tylko jednej. Bhagawata okresla czas
doktadniej — nastapita wtedy pelnia ksigzyca. Siaratpurnima (Sarat-pirnima) to noc
pelni ksiezyca w aswinie (asvina, 15 IX—15 X) lub karttiku (karttika, 15 X-15 XI).
Teksty puran nie okreslaja scislej, ktory to byt miesiac. Swami Prabhupada (Svami
Prabhiipada)®, prezentujac zywot Kryszny wedtug Bhagawatapurany, stwierdza, ze
,.ta noc w miesiacu Asvina, gdy ksiezyc jest w pelni, nazywa sie Saratpurnima’, ale
stowniki bengalskie’' przy hasle ‘rasa-lil> podaja inaczej: rasa-lila to taniec
Kryszny z pasterkami w karttice. HAWLEY (1992: 163) takze podaje, ze rasalile
tanczono poczatkowo w jesiennag pelnie karttiki.

Bhasa nic nie mowi o porze tanca, lecz z biegu akcji wynika, ze mtodzi pasterze
zabawiali si¢ w dzien. Z dniem wiaze plas milosny Kryszny takze Dzajadewa.
Wspomniana juz pies$n trzecia poematu opiewa uroki wiosny, a wiec poeta taczy
taniec z inna, niezgodna z dotychczasowa tradycja pora roku. Moze tworca kierowal
si¢ Brahmawajwartapurang (Brahma-vaivarta-purana), tekstem powstatym w Ben-
galu, gdzie tance rasa odbywaja si¢ na wiosng. Datowanie tej purany jest jednak
niepewne. Starsza wersja mogta powsta¢ w X wieku, a swoj obecny ksztalt otrzy-
mata chyba w XVI wieku®.

,Ody tagodny wiatr z gor Malaja dotyka pigknych drzew gozdziko-
wych, a altanke wypekiaja glosy ptakow kokil zmieszane z brzecze-

B PVP,s. 197, w. 209:
nagara nacata nagari sanga /
vividha yantra kata sabada-taranga //
dymi drmi dymi dymi baje mydanga /
dampha rababa vina murali upanga //
balaya nupura mani-kinkini kalane /
ghunghuru runu jhunu bajata carane //
* HARDY (2001: 588).
3 PRABHUPADA (1993: 194).
31 DAS (1979: 1864); BANDYOPADHYAY (1966: 1918).

32 ROCHER (1986: 161).
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niem pszczdt — o przyjaciotko, wezesng wiosna, nie konczaca si¢ dla
roztaczonych, Hari si¢ tu bawi, tafczy z dziewczetami’™>.

Na Dzajadewie wzorowal sie poeta bengalski Baru Czandidas. Pasterki spotykaja
si¢ z Krysznag we Wryndawanie w wiosenny dzien, wedrujac z nabialem na rynek
w Mathurze.

Bengalskie adaptacje Bhagawatapurany sa w tym wypadku wierne oryginalowi,
ale liryka wisznuicka nasladuje oba autorytatywne teksty — i Bhagawatapurane,
i poemat Dzajadewy — opiewajac zarowno wiosenne dzienne tance Kryszny, jak i w
jesienna pelni¢ ksi¢zyca: vasanta-rasa, vasanti rasa-lila oraz sarada-rasa, sarat-

-kaliya-maha-rasa®*.

Uczestnicy tanca

Z powyzszych rozwazan widaé wyraznie, ze trzy wlasciwie roézne tance hallisaka,
rasa i kuravai, przypisywane Krysznie, sa tanicami pasterskimi. Uczestnicza w nim
zasadniczo tylko Kryszna i pasterki (kojarzy sie to ztzw. czakrapudza, zwiazana
z praktykami tantrycznymi lub zsabatem czarownic z tradycji europejskiej)®”.
W starym tek$cie dramatu Bhasy jednak jest jeszcze mowa o pasterzach, w tamil-
skim kuravai takze procz Kryszny bierze jeszcze udziat jeden mezczyzna — jego brat
Balarama. Niejasna jest sytuacja w Wisznupuranie: piesni wzywajace pasterki $pie-
waja razem Kryszna i Balarama, ale potem starszy brat niknie z tekstu i wsrdd pa-
sterek pozostaje sam Kryszna. Zastanawia, czy Balarama przeprowadzal inicjacje
mlodszego brata, czy tez niegdy$ w obrzedzie brali udzial bracia blizniacy.

Hariwansia 1 Wisznupurana mowia najprawdopodobniej o jednym Krysznie i pa-
sterkach, a dopiero Bhagawata wyraznie przypisuje mu multiplikacje. W Piesni
o Krysznie Pasterzu Dzajadewy z pasterkami tanczy jeszcze tylko jeden Kryszna,
ale w Srikrysznakirtanie podzielit si¢ on juz na wiele postaci.

* GG, s. 38:
lalita-lavanga-lata-parisilana-komala-malaya-samire
madhukara-nikara-karamvita-kokila-kujita-kufnija-kutire /
viharati harir iha sarasa-vasante
nytyati yuvati janena samar
sakhi virahi-janasya durante //
Przektad GRABOWSKA—LUGOWSKI (1996: 70).
3 VPAD, ss. 263-264, 455-459, 526-530, 571-572, 652—655, 690, 766, 792, 815,
849, 890-891, 928, 954, 1012-1014.
3 REYNOLDS (2002: 125-128).
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Literatura bengalska podobnie jak iikonografia indyjska zna obie wersje: poje-
dyncza posta¢ Kryszny w kregu pasterek oraz krag utworzony z pasterek i licznych
Krysznow.

Pasterki tworza nicokreslona glrupc;36 — nie wiadomo, ile ich bylo. Liryka bengalska
wspomina o 16 setkach lub 16 tysiacach. Sa bezimienne, dopiero pdzne szesnasto-
i siedemnastowieczne teksty wymieniaja niektore imiona: Lalita (Lalitd), Wrynda
(Vinda), Wisakha (Visakha), Czandrawali (Candravali). Wyjatek stanowi dramat
Bhasy, w ktorym wystepuja Ghoszasundari (Ghosasundari), Wanamala (Vanamala),
Czandrarekha (Candrarekha) i Mrygakszi (Mrgaksi)’’. Hariwansia i purany omawiaja
natomiast indywidualnie ich zachowanie, co tez nasladuje Dzajadewa:

»Jakas pasterka o pelnych piersiach, namigtnie obejmujac Harego,
$piewa razem z nim milosna piesn...

Inna pasterka, o picknych biodrach, podeszla, by szepna¢ [mu] cos$ do
ucha...

Jakas mtodka, tanczaca zapamietale z Kryszna w plasie mitosnym.. 78,

Kryszna zabawia si¢ z nimi wszystkimi naraz.

Mimo ze posta¢ Radhy, ulubionej pasterki Kryszny, jest dobrze znana poezji
$wieckiej®’, purany nie wprowadzaja jej do tafica.

Opowies¢ o pasterkach w zyciu Kryszny ma wigc rézne warianty:

— anonimowa grupa pasterek,

— wyr6zniona pasterka Radha.

Jak zauwaza HARDY (2001: 111), rozwdj mitu o pasterkach byl wielotorowy i po-
jawial si¢ w kilku niezaleznych tradycjach:

— tradycja epicka ogranicza si¢ do opisu milosnych igraszek Kryszny z licznymi

pasterkami (Hariwansia),
— poezja Swiecka opiewa Radhe jako ukochana pasterke Kryszny,
— tradycja puraniczna ignoruje Radhe, ale wprowadza taniec rasa.

3% KINSLEY (1987: 84).

3" MAJUMDAR (1969: 70).

¥ GG, 5. 43-44:
pina-payodhara-bhara-bharena harim parirabhya saragam /
gopa-vadhirr anugayati kacid udaicita-paricama-ragam // ...
kapi kapola-tale milita lapitum kim api sruti-mile /
caru cucumba nitambavati dayitam pulakair anukile //...
karatala-tala-tarala-valayadvali-kalita-kala-svana-vamse /
rasa-rase saha-nytya-para harina yuvatih prasasamse //

Przektad GRABOWSKA—LUGOWSKI (1996: 72).

3 HARDY (2001: 109).
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Obie purany, Wisznu i Bhagawata, wprowadzaja natomiast wybrana pasterke,
z ktorg Kryszna oddalit si¢ do lasu. Teksty nie podaja jej imienia. Czyzby tworcy
przemilczeli je dlatego, Ze go nie znali? Trudno to sobie wyobrazi¢, posta¢ Radhy
byla przeciez dobrze znana sanskryckiej iprakryckiej poezji milosnej. Musialy
zatem zawazy¢ tu inne wzgledy. By¢ moze kult Radhy—bogini byt bardzo potezny
1 konkurencyjny do kultu Kryszny, wigc jej imie pominieto $wiadomie, by pomniej-
szy¢ jej znaczenie.

Klasyczna liryka milosna, ignorujac rasalile, najczgsciej opiewala wdzieki i urok
Radhy, ktora Kryszna wspomina nie tylko w stolicy Dwarace (Dvaraka), ale i w
swej boskiej postaci Wisznu, lub przedstawiata tesknote dziewczyny, porzuconej po
odejsciu kochanka do Mathury (Mathura).

W literaturze tamilskiej towarzyszy Krysznie pasterka Pinnaj. Identyfikuje si¢ ja
czgsto z Radhag, ale analiza materialu poludniowo-indyjskiego wskazuje, ze watek
tanca i posta¢ Radhy rozwijaly si¢ do XII wieku oddzielnie. Pinnaj z kolei jest
zwiazana z tancem zwanym kuravai. Pinnaj zdobyt Kryszna walczac z bykami, co
jest nieznane wczesnym tekstom poilnocnym. Poza tym Pinnaj jest Zona Kryszny,
a Radha pozostaje jego kochanka, wigec Pinnaj z tradycji tamilskiej jest odmienna
postacia od Radhy z poinocy.

Czes¢ uczonych wyjasnia imi¢ Pinnaj jako ‘pieknowlosa’, ‘o pigknych warko-
czach’, HARDY (2001: 221-222) uwaza jednak, ze znaczy ono ‘mlodsza siostra’.
Kryszna tanczy kuravai ze starszym bratem i mtodsza siostra, co przypomina triade
z Puri (Kryszna, Balarama i ich siostra Subhadra) .

Radhe ztancem Kryszny polaczyl dopiero Dzajadewa. Dziewczyna nie bierze
jednak w tancu udzialu. Stgsknionej i poszukujacej Kryszny w lesie, jej przyjacioltka
opisuje mitosne plasy pasterek z jej ukochanym. W koncu Radha zazdrosna, $lepa
z milosci, podchodzi do niego i mocno go caluje.

Baru Czandidas wprawdzie wprowadza Radhe do lasu Wryndawana razem z pa-
sterkami, ale Kryszna zwielokrotniwszy swa postac, najpierw zadowala 16 setek
pasterek, a potem dopiero udaje si¢ do czekajacej na niego zazdrosnej i obrazonej
dziewczyny. Wybucha kiotnia. Na wymowki Radhy Kryszna zglasza pretensje
o zniszczone i polamane kwiaty we Wryndawanie. Gdy Radha protestuje, dowo-
dzac, ze nie ma zadnego kwiatu, Kryszna wyspiewuje pigkna piesn, w ktorej odnaj-
duje wszystkie kwiaty Wryndawany w jej ciele. Po klétni i przeprosinach mloda
para oddaje si¢ rozkoszy:

»Kwiaty tamali — w twoich wtosach,
niebieskie lotosy — w twoich oczach,

twoj zgrabny nos to kwiat sezamu,

a na policzkach widzg¢ kwiaty mahui.

W czerwonych wargach — kwiat bandhuli,
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para uszu to pickno bakuli.
Paczkami jasminu sa twoje zeby...
W twoim usmiechu widze siephali i1 jasmin,

W twoim catym ciele odnajduje przepych réznych kwiatow”*°.

Mimo wielkiej popularnosci postaci Radhy w Bengalu jeszcze Maladhar Wasu
(Maladhar Vasu) nie wprowadza jej do rasalili. Wyrdzniona pasterka nadal pozo-
staje bezimienna, cho¢ wydawca tekstu dodaje nastepujacy podtytut do jej lamentu:
Lament Radhy (Sri-Radhar vilap)*'.

W poemacie Parasiurama (Parasuram) z XVII wieku sytuacja jest juz jasna. To
Radha jest wyrdzniona pasterka, to z nia Kryszna znika w lesie i tam ja porzuca,
gdy rozkapryszona i dumna kaze si¢ niesc.

Bengalscy poeci wisznuiccy opisuja taniec rasa-mandala lub rasa-krida, opiera-
jac si¢ na Bhagawatapuranie, 1przy okazji opiewaja pickno nocy ksiezycowe;,
niezwykly wplyw fletu Kryszny na przyrode, oczarowanie pasterek i taniec bo-
skiego pasterza — jednego wsrdd licznych kobiet, w zwielokrotnionej postaci lub
zabawiajacego si¢ z Radha:

,»Na brzegu Jamuny wieje tagodny wietrzyk,
rozkwitaja jasminy i lotosy.

Tancza oszolomione pawie i pijane pszczoly,
$piewaja stodko szpaki i kokile.

Zakochany Kryszna zabawia si¢

z wieloma pasterkami i Radha.

Tanczy Radha, $piewa Kryszna,

tanczy Kryszna, §piewa Radha.

Czarny z Jasna, Jasna z Czarnym

jak btyskawica w chmurze...

“ SKK, s. 229-230:
tamala kusuma cikura-gane /
nila kuruvaka tora nayane //
suputa nasa tila-phule /
dekhi tora ganda-yuga mahule //
adhara suranga bandhuli phule /
kanna-yuga tora e bagahule //
mukulita kunda tora dasane /...
neali seali mahli vikase /
tohmara madhura isata hase //
dekhom mo tora phula-sarire /

M QKV, s. 41.
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Spogladat ksi¢zyc z gwiazdami,
ze wstydu skryto sie stonce...”*.

W innej piesni jednak poeta podziwia Kryszne, ktdry sam raduje setki kobiet, zwie-
lokrotniwszy swa postac:

,»Liczne pasterki rozpoczety we Wryndawanie

z synem Jasody rasakrira.

Trzymajac si¢ za rece, pasterki utworzyly krag,

w $rodku — syn Jasiody, Wanamali.

Najlepszy tancerz, postugujac sie iluzja jogiczna,

sprawil, ze pomigdzy kazdymi dwiema kochankami byt jeden kochanek.

Kazda pasterka myslala, ze
,przy mnie jest Kryszna”*,

I inna piesn oddaje nastroj tej nocy:

,»Wsrod pasterek jasnieje Kryszna
jak szafir wsrod zlotych klejnotow.

Jakby niezwykle spleciony bez nici naszyjnik,

2 GP, s. 281 p. 575:

kalindi-tira sudhira samirana

kunda kumuda aravinda vikasa /

nacata mora bhora matta madhukara
suka sarika piku paiicama bhasa //
madhuvane nidhuvana mugudha murari /
mugadha gopa-vadhu adhika lakha sarie
range natini vysabhanu-kumari //
nacata natini gaiye nata-sekhara

gaota natini nace nata-raja /

Syama safie gori gori safie syamara
nava jaladhare janu bijuri viraja...
tara-gana saiie tara-pati heri

laje lukayala dinamani-kamti /

“ GP, 5. 279 p. 569:

yuthe yithe gopi laiya yasodanandana /
rasa-krira vyndavane kaila arambhana //
hastaka bandhane gopi kariya mandali /
madhye madhye yasodanandana vanamali //
yoga-maya asraya kariya nata-vara /

dui dui nagari eka eka nagara // ...

amara nikate kysna saba gopi bale //
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syn Dewaki migdzy kazdymi dwiema pasterkami,

nie da sie zliczy¢, ile byto pasterek i ilu Krysznow™.

Erotyzm tanca

Obecnie komentatorzy itworcy indyjscy stosunki Kryszny z pasterkami przed-
stawiaja jako niewinna zabawe taneczna, milo$¢ nieskonsumowana, o znaczeniu
symbolicznym®. Zew jego fletu traktuje sie jako wezwanie duszy do Boga. Liczne
klasyczne teksty jednak nie kryja erotycznego charakteru tanca.

Wprawdzie w dramacie Bhasy taniec w zasadzie ma charakter niewinny, a biorg
w nim udzial dziewczgta, chtopcy, Balarama i stary pasterz, to jednak inne zrédta
(Sattasai, Hariwansia, Wisznupurana) wyraznie swiadcza otym, ze zwiazek
Kryszny z pasterkami mial charakter erotyczny. U Bhasy erotyczny podtekst jednak
polega w gruncie rzeczy na zachwycie Kryszny nad pigknym wygladem dziewczat
i opisie ich urody: nabrzmiatych piersi, osuwajacych si¢ szat, drzacych cial.

Gdy pasterki przygladaja si¢ picknemu mlodziencowi, to ich oczy przypominajg
mlode ptaki czakora (cakora), piersi staja si¢ nabrzmiate, wargi drza, szaty si¢ osu-
waja, sa podniecone, a kwiaty spadaja im z wlosow.

Autor Hariwansi sporzadza tez do$¢ pobiezny opis urody i wygladu pasterek: to
pigkne kobiety z oczami jak gazele. Ciato maja pokryte krowim nawozem, biegna
za Kryszng rozradowane — jak slonice za sloniem, naciskaja na niego piersiami
i przygladaja mu sie. Wlosy na ich glowie rozluzniaja si¢ z powodu pragnienia mi-
tosci 1 opadajg na ich piersi.

Pasterki spragnione rozkoszy mitosnych szukaja Kryszny, chociaz ich ojcowie,
bracia i matki probuja je zatrzymaé. Opowies¢ o pasterkach podnosi problem swo-
body seksualnej, wolnego seksu migdzy dziewczegtami i chlopcami.

Takze w Wisznupuranie taniec ma charakter erotyczny, ale autor nadaje mu inter-
pretacje religijna, symboliczna.

Jest jasne, ze niektére pasterki byly mezatkami: tekst wymienia termin pati
(‘maz’) wsrod krewnych. Zmusza to autora do usprawiedliwienia ich postgpowania.

Podobne podejscie znajdujemy w Bhagawatapuranie i literaturze bengalskie;.

“PVP,s. 197 p. 210:
ramanir majhe majhe krsna sobhe bhale //
hema mani majhe yena indra-nila-mani /
bini sute hara yena vicitra gamthuni //
dui dui gopi majhe devaki-nandana /
kata gopi kata kysna na yaya ganana //
* Np.: PRABHUPADA (1993: 194-208) lub Premanand: The Great Circle Dance, w:
HAWLEY (1992: 167-226).
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Znikniecie Kryszny

Opowies¢ o pasterkach w obu puranach zawiera zastanawiajacy element — znik-
nigcie Kryszny (wczedniejsze teksty nic nie mowig na ten temat, a opowies¢
Hariwansi jest niejasna: jest wniej tylko mowa o poszukiwaniu Kryszny, stad
chyba nalezy wyciagna¢ wniosek o jego nicobecnosci i zniknieciu*®).

Kryszna wzywa pasterki, zabawia si¢ z nimi i potem ginie im z oczu. Pasterki we-
druja po Wryndawanie i natrafiajq na $lady jego stop, szukaja go. Orientuja sie, Ze
przebywat w towarzystwie jakiej$ kobiety. W koncu docierajq do miejsca, gdzie nie
dochodza promienie ksiezyca: gestego lasu®’ lub jaskini. Nie moga juz dalej sledzi¢
Kryszny. Zrezygnowane wracaja na brzeg Jamuny. Niespodziewanie przybywa tam
upragniony mlodzieniec. Zaczynaja si¢ tance.

Autor Wisznupurany sugeruje wiec, ze Kryszna zniknat (,,odszedl w inne miej-
sce”), by udaé¢ sie na spotkanie zjaka$ pasterka. Bhagawatapurana thumaczy to
znikniecie checia ukarania przez Kryszne pychy pasterek dumnych z jego towarzy-
stwa, ale 1 tutaj mamy potajemna schadzke w lesie. Kryszna poza tym znika jeszcze
raz, tym razem opuszcza rozkapryszong wybrana pasterke, ktora kaze mu si¢ niesé.
Urazony tym mtodzieniec odchodzi.

Zanim sprobujemy poddac interpretacji te¢ kwesti¢ znikniecia/odejscia Kryszny,
zajmijmy sie reakcja pasterek. Co w czasie jego zniknigcia robily pasterki? Oto6z
teksty twierdza, ze go nasladowaly.

Nasladowanie Kryszny

Niezmiernie cieckawym faktem jest stwierdzenie autoréw Hariwansi i puran, ze
pasterki $piewaty piesni o Krysznie i przedstawialy jego czyny.

Z Hariwansi dowiadujemy sie, ze pasterki*®:

— wpatrywaly si¢ w niego i podziwialy go,

—nasladowaly go, imitujac jego spojrzenia, usmiechy, taniec, $piew, chdd,

—nasladowaly jego igraszki (Krsna-lilanukarinyah),

— klaskaly do rytmu i $piewaty stodko,

— sformowaly szereg i w parach $piewaly o jego czynach (Krsna-carita),

— uprawialy igraszki mitosne.

“ HARDY (2001: 72, strofa 24).

7 Wedtug H. Wilsona byt to gesty las (VP, s. 425), wedlug HARDY’EGO (2001: 93) —
— jaskinia; w oryginale gahana znaczy ‘glebia’, ‘przepasé’, ‘ukryte miejsce’, ‘las’,
,jaskinia” — MONIER-WILLIAMS (1999: 352).

“ HARDY (2001: 587-588).
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HARDY (2001: 73) uwaza ten fragment z Hariwansi za wyjatkowo zagadkowy.
Dostrzega w nim brak logicznego rozwoju, brak narracji. Kazda strofa tworzy ode-
rwang calos¢; nie poprawi tekstu nawet zmiana ich kolejnosci, podczas gdy pozo-
stala czg$¢ dziela stanowi wygladzona literacko wersj¢. Tematyczng jedno$¢ mamy
tylko w strofach o réznych formach nasladowania, przedstawiania czynéw i zacho-
wania Kryszny. Niejasna jest tez zwrotka mowiaca o szukaniu Kryszny: czy pa-
sterki nasladowaly Kryszne podczas poszukiwania go, czy tez gdy byt obecny?
Wersje puraniczne opierajace si¢ na tym motywie buduja natomiast dos¢ spdjng
opowiesé.

Wisznupurana stwierdza, ze gdy Kryszna znika i wchodzi do jaskini, roztaczone
z nim dziewczeta odgrywaja jego czyny, pragnac go przywolac.

Autor tekstu opisuje doktadniej zachowanie pigciu kobiet: kazda z nich udawata
Kryszne na swoj sposob: jedna wykrzykiwala, ze jest Kryszna, i kazata podziwiaé
swoj sposob poruszania, druga chciala, by podziwiano jej — tzn. Kryszny — piesn.
Trzecia grozita wezowi Kaliji, czwarta podnosita gore Gowardhana, piata zapew-
niala, ze krowy mogg sie pas¢ swobodnie, bo Dhenuka (Dhenuka) jest juz zabity.

Pasterki przyjmuja tu tylko role Kryszny. Wisznupurana wymienia jedynie trzy
czyny Kryszny (pokonanie Kaliji, podniesienie gory Gowardhany i zabicie Dhe-
nuki), a pasterki oznajmiaja slowami, ktory zjego bohaterskich czynéw przedsta-
wiaja. Intrygujaca wlasciwie jest ta informacja o zabiciu Dhenuki, gdyz na po-
przednich stronach autor Wisznupurany przypisuje ten czyn bratu Kryszny, Bala-
ramie®.

Sanskrycka Bhagawatapurana rozwija ten opis, dodajac nowe szczegéty. Pasterki
przedstawiaja szczegdtowo zycie Kryszny, przyjmujac juz nie tylko role¢ Kryszny, ale
takze jego matki Jasiody, pokonywanych demonow, pasterzy, zon weza Kaliji itd.

A oto opis zachowania pasterek z bengalskiego tekstu Maladhara Wasu, wzoru-
jacego si¢ na Bhagawatapuranie:

»Wtedy pasterki odtworzyty zabawy Kryszny
opanowane tesknota za nim.

Jedna stala si¢ Putana, druga — Kryszna...

Jako Jasioda inna ubijata mleko,

jakas jak ztodziej zjadata masto,

«Lap, tap!» — wolala ktora$ na nia.

Ktoras ptacze jako Kryszna,

inna zwiazuje ja lina, méwiac «zlodziej mlekay.
Ktoras staje si¢ Jamalardzuna,

a inna przyjmuje posta¢ demona Watsy.

Y VP, s. 413.
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Jako Kryszna jakas schwytala go i zabila.
A inna wtedy stala si¢ demonem Baka,
jakas jako Kryszna zabila go.

Ktora$ stata si¢ Aghasura, inna — Kryszna
i zabita Aghasurg.

A inna wtedy stata si¢ wezem Kali,

jako Kryszna jakas weszta na jego glowe,
jakas przyszta i wychwalata Kryszne
jako zona weza.

Inna przybyla i jako Indra zestala deszcz.
Ktoras méwi: «nie moge znies¢ deszczuy,
a inna wtedy stala si¢ Kryszna

i zawolala: «Trzymam gore,

nie bojcie si¢, jestem Gadadhara —

— ochroni¢ was przed deszczem i wiatremy.

Pigkne kobiety przedstawily wszystkie igraszki Kryszny

SO QKV, s. 42:

krsna-virahe gopi haiya avesa /

krsna krira race gopi prakara visesa //
keha ba putana haila keha haila kana /...
yasoda laiya keha kare dadhi-manthana /
cora haye keha kare nabani bhaksana //
dhara dhara baliya tare bale kona jana /
damodara haye keha karaye krandana //
dadhi cora bali keha bamdhe diya dari /
yamalarjjuna haye keha yaya garagari //
ara kona jana tabe vatsa-rupa haye /
krsna haye kona jana marila dhariye //
ara kona jana tabe baka-rupa haila /
krsna haye kona jana tare vadha kaila //
aghasura haileka keha keha haila kana /
aghdsura mari keha laila parana //

ara kona jana tabe kali naga haila /
krsna haye kona jana tara mastake uthila //
krsna haye keha kaliyer mastaka upari /
keha asi stuti kare haye tara nari //
indra haye asi keha barisana kaila /
keha bale barisana sahite narila //

ara kona jana tabe krsna-rupa haila /
daka diya bale ami parvvata dharila //
na kariha bhaya keha ami gadadhare /
vata barisane ami rakhiba tomare //
raciya kysnera lila sakala rupasi /
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Motywu zniknigcia Kryszny i nasladowania go nie podejmuje ani Dzajadewa, ani
liryka wisznuicka. W Piesni o Krysznie Pasterzu pasterki $piewaja piesn milosna,
w liryce natomiast Kryszna opuszcza pasterki dopiero, gdy odchodzi do Mathury,
by zabi¢ Kanse. Jedynie u Baru Czandidasa®' pasterki, z Radha na czele, szukaja
Kryszny, lecz w innym momencie, nie w czasie rasalili. Mlody cztowiek ukryt sie
w wodzie podczas igraszek z pasterkami w Jamunie. Radha wypytuje swa babke
o niego: czy wzlecial do nieba, czy wstapit do podziemi, czy tez utopil si¢
w Jamunie? Szukaja go do zmierzchu, a potem postanawiaja powrocié jeszcze rano.
Kryszna tymczasem spedza noc na drzewie kadamby, a rano chowa szaty pasterek
lezace na brzegu.

Whioski

Opowiesc o tancu Kryszny, powstala w ciagu wielowiekowego rozwoju, jest tak
bogata, niejednorodna, niemalze sprzeczna z soba, ze trudng ja utozy¢ w jakas lo-
giczna strukture. Faktow jest za duzo ijednoczesnie za malo. Mamy tu inicjacje
Kryszny — walka (zabicie) z bykiem — i zwiazek seksualny z pasterkami, rytualng
orgie, nasladowanie boga i przedstawianie jego czynoéw (prototeatr), odejscie i po-
wroét boga, a takze kult roslin i lasu Wryndawana nad $§wieta rzeka Jamuna.

Po walce silnych mtodziencow (Hariwansia) z bykami — co mozna traktowac jako
probe inicjacyjna® (w innych tekstach wystepuje inwersja: po taficach byk-demon
Ariszta (Arista) napada na pasterki albo tez jego napad przerywa tance, a sam de-
mon zostaje zabity przez bohatera) — heros spotyka si¢ noca z duza gromada paste-
rek (wedlug poezji bengalskiej byto ich 16 setek Iub 16 tysiecy) ku ich wielkiemu
zadowoleniu. Cato$¢ mozemy potraktowaé jako inicjacj¢ seksualna mlodego
Kryszny.

Zrédta $wiadcza, ze walka z bykami i taniec kuravai byly niegdy$ popularne na
potludniu Indii. Prawdopodobnie taniec konczyt walke®. W wersji poludniowej
Kryszna w nagrode za pokonanie bykéw uzyskal Pinnaj jako narzeczona, w wersji
poinocnej nie jest to jasno sformulowane.

*' SKK, s. 85-86.

2 Byk od tysiacleci odgrywat istotna role w scenariuszach mityczno-rytualnych
w kulturach Wschodu i $rodziemnomorskich. Wystepuje w kontekstach heroicznych
i ptodnosciowych. Pokonanie byka jest proba inicjacyjna typu heroicznego; ofiara
z byka ma znaczenie kosmogoniczne. Niektorzy bogowie sa tauromorficzni lub towa-
rzysza im byki, patrz: ELIADE (2002: 138).

3 HARDY (2001: 622).
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Kazda walka jest rytualem shuizacym do pobudzenia sit rozrodczych i wegetacji**,
jednoczesnie pokonanie byka jest stosownym elementem inicjacji bohaterskiej. Czy
byk atakowal kobiety i nalezalo go zabi¢, by je uwolni¢? A moze niegdy$ byl skta-
dany w ofierze?

Poczatkowe teksty nic nie méwia o zwielokrotnieniu postaci Kryszny, dopiero
pozniej mamy zamiang silnego herosa o niezwyklej potencji w boskiego mtlo-
dzienca.

Jesli to byto inicjacyjne wtajemniczenie, to niewatpliwie nie znamy calosci watku.
Nie jest jasny powod znikniecia Kryszny, nie wiemy tez, co si¢ z nim dzialo, gdy
znalazt si¢ w jaskini lub gestym mrocznym lesie, gdzie $wiatto nie dochodzito.

Jaskinie sa symbolami mocy odrodzenia, zaswiatami, podziemna kraing boskosci
i mocy.

Zachowanie pasterek nie wskazuje na milosng schadzke, lecz na jaki$ rytual.
Przypominaja bachantki, ktére z namowy Dionizosa porzucaja dom inoca pedza
w gory, by tam taficzyé przy muzyce fletéw i tympanonu®”.

Pasterki biegna ubrane w sposob szczego6lny. Choé teksty ttumacza ich niedbaty
str6j, makijaz na potowie ciata i pomytkowo zalozone ozdoby pospiechem, nalezy
przyjac, ze ubraly si¢ na odwrdt specjalnie. Przy rytuatach dla bostw kobiecych
i przodkow obowiazuje inwersja, ofiary sktada si¢ lewa reka i kierunek wszystkich
ruchow tez jest odwrotny®.

Panny i me¢zatki przybywaja noca w cynobrowych szatach wbrew sprzeciwom ro-
dzin, zachowuja si¢ $mialto i swobodnie dopominaja si¢ o seks. Wedlug ELIADEGO
(1997: 114) ,,odwracanie normalnego zachowania to w sumie przechodzenie od
kondycji powszechnej rzadzonej sita instytucji, do stanu spontanicznosci i frenezji,
umozliwiajacego intensywne uczestnictwo w sitach magiczno-religijnych”.

Biegng same kobiety. Jest to wigc rytual odprawiany wylacznie przez kobiety.
Czy mamy tu do czynienia z jakim$ stowarzyszeniem kobiecym? Czy owo niejasne
przywitanie ich przez Kryszn¢ i zachecanie do powrotu to $lady prob inicjacyjnych?
Niestety, niewiele wiemy o inicjacjach do plemiennych stowarzyszen kobiecych.

Jaki cel mial ich taniec? Czy mozemy przyjaé, ze odpowiada nam na to pytanie
wersja tamilska — zapobiezenie niepomy$lnym znakom i oddalenie zta od krow
i cielat’’?

¥ ELIADE (1966: 314).
> ELIADE (1988: 254).
6 Das (1977: 13).

7'W Kerali w czasach wspolczesnych wystawienie rasa-krida przynosi pomys$lnos¢
pannom i konczy ktétnie malzenskie, patrz: SLIWCZYNSKA (2000: 66—67).
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Zazwyczaj tajemne ugrupowania kobiece powstaja dla celebrowania misteriow
w celu zapewnienia powszechnej ptodnosci. Erotyczny charakter tanca Kryszny po-
twierdza zwiazek z ptodnoscia przyrody, ktora odnawiano obrzgdami o charakterze
seksualnym. Mamy tu otwarcie przestrzeni kulturowej dla kobiet w czasie §wigta.

Taneczne kraZenia stanowia nieodlaczny element kazdego seansu szamanskiego®®.
Odnajdujemy je w $wigtach ptodnosci, urodzaju, pomyslnosci towieckiej, obrzedach
weselnych, inicjacjach okresu dorastania itp. Zakreslenie kota z ruchem zgodnym ze
stoficem stwarza $wiat, harmonizuje jednoczesnie z ruchem planet wokoét stonca,
natomiast okrazenia i obroty ,,pod stonce” cofaja czas lub go zatrzymuja.

Zastanawiajace, ze ten element tanca — ruch na prawo naprzemiennie z ruchem
w lewo, wspomniany w Wisznupuranie — jest zbiezny z tancem labiryntowym i sa-
mym labiryntem®. Droga do centrum labiryntu prowadzita raz na prawo, raz
w lewo, a wiec inicjowany podazat na zmiane w strone zycia i $mierci®.

Labirynty, ktorych powstanie wiaze si¢ jeszcze z paleolitem, prawdopodobnie na-
rodzily si¢ w Mezopotamii. Wystepuja w formie budowli, rysunkow naskalnych,
labiryntow trasowanych, mozaik w katedrach, mitéw i legend na wszystkich konty-
nentach, takze w Indiach. Najwiecej spotyka si¢ ich w Europie i w basenie Morza
Srédziemnego, lecz tu tez po$wiecono im najwiecej uwagi. Najbardziej znanym
mitem zwigzanym z labiryntem jest mit o pokonaniu Minotaura przez Tezeusza.

Procz owego naprzemiennego ruchu na prawo i na lewo mamy i inne przestanki
taczace taniec rasalila i labirynt. Z labiryntem $cisle zwigzana jest jaskinia jako jego
prawzor (lub rytualnie zamieniana w labirynt), dziewczyna (Ariadna) i potwor, naj-
czesciej byk. Kryszna znika, ,,odchodzi w inne miejsce”; wiemy, ze spotyka sie
z wybrana pasterka, Radha, wchodzi do jaskini, tanczy skomplikowany taniec
i pokonuje byka. Wystepuja tu wszystkie podstawowe elementy, cho¢ w innej ko-
lejnosci. Labirynty i rytualy z nimi zwiazane sa stare; na dawny niezrozumialy juz
obrzed natozyla si¢ opowies¢ o Krysznie, a poszczegdlne jego czesci skladowe
dopasowano stosownie do nowych potrzeb.

Labirynt symbolizuje proces wtajemniczenia, ma zawsze zwiazek ze $miercig
i odrodzeniem w misteriach inicjacyjnych. By dotrze¢ do jego centrum, trzeba przeby¢
trudna droge, pokonac potwora i inne przeszkody, a potem wyjs¢ z powrotem. Jest to
wyjscie z otchtani, z krainy ciemnosci i odrodzenie sie na nowo®'. Zawsze takze ist-
nieje zwigzek kobiety z labiryntem, jest ona osoba prowadzaca obrzed, uosabia sity
regeneracji. Bez Ariadny, pani labiryntu, Tezeusz nie wrocitby z krainy $mierci.

¥ WASILEWSKI (1985: 140—147).
%Y KOWALSKI-KRZAK (2003: 70).
% ELIADE (1999: 210).

1 KOWALSKI-KRZAK (2003: 129).
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Dziwne jest niesienie wybranej pasterki przez Kryszng. Tekst wyjasnia to delikat-
noscia jej stop, ranionych przez ostre zdzbta trawy kusia. Mlody czlowiek, oczaro-
wany jej wdzigkiem, ulega jej, ale oczarowanie jest chwilowe: wzywa go jego los
bohatera i zostawia ja, aby kontynuowac swg inicjacje.

Kryszna opuszcza Radhe, by udac sie do jaskini. Moze pasterka nie lamentowala
z powodu porzucenia, lecz po przekazaniu mu tajemnicy labiryntu optakiwata jego
$mier¢ inicjacyjna. Potem wszystkie pasterki radowaly si¢ z jego powrotu i tanczyly
taniec odtwarzajacy labirynt.

Charakterystyczne, ze stale w tekstach podkresla si¢ fakt utworzenia przez pasterki
mandali (rasa-mandala). Mandala to nie tylko krag, to takze rytual tantryczny.
Mandala bywa rysowana, tanczona iprzede wszystkim medytowana®. Graficzny
schemat mandali to zewngtrzny krag z wpisanym wen kwadratem podzielonym na
cztery trojkaty. Mandala jest obrazem wszechswiata. ELIADE (1984: 233-236) do-
strzega podobienstwo strukturalne mi¢gdzy mandala a labiryntem: ,,Wiele mandali ma
wyraznie posta¢ labiryntu... Labirynt symbolizuje tamten $wiat, a ktokolwiek tam
przeniknie dzigki inicjacji, urzeczywistnia descensus ad inferos (po $mierci nastepuje
zmartwychwstanie)”. Wejscie w mandale rowna si¢ wtajemniczeniu.

Tak wiec mamy wprawdzie za malo danych, by twierdzié¢ z cala pewnoscia, ze
pasterki w czasie rasalili tanczyly z Kryszna taniec w mandali-labiryncie, ale to
przypuszczenie jest pociagajace.

PRECIADO-SOLIS (1984: 84) uznaje za mozliwe przypuszczenie, ze taniec rasa byl
zwiazany z dawnymi §wietami plodnosci. Pasterki tancza wokol Kryszny jak wokot
symbolu fallicznego. Moze on tez symbolizowac axis mundi. Kryszng wsrdd paste-
rek przyrownuje si¢ do ksigzyca wsrdd gwiazd.

Pasterki poszukuja boga, ktory znikl, i nasladuja jego zachowanie (imitatio dei)
oraz przedstawiaja jego czyny. Tak wiec dzieje mlodzienczego boga po raz pierw-
szy odspiewaty i odegraly pasterki we Wryndawanie w noc pelni jesiennej. Rozpacz
pasterek, poszukiwanie Kryszny, nasladowanie go irado$¢ z odnalezienia przypo-
mina konstrukcje akcji dramatéw odgrywanych w czasie wegetacyjnych swiat cyklu
rocznego. Warto si¢ zastanowic, czy pasterki tylko odgrywaly role Kryszny, czy tez
popadaly w stan nawiedzenia przez bostwo. Zaskakujace jest, ze to kobiety stawaly
si¢ Kryszna.

Owo zniknigcie Kryszny, odej$cie w inne miejsce czy wejscie do gestego lasu lub
jaskini 1 powr6t mozna traktowaé jako ekwiwalent Smierci i powrotu do zycia. Czy
wobec tego nalezy Kryszne zaliczy¢ do grona umierajacych i zmartwychwstajacych
bogdéw wegetacji, a tance uznaé za jakis obrzed noworoczny? Mityczny temat umie-
rajacego i1 odradzajacego si¢ boga skoncentrowany jest wokol centralnej tajemnicy:

62 KowALSKI-KRZAK (2003: 190).
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okresowej odnowy $wiata®. Wtedy to takze przeprowadza sie najczesciej ceremonie
inicjacji®. Ekscesy seksualne wywieraly magiczny wplyw na przyszla plodno$é
i przyszle zbiory. Mlode pary, laczac sie, ozywialy sity tworcze przyrody i odtwa-
rzaly kosmiczna hierogami¢ nieba i ziemi. Boskie zaslubiny sa czgstym elementem
obchoddéw.

W misteriach §wiata starozytnego mamy porwanie Persefony, $mieré Dionizosa,
Attisa i Ozyrysa. Po scenie zaloby nastepuje doznanie radosci®. Czy mitosne spo-
tkanie w lesie Kryszny z wybrana pasterka to $lady tej ceremonii, malzenstwa
z boginia Radha, pania Wryndawany? Czy Kryszna to jeszcze jeden wybraniec
Wielkiej Bogini?

Najstarsze zapisy na temat tanca Kryszny jednak dotycza nie wiosny, gdy zwykle
obchodzono Nowy Rok, lecz jesieni. W opisach za$ tancow wiosennych nie ma
mowy o prototeatralnych wystepach pasterek, kladzie si¢ natomiast nacisk na cy-
kliczna odnowe zycia.

By¢ moze oba tance Kryszny nalezy wiazaé z rdwnonoca wiosenng i jesienna.
Swieta zwiazane z porami roku wyrosly z przeswiadczenia o mozliwosci regulo-
wania i wspomagania cyklu natury. Wiosna i jesien to poza tym odpowiednio pory
siania i zbioréw ryzu.

W sumie opis tanca Kryszny zawiera najwiecej cech rytuatu wegetacyjnego wy-
mienionych przez STEINER (2003: 274).

Jest to sytuacja braku pozywienia roslinnego. Odprawia si¢ go w czasie styku sta-
rego i nowego cyklu wegetacyjnego, stary duch roku zostaje zdegradowany, na jego
miejsce przychodzi nowy. Zachodza boskie i powszechne zaslubiny.

W dziejach Kryszny we Wryndawanie jego odejscie nie nastepuje tylko w czasie
rasalili. Kryszna odchodzi do Mathury, by zabi¢ demona Kanse. W liryce bengal-
skiej wiele miejsca poswigca si¢ opisowi rozpaczy porzuconej i opuszczonej Radhy.
Wedlug wielu poetow Kryszna, wzruszony jej tesknota, powraca — prawdopodobnie
wiosna. Liryka przedstawia wigc cykl roczny.

Kryszna zwiazany jest wyraznie tylko z jedna rosling — drzewem kadamba, kwit-
nacym w porze deszczowej. Za to wielki wptyw na przyrode wywiera jego flet.
Postugujac si¢ nim, Kryszna ingeruje w jej naturalny rytm, dzigki melodii fletu
nastaje wiosna iinne pory roku, kwitna kwiaty i owocuja drzewa, tancza pawie,
a Jamuna plynie pod prad.

Pewne fakty zdaja si¢ $wiadczy¢, ze postaé Kryszny zwiazana byla z deszczem:
rodzi si¢ w porze deszczowej, jego ciato poréwnuje si¢ do chmury deszczowej, nosi

53 ELIADE (1988: 30).
54 STEINER (2003: 77).
5 BURKERT (2001: 140).
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ozdoby z pior pawia, ptaka zapowiadajacego deszcz, w czasie rasalili tanczy taniec
pawia®®, pokonuje Indre, boga deszczu, czyli przejmuje jego kompetencije.

Taniec Kryszny z pasterkami, opiewany szeroko przez liryke bengalska, nie bu-
dzit wigkszych emocji u wczesnych artystow rzezbiarzy. Charakterystyczne, ze
PRECIADO-SOLIS (1984: 101-123), omawiajac wczesne plaskorzezby z postacia
Kryszny, nigdzie nie wymienia sceny rasalili. Na reliefach z Deogarhu (V n.e.),
Badami (VI-VII n.e.), Paharpuru (VII-VIII n.e.) czy Pattadakalu (VIII n.e.) ukazu-
jacych liczne sceny narodzin czy bohaterskie czyny Kryszny, brak tanca wsrdd
pasterek. Najwidoczniej dopiero z czasem pasterz kochanek zdominowal Kryszne
herosa i w liryce, i malarstwie (np. malarstwo stylu Kangry®’).

(Pan Artur Karp poinformowal mnie o niezwykle ciekawym wyzyskaniu motywu
tafica w miniaturze. Kryszna, stojacy w srodku kilku kregéw tanczacych par, sym-
bolizuje rok. Zewnetrzny krag liczacy 360 jasnych pasterek 1360 ciemnych
Kryszndw to 360 dni i 360 nocy®®. Mniejszy krag sktada si¢ z 12 par — to 12 jasnych
i 12 ciemnych poléwek miesiaca (paksa). Najmniejszy krag tworzy 6 par — 6 por
roku po dwa miesiace).

Tak wiec taniec Kryszny z pasterkami to skomplikowane zagadnienie: sklada sie
z ogromu motywow pochodzacych z réznych pozioméw mitycznych i co do szcze-
gb6tow przedstawia si¢ niejasno. Nalezy jednak sadzié, ze mit o bohaterskiej inicjacji
Kryszny nalozyt si¢ na dawny kobiecy plemienny magiczno-szamanski obrzed
zwiazany z plodnoscia i wegetacja.
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U Zrodel teatru indyjskiego — hymny dialogowe (samvada) Rygwedy

KORYNA OSUCH

Jak daleko wstecz sigga¢ moze tradycja teatralna Indii? Czy za poczatek sztuki
teatralnej powinni$my uznaé okres, dla ktorego znajdujemy historyczne $wiadectwa
literatury dramatycznej, czy tez mamy cofnac si¢ w czasie do samych poczatkow
cywilizacji indyjskiej? Od co najmniej dwoch stuleci badacze europejscy zadaja
sobie to frapujace pytanie, zastanawiajac si¢ nad geneza teatru indyjskiego. Co bylo
prazrodlem sztuki teatralnej w Indiach? Jaka byla przyczyna wyksztalcenia sie
formy artystycznej przedstawiajacej dzieje mitologicznych bohateréw? W jakim
kontekscie mogto si¢ to odbywac?

Kiedy ogladamy tradycyjne przedstawienia teatralne, choéby te prezentowane
w poludniowym stanie Kerala, bedacym prawdziwym zaglebiem teatralnym Indii,
nie mozna oprze¢ si¢ wrazeniu, ze mamy do czynienia z jedng z najstarszych za-
chowanych tradycji widowiskowych na $wiecie. Daleko posunigta kodyfikacja
sztuki indyjskiej pozwala nam dostrzec we wspolczesnych formach teatralnych
$lady starozytnych tradycji. Struktura przedstawien zaréwno w tradycji klasycznej,
jak 1nieklasycznej skonstruowana zostata na wzor rygorystycznej struktury religij-
nego rytualu. Zwiazek teatru ireligii wydaje si¢ by¢ niezaprzeczalny. Dlatego za
oczywisty mozemy uznaé fakt, ze wtasnie w kontekscie rytualu powinnismy szukaé
zrodel indyjskiej sztuki teatralne;.

Teatr indyjski powstal z pobudek przede wszystkim religijnych. Najwazniejsi wi-
dzowie przedstawienia teatralnego to bogowie. Oni tez sa bohaterami prezentowa-
nych opowiesci. Tradycja indyjska nazywa przedstawienie ‘ofiara przynoszaca ra-
dos¢é oczom’ (caksusa-yajiia). Teatralny obrzed ofiarny odprawia si¢ ku uciesze
bogow. Przedstawienie, podobnie jak rytual, nie wymaga publicznosci, moze si¢
odby¢ przy ,,pustej” widowni — jedynym widzem widowiska jest bowiem bog rezy-
dujacy w Swiatyni. Tak bywa w tradycji sanskryckiego teatru $wiatynnego kudi-

" Fragmenty pracy magisterskiej napisanej pod kierunkiem dr Bozeny Sliwczynskiej.
Pionierskim opracowaniem w jezyku polskim poswieconym poczatkom teatru indyj-
skiego jest praca Andrzeja GAWRONSKIEGO (1946).
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jattam (katiyattam, Kerala), ktory mozemy uznaé za ,najstarsza zywa tradycje te-
atralna Indii, czy wrecz $wiata [...]"".

Jak narodzit si¢ teatr?” W mitycznej epoce tretajuga (treta-yuga) ludzie wiedli
zycie pelne zmystowych rozkoszy. Bogowie, patrzac z niepokojem na rozpleniajace
si¢ po ziemi pozadanie, zawi$¢, chciwosé i gniew, udali si¢ do Brahmy Stworcy.
Poprosili go o stworzenie czego$ dla zabawy (kridaniyaka), co byloby zaréwno do
ogladania (drsya), jak i do shuchania (sravya). Bog pograzyt sie w medytacji i przy-
wolujac do siebie cztery Wedy, z kazdej z nich zaczerpnal jeden element: recytacje
(pathya) z Rygwedy, piesn (saman) z Samawedy, ekspresje sceniczna (abhinaya)
z Jadzurwedy, smak estetyczny (rasa) z Atharwawedy. Z potaczenia tych elemen-
tow stworzyl piata Wede — Natjawede (Natya-veda), czyli Wede teatru, rézniaca si¢
od czterech pozostatych przede wszystkim tym, ze mogli jej doswiadczaé réwniez
cztonkowie najnizszej warstwy spotecznej, siudrowie (sudra)’. Stworca zapropono-
wat bogom, aby zostali aktorami powstalego teatru. Ci jednak, czujac si¢ niezdol-
nymi do wykonania takiego zadania, zwrécili si¢ o pomoc do wieszczow. Piata
Wede bogowie przekazali medrcowi Bharacie (Bharata-muni), ktory przygotowal
pierwsze przedstawienie teatralne®, nauczyt sztuki teatralnej swoich stu synow
i zebral cala wiedze w Traktacie o teatrze, czyli Natjasiastrze (Natya-sastra). Bo-
gom bardzo si¢ spodobaly teatralne widowiska. Siwa (Siva) wnidst do sztuki gwat-
towny taniec tandawa (tandava), ajego malzonka Parwati (Parvati) — delikatny
taniec lasja (lasya).

Mitologiczna opowies¢ o powstaniu teatru sytuuje sztuke teatru w sasiedztwie
najwyzszej wiedzy sakralnej przekazanej ludziom za posrednictwem wieszczow,
znanej nam w postaci Wed. Nadanie sztuce teatralnej najwyzszej rangi ma dla inter-
pretatorow teatru i dramatu indyjskiego® ogromne znaczenie. Natjasiastra, przypi-
sywana wieszczowi Bharacie, nie rozwiewa jednak watpliwosci dotyczacych ge-
nezy teatru indyjskiego. Traktat, datowany na III wiek n.e., okresla prawa i zasady
rzadzace sztukg teatralna. Bharata szczegdtowo opisuje migdzy innymi: zasady
wznoszenia budynku teatralnego, konsekracje sceny, przedstawienie teatralne
(preliminaria, gre aktorska, muzyke, taniec, charakteryzacje), kompozycj¢ dramatu,

' SLIWCZYNSKA (2001: 232).

2 Mit o powstaniu teatru w: NS 1.7-18.

3 Przywilej studiowania Wed mialy pozostale trzy stany spoleczne: bramini
(brahmana), kszatrijowie (ksatriya) i wajsjowie (vaisya).

* Tematem tego przedstawienia byt mit o ubijaniu oceanu (amrta-manthana). Boha-
terami przedsigwzigcia byli bogowie i demony, ktoérzy wspolnym wysitkiem przyczynili
si¢ do wydobycia nektaru nie$miertelnosci. Oni tez byli pierwszymi widzami teatru
Bharaty.

> W sanskrycie teatr i dramat objete sa jednym terminem: natya.



NR 11 (2004) U ZRODEL TEATRU INDYJSKIEGO 35

teorie estetyczna przedstawienia. Bogata tresc traktatu §wiadczy o istnieniu wielo-
wiekowej tradycji teatralnej — tekst jest kompilacja teorii teatru, ktorego zrodel na-
lezy szukac z pewnoscia w wiekach wczesniejszych.

Zrédta teatru indyjskiego siegaja czasow najdawniejszych. Za kontekst kulturowy
dla powstania teatru uznajemy epok¢ wedyjska. Centrum zycia spotecznego cywili-
zacji aryjskiej stanowil obrzed ofiarny (yajria), w ktérego orbicie winnismy doszu-
kiwaé si¢ miejsca narodzin najstarszych widowisk teatralnych. Odprawianie rytuatu
to najwazniejszy obowiazek cztowieka, ofiara podtrzymuje bowiem uniwersalny tad
wszechswiata, ryte (rta). Dzialanie ofiarne rozumiano jako dzialanie archetypowe.
Jego codzienne powtarzanie jest nasladowaniem dziatania boskiego. Ofiara wedyj-
ska ma znaczenie kosmiczne: bogowie, aby stworzy¢ swiat, ztozyli ofiar¢ z ciala
Puruszy (RV 10.90). Sktadajac codzienna ofiare, wierny nasladuje dzialania bogow,
dzieki czemu staje si¢ aktywnym uczestnikiem kosmicznego cyklu. Obok religij-
nego znaczenia obrzedu, rytuat penit role organizacji spotecznej. Uroczyste cere-
monie publiczne stwarzaly okazje do spotkan, kontaktow towarzyskich, wymiany
pogladow, a takze do wspolnej zabawy. Rytual okreslat i umacniat wiezi spoteczne.
Na jego podtozu ksztattowala si¢ kultura aryjska.

Pierwszych przestanek o istnieniu form parateatralnych dostarcza nam najstarszy
zbior indyjskich tekstow sakralnych: Rygweda. Dzieto zawiera tysiac dwadziescia
osiem hymnow bedacych podstawowym tekstem wedyjskiej liturgii stowa. Wsrod
nich odnajdujemy okoto pigtnastu utworéw utozonych w nietypowej dla wedyjskiej
tworczosci formie dialogowej nazywanej samwada (samvada), czyli ‘rozmowa’.
Dialogi wyrdzniajg si¢ sposrod pozostalych utworow nie tylko struktura, lecz takze
jezykiem 1itrescia. Przestanki zaréwno wewngtrzne, wynikajace z tekstu, jak
1 zewngtrzne, pochodzace z kontekstu rytuatu wedyjskiego, pozwalaja nam sformu-
towaé teze o obecnosci parawidowisk rytualnych w epoce wedyjskiej. Analiza
hymnow dialogowych (samvada) Rygwedy przeprowadzona pod katem ich teatral-
nego zastosowania ukazuje rygwedyjskie dialogi jako prascenariusze wedyjskich
widowisk rytualnych, prekursoréw pdzniejszej sztuki teatru (natya).

Rygweda to niezwykle bogaty zbiér hymnow rozniacych si¢ od siebie tak pod
wzgledem formy, jak i tresci. Struktura rygwedyjskiego dialogu jest o tyle interesu-
jaca, ze poza jednym wyjatkiem nie spotykamy jej w zadnej z pozostalych sanhit.
Dialogowej budowy hymnéw nie mozemy uznaé za typowa forme tworczosci
wedyjskich wieszczow. Tym bardziej obecno$é w Rygwedzie okoto pigtnastu utwo-
roOw wyrdzniajacych si¢ tak nietypowa dla wedyjskiej literatury struktura zastuguje
na szczeg6lna uwage. Jedyny hymn dialogowy wystepujacy poza Rygwedq odnaj-
dujemy w Atharwawedzie (AV 5.11). Dialog toczy sie¢ miedzy dwdjka bohaterow —
kaptanem atharwanem ibogiem Warung (Varupa). Ich rozmowa nie jest dluga.
Bramin prosi Warung o przystugujaca mu zaplate w postaci krowy. Bog poczat-
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kowo probuje uchyli¢ sie od spelnienia obietnicy. Kaptan nie daje jednak za wy-
grang 1 w koncu naklania boga do wypelienia zobowiazania. W ostatniej wypo-
wiedzi zadowolony ze swego czciciela Waruna zapewnia go o swojej wiecznej
przyjazni. Hymn-dialog Atharwawedy stanowi wyjatek. Forma dialogowana stata
si¢ popularna dopiero w literaturze powedyjskiej, wystepujac dos¢ czesto w epo-
sach, puranach czy w literaturze buddyjskie;j.

Przy okazji omawiania hymnéw dialogowych Rygwedy badacze wspominajg
réwniez o monologach. Najslynniejszymi utworami tego typu sa dwa hymny: La-
ment gracza (RV 10.34) i Monolog pijanego (RV 10.119). Spowiedz zagorzalego
hazardzisty zaczyna si¢ od wyjawienia zgubnego zamitlowania do gry w kosci.
Gracz zali sig, ze nie jest w stanie dobrowolnie zrezygnowac z hazardu. Pod wply-
wem boskiego glosu, ktory styszy, przestraszony zaklina zgubne kosci, aby same go
opuscity. W hymnie ‘pijanego’ upojony soma wieszcz badz tez bog wychwala
swoja osobe. W tej roli badacze najchetniej widza Indre, jako najwigkszego smako-
sza boskiej somy. Po kazdym z trzynastu wersoOw coraz bardziej odurzony napojem
bohater z niedowierzaniem dopytuje si¢: kuvit somasydpam (,,Czyzbym zaiste napil
si¢ somy?”). Pijany opisuje stan niewazkosci, w jaki wprawil go trunek®, stawiac
swoja potege wzmocniona dziataniem somy’. Leopold von SCHRODER (1908: 361—
368) interpretuje ten hymn jako pozostatos¢ wedyjskiego misterium. Podkreslajac
komiczny charakter utworu, odnajduje analogie w mitach i ludowych opowiesciach
innych kultur. Badacz uwaza, ze monolog pijanego Indry moégl by¢ wykonywany
w trakcie uroczystosci zwiazanych z ofiara somiczna.

Dialogi Rygwedy wykazuja zréznicowana strukture i bogata tematyke. Utwory
pochodzace ze starszych mandali nie sa tak udramatyzowane jak hymny ksiegi
dziesiatej. Niektore dialogi rozpoczynaja si¢ od strof przypisywanych postaciom
peliacym funkcje swoistych narratorow. W tej roli najczesciej widzi si¢ takie po-
stacie, jak wieszcz, ofiarnik, bard, piesniarz. W ich usta wtozono wypowiedzi spel-
niajace rézne zadania: najczesciej wprowadzajq one odbiorcéw — widzoéw czy shu-
chaczy — w przedstawiana opowies¢, ale moga tez by¢é czysta pochwata wystepuja-
cych w dialogu bogéw. W analizie hymnow najwlasciwszym odpowiednikiem dla
tego rodzaju strof bedzie dla nas prolog dramatu klasycznego. Znamienne sa row-
niez zakonczenia niektérych hymnow przypominajace koncowa strofe¢ pomysInosci,

*RV 10.119.3 ab:

inma pitd ayamsata ratham dsva ivasavah /

,,Wypite [krople] w gore mnie porwaly niczym szybkie rumaki rydwan”.
"RV 10.119.8 ab:

abhi dycfm mahind bhuvam abhimam prthivim mahim /

,,Przewyzszam wielkoscia niebo i t¢ ogromna ziemie”.
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tj. mangalasloke (marngala-sioka) czy bharatawakje (bharata-vakya), pdzniejszego
dramatu. Tak konczy si¢ opowies¢ zamieszczona w trzech hymnach nazywanych
trylogiag (1.170; 1.171; 1.165). Nie we wszystkich hymnach-dialogach mozemy
wyr6zni¢ prolog i zakonczenie. Ze wzgledu na specyfike tradycji oralnej, jak tez
ogromny przedzial czasowy, w jakim tekst powstawal, istnieje jednak duze prawdo-
podobienstwo, ze nie dysponujemy calym tekstem Rygwedy. Mozliwe, ze w osta-
tecznym ksztalcie sanhity znalazly sie jedynie rozmowy pozbawione komentarza
narratora. Dwa najstynniejsze hymny dialogowe: Jama iJami (RV 10.10) oraz
Pururawas i Urwasi (RV 10.95), nie zawieraja ani prologu, ani tez zakonczenia.
Mimo braku tych elementow, to one wtasnie wydaja si¢ najbardziej udramatyzowa-
nymi dialogami Rygwedy. Wymiana zdan miedzy parami kochankéw jest niezwykle
dynamiczna ipelna napigcia. Istnieja dwie mozliwosci interpretacji tego faktu.
Pierwsza zaklada, ze pierwotnie tego rodzaju hymny poprzedzano krotkim, impro-
wizowanym wprowadzeniem utozonym proza lub wierszem. Druga opiera si¢ na
przypuszczeniu, ze wspomniane utwory opowiadaja historie na tyle popularne
wsrod spotecznosci Aridw, ze tego rodzaju komentarz moglt sie wydawaé catkowi-
cie zbedny lub zbedne bylo jego przechowanie. Pierwsza interpretacja wydaje sie
jednak o wiele bardziej przekonujaca. Przemawia za nia fakt, ze do dzi$§ w klasycz-
nym teatrze sanskryckim kudijattam nie zniesiono elementu wprowadzenia publicz-
nosci w jakze doskonale przeciez znang akcj¢ przedstawienia. O tym samym §wiad-
czy obecnos¢ prologéw w dramatach opowiadajacych powszechnie znane historie
bogdéw czy mitologicznych bohateréw. W indyjskiej tradycji teatralnej wystawienie
swietnie widzom znanych legend czy mitdw nie oznacza rezygnacji z krotkiego
przypomnienia ich tresci, cho¢ zachodniemu odbiorcy moze si¢ to wydawac cal-
kowicie zbedne.

Badacze przekonani o nickompletnosci zachowanego tekstu Rygwedy swoj poglad
uzasadniali twierdzeniem, ze partie proza nie zachowaty si¢ do naszych czasow albo
zuwagi na ich tres¢, ktora dla wspdtczesnych byla oczywista, albo tez mialy one
charakter wypowiedzi improwizowanych, niewymagajacych zapisu. Twoérca odno-
szacej si¢ do hymnow dialogowych teorii akhjany® byt Hermann OLDENBERG. Za-
stanawiajac si¢ nad znaczeniem dialogdéw, OLDENBERG doszedt do wniosku, Ze nie
sposob zrozumie¢ ich tresci bez dodatkowego komentarza. Na tej podstawie badacz
wysunal przypuszczenie, ze hymny dialogowe Rygwedy stanowily jedynie czes¢
bardziej rozbudowanej narracyjno-poetyckiej formy literackiej. Proza nie zachowata
si¢ do naszych czasow, poniewaz jej ksztalt lezal w gestii odtworcy tekstu. Moz-
liwe, ze tres¢ improwizowanej czesci narracji dostosowywano do okolicznosci ze-
wnetrznych. Rzeczywiscie wiersze dialogdw Rygwedy czgsto wydaja si¢ porozry-

¥ akhyana — ‘opowies¢’, “ballada’.
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wane, przez co nie zawsze lacza si¢ w spojna, logiczna calos¢. OLDENBERG (1883)
przypuszczal, ze strofy mogly by¢ poprzedzielane wtraceniami, wyjasnieniami nar-
racyjnymi, petniacymi rol¢ lacznika migedzy wierszami.

Teorii akhjany z cala stanowczos$cia sprzeciwiat si¢ KEITH (1924: 22), ktory pisal,
ze przeciez indyjska ,tradycja nie wskazuje na zaden trop odnoszacy si¢ do natury
tych hymnow, a my sami w calej literaturze wedyjskiej nie znajdujemy zadnego
dzieta utozonego w tej formie”. OLDENBERG, analizujac dialog Pururawas i Urwasi
(RV 10.95), wskazywal na jego rozwini¢ta form¢ znajdujaca si¢ w opowiesci
Siatapathabrahmany (11.5.1). Powedyjska wersja historii mitosci boskiej nimfy
i $miertelnika zawiera bowiem kilka werséw hymnu Rygwedy — wiersze zostaly
wplecione w komentarz proza. OLDENBERG zinterpretowal t¢ paralele jako dowdd
$wiadczacy o istnieniu prozatorsko-poetyckich ballad, w ktorych sktad mogly
wchodzi¢ dialogi Rygwedy. KEITH (1924: 22) uwazal jednak, ze opowies¢
Siatapathabrahmany wcale nie $§wiadczy o istnieniu tego typu literackiej formy
w epoce wedyjskiej, ani tez nie przesadza kwestii interpretacji rygwedyjskiego dia-
logu. Badacz przekonuje, Ze w owym czasie rygwedyjskie hymny byly na tyle zro-
zumiale, ze nie wymagaly zadnego narracyjnego wyjasnienia postulowanego przez
zwolennikow teorii akhjany. Biorac jednak pod uwage indyjska tradycje dramatur-
giczng i teatralna, argument ten nie jest przekonujacy. Powtorzmy, ze przeciez po-
wszechna znajomos$¢é prezentowanej opowiesci nie wyklucza krotkiego wprowa-
dzenia widzoéw-stuchaczy w jej tresé.

Hymny dialogowe Rygwedy nalezy analizowacé, biorac pod uwage wszystkie moz-
liwosci interpretacji. Ich specyficzna forma moze, ale nie musi, §wiadczy¢ o istnie-
niu osobnej gatezi tworczosci literackiej epoki wedyjskiej, jak chcial OLDENBERG.
Na dialogi mozemy jednak spojrze¢ takze z nieco innej perspektywy, traktujac je
jako przejaw nowatorskiego, eksperymentalnego nurtu tworczosci wedyjskich
wieszczow, upatrujacych w dramaturgicznej konstrukcji utworu wyjatkowa wartosc.
W jakim celu poeci postuzyli si¢ forma dialogowa? Emocjonalna natura dialogo-
wych wypowiedzi mogta wzmagaé moc zaklgta w rygwedyjskich ryczach.

Rygwedyjska trylogia

Prekursorem hipotezy traktujacej hymny dialogowe Rygwedy jako pierwszy $lad
indyjskiej tworczosci dramatycznej byt Max MULLER (1891: 179-295). Niemiecki
uczony zwrdcil uwage na zwiazek, jaki zachodzi migdzy trzema hymnami pierwszej
mandali (RV 1.165; 1.170; 1.171). Wystepujace w bliskim sasiedztwie utwory ukta-
daja si¢ w jedna, dramaturgiczna catos¢. Mozna je interpretowaé jako trylogie, skta-
dajaca sie z trzech sekwencji scenicznych. Kolejnos¢, w jakiej si¢ je ustawia, wy-
nika z wewnetrznej dramaturgii prezentowanej opowiesci: 1.170 — 1.171 — 1.165
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(von SCHRODER (1908: 91-155)). Dwa znich maja budowe dialogowa (1.165;
1.170), srodkowy utozono w formie monologu (1.171).

Bohaterami trylogii sq bogowie — Indra i Marutowie — oraz wieszcz Agastja
(Agastya). Bogowie naleza do tej samej grupy bostw zwiazanych z powietrzem.
Swietlisci Marutowie tworza gromade lub zastep dwudziestu jeden (trzykroé sied-
miu) lub stu osiemdziesi¢ciu (trzykroé szesédziesigciu) bogdw. Czasami nazywa si¢
ich Rudrami, synami boga Rudry (Rudra). Ich matka to boska krowa Prysni (Pr$ni;
‘pstrokata’). Marutowie nie do$¢, ze sa rowiesnikami, to mowi si¢ o nich takze, ze
sa zupehie identyczni — maja taki sam wyglad, reprezentuja te¢ sama mysl, stad
czasami braci przedstawia si¢ pod postacia jednego boga. Marutowie nie starzeja si¢
nigdy, zawsze maja wyglad wysokich, urodziwych mtodziencow. Przybrani
w I$niace szaty, przystrojeni zlotymi ozdobami mkna w przestworzu ztotym, szyb-
kim jak wiatr rydwanem, ciagnigtym przez zgrabne klacze lub gazele. To bostwa
burzy, wichru, gromu i btyskawicy. Jako deszczowe chmury zaslaniaja ziemi¢ przed
palacym ja stoncem. To oni zsylaja na ziemi¢ upragniony deszcz, dlatego $miertel-
nicy pragnacy deszczu do nich kierujg swoje specjalne modlitwy i ofiary. Uzbrojeni
w zlote topory i I$niace dzidy, w zlotych hetmach na glowach, odwazni Marutowie
towarzysza Indrze w jego walecznych czynach. To najwierniejsi przyjaciele, towa-
rzysze i pomocnicy kréla bogdw. W czasie walki krzepia go swym $piewem i gra na
flecie. Jako niebianscy bardowie inspiruja ziemskich tworcow, ktorzy zwracajg sie
do nich z prosbami o poetyckie natchnienie.

W omawianych hymnach rozmoéwca bogdéw jest Agastja, jeden z najpopularniej-
szych wieszczow Rygwedy. Uwaza sie go nawet za autora kilku wedyjskich hym-
néw. Zgodnie ztradycja Agastja narodzit si¢ w dzbanie, dlatego nazywa sie go
Kumbhamuni (Kumbha-muni). Powstal za sprawa Mitry (Mitra) i Waruny, ktorzy
na widok picknej nimfy Urwasi (Urvasi), ztozyli swoje nasienie wtasnie w dzbanie.
Z niego narodzil sie wielki wieszcz Agastja. Jego najstynniejszym czynem bylo
powstrzymanie wzrostu gor Windhja (Vindhya), uniemozliwiajacych codzienng
wedrowke stonca i ksigzyca. W analizowanych hymnach Agastja wystepuje przede
wszystkim w roli gtdwnego kaptana odprawiajacego ofiare.

MULLER (1891: 183) umieszcza akcje¢ trylogii w kontekscie ofiary somicznej, ktorej
ofiarnikiem jest wieszcz Agastja, a boskimi go$émi Indra i Marutowie. Trylogii nie
poprzedza ani inwokacja, ani tez wprowadzenie. Akcja zaczyna si¢ nagle. Pierwszy na
sceng¢ wkracza Indra (1.170). Bég przybywa na przygotowywane przez kaptanow
miejsce ofiarne. Jak zawsze spragniony swojego ulubionego napoju — somy — Indra
zjawia sie przed czasem, ignorujac zasady rytualu: rozdzielenie ofiar odbywa sie
w okreslonym porzadku. Przybywszy na miejsce, Indra orientuje sie, ze nie jest on
wlasciwym adresatem ofiary. Kaplan Agastja zaprosil na nia przede wszystkim Maru-
tow. Indra nie ma jednak zamiaru rezygnowac z somy. Nie ma tez w zwyczaju dzieli¢
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si¢ ofiara z nikim, nawet ze swoimi najblizszymi towarzyszami. Rozgniewany bdg nie
moze uwierzy¢, ze taka sytuacja w ogole mogla mie¢ miejsce. Nigdy wczesniej tak
przeciez nie bylo! Indra czuje si¢ zlekcewazony przez przygotowujacych ofiare¢ kapta-
now, zwlaszcza przez Agastje, pelnigcego role gldwnego oficjanta. Roszczac sobie
prawo do catej ofiary, stanowczo odmawia podzielenia si¢ somg z Marutami. Poczat-
kowo swoj gniew kieruje do kaptanéw, nastepnie napada na niewinnych Marutoéw.

INDRA’:
1. ,,Nie ma dzi$ ani jutra. Kt6z zna to, co jest cudem?

Nalezy p6j$é za mysla innego, a to, co obmysla sie samemu, ginie”'°.

Oskarzony o zuchwalo$¢ wieszcz Agastja probuje uspokoi¢ rozgniewanego boga.
Przestraszony prosi Indre o okazanie laski dla jego przyjaciot Marutéw oraz kaptanow.

AGASTIA:
2. ,Indro! Dlaczego chcesz nas zabi¢? Marutowie sa twoimi braémi!
Dogadaj sie [z nimi]! Nie zabijaj nas w walce!”"".

Pierwotnie ofiara Agastji prawdopodobnie miata by¢ skierowana tylko do Marutéw,
anie do Indry i Marutéw. Zakonczenie drugiego hymnu trylogii sugeruje, ze celem
ofiary Agastji byto sprowadzenie deszczu, dlatego adresowano ja do Marutéw. Teraz
jednak wieszcz nie moze zlekcewazy¢ przybylego na uroczystos¢ samego krola bo-
gow. Agastja znajduje si¢ w dramatycznej sytuacji — niepodobna zaniecha¢ rozpocze-
tej juz uroczystosci poswigconej Marutom, nalezy w niej jednak uwzgledni¢ jeszcze
jednego, niespodziewanego, ale jakze waznego goscia. Nie uda si¢ to bez obopodlnej
zgody bogow, dlatego Agastja prosi Indre, by zawart z Marutami ugode.

Blagajac Indre o taske, wieszcz zapomnial na chwile o Marutach, przez co teraz
$ciaga na siebie takze ich gniew. Zlekcewazeni bogowie postanawiaja bowiem opu-
$ci¢ jego ofiarg.

’ T. ELIZARENKOVA (1989: 213) przypisuje te strofe Agastji. W thumaczeniu tego
hymnu badaczka w ogole nie uwzglednia udziatu Indry. Trudno sobie jednak wyobrazic,
by takim tonem wieszcz mogl zwracac si¢ do bogoéw. JesteSmy dopiero na poczatku
calej akcji 1 wieszcz nie ma jeszcze powodu gniewac si¢ ani na Marutéw, ani na Indre.
Przedstawione tutaj przyporzadkowanie wierszy i postaci pokrywa si¢ z thumaczeniem
MULLERA (1891: 179-295).

YRV 1.170.1:

nd nundm asti né svah kas tad veda yad adbhutam |
anyasya cittam abhi samcarényam utadhitam vi nasyati //

"RV 1.170.2:

kim na indra jighdn'csasi’bhr’d’taro marutas tava /
tébhih kalpasva sadhuya ma nah samdrane vadhih //
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MARUTOWIE:
3. ,.Dlaczego, Agastjo, przyjacielu, pogardzasz nami?

Wiemy, jakie jest twoje nastawienie — wcale nie chcesz nam daé [ofiary]”'%.

Teraz juz wszyscy czuja si¢ obrazeni przez Agastj¢. Nie wiedzac, co czynié, wieszcz
probuje sie ratowad, zarzadzajac przygotowanie uroczystej ofiary przeznaczonej dla
wszystkich bogoéw. W tym celu czym predzej zwraca si¢ do swoich pomocnikow:

AGASTIJA:
4. ,Niech przygotuja oltarz! Niech na przedzie rozpala ogien!
Tam chcemy odprawi¢ ofiare, ktora widziat bedzie nieSmiertelny” B3

W ostatniej strofie hymnu Agastja wychwala Indrg, wymieniajac kolejne epitety
swiadczace o lagodnym usposobieniu boga. Przestraszony ponownie stara si¢ go
naktoni¢ do zgody z Marutami. Odwoluje si¢ do przyjazni, jaka ich laczy. Zapewnia
boga, ze ,,we wlasciwym czasie” takze on — Indra — zostanie uczczony, teraz jednak
niech pozwoli dokonczy¢ rozpoczeta ofiare skierowana do Marutow.

AGASTIJA:
5. ,, Ty wtadasz dobrami, o panie bogactw, o najhojniejszy wsrod przyjaciol, panie
przyjaciot!

Indro! Dogadaj si¢ z Marutami, spozywaj takze obiaty we wlasciwym czasie™ .

Rozmowa Agastji z bogami wprowadza widza-stuchacza w centrum dramatycz-
nego konfliktu nagle, bez zb¢dnego komentarza. W ostatnim akcie trylogii (1.165)
wasn miedzy Indra a Marutami rozwija si¢, zyskujac dodatkowy kontekst. Pierwsza
scena (1.170) pelni jedynie funkcje dramatycznego prologu zapoznajacego odbiorce
z tematem przedstawienia. MULLER (1891: 287) sugerowal, ze hymn ten mozemy
interpretowac jako swoiste ,,libretto malego dramatu obrzedowego”, ktorego wyko-
nawcami mogly by¢ chory kaptandéw lub prawdziwi aktorzy. W prologu okresla sie
przestrzen sceniczna, zapoznaje si¢ widza-stuchacza z bohaterami, wprowadza
w prezentowana historie. Wszystkie te elementy odnajdujemy w pierwszym hym-

RV 1.170.3:
kim no bhratar agastya sakha sann ati manyase /
vidma hi te yatha mano "smabhyam in na ditsasi //
PRV 1.170.4:
aram kynvantu védim sam agnim indhatam purdh /
tatramytasya cétanam yajiiam te tanavavahai //
“RV 1.170.5:
tvam isise vasupate vdsunam tvam mitrcfndm mitrapate dhésthah /
indra tvam marudbhih sam vadasvadha prasana rtuthd havimsi //
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nie: miejscem konfliktu bogdw jest pole ofiarne, bohaterami trylogii Agastja, Maru-
towie i Indra, a spor dotyczy udzialu bogéw w ofierze kaptana Agastji.

Dwa wersy konczace pierwszy hymn trylogii (1.170) przypisuje si¢ Agastji, wtla-
$ciwie rozpoczynaja one jego monolog stanowiacy kolejna sekwencje (1.171).
Konstrukcja ta pozwolita poecie na pltynne przejscie z jednego utworu w kolejny.
Caty nastepny hymn ma form¢ monologu. Agastja, wychwalajac przybylych na
ofiare bogoéw, blaga ich o pojednanie. W trakcie przemowy wieszcza bogowie mil-
cza. Agastja zwraca si¢ do nich bezposrednio, mozna wigc przypuszczaé, ze sg tam
obecni. Odezwa si¢ jednak dopiero w ostatniej czesci trylogii.

W dwoch pierwszych strofach hymnu 1.171 Agastja stara si¢ zatrzymaé¢ Marutdw,
ktorzy zamierzaja opusci¢ miejsce ofiarne. Wieszcz prosi bogow o wyprzezenie
koni z zaprzggu i pozostanie na miejscu. Zaprasza ich na ofiar¢ dla nich przeciez
przeznaczona.

AGASTIA:
1. ,,Przybywam do was z poktonem. Hymnem blagam o taske szybkich [Marutow].
Chetnie i z rozmystem odrzuécie gniew, o Marutowie! Uwolnijcie konie!

2. Oto hymn pelen szacunku, o Marutowie, powstaly w sercu i umysle wam ofia-
rowany. O bogowie!

Przyjdzcie tutaj radujacy sie w sercu — dla was jest ten, ktory zwicksza hotd”'.

W nastepnej strofie Agastja pojednawczo prosi o taske rownoczesnie Marutow i Indre.

3. ,,Wychwalani Marutowie, obdarzcie nas taska, a takze wychwalony Maghawan'®
—najwigkszy dawca szczgscia.
Niech przez dni wszystkie beda wysoko nasze gtadkie drewna'” dzigki [naszej]
walecznosci, o Marutowie!”!%.

PRV 1.171.1-2:
prati va end namasaham emi sukténa bhikse sumatim turanam /
rarandta maruto vedyabhir ni hélo dhatta vi mucadhvam dasvan //
esd va stomo maruto namasyan hyda tasté manasa dhayi devah /
upem a yata manasa jusana yuyam hi stha namasa id vrdhasah //
' Maghavan — ‘dawca podarkéw’, epitet Indry.

' komya-vana — M. MULLER (1891: 291) ttumaczy jako ‘drzewa’ lub ‘kopie’. Ten
fragment interpretuje jako symbol ,,sity i triumfu”, co thumaczy nastepujaco: ,,Chociaz
‘vana’ mogto by¢ uzywane poetycko na okreslenie czegos$ zrobionego z drzewa, tak jak
krowa jest uzywana odnosnie do skory lub czego$ zrobionego ze skory, to w tym wy-
padku ‘vana’ moze si¢ odnosi¢ albo do drewnianych $cian doméw, albo do lancy/kopii”.

"RV 1.171.3:

stutdso no mariito mylayantita stuté maghava sambhavisthah /
urdhva nah santu komyd vanany dhani visva maruto jigisa //
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Kolejne stowa Agastja kieruje do Indry. Wieszcz korzy si¢ przed potgga boskiego
wojownika. W przeciwienstwie do poprzednich strof tutaj Indre przedstawia si¢ jako
surowego, karzacego boga, a nie dobrodusznego, hojnego Maghawana. Czciciele drza
ze strachu przed groznym pogromca demonéw. Dzieki takiemu przedstawieniu Indry
wieszcz stara si¢ wzbudzié litos¢ w sercach tagodnych Marutéw. Bogowie powinni
zrozumie¢ jego postepowanie, znajg przeciez potege rozgniewanego Indry.

4. ,Ustepuje przed ta potega, trzesac si¢ ze strachu przed Indra.

Odlozyli$my obiaty dla was przygotowane. Badzcie dla nas taskawi!”"°.

Wedyjscy wieszczowie przeblaguja bogdéw, wychwalajac ich. By si¢ im przypodo-
baé, recytatorzy wymieniaja niezliczong ilos¢ boskich epitetow, przywolujac ich naj-
znamienitsze bohaterskie czyny. To samo w swoim monologu czyni piewca Agastja.

5. ,[Tyl, dzigki ktoremu potomkowie Manu widzg poranki, [kiedy] wieczne ju-
trzenki [ukazuja si¢] z sita. O byku, razem z Marutami obdarz nas chwata, po-
tezny z poteznymi, silny, dajacy zwyciestwo!” .

Agastja jeszcze raz podejmuje probe zlagodzenia gniewu Indry. W ostatnich sto-
wach wyjawia cel przygotowywanego obrzedu — sprowadzenie deszczu, ktorym
wladaja Marutowie.

6. ,, Ty, Indro, strzez tych poteznych mezow, odwroc¢ gniew od Marutow.
Uczyniony zwyciezca z Marutami. Chcemy wiedzy [zakle¢], krzepiacego, spa-
dajacego obficie [deszczu] !

Swoimi modlitwami Agastji udalo si¢ zatrzymaé na chwile Marutow.

Ostatnig cze$¢ trylogii (1.165) stanowi rozmowa Marutéw z Indra. Inaczej niz po-
przednie hymny utwor ten rozpoczyna prolog. Pierwsze strofy nalezy bowiem
przypisa¢ osobie trzeciej, niebioracej udziatu w konflikcie bogow i Agastji. Role
narratora mogl na siebie przyja¢ ofiarnik. W dwoch poczatkowych zwrotkach
przedstawia on gromade Marutow.

YRV 1.171.4:
asmad aham tavzsad isamana indrad bhzya maruto réjamanah /
yusmdbhyam havyd nisitany asan tany aré cakrma mrlata nah //
PRV L1715
yena mandsas citdyanta usra vyistisu savasa sasvatinam |
sd no maridbhir vrsabha sravo dha ugrd ugrébhi sthavirah sahodah //
'RV 1.17L.6:
tvam pahindra sahiyaso nin bhdava marudbhir avayatahelah /
supraketébhih sasahir dadhano vidyam esdrm vrjdnam jirddanum //
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NARRATOR:

1. ,,JJakimi ozdobami wspdlnie przystrajaja si¢ Marutowie, rowiesnicy, pochodzacy
z jednego gniazda i posiadajacy te same cechy?
Skad przybyli? Z jaka mysla [ubrana w stowa — hymny]** owe byki opiewaja
szal bitewny* z powodu pragnienia bogactw?

2. W czyich stowach pelnych mocy mtodziency znalezli upodobanie? Kto przycia-
gnal Marutow na ofiarg?
Za pomocy jakiej wielkiej mys$li mogliby$my zatrzymaé tych, ktérzy niczym
orty mkna w przestworzu?”%*,

Wypowiedz narratora-ofiarnika upewnia nas w przekonaniu, ze ofiara przygoto-
wywana przez Agastj¢ pierwotnie miata by¢ zlozona tylko Marutom. Oni wlasnie,
anie Indra mieli by¢ jej wyjatkowymi gosémi. Teraz jednak zlekcewazeni Maru-
towie pragna si¢ oddali¢. Dopiero pod wptywem prosb Agastji decyduja si¢ wziaé
udziat w ofierze. Najpierw jednak musza pojednac si¢ z Indra, dlatego zwracaja si¢
do niego stowami:

MARUTOWIE / RZECZNIK MARUTOW?:

3. ,Indro! Ty, ktory jestes potezny, skad przybywasz sam jeden? Dobry panie! Co
zamierzasz?
Spotykajac si¢ z przystrojonymi wypytujesz [nas]. O posiadaczu butankow!
Powiedz nam, o co ci chodzi?”%.

22 Termin brahman w Rygwedzie oznacza ‘$wicte stowo’, ‘stowo pelne mocy’ uzy-
wane jako zaklecie.

> Stowo siisma ma wiele znaczen, najczesciej: ‘sita’, ‘wigor’, ‘energia zyciowa’, ale
takze ‘mestwo’, ‘pobudzenie’, ‘walecznos¢’. Przed walka Indra pokrzepiony soma
1 pieczonym bydlem zyskuje nadprzyrodzona sitg. Jego potega nie moze jeszcze znalezé
ujscia dla niespozytej energii i bog wpada w bitewny szal. Jego walecznos¢ wspomaga
$piew Marutow.

RV 1.165.1-2:

kaya §ubhcf savayasah sanilah samdnyd' marutah sam mimiksuh /
kaya mati kuta étasa eté "rcanti siisman visano vasiyd //

kdsya brahmani jujusur yuvanah ké adhvaré maruta a vavarta /
Syenani iva dhrdjato antdrikse kéna maha manasa riramama //

» Trzeci wers hymnu 1.165 tlumacze zazwyczaj przypisuja Marutom. K. F.
GELDNER (1951: 283) wprowadza jednak nowa postac pelniaca funkcje¢ rzecznika Maru-
tow. Charakter wypowiedzi dopuszcza obie mozliwosci.

RV 1.165.3:

kiitas tvam indra méahinah sann éko yasi satpate kim ta itthd |
sam prchase samaranah subhanair voces tan no harivo yat te asmé //
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Indra odpowiada stowami pelnymi préznosci i pychy. Marutowie nie zastluguja na
jego uwage. Bog nawet nie raczy zwracac¢ si¢ do nich bezposrednio. Przechwalajac
si¢, pragnie zaprezentowa¢ swoja wyzszosc 1 pierwszenstwo w ziemskich ofiarach.

INDRA:

4. ,Stowa pelne mocy, poetyckie mysli, wytloczone krople somy krzepia mnie,
wzmagaja szal bitewny. Dla mnie przyniesiono kamien adri [stuzacy do wyci-
skania somy].

Wzywaja mnie owe chwalby, nie moga si¢ mnie doczekac¢. Te dwa bulanki za-

wioza mnie w to miejsce [ofiarne]”?’.

W odpowiedzi Marutowie opisuja swojg wyprawe na miejsce ofiarne. Przypomi-
naja Indrze, Ze oni rowniez zostali zaproszeni na uroczysta ofiare. Styszac modlitwy
swoich czcicieli, zadowoleni, zaprz¢gnawszy do swego powietrznego rydwanu naj-
szybsze antylopy, pigknie przystrojeni, przybyli na ofiarg.

MARUTOWIE:

5. ,,Stad tymi najblizszymi [konmi z rydwanu], ktéorymi nie trzeba powozié, za-
przeglismy [rydwan], [a] sami przyozdobiliSmy swoje ciala.
Dla wspanialosci zaprzeglismy antylopy. Indro! Zaakceptowales bowiem nasza
odrebnog¢™?.

Indra zarzuca Marutom, Ze nie towarzyszyli mu w czasie walki z demonem
Wrytra (Vrtra). Oskarzajac Marutéw, bog stara si¢ ukry¢ prawdziwy powodd nie-
zgody. Trudno mu przyzna¢ si¢ do samolubstwa, dlatego ucieka si¢ do ktamstwa.
Wychwala wlasna potege, ktorej nikt nie jest w stanie przewyzszy¢. Strachem pro-
buje wywalczy¢ udzial w ofierze.

INDRA:

6. ,,Gdzie, o Marutowie, podziala si¢ ta wasza 0sobliwosé®’, kiedy zostawiliscie
mnie samego w walce z wezem?
Albowiem jestem potezny, silny, mocny; za pomoca $mierciono$nych orezy
przygiatem kazdego wroga”*'.

RV 1.165.4:
brahmani me matdyah sam sutcf;ah susma iyarti prabhyto me adrih /
a sasate prati haryanty ukthéma hari vahatas ta no dacha //

RV 1.165.5:
ato vayam antqmébhir yujcind'h svaksatrebhis tanvah sumbhamanah /
mahobhir étam vupa yujmahe nv indra svadham anu hi no babhutha //

2 - . rr . e
? svadha — ‘wlasna natura’, ‘osobliwo$é’, ‘specyficzna cecha’; chodzi o szybko$é
1 lotna nature Marutow.

RV 1.165.6:
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Nastepnie bogowie prowadza barwny dialog, ktory w koncu doprowadzi ich do
zgody. Marutom stopniowo udaje si¢ uciszy¢ gniew Indry. Przyznajac mu prawo do
pierwszenstwa, wychwalajac go jako swojego najwyzszego wladce i powiernika,
przekonuja go o swojej przyjazni i ofiarnosci. Indra udobruchany pochwatami Ma-
rutdw zapewnia ich o swojej sympatii, proponujac ugode.

MARUTOWIE:

7. ,,0 byku! Wspoélnie z nami, rownymi sobie, sojusznikami, wiele dokonales za
pomoca meznych czynow.
O najpotezniejszy Indro! Dzigki tej potedze pragniemy zrobié wiele. Jesli ze-
chcemy, o Marutowie!

INDRA:

8. Zabilem Wrytre swoja mocg indryczng, wtasnym gniewem, stawszy si¢ silnym.
Ja, wadzroramienny, uczynitlem te wody wszechjasniejacymi, tatwymi do przej-
$cia dla czlowieka.

MARUTOWIE:

9. Nikt, o posiadaczu hojnych podarkéw, nie jest silniejszy [od ciebie]. Wsrod
bogdéw nikt nie jest tak znany jak ty.
Ani ten, kto si¢ narodzil, ani ten, kto si¢ rodzi, nie dorownuje [tobie]. Nabrawszy
mocy, dokonaj tych [czynoéw], ktérych chcesz dokonad.

INDRA:

10. Oby potezna sita byla dla mnie jednego. Nabrawszy odwagi, zgodnie z wlasna
wola, jakich dokonam [czynow]?
Ja bowiem, o Marutowie, jestem znany jako potezny. Jakich [czynow] zamie-
rzam dokonac ja, Indra, takich jestem wtadny [dokonac].

11. O Marutowie! Ucieszyt mnie ten hymn, ktory dla mnie, o mezowie, uczyniliscie
zastugujacym na wyshuchanie stowem petnym mocy; dla mnie, byczego Indry, do-
brze walczacego; [jak] dla samego przyjaciela druhowie [przyjaciele sami].

12. W ten sposob ten, rozbltyskujacy ku mnie, nienaganny [zastep] pozyskuje stawe
1 pokrzepienie.
Spostrzegtem was, o Marutowie, o I$Sniacym wygladzie. Spodobaliscie mi si¢
i nadal mi si¢ podobacie™".

kva syd vo marutah svadhasid yan mam ékar samddhattahihdtye /

ahdm hy ugrds tavisds tivisman visvasya satror dnamanm vadhasnaih //
'RV 1.165.7-12:

bhﬁiri cakartha yujyebhir asmé samanobhir vysabha paurmsyebhih /

bhurini hi krndvama savisthéndra kratva maruto yad vasama //
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Pomyslne zakonczenie sporu miedzy Indra a Marutami cieszy kaplanow. Agastja
moze nareszcie powroci¢ do sprawowania przerwanego obrzedu. Na koniec narrator
(piesniarz-ofiarnik) wznosi na cze$¢ bogdw hymn pochwalny.

NARRATOR:

13. Ktz was tutaj wielbi, o Marutowie? Pdjdzcie do przyjaciot, o przyjaciele!
Niech [was] pobudzaja wspaniate mysli [w postaci hymnoéw]. Znajcie moje
prawa!

14. Poniewaz madros¢ Maniego przywiodla nas [tutaj], niczym piewca powinien
pomagaé przy ofierze™
Zwrdccie sie az do wieszcza. Te stowa pelne mocy niech piewca wyrecytuje dla
was.

15. Ta chwala dla was, o Marutowie, ta piesn piewcy Mandarji, syna Manu.
Oby zyskal potomstwo dla siebie samego dzieki pokrzepieniu!
Oby$my odnalezli w naszej spotecznosci hojnego, majacego pokrzepienie!”*>.

Ostatnie dwie zwrotki hymnu 1.165 wskazuja na charakter nie tylko tego jednego
utworu, ale takze calej trylogii. Zawarte w niej informacje mozemy odnie$¢ do
wszystkich trzech hymnow. W ostatniej wypowiedzi narrator moéwi o adresacie
hymnu i ofiary Agastji: ,,Ta chwala dla was, o Marutowie!”. Dowiadujemy si¢ row-
niez o celu tej chwalby: ,,Oby [ofiarnik] zyskat potomstwo”. Poza tym poznajemy
autora hymnu: ,ta piesn piewcy Mandarji, syna Manu”. Niczym w sanskryckim

vddhim vytram maruta indriyéna svéna bhamena tavisé babhiivin /

ahdm eta mdnave visvascamdrah suga apas cakara vajrabahuh //

dnuttam ate maghavan ndakir ni na tvavam asti devata vidanah /

nd jayamano ndsate na ]ato yam karlsya krnuhi pravrddha /I

¢kasya cin me vibhv astv djo ya ni dadhrsvan krndvai manisd |

aham hy ugro maruto vidano yani cydvam indra id isa esam //

damandan ma maruta stémo dtra yan me narah srutyam brahma cakra /

indraya visne sumakhaya mdhyam sakhye sakhayas tanvé tanitbhih //

evéd eté prati ma récamana anedyah srava éso dadhanah /

samcdksya marutas candrdvarna dchamta me chaddyatha ca niindm //

32 duvasyad duvase — ‘z upodobania do daréw Ignie do dawcy daréw’ (T. ELIZA-

RENKOVA).

3RV 1.165.13-15:

ko nv atra maruto mamahe vah pra yatana sakhimr dcha sakhayah /
mdnmani citra apzvamyanm esam bhuta naveda ma rtanam //

a yad duvasyad duvdse nd karir asman cakré manyasya medha /

0 su vartta maruto vzpram achema brahmani Jarlta vo arcat //

esd va stomo maruta lyam glr mandaryasya manyasya karoh /

ésd yasista tanvé vaydm vidyamesdm vrjanam jiradanum //
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dramacie wymienia si¢ tutaj imi¢ tworcy utworu, cho¢ tam pojawia si¢ ono zazwy-
czaj na poczatku dramatu. Poeta Mandarja moze by¢ autorem rozmowy Indry
1 Marutéw (1.165.3—12), mozemy go takze uznac za twoérce calej trylogii.

O dramatycznym charakterze omawianych hymnéw swiadczy wyrazne zarysowanie
akcji. Trylogia rozpoczyna si¢ przybyciem Indry bedacego zarzewiem nastepujacej
ktétni, konczy zas ogolna zgoda i zapowiedzig szczesnej ofiary. Jestesmy swiadkami
sytuacji rozwijajacej si¢ w czasie rzeczywistym. W szczegdlnym polozeniu znajduje
si¢ Agastja, ktory nie moze opowiedzie¢ si¢ po zadnej ze stron sporu, bedac zmuszony
odgrywac rolg mediatora. Jego wywazone stlowa tagodza napiecie miedzy bogami,
doprowadzajac do pokojowego zakonczenia klotni.

Zastanawiajace jest, dlaczego tworca trylogii zawarl interesujaca go opowiesc
w trzech krotszych, a nie w jednym dluzszym hymnie. Podzial ten pozwala nam trak-
towac je jako zapis trzech nastepujacych po sobie sekwencji dramatycznych. Nie-
ktérzy badacze, wsrod nich Johannes HERTEL (1904: 153), nazywaja je wrecz dra-
maturgicznymi aktami. Wydaje nam si¢ jednak, ze hymny rygwedyjskiej trylogii
bardziej przypominaja podzial na sceniczne sekwencje, zjakim spotykamy sie
w indyjskich widowiskach rytualnych, niz dramaturgiczny podzial na akty. Zwracal na
to uwage réwniez L. von SCHRODER (1908: 91): ,,W naszym wyobrazeniu nie sg to
nawet trzy akty, lecz co najwyzej trzy sceny tworzace jedna calo$¢”. Nie stanowia one
bowiem jednej catosci dla siebie samych, a taka jest przeciez zasada podziatu na akty
sceniczne. Poza tym poszczegodlne czesci dramatu powinny mie¢ rownowazne zna-
czenie dla rozwoju akcji. Wolimy zatem mowi¢ o sekwencjach scenicznych niz
o aktach. To samo odnosi si¢ do kolejno analizowanej dialogowe;j trylogii Agniego.

Po trzykroé¢ Agni

Posréd hymnéw Rygwedy odnajdujemy jeszcze jedna, cho¢ majaca zupehie od-
mienny charakter od poprzednio omawianej, dialogowa trylogie (RV 10.51-53).
Najciekawszym, bo najbardziej udramatyzowanym hymnem sposrod tych trzech
jest utwor pierwszy (10.51), bedacy rozmowa Ognia-Agniego z bogami. Gléwnym
bohaterem przedstawionej opowiesci jest wlasnie Agni. Wszystkie trzy hymny
wiaza sie Scisle z rytualem, ktérego centrum stanowi ogien ofiarny. Ich temat doty-
czy powtarzajacego si¢ czesto w mitologii wedyjskiej watku poszukiwan Agniego.
Rygweda wymienia rozne tajemne schronienia boga. Najwazniejsze z nich to krze-
mien idrewno, z ktérych krzesa si¢ ogien, a takze noc i wody. Kryjowki Agniego
symbolizuja mrok. Codzienny rytual krzesania ognia to wydobywanie blasku
z otaczajacego $wiat mroku (JUREWICZ (2001: 114—-120)). Agni jako posrednik mig-
dzy niebem a ziemia wciaz jest w ruchu. Rodzac si¢ w blyskawicy, schodzi na zie-
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mi¢ w postaci deszczu. Rozpalany na ziemi w postaci ptomieni i dymu wznosi si¢
w powietrze, by przybrac ksztalt burzowej chmury. W ten sposéb bog przemierza
trzy $wiaty, stajac si¢ posrednikiem miedzy ziemia a niebem.

Ogien ofiarny to najwazniejsza posta¢c Agniego. Spalajac sie, bog ofiarowuje
i sam staje ofiara. Agni to pierwszy kaptan, najwigkszy znawca rytualu. Trzy razy
dziennie w rytuale agnihotry (agni-hotra) karmi si¢ go ulubionym jadlem — drew-
nem, oczyszczonym maslem, olejem i soma. Ofiarnik krzepi bogow wlewanymi do
ognia obiatami. Agniego okre$la si¢ ustami bogdéw, majacymi postaé tyzek ofiar-
nych. Bez jego udzialu nie moze si¢ odby¢ zadna ofiara. Pozbawieni ofiary bogowie
staja sie bezradni w walce z demonami®*. Ofiara krzepi ich, obdarzajac niezwykla
moca. Dlatego tez metaforycznie ukrycie si¢ ognia opisuje si¢ jako najwiekszy mrok
(tamas), ogarniajacy caly wszechswiat. Za kazdym razem, gdy Agni znika, na jego
poszukiwanie wyruszaja wszyscy bogowie. Szczeg6lna role odgrywaja straznicy
kosmicznego prawa, ryty, Mitra i Waruna. Oni tez sa rozmoéwcami Agniego
w omawianych hymnach.

W Rygwedzie Warung okresla si¢ mianem wladcy uniwersalnego (samraj), panuje
on bowiem nad catym wszechswiatem, bedac jedynym prawdziwym krélem za-
rowno bogdéw, ludzi, jak i wszystkiego, co istnieje. Waruna rezyduje w ztotym pa-
tacu o tysiacu kolumn, gdzie przyjmuje meldunki od swoich szpiegéw porozsyla-
nych po calym wszech§wiecie. Waruna ma tysiac oczu, dzigki czemu widzi
wszystko, dlatego niczego nie mozna przed nim ukry¢. W Rygwedzie najczesciej
wymienia si¢ go wraz z Mitra. Podczas gdy Waruna pelni role surowego sedziego,
Mitra reprezentuje aspekt dobroczynnego monarchy zaprowadzajacego tad i pokoj
zar6wno na ziemi, jak i w niebie. Obaj bogowie najczesciej wystepuja w jednej
postaci jako Mitrawaruna (Mitra-varuna). Tak tez si¢ dzieje w rozmowie z Agnim.

Pierwsza strofa hymnu 10.51 nalezy do Mitry i Waruny. Bogowie zaniepokojeni
naglym zniknieciem Agniego odnajduja go w wodach. Agni, zmeczony kaptanskimi
obowiazkami, ukryt si¢ przed swiatem, uciekajac do swoich matek-wdod (JUREWICZ
(2001: 341-352)). Dla niego jednak nawet matczyne tono nie jest wystarczajaco
bezpiecznym schronieniem. Czujne oko Waruny dosiegto zanurzonego w wodach
Agniego. Zidentyfikowszy kryjowke Agniego, bogowie naktaniaja go do powrotu.

MITRA I WARUNA:
1. ,,Wielkie, mocne byto tono, w ktorym sie zagniezdzites®, gdy wszedtes do wod.

W odwiecznej walce z asurami (asura) bogowie dysponuja obrzedem odprawia-
nym przez ludzi. Krzepiaca ofiara pozwala im zwyci¢za¢ demony. Asura to istota obda-
rzona potezng moca. We wczesnych partiach Rygwedy asurowie wystepuja jako starsi
bracia bogdéw, w pozniejszych oznaczaja juz wylacznie istoty demoniczne, wrogow
bogdw.

3 yenavistitah — dostownie “przez ktore dorostes’.
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[Ten] jeden bdg [najwyzszy], znajacy wszelkie stworzenia, widzial wszystkie
twoje rozmaite ciata”¢.

Agni, posiadajac r6zne ksztalty (ogien, Swiatto, blyskawica, stonce itd.), przenika
nimi caly wszech§wiat i nie moze si¢ skutecznie ukry¢. Zdemaskowany, pyta, komu
udato sie go odnalez¢é. Znakiem rozpoznawczym ognia jest dym. Jeden z przydom-
kow Agniego to Dhumaketu (Dhumaketu), czyli ‘ten, ktorego oznaka jest dym’.
Agni dziwi sie, ze chociaz w wodach niemozliwe jest krzesanie ognia, ktorys
z bogow dostrzegt jego postac.

AGNI:
2. ,,Kt6z mnie widzial? Ktory z bogéw zobaczyl moje rozmaite ciata?
O Mitro i Waruno! Gdzie jest wszelkie paliwo do ognia wiodace do bogow?”?’.

Bez udzialu Agniego niemozliwe jest odprawienie ofiary potrzebnej do utrzymania
tadu we wszechswiecie. Mrok pokrywajacy wszechswiat sprawia, ze swiat przestaje
si¢ rozwija¢. Grozi mu nietad i destrukcja. Dlatego zdesperowani bogowie wszedzie
szukali Agniego. Na szczescie jego swietlisty blask jest tak ogromny, ze Agni nie jest
w stanie go ukry¢. Jego wielobarwne ogniste ptomienie widac z oddali.

MITRA I WARUNA:

3. ,,0 Agni, znawco stworzen! Szukali$my ciebie w roznych miejscach, gdy wsze-
dtes do wod i do roslin.
Jama widziat ciebie réznoksztaltnego, mieniacego si¢ kolorami z odleglosci
dziesieciu stacji [drogi]”*®.

Przerazony widokiem groznego Waruny, Agni tlumaczy si¢, dlaczego porzucit
swoje kaplanskie obowiazki. Okazuje si¢, ze bodg, przestraszony losem swych braci,
ktorzy zgineli podczas pehienia shuzby bogom, obawial si¢ zniszczenia.

AGNI:
4. ,,0 Waruno! Przestraszylem si¢ z powodu ofiary [i ukrytem si¢, poniewaz] bo-
gowie nie chcieli mnie do niej dopuscié.

RV 10.51.1:
mahat tad vilbam sthaviram tad asid yéncfvisfitah pravivésithapah /
visva apasyad bahudha te agne jatavedas tanvo deva ékah //
7RV 10.51.2:
k6 ma dadarsa katamah sa devé yoé me tanvo bahudha parydpasyat |
kvaha mitravaruna ksiyanty agnér visvah samidho devayanih //
¥RV 10.51.3:
aichama tva bahudhd Jatavedah pravistam agne apsv 6sadhisu |
tam tva yamo acikec citrabhano dasantarusyad atirocamanam //
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Moje ciata weszly w rozne miejsca. Ja, Agni, nie przejmuje si¢ ta [ofiara™].

MITRA T WARUNA:

5. Chodz tutaj! Czlowiek kocha bogdéw 1ipragnie ofiary. O Agni! Spelniwszy
ofiarg, pozostaniesz w ciemnosci.
Uczyn drogi prowadzace do bogéw tatwymi! Zanie$ ofiary ze szczeroscia serca!

AGNI:

6. Wczesniej bracia Agniego przyslonili te [ofiar¢], jak pedzacy rydwan
[przystania] droge.
Dlatego, o Waruno, bojac si¢, odszedlem daleko, jak bawdt uciektem niedosig-
gniety przez strzaty”™*

Do rozmowy z Agnim wtracaja si¢ pozostali bogowie. Ofiarowujac mu dary pro-
buja przekona¢ go do powrotu. Bogowie gwarantuja Agniemu bezpieczenstwo
w czasie pelnienia stuzby kaptanskiej. Obiecuja tez wieczna mlodosé. Zapewniajg
go, ze mimo trudéw zwiazanych zrytualem ofiarnym jego postaé nie ucierpi.
Agniego porownuje si¢ tutaj do konia zaprz¢zonego do rydwanu.

BOGOWIE:

7. ,,Uczynimy twoje zycie niestarzejacym sie, o Agni, znawco stworzen! Poki be-
dziesz zaprzgzony [do ofiary], nie zaznasz cierpienia.
Zaniesiesz bogom nalezna czesé ofiary ze szczeroscia serca, o dobrze urodzony!™!.

Agni nie daje si¢ tatwo przekonad. Targuje si¢ z bogami o rodzaj zaplaty, zadajac

najlepszych ofiar: sposréd obiat ptynnych — topionego masta, ze statych — czlowieka
z roslin**.

% artha — ‘rzecz’, ‘sprawa’, ‘zadanie’, “cel’; tutaj, a takze w strofie 6 ‘artha’ mozemy
interpretowac jako ofiare lub kaptanskie zadanie Agniego (O’FLAHERTY (1981: 109)).
RV 10.51.4-6:
hotrad ahdm varuna bibhyad ayam ned eva ma yundjann dtra devah |
tasya me tanvo bahudha nivista etam artham na ciketaham agnih //
¢hi mdnur devayur yajiidkamo ‘ramkytya tamasi ksesy agne /
sugan pathah krpuhi devayanan viha havyanl sumanasyamanah /
agnéh purve bhrataro drtham etam rathivadhvanam dny avarlvuh /
tasmad bhiyd varuna diirdm ayarm gauré nd ksepnor avije jyayah //
'RV 10.51.7:
kurmds ta ayur ajdram yad agne ydtha yukté jatavedo nd risyah /|
atha vahasi sumanasyamano bhagam devébhyo havisah sujata //
* W. O’FLAHERTY (1981: 110) interpretuje te ofiare dwojako: ,,cztowiek [sposrod]
roslin’ to personifikacja Somy, boga najlepszego sposrdd, roslin lub ludzkie zwloki
ofiarowywane Agniemu podczas pogrzebu.
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AGNI:

8. ,,Dajcie mi to, co przed ofiara, i to, co po ofierze. Tylko dla mnie niech bedzie ta
krzepiaca czgs¢ obiaty — oczyszczone masto z wdd i czlowiek z roslin. O bogo-
wie! Oby Agni miat dlugie zycie!

BOGOWIE:

9. Tylko dla ciebie niech bedzie to, co przed ofiara, ito, co po ofierze, krzepiaca
cz¢s$¢ obiaty.
Dla ciebie, o Agni, niech bedzie ta cala ofiara. Cztery strony $wiata niech odda-
dza ci pokton!™®.

Z ostatnich strof hymnu (10.51) dowiadujemy si¢, ze zadowolony z otrzymanych
darow Agni zgadza si¢ przyja¢ obowiazki kaplanskie. Jako najlepszy czciciel bo-
gbw zostaje wybrany na hotara (hotr), gtownego kaptana obrzedu. Do niego nalezy
zadanie przywolywania bogéw na ofiar¢. Kolejny hymn (10.52) rozpoczyna Agni
przybywajacy na miejsce ofiarne.

AGNI:

1. ,,Pouczcie mnie wszyscy bogowie, jak mam mysle¢, zasiadlszy tutaj, wybrany
jako hotar.
Powiedzcie mi, jaki jest wasz udzial w ofierze. Ktdora ofiarg¢ mam wam zanie$¢?

2. Wlasciwie czczacy zasiadlem jako hotar. Wszyscy bogowie, Marutowie, zache-
caja mnie.
Dzien po dniu, o Aswinowie, do was nalezy urzad adhwarju, dla was [jest] ka-
ptan, paliwo, obiata™**.

Hymn ten mozemy w zasadzie traktowaé jako monolog Agniego przerwany jedna
wypowiedzia narratora. W tej roli wystepuje wieszcz. Nie kieruje on swoich wy-
powiedzi ani do Agniego, ani tez do pozostatych bogow. Wieszcz nie bierze aktyw-
nego udzialu w akcji utworu. Jego stowa wychwalaja Agniego, komentujac majaca
odby¢ si¢ za chwile ofiare.

43Rv105189

praydjan me anuyajams ca kévalan urjasvantam haviso datta bhagam |

ghrtam capam purusam causadhinam agnés ca dirgham ayur astu devah //

tava praya]a anuya]as ca kévala urjasvanto havisah santu bhagah |

tavagne yajiio 'yam astu sarvas tubhyam namantam pradisas catasrah //
“RV 10.52.1-2:

visve devah sastana ma ydthehd héta vyté mandvai yan nisadya /

pra me briuta bhagadheyam yalha vo yéna pathd havydam d vo vahani //
ahdm hota ny asidad ydjiyan visve deva marito ma junanti |

dharahar asvinadhvaryavam vam brahmd samid dhavati sahutir vam //
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WIESZCZ-NARRATOR:

3. ,,Ten, ktory jest hotarem, kim on dla Jamy? Za kogo si¢ uwaza, gdy namaszczaja
go bogowie?
Rodzi sie dzien po dniu. Miesigc po miesiacu bogowie zatrudniali [ogien] —
nosiciela obiat™*

Agni, pragnac wtasciwie odprawi¢ ofiare, zwraca si¢ z modlitwa do bogow.

AGNL:

4. ,,Mnie ukrytego, pokonujacego wiele trudnosci, bogowie ustanowili nosicielem
obiat.
Agni, znawca [rytuatu], niech wtasciwie odprawi nasza ofiar¢ majaca pigc obie-
gow, trzy obroty, siedem nici.

5. Dzieki ofierze [zdobylem] dla was niesSmiertelnos$¢ i wielkiego bohatera [Indre].
O bogowie! Obym dat wam szeroka przestrzen!
Obym umiescit piorun w ramionach Indry, aby te wszystkie walki zwyciezyl.

WIESZCZ-NARRATOR:

6. Trzy tysiace trzydziestu dziewigciu bogdéw uczcito Agniego.
Pokropili oczyszczonym mastem, rozpostarli dla niego $cidtke, po czym usadzili
go jako hotara™®

Ostatni hymn trylogii (10.53) to rozmowa kaplandéw. Ich wypowiedzi przerywa
krociutka modlitwa Agniego (10.53.4-5). Wydaje sig, ze jego stowa sa kontynuacja
przemowy z poprzedniego hymnu (10.52). Czytajac oba hymny rownoczesnie, mo-
zemy sobie wyobrazié, ze dialog kaptanéw i monolog Agniego mogly by¢ prezen-
towane symultanicznie. Kaptan, wychwalajac Agniego jako najwigkszego znawce
rytuatu, najwspanialszego hotara obrzedu ofiarnego, w swojej wypowiedzi nawia-
zuje do akcji poprzednich hymnoéw. Agni, nasycony odpowiednia obiata, zjednany
oddana mu czcia, ujawnia swoje plomienie — palace jezyki — zgadzajac si¢ odprawié
szczegsna ofiarg.

¥RV 10.52.3:

ayam yo hota kir u sa yamdsya kam dpy uhe yat samanjanti devih |
dharahar jayate masimasy atha deva dadhire havyavaham //

46R\/10524 6:

man deva dadhire havyavaham apamluktam bahii krchrd carantam /
agmr vidvan yajiiam nah kalpayatt pdiicayaman trivitam saptatantum //
a vo yaksy amytatvam suviram ydatha vo deva varivah karani /

a bahvor vajram indrasya dheyam dthemd visvah prtana jayati //

trini Satd trisahdsrany agnim trimsdic ca devd nava casaparyan |

aitksan ghrtair dstrnan barhir asma ad id dhétaram ny asadayanta //
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KAPLAN:

1. ,,Przybyl ten, ktorego pragnelisSmy umystem, znawca ofiary, znajacy [jej] we-
ztowe [punkty]?’
Niech nam zlozy ofiare wlasciwiej czczacy posrdd bogow [Agni]. Niech usia-
dzie w najblizszym naszym sasiedztwie.

2. Hotar, zjednany [zaproszeniem do] siedzenia, wlasciwiej czczacy, obejrzat przy-
gotowane rozkoszne obiaty.
Ofiarg uczcimy bogéw godnych ofiary. Zaprosimy tych, ktérzy sa godni zapro-
szenia.

3. Uczynit dla bogow odpowiednia uczte. Dzi$ znalezliSmy ukryty jezyk [Agniego]
naszej ofiary.
Ow odziany w site witalna, mity, odprawit dzis szczesna ofiare”*®

Agni, jako niebianski hotar, wtada stowem pelnym mocy. To on stworzy! swieta
mowe¢ wyrazona w postaci hymnu. Dlatego teraz, sam szukajac natchnienia, zwraca
si¢ do bogini Wacz (Vac).

AGNI:

4. ,,Obym pomyslat dzisiaj o pierwszej [czesSci] mowy, dzieki ktorej bogowie mogli
gorowac nad asurami.
Niech sie¢ nacieszy moja obiata pie¢ ludow spozywajacych jadlo [ofiarne], god-
nych uczczenia.

5. Pig¢ ludéw zrodzonych z krowy, godnych uczczenia [Marutow], niech cieszy si¢
moja obiata.
Ziemia niech strzeze was od biedy ziemskiej. Przestwor niech strzeze nas od
[biedy] niebianskiej”*

7 parusa — ‘wezel’, ‘czes¢ sktadowa [ofiary]’.
® RV 10.53.1-3:

yam aichama mdnasa so 'yam agad yajiigsya vidvan parusas cikitvan |
sa no yaksad devatata yajiyan ni hi satsad antarah purvo asmdat //
aradhi hota nisada yajiyan abhi prayamsi sudhitani hi khyat /
ydajamahai yajiiiyan hdanta devam idamaha ldyam ajyena l/
sad},zwm akar devavitim no adya yajiidsya Jihvam avidama githyam |
sa ayur agat surabhir vasano bhadram akar devahutim no adya //

“ RV 10.53.4-5:
tad adya vacah prathamam masiya yénasuram abhi devd dsama /
ﬁrjdda uta yajﬁiydsah pdiica jana mama hotram jusadhvam //
pamca jana mama hotram jusantam gojata uta yé ya]myasah /
prthivi nah parthivat patv dmhaso "ntdriksan dlvyat patv asman //
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Kaptani lub tez ich liczni pomocnicy, krzatajac si¢ wokoét czynnos$ci ofiarnych,
modlitwami zwracaja si¢ do bogéw. Ich wypowiedzi nie sa ze soba powiazane.
Mozemy sobie wyobrazi¢, ze prezentacja tego hymnu podczas odprawianego rytu-
alu uwzgledniala podzial na role. Kwestie te mogli wypowiada¢ kaptani znajdujacy
si¢ w roznych czesciach pola ofiarnego. Podczas przygotowan do ofiary kolejno
prosza bogéw o pomyslnosc.

PIERWSZY POMOCNIK KAPELANA:
mysla uczynione.
Gtadko tkajcie dzieto tych, ktorzy wysltawiaja. BadZz [mezczyzna] Manu
Sptodz lud niebianski! >,

'51

Drugi pomocnik kaplana przywoluje obraz wyprawiajacych si¢ na ofiar¢ bogoéw
1 wieszczOéw. Zaproszeni goscie przygotowuja swoje rydwany, krzepia si¢ soma,
przystrajaja swoje ciata — wszystko po to, by wzia¢ udzial w uroczystej ofierze od-
prawianej przez Agniego.

DRUGI POMOCNIK KAPEANA:

7. ,,Przywiazujcie o$ [rydwanu], wzmacniajcie si¢ soma, przygotujcie liny, ozda-
biajcie.
Przyprowadzcie nam rydwan majacy osiem miejsc, ktorym bogowie przywiezli
to, co mile.

8. Plynie obfitujaca w kamienie [rzeka]. Zlapmy si¢ razem, powstanmy, prze-
prawmy si¢ przez nia, o przyjaciele!
Porzuémy tutaj niezyczliwych, pchnijmy w gore [na brzeg] zyczliwych dla na-
grody.

9. Twasztar — najzreczniejszy ze zrgcznych rzemieslnikow — zna tajemne moce
stworcze. Niesie miski najpomyslniejsze, stuzace bogom do picia.
Oto wlasnie ostry topor z dobrego metalu. Bedzie [nim] wyciosywal $wietlisty
Bryhaspati.

0 Ofiare poréwnuje si¢ do nici rozciagnictej miedzy ziemia a niebem (GELDNER
(1957: 215)).
> Manu — mityczny praojciec rodzaju ludzkiego; tutaj wystepuje zaréwno jako
pierwszy $miertelny ofiarnik, jak i jako rodziciel.
*RV 10.53.6:
ténturh tanvdn rajaso bhamim dnvihi jyotismatah pathé raksa dhiyd krtan /
anulbandam vayata jogubam dpo manur bhava jandya daivyam janam //
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KAPLAN:

10. Teraz razem, o wieszczowie, naostrzcie siekierami [topdor] do wyciosywania dla
niesmiertelnego.
Znajacy tajemne stowa’ uczyncie to, dzigki czemu bogowie uzyskali niesmiertelnosé.

11. Kobiete w tonie umiescili, ciele w paszczy z tajemna mysla i mowa.
Ow majacy zawsze przyjemne mysli, pragnacy zdobywaé, zdobywa dla siebie
zwyciestwo w turnieju’®™>.

W ostatnich dwéch wypowiedziach kaptan ponownie odwoluje si¢ do sekretnej
mocy swigtego stowa. Tajemna mowa bogdéw nie jest dostepna dla §miertelnych. Ka-
plan zwraca si¢ do wieszczow, ktorzy dzieki wizjom moga ja zobaczyé, a nastgpnie
przekazaé $miertelnym. Naturg sekretnej mowy jest paradoks. Poeta podaje przyktady
tego rodzaju wypowiedzi: zamiast tona znajdujacego si¢ w kobiecie — kobieta w lonie,
zamiast cielecia lizanego przez krowg — ciele w paszczy. Kto odgadnie prawdziwy
sens tych wypowiedzi, moze liczy¢ na zwycigstwo w stownych potyczkach. Agni jako
pierwszy hotar — recytator, §piewak, kaptan — patronuje wszystkim wieszczom.

Sposréd trzech hymnéw dotyczacych Agniego (10.51-53) pierwszy jest zdecy-
dowanie najbardziej dramatyczny. Dwa pozostale maja charakter komentarza do
przedstawionej w pierwszym utworze opowiesci. Ich forma jest bardziej poetycka
i statyczna. Nie zawieraja akcji dramatycznej, jaka ma rozmowa Agniego z bogami.
Dialog pozwolil poecie przekaza¢ emocje bogdéw wynikajace ze zniknigcia
Agniego. Bez niego $wiat pokrywa mrok. Brak mozliwosci odprawienia ofiary prze-
raza bogow. Obrzed ofiarny podtrzymuje przeciez tad wszechswiata. Jest on naj-
wigksza bronia przeciwko asurom pozbawionym ofiary, nazywanym ajadznia
(ayajiia). Wrogie sity symbolizuja nietad, ktory zagraza swiatu, gdy zabraknie ognia
ofiarnego. Najwazniejszym zadaniem bogow jest opieka nad ryta. Bez niej zostana

>3 pada — ‘stowo’, ‘miejsce’; w tym wypadku oba znaczenia wydaja sie by¢ wlasciwe.

> kare — ‘w walce’ lub ‘w piesni’. WyraZenie to mozemy rozumieé¢ jako wspolza-
wodnictwo w piesni. Wieszczowie brali udzial w turniejach stownych.

RV 10.53.7-11:

aksandho nahyatanota somya iskynudhvam rasana Ota pimsata /
astavandhuram vahatabhito ratha yéna devdso dnayann abhi priyam //
dasmanvati rzyate sam rabhadhvam ut tisthata pra tarata sakhayah /

atra jahama yé asann dsevah Sivan vaydm it taremabhi vajan //

tvasta maya ved apasam apastamo bibhrat patra devapanani santama /
Sisite nundm parasum svayasam yéna vyscad étaso brahmanas patih //
satd nundm kavayah sam sisita vasibhir yabhlr amrtaya taksatha /
vidvamsah pada gihyani kartana yena devdso amytatvam anasiih //
garbhe yosam adadhur vatsam asany apicyéna manasota jihvaya /

sd visvaha sumdnd yogyd abhi sisasdnir vanate kard ij jitim //
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Zwycigzeni przez asuréw i zapanuje we wszechswiecie chaos. Dlatego za kazdym
razem, gdy Agni ucieka do swoich kryjowek, zaniepokojeni bogowie wyruszaja na
jego poszukiwania. Rozmowa Agniego z Mitra i Waruna oddaje emocje towarzy-
szace tym wydarzeniom. Dialog ukazuje zywe reakcje bogéw. Agni jest po prostu
zmeczony ciaglym odprawianiem ofiar, nie na darmo poréwnuje si¢ go do konia
zaprzgzonego do rydwanu. Bogowie zdaja sobie z tego sprawe. Lagodnie sktaniaja
go do zmiany decyzji. Agni wie, ze musi wykonywac¢ swoje obowiazki po wsze
czasy. Dzigki ucieczce udaje mu si¢ uzyska¢ od bogow dar niestarzenia si¢. Na
zawsze pozostanie jasny, ztocisty, polyskujacy wszystkimi kolorami. Jego blask
przenika caly wszech$wiat. Jako ogien ofiarny namaszcza on jezykami swoich plo-
mieni wszystkie §wiaty, zapewniajac im tad i harmonieg.

Celem hymnéw 10.51-53 moglo by¢ ,zilustrowanie ustanowienia ofiary”
(HERTEL (1904: 157)), ktora zawsze odbywa si¢ wokol ognia ofiarnego. Hymny
przedstawiaja proces przechodzenia od chaosu do porzadku. Wynurzajacy sie
zmroku ogien przywraca $wiatu utracony porzadek. Wierny, pragnac odprawic
ofiarg, rozpoczyna ja od rytuatu krzesania ognia ofiarnego. Za kazdym razem, gdy
to czyni, Agni wylania si¢ ze swojej kryjowki.

Mozemy sobie wyobrazié, ze hymny Agniego recytowano w czasie rytuatu krze-
sania ognia. W trzydniowym rytuale kaptani mogli recytowa¢ jeden hymn dziennie,
w rytuale jednodniowym, na przyktad w czasie agnihotry, kolejno: rano, w potudnie
1 wieczorem. Trylogi¢ Agniego mozemy traktowac jako tekst wedyjskiego widowi-
ska rytualnego zwigzanego z ogniem, prezentowanego przy okazji uroczystych ob-
rzedow religijnych. W tradycji indyjskich widowisk rytualnych spotykamy sie
z podobna tréjfazowoscia dziatania®. Podzial opowiesci o Agnim na trzy hymny —
sceniczne sekwencje — ilustruje trzy najwazniejsze czynnosci ofiarne kaplandw:
krzesanie ognia — wydobywanie Agniego z ukrycia (hymn 10.51), wzywanie bogow
na ofiar¢ — Agni pierwszym hotarem (hymn 10.52), wlasciwa ofiara (hymn 10.53).
Tres¢ hymnow, a takze ustalony porzadek rytuatu ofiarnego, pozwala nam zobaczy¢
wpisany w trylogie Agniego trojfazowy schemat takiego widowiska.

Indra bohaterem dialogéw

Indra jest jednym z najczesciej wymienianych bogéw w Rygwedzie. Wielki wo-
jownik, bohater wielu przygod stal si¢ ideatem dla wojujacych Ariow. To bog spo-

%6 Trojfazowa strukture rytuatu mozemy rozpoznaé¢ miedzy innymi w poludniowoin-
dyjskich formach teatralnych mudijettu (mutiyerru), tejjam (teyyam) czy bhuta (bhuta).
Sa to widowiska bedace rytualem same w sobie. Odprawia si¢ je w czasie Swiat religij-
nych, stanowia bowiem ich integralna czesc.
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tecznosci aryjskiej. Pokonanie demondéw przez Indre rowna sie pokonaniu wrogich,
niearyjskich plemion. Swoich czcicieli boég obdarza wojennymi lupami — bydlem
i konmi. Indra uosabia niezwykla potege i odwage. Site czerpie z obrzedow ofiar-
nych. Jego ogromne cialo wymaga wielkiej ilosci jedzenia. Przed walka wypija cale
jeziora somy ipozera setki pieczonego bydla. Jak mieliSmy juz okazje zobaczy¢
w hymnach 1.170 1 1.165, o ofiar¢ dla siebie potrafi walczyé na wszystkie sposoby.
Czesto sam zagarnia ofiar¢ nieprzeznaczona dla niego. To znany zlodziej somy,
przybierajacy rozne ksztalty (malpa, papuga, kot). Pod tym wzgledem Indra nie jest
wolny od wad, dlatego w swoim zachowaniu wydaje si¢ bardzo ludzki. Jako mito-
$nik picknych kobiet nie zawsze postepuje uczciwie. Czesto zdobywa je podstepem,
$ciagajac na siebie klatwy wieszczow. Zapladnia wszystkie zenskie istoty i obdarza
meska potencja, nic wigc dziwnego, ze to jego nazywajaq Bykiem (Vrsabha). Indra,
jako wladca zjawisk atmosferycznych wladajacy gromem i btyskawica, panuje nad
wodami. To on uwalnia rzeki, kopie dla nich koryta, spuszcza na ziemi¢ deszcz.

Tak waznego boga jak Indry nie moglto zabrakna¢ w hymnach dialogowych Ryg-
wedy. Opowiadaja one o jego najstynniejszych czynach, najczesciej wspomina sie
o pokonaniu najpotgzniejszego wroga Indry — Wrytry. W mitologii Indr¢ nazywa
si¢ Wrytrahan (Vrtrahan), czyli ,,zabdjca Wrytry”. Ow demon, majacy postaé weza,
zagarnawszy wody zamknat je w pieczarze lub skale i szczelnie otoczyt swoim cia-
tem. Nastala niespotykana dotad susza. Przerazeni bogowie udali si¢ do Indry, by
ruszyt przeciw groznemu demonowi. Przed walka krol bogdéw wypil trzy jeziora
somy i zjadt trzysta bawolow upieczonych dla niego przez Agniego. Tak pokrze-
piony wyruszy! zlocistym rydwanem, ktorego woznica byt bog wiatru Waju (Vayu),
na straszna walke. Wrytra dysponowal ta sama bronia, co Indra — gromem i bly-
skawica. Po straszliwej walce Indra w koncu odciat mu gtowe swoja potezna wadzra
(vajra). Cialo weza porabatl na dziewieédziesiat dziewie¢ kawalkow, uwalniajac
wody, ktére ryczac niczym krowy, wypadly z zamknigcia i pognaly do morza. Mit
o zabiciu Wrytry wyraza zwycigstwo nad sitami zla. Jest rowniez mitem kosmogo-
nicznym. Indra swoim piorunem-wadzra roztupuje skale-Wrytre 1 wydobywa z niej
zycie-wody.

Niezwykte czyny Indry siegaja samych jego narodzin. Juz wtedy 6w wojownik —
— najpotezniejszy z najpotezniejszych — ukazal swoja niezwykla moc. O tym wyda-
rzeniu opowiada hymn dialogowy 4.18. Indra rozmawia w nim ze swoja matka’”’.
Hymn, niepoprzedzony zadnym wstepem, rozpoczyna matka Indry, ktdra prosi
niemowlg, by rodzac sig¢, nie zadato jej bolu. Indra nie ma jednak zamiaru rodzi¢ si¢

> Rygweda nie podaje imienia matki Indry. W Atharwawedzie w tej roli wystepuje
bogini Ekasztaka (Ekastaka) utozsamiana z Ratri (RatrT), czyli Noca. Jako ojca Indry
wymienia si¢ Djausa (Dyaus), czyli Niebo, lub Pradzapatiego (Prajapati), zob. ERMAN—
TIOMKIN (1987: 190).
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normalna droga. Rozmowa matki z synem przebiega tuz przed jego narodzinami.
Brzemienna, przerazona potega nienarodzonego jeszcze Indry, zwraca si¢ do niego:

MATKA:
1. ,,Znana jest ta pradawna droga, ktorg narodzili si¢ wszyscy bogowie.
Stad niech sie narodzi, gdy bedzie gotowy. Niech nie krzywdzi matki w ten sposob.

INDRA:

2. Nie chce tedy wychodzié¢, to [wyjscie jest] trudne do przebycia. Chce wyjsé
z boku, ukosnie.
Uczyni¢ wiele rzeczy [dotad] nieuczynionych. Bede bi¢ si¢ zjednymi, bede
wypytywa¢ drugich”™®.

Bog-byk urodzil si¢, rozpruwajac bok swojej matki-krowy. Rodzacy si¢ Indra
przedstawia obraz bltyskawicy, przedzierajacej si¢ przez chmury, oraz stonca, wy-
chodzacego z ziemi. Matka przerazona groznym wygladem dopiero co narodzonego
syna uciekta. Indra podazyt za nia idotart do domu Twasztara, gdzie napil si¢
pierwszej somy. Posilony jeszcze bardziej wzrdst w site. Matka schowata go przed
$wiatem, jednakze Indra ukazal si¢ calemu $wiatu w I$niacej zlotem zbroi, wypel-
niajac swoim cialem caly wszechswiat.

Wydarzenia te relacjonuje narrator stawiacy przyszla potege ledwo narodzonego
bohatera.

NARRATOR:
3. ,.Spojrzat za odchodzaca matka.

INDRA:
Po6jde za nia, podaze.

NARRATOR:
W domu Twasztara Indra napit si¢ wytloczonej w dwodch czarach somy, wartej
setke krow.

4. Co zechce uczyni¢ porzucony [przez matke], ktora [go] nosita przez wiele je-
sieni, tysiagce miesigcy?
Z pewnoscia nie ma on wroga ani wsrod zrodzonych, ani tez wsrdéd majacych sig¢
narodzié.

¥RV 4.18.1-2:

ayam pantha anuvittah purané ydto deva uddjayanta visve /
atas cid a jal’llSlSla pravyddho ma mataram amuya pattave kah //
naham dto nir aya durgdhaitat tirascata parsvan nir gamani /
bahiini me dkrta kartvani yidhyai tvena sam tvena prchai //
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5. Uwazajac go za gorszego, matka ukryta tryskajacego energia Indre.
Wtedy sam powstat przybrany w zbroje*’. Rodzac sie, wypehit oba $wiaty”*

Matka zwraca si¢ do syna, przywolujac jego najwspanialsze czyny — pokonanie
przeszkody dla biegu rzek, czyli zabicie Wrytry iuwolnienie Zzyciodajnych wod.
Wypowiedz matki z jednej strony ma charakter modlitwy o blogostawienstwo dla
syna, z drugiej za§ wyraza jej przerazenie potega Indry istanowi prosbe o taske
syna dla niej same;.

MATKA:

6. ,,Owe [rzeki] pltyng szybko, rozbrzmiewajac radosnie, zgodne z prawem, po-
krzykujace do siebie [niczym prawe kobiety].
Wypytaj je, o czym rozmawiaja. Jaka skate jako przeszkode niszcza wody?

7. Jakimi stowami przywoluja go wody niosace hanbe Indry?
Moj syn, zabiwszy Wrytre poteznym orezem, uwolnil owe rzeki.

8. Nie z mojego powodu porzucila ci¢ mloda dziewczyna. Nie z mojego powodu
pochloneta cie rzeka Kuszawa.
Ze wzgledu na mnie niech wody beda taskawe dla dziecka. Z mojego powodu
Indra powstal gwaltownie.

9. Nie z mojego powodu, o dawco podarkéw, Wrytra, zraniwszy ciebie, obil ci
szczeki.

Teraz, cho¢ zraniony, goruje, glowe wroga-dasy zmiazdzyt orezem™®'.

* atka — takze “szata’.
RV 4.18.3-5:
pardyatim matdram dnv acasta né nanu gany dnu nii gamani /
tvastur grhé apibat sémam indrah satadhanyam camvoh sutdasya //
kin sa pdhak kynavad ydam sahdsram masoé ) jabhara sarddas ca pirvih |
nahi nv dsya pratzmanam asty antar jatesita yé Jamtvah /!
avadydam iva manyamana guhakar indram mata viryéna nyystam /
athod asthat svayam atkam vasana a rodasi aprnaj jayamanah //
SRV 4.18.6-9:

eta arsanty alalabhdvantir rtdvarir iva samkrosamanah /

etd vi prcha kim idéarm bhananti kam apo ddrim paridhim rujanti //

kim u svid asmai nivido bhananténdrasyavadydam didhisanta apah /
mdmaitan putro mahatd vadhéna vrtram Jaghanvam asyjad vi sindhiin //
mamac cand tva yuvatzh pardsa mamac cand tva kusava jagara /

mamac cid apah sisave mamrndyur mamac cid indrah sahasod atisthat //
mdmac cand te maghavan vyamso nivividhvanm dpa hanii jaghana /

ddha nividdha iittaro babhivai chiro dasdsya sam pinak vadhéna //
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Narrator stawi niezwykly czyn Indry. Wersy 10-12 z reguly przypisuje si¢ narra-
torowi. Wydaje si¢ jednak, ze tworcy hymnu pozostawili jeszcze jedna mozliwosé
interpretacji. Na rzecz spotegowania dramaturgii wydarzen z tatwoscig mozna po-
rzuci¢ narracj¢ ciagla, jaka poshuguje sie narrator, 1 wydzieli¢ z jego slow osobne
kwestie postaci®. Zabieg ten przypominatby narracje widowiska rytualnego,
w ktorym obecny na scenie narrator oddaje glos bohaterom.

I oto przerazona matka wola za synem, ze zostal sam na polu walki. Bogowie
przestraszeni potega wielkiego demona-czarownika, jakim jest Wrytra, pouciekali
do swoich kryjowek. W zmaganiach z Wrytra pomogt Indrze Wisznu (Visnu)®,
ktory uczynit odpowiednie miejsce dla gromu Indry. Zamachnawszy sie, bog rzucit
wadzre z calej sity, czym powalit Wrytre.

NARRATOR:

10. ,,Jaléwka zrodzita mocnego, poteznego, niezwycig¢zonego byka — poteznego Indre.
Dla samodzielnego kroczenia matka wypuscita nielizane cielg, szukajace wlasnej
[drogi].

11. Matka spogladata za bawolem.

MATKA:

Synu! Tamci bogowie ci¢ opuszczaja!

NARRATOR:

Wtedy pragnacy zabi¢ Wrytre Indra powiedziat —

INDRA:

Wisznu, przyjacielu! Postap duzo dale;j!

NARRATOR:

12. Kto uczynil twoja matke wdowa? Kto ciebie chcial zabié, $pigcego czy idacego?
Jakiz bog cie pozatuje? [Indra], pochwyciwszy ojca za stope, zniszczyt [go]” .

62 To samo dotyczy werséw 31 11.

5 Bog Wisznu, cho¢ rzadko wymieniany w Rygwedzie, petni bardzo wazna role. Do
niego nalezy wymierzanie wszechswiata. Najczesciej czyni to w trzech krokach, obej-
mujac nimi niebo, przestwor powietrzny i ziemie. Przemierzajac §wiaty, stwarza prze-
strzen zyciowa dla wszystkich istot. Wisznu towarzyszy Indrze w licznych walkach,
czyniac odpowiednie miejsce dla jego oreza-wadzry.

“RV 4.18.10-12:

grstih sasuva sthaviram tavdgcfm anadhysyam vysabham tumram indram /
darilham yatsam cardathaya mata svaydam gatum tanva ichamanam //

uta mata mahisam anv avenad ami tva jahati putra devah /

athabravid vrtram indro hanisyan sdakhe visno vitaram vi kramasva //

kas te mataram vidhavam acakrac chayum kas tvam ajighamsac carantam /
kas te devé adhi mardika dasid yat praksinah pitaram padagihya //
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W ostatnich stowach narrator wspomina o niechwalebnym czynie Indry. Wielki
wojownik, pragnac zosta¢ krolem wszechswiata, uzurpowal sobie wladze i w rezul-
tacie zabil ojca. Chwycil Niebo za stope i cisnal nim o ziemie. Nie wiemy, czy spo-
tkala go za to kara ze strony bogoéw. Indra ma do nich pretensje, poniewaz go opu-
$cili. Jego wypowiedz mozemy odnies¢ do wydarzen nastepujacych albo po zabiciu
Wrytry (wedlug niektorych wersji mitu Indra, przerazony po walce z demonem,
ukryl si¢ na koncu $wiata), albo po zabiciu ojca. Indra zali sie, Zze wszyscy o nim
zapomnieli. Jedynie pigknopioéry orzet nie opuscit wojownika i posila go ulubionym
napojem. Hymn konczy wypowiedz samego Indry.

INDRA:
13. ,,Z powodu biedy ugotowalem wnetrznosci psa. Nie znalaztem wspodtczujacego
posréd bogow.

Widzialem Zone, ktora zle traktowano. Wtedy orzet przynidst mi miod”®.

Hymny dialogowe zwigzane z Indra r6znia si¢ znacznie od pozostalych. Nie cha-
rakteryzuje ich jednolita akcja dramatyczna. Opowiadajac o jednym wydarzeniu,
odwoluja sie do innych, mieszajac porzadek czasowo-przestrzenny. Ich celem jest
wychwalenie niezwyklej potegi Indry. Taki sam charakter maja takze wypowiedzi
samego bohatera. Indra stynie z samozadowolenia i przechwalania si¢. Taka tez
nature ma hymn 8.100, bedacy rozmowa Agniego z Indra. Temat chwalby dotyczy
ulubionej czynnos$ci Indry — konsumowania obiat. Ogien, jako nosiciel ofiar, z racji
wykonywanego zadania jest szczegélnie zwiazany ze slynnym ,,somopijcg’
(somapa). Agni to, obok Marutéw, najwickszy przyjaciel Indry. Przynoszone przez
niego jadlto ofiarne jest zrédtem szalu bitewnego kréla bogow. Agni, karmiac swego
przyjaciela przed bitwa soma czy miodem oraz pieczonym bydtem, wzmacnia jego
sily.

Wypowiedzenie pierwszych kwestii hymnu 8.100 nalezy do Agniego. Bég poucza
Indre o zasadach obowiazujacych przy rozdzielaniu ofiar. Jak wiadomo, niecier-
pliwy Indra nie zawsze postepuje zgodnie z ustalonym porzadkiem.

AGNI:

1. ,,0to ide przed toba we wtasnej osobie. Wszyscy bogowie ida za mna.
Indro! Jezeli bedziesz trzymal dla mnie udziat [w ofierze], wtedy wraz ze mna
dokonasz meznych czynow.

2. Na poczatek podaje [ci] lyk miodu. Wyznaczona dla ciebie czescia [ofiary] niech
bedzie wyttoczona soma.

RV 4.18.13:
dvartya suna ﬁntrcfni pece na devésu vivide marditaram /
dpasyam jayam amahiyamanam adha me syeno madhv a jabhara //
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[Gdy] bedziesz moim przyjacielem po prawej stronie, wtedy unicestwimy liczne
moce demoniczne”.

Po wypowiedzi Agniego nastepuje wypowiedz piewcy, ktory zwraca sie do wier-
nych. Przypomina on, ze Indra to gléwny opiekun i dobroczynca aryjskiej spotecz-
nosci. Ow Dawca Podarkéw (Maghawan) zdobywa dla swoich czcicieli najwieksze
bogactwa. Motyw zdobycia skarbow powroci jeszcze w niejednym hymnie — jemu
zreszta zostal poswigcony stynny hymn-dialog Sarama i Panaje (RV 10.108). Indra
pomaga swoim czcicielom w nieustannych walkach z tubylcami. Nie wszyscy jed-
nak daja wiare boskiej naturze Indry. O tym zwatpieniu opowiada wieszcz-piewca.

PIEWCA:

3. ,,Wy, pragnacy lupdw, zaniescie chwalbe Indrze — [chwalbe] skuteczna, jesli
[on] rzeczywiscie istnieje.
Nie ma Indry — méwia poniektorzy. Ktoz go widzial? Kogo mamy chwali¢?” .

Wezwany przez wieszcza Indra stawia si¢ w kazdej chwili gotowy do walki. Kt6z
smialby watpic o jego istnieniu, o istnieniu jego — najpotezniejszego krola bogow?
Indra sam chwali swojq potege. Pamigta takze o swoich czcicielach. Zapewnia ich,
ze przybywa na kazde wezwanie ,,posiadajacych dzieci”.

INDRA:

4. ,Piewco! Oto jestem. Spojrz na mnie! Goruje wielkoscia nad wszystkimi stwo-
rzeniami.
Nakazy tadu krzepia mnie. Ja, rozbijacz, rozbijam $wiaty.

5. Naszlo mnie pragnienie tadu — [mnie], samotnie siedzacego na szczycie, upra-
gnionego.

Umyst moj sercu odpowiedziat. Druhowie, posiadajacy dzieci, zawotali [mnie]*®.

RV 8.100.1-2:

ayam ta emi tanva purdastad visve deva abhi ma yanti pascat/
yadd mahyam didharo bhagam indrad in mdya krnavo viryani //
dadhami te madhuno bhaksam agre hitas te bhagdh suto astu somah /
dsas ca tvam daksinatah sakha mé "dha vrtrani janghanava bhiri //
RV 8.100.3:
pra su stémam bharata vajayanta indraya satyam yddi satyam asti /
néndro astiti néma u tvd aha ka im dadarsa kam abhistavam //
RV 8.100.4-5:
aydm asmi jaritah pasya meha visva jatany abhy dsmi mahnd /
rtasya ma pradiso vardhayanty adardird bhivana dardarimi //
a yan ma vena druhann rtasyam ékam asinam haryatasya prsthe |
mdnas cin me hrdd praty avocad dcikradarii chisum antah sakhayah //
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(o)

Wieszcz wychwala szczodro$é Indry i jego stynne czyny — ponownie przypomina
zabiciu Wrytry i uwolnieniu biegu rzek.

PIEWCA:

6.

»Wszystko to, co uczyniles dla wytlaczajacego podczas wytlaczania somy, jest
godne rozgtaszania. O Indro, dawco podarkow!

Dla Siarabhy, krewnego wieszczow, odkryte$ zgromadzone liczne bogactwo
pochodzace z daleka *

[Wody!] Teraz biegnijcie przed siebie osobno! Nie ma nikogo, kto by was za-
trzymal.
Indra rzucit piorun we wrazliwe miejsce [demona] Wrytry.

Biegnacy szybko jak mysl pokonat spizowy grod.
Pieknopiory pofrunal do nieba, przynidst some posiadaczowi piorunu.

Posréd oceanu lezy otoczony woda piorun.
[Wody] stale, ptynace do przodu, zanosza mu daning.

10. Wacz, krélowa bogow, radujaco mowiaca, usiadla przy nierozsadnych stwo-

rzeniach.
Jako pokrzepienie wydata z siebie cztery strumienie. Gdziez poszla jej najlepsza
cze$¢?

11. Boska mowg stworzyli bogowie. MOowia nia rozmaite stworzenia.

Dojna krowa to mowa. Ona radujaca wydziela z siebie pokrzepienie. Pigknie

wychwalona niech do nas blisko przyjdzie!” ™.

Na zakonczenie wieszcz oddaje glos samemu Indrze. Boég przypomina o $miertel-

nym ciosie zadanym Wrytrze.

% paravatam vasu — ‘bogactwo Parawatow’.
"RV 8.100.6-11:

visvét 1d te savanesu pravacya yd cakartha maghavann indra sunvaté /

paravatam yat purusambhrtdm vasv apavinoh sarabhdya fsibandhave //

pra niandm dhavatd prthad néha yé vo avavarit /

ni sim vrtrdsya mdrmani vdjram indro apipatat //

manojava ayamana ayaszm atarat puram /

divam suparnd gatvaya séman vajrina abharat I/

samudré antdh Sayata udnd vdjro abhivrtah /

bharanty asmai sanydtah purahprasmvana balim //

yad vag vadanly avicetanani rastri devanam nisasiada mandrd |
catasra urjam duduhe payamsi kva svid asyah paramam jagama //

devzm vacam ajanayanta devas tam visvdripah pasavo vadanti /

sd no mandrésam urjam duhana dhenur vag asman upa sustutaitu //
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INDRA:
12. ,,Wisznu! Przyjacielu! Postap duzo dalej! Daj miejsce dla piorunu!
Zabljemy Wrytre, uwolnimy rzeki. Pobudzone przez Indr¢ niech plyna uwol-

Przedstawiony hymn nie ma zbyt wielu cech dramatycznych. Ujecie opowiesci
o zabiciu Wrytry w formie dialogu podkresla znaczenie czynu Indry. Dla wojowni-
czego ludu aryjskiego postawa boga jest najwyzszym idealem. W wersach 10-11
wieszcz zwraca si¢ do bogini Wacz. Wychwalajac mowe, podkresla jej niezwykla
moc. Wierni czciciele Indry, stawiacy jego czyny stowami wedyjskich wieszczow,
zostana wystuchani. Stowo posiada moc stwoércza. Tak jak $piew boskich $piewa-
kow Marutow krzepit Indre walczacego z Wrytra, tak samo slowa wedyjskiego
poety, stawiace czyny krola bogéw, wspomagaja Ariow w walce z wrogami. Indre
krzepi obrzed ofiarny odprawiany przez Smiertelnych i tajemne stowa pelne mocy.

Kolejny hymn dialogowy 10.28, w ktorym wystepuje Indra, w swojej strukturze
i temacie podobny jest do utworu 8.100. Rozmowa Indry z piewca nie jest udramaty-
zowana. Bezposrednia wypowiedZ zawarta w formie dialogu pozwala wyrazi¢ emo-
cjonalny stosunek czcicieli do boga. Hymn rozpoczyna kobieta stawiaca potege Indry.
Niewiasta zali si¢, ze zaproszony przez nig wojownik nie przyszedt na jej ofiare.

KOBIETA:

1. ,,Wszyscy inni przyszli, ale moj szlachetny przyjaciel nie przyszedt.
Zjadlby sobie ziaren prazonych, napilby si¢ somy. Dobrze nakarmiony znéw
wrocilby do domu.

2. Ow porykujacy gtosno, ostrorogi byk stanat na wysokosci, na rozciagtosci ziemi.
We wszystkich osadach strzegg tego, ktory moj brzuch napeinia, majacego wy-
cisnieta some™"2.

GELDNER (1957: 169—173), powolujac si¢ na komentarze do Rygwedy, w roli wy-
stepujacej tutaj kobiety widzi zong Wasukry (Vasukra), syna Indry. W pierwszym
wersie pojawia si¢ bowiem wyraz svasura uzywany rowniez na okreslenie ,,tescia’.
Termin ten mozna jednak takze przetozy¢ jako ,.przyjaciel”. Przemawia za tym fakt,

'RV 8.100.12:
sakhe visno vitaram vi kramasva dyaur dehi lokam vdjraya viskabhe /
hanava vrtram rinacava sindhun indrasya yantu prasavé visystah //
RV 10.28.1-2:

visvo hy anyé arir a]agama mamed dha svasuro nd jagama |

jakSlyad dhand uté sémam papiyat svasitah pinar dstarm jagayat !

sa roruvad vysabhas tlgmasrngo varsman tasthau varimann a 1 prihivyah /
visvesv enam vrjanesu pami yo me kuksi sutdsomah prnati //



66 STUDIA INDOLOGICZNE NR 11 (2004)

ze w hymnie ani razu nie pada imi¢ Wasukry. Indra zwraca si¢ do swojego roz-
mowcy, nazywajac go ,,piewca . Wprawdzie Wasukra byt wieszczem, ale nie mo-
zemy by¢ pewni, ze to wtasnie on jest adresatem wypowiedzi Indry. Wieszcz-
-piewca sktada Indrze zaproszenie na ofiarg.

PIEWCA:
3. ,,Indro! Dla ciebie kamieniem wyciskaja upajajace morze somy. Wypijesz je!
Dla ciebie pieka byki. Zjesz je, pedzac z impetem, gdy ci¢ przywoluja.

INDRA:
4. Postuchaj mnie uwaznie, o piewco. Rzeki w gore niosa dryfujace przedmioty.

Lis skradat si¢ do odwroconego Iwa. Szakal na odynca wybiegt z kryjowki™">.

Odpowiedz Indry jest tajemnicza. Zamiast wprost odpowiedzie¢ na slowa piewcy,
bég zadaje mu zagadke. Przypomina mu o paradoksalnej naturze tajemnej mowy,
opisujac niezwykle zjawiska: rzeki ptyna pod prad, lis atakuje groznego lwa, a szakal
wybiega na wigkszego od siebie odynca. Wieszcz nie rozumie stéw Indry. Bog wyja-
$nia, ze wlasnie w ten sposob, dzieki takiej mowie, zyskuje moc potrzebng do walki
7 demonami.

PIEWCA:

5. ,,Jak mam rozumieé¢ stowa madrego, t¢ mysl silnego?
Zechciej wyjasni¢ nam nalezycie, w ktora strone jest skierowany spoczywajacy
dyszel, o dawco podarkow!

INDRA:

6. W ten sposob mnie, poteznego, sity krzepia. Moj dyszel wyzszy od najwyzszego
nieba.
W jednej chwili powalilem liczne tysiace. Zostalem stworzony przez rodzica
jako ten niemajacy narodzonego wroga.

7. W ten sposob bogowie uznali mnie za mocnego w kazdym czynie, za byka
[i rzekli]: «O Indro!»
Upojony, piorunem zabitem Wrytre. Moca otworzytem zagrode dla czciciela” 7

PRV 10.28.3-4:

ddrina te mandina indra tityan sunvdnti séman pibasi tvam esam /

pacantt te vrsabham atsi tésam prkséna yan maghavan huyamanah //

idam su me jaritar a cikiddhi pratipdm sapam nadyo vahanti /

lopasah simham pratydricam atsah krosta varaham nir atakta kaksat //
"RV 10.28.5-7:

katha ta etad aham a czketam grtsasya pakas tavdso manisam /

tvam no vzdvam rtuthd vi voco yam drdhar te maghavan ksemya dhiith //
evd hi mam tavasam vardhéyanti divas cin me brhatd vttara dhith /
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Wieszcz opisuje przygotowania bogdéw do ofiary sktadanej Indrze. Bogowie wraz z lu-
dzmi krzepia go mitymi obiatami. Na ogien ofiarny wybieraja tylko najlepsze drewno.

PIEWCA:
8. ,,Przybyli bogowie, niosac topory, wraz z ludzmi $cinaja drzewa.
Dobre drewno sktadaja w skrzyniach”, gorsze’® za$ podpalaja”™’’

Indra ponownie zadaje piewcy zagadki. Ich sekret tkwi w paradoksie. Podobnie para-
doksalne wydaja si¢ czyny Indry — grudka ziemi wystarcza mu do rozlupania skaty.

INDRA:

9. ,,Zajac polknat skierowane ku niemu ostrze. Z oddali rozlupalem goére gruda
ziemi.

Poteznego stabemu na lup wydam. Ciele pognalo 8 za bykiem.

10. Tak oto orzel zaplatal si¢ pazurem, niczym lew zamknigty w pulapce.
Spragniony [wody] bawol zostal unieruchomiony [i wtedy] krokodyl pociagnat
£0 za nogg.

11. Niech krokodyl pociagnie za noge tego, szkodzacego braminom [niewlasciwym]
jadtem”’.

Poniektorzy jedza wypuszczone byki, niszczac sity swojego ciata”®,

Hymn konczy narrator. Zwracajac si¢ do Indry, prosi go o obdarzenie swoich
czcicieli wojennymi lupami, wyrazajac tym samym cel hymnu.

puru sahasra ni sSisami sakam asatrih hi ma janita ]a]ana /!
eva hi mam tavasam jajivir ugrdanm kdarmankarman visanam indra devih |
vadhim vrtram vdjrena mandasané ‘pa vrajam mahind dasiise vam //
" yaksanasu — ‘w wozach’ (K. F. GELDNER).
78 krpita — ‘podszycie’, ‘zarosla’.
7RV 10.28.8:
devasa ayan parasimr abibhran vana vrscanto abhi vidbhir ayan /
ni sudrvam dadhato vaksanasu ydtra kypitam anu tad dahanti //
78 Pierwiastek Vs ma rowniez znaczenia: ‘spuchna¢’, ‘nabrzmieé’, tak wigc mozliwe
jest rowniez ttumaczenie: ,,ciel¢ przerosto byka’.
™ brahmdnah pratipiyanty annaih — ,sprzeciwiajacy sie [wynagradza¢] braminow
jadlem’ (K. F. GELDNER).
RV 10.28.9:

Sasdah ksurdm pratydiicam jagaradrim logéna vy abhedam arat/
brhantam cid rhaté randhayani vayad vatsé vysabhanm Siusuvanah //
suparnd ittha nakham a szsayavaruddhah paripadam na simhah /
niruddhas cin mahisds tarsyavan godha tasma aydtham karsad etat //
tebhyo godha aydatham karsad etad yé brahmanah pratzplyanty annaih /
simd tiksno "vasystam adanti svayam balani tanvah srnanah //
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NARRATOR:

12.,,Ci, ktorzy z chwalbami wyruszyli ku ofierze somicznej, osiagneli pomysIinosé
rzetelnym trudem i wysitkiem.
Przydziel nam nagrody, mowiac jak maz. Jako bohater umiesciles w niebie
stawe i imie™®!.

Wsrod hymnéw dialogowych zwiazanych z Indra odnajdujemy dwa, w ktorych bog
nie wypowiada zadnej kwestii, aczkolwiek jest bohaterem toczacej si¢ rozmowy
(Wiswamitra i rzeki, RV 3. 33, i Sarama i Panaje, RV 10.108). Najstynniejszy czyn
Indry — uwolnienie zagarnietych przez Wrytr¢ wod — stawi sie w wielu hymnach.
Jednym z nich jest utwor pochodzacy ze starszej mandali rodzinnej 3.33. Tutaj poeta
oddat gtos rzekom, ktére same opowiadajaq o bohaterskich czynach Indry. Z rzekami
Wipas (Vipas) i Siutudri (Sutudri)®? rozmawia wieszcz Wiswamitra (Visvamitra)®,
idacy na czele wojsk krola Sudasa (Sudas). Wieszcz prosi rzeki, aby wstrzymaly swoj
bieg i pozwolily przeprawi¢ si¢ wojowniczym Bharatom (Bharata) na drugi brzeg.
Wiswamitra poetyckimi stowami stawi rzeki, nawiazujac z nimi dtuga rozmowe. Ich
dialog ma charakter chwalby, przebiega spokojnie, jest dos¢ stateczny.

Hymn rozpoczyna narrator stawiacy piekno rzek® Wipas i Siutudri. Poeta porow-
nuje je do mknacych klaczy, do krow pelnych mleka — zyciodajnych wod. Opis rzek
wyplywajacych z gorskiego zrddla czesto pojawia sie w Rygwedzie. Uwolnione
z gor rzeki symbolizuja zycie i rozwdj. Pltynaca woda to matka-zywicielka, stad po-
rownanie rzeki do mlecznej krowy. Woda umozliwia istnienie wszystkich istot
1 wszystkiego, co na ziemi. Dlatego widok ich szalonego biegu, swiadczacego o ich
uwolnieniu, raduje i inspiruje wedyjskich piewcow.

NARRATOR:
1. ,,Z tona goér, spragnione niczym wypuszczone dwie klacze gnajace na wyscigi,
jak I$niace krowy, jak matki lizace, pelne mleka, mkng — Wipa$ i Siutudri.

*' RV 10.28.12:
eté samibhih susami abhuvan yé hinviré tanvah séma ukthaih /
nyvdd vadann upa no mahi vajan divi sravo dadhise nama virdh //
%2 Obecnie Bjas i Satledz w Pendzabie.
¥ Visvamitra — dostownie ‘przyjaciel wszystkich’, jeden z najpopularniejszych —
obok Wasiszthy (Vasistha) — wieszczoOw wedyjskich; nazywa si¢ go synem Kusiki
(Kusika), potomkiem bogoéw. W mitologii powedyjskiej popularna stata si¢ historia
rywalizacji dwoch najwigkszych kaptanow, Wiswamitry i Wasiszthy.
¥ 0d czasoéw najdawniejszych rzeki w Indiach uwaza sie za $wiete. Ich zrodta ptyna
w niebiosach — ziemskie rzeki sa przedluzeniem i kontynuacja rzek niebianskich. Naj-
czesciej stawi sig Saraswati i Gangg (Ganges).
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2. Wyslane przez Indre, proszace o pobudzenie, jak dwaj [jezdZzcy] rydwanu pty-
niecie do oceanu.

Zlewajace sie, nabrzmiale falami, jedna z drugg si¢ zbliza, o Swietliste! ™

Podobnymi stowami wita rzeki Wiswamitra. Pordwnuje je do matek-krow liza-
cych swoje cielaczki.

WISWAMITRA:
3. ,.Do rzeki matczynej przybylem. Do Wipasiu rozleglego, szczgsnego przybyli-
$my.

Niczym dwie matki lizace ciele — wspolnym lozyskiem podazaja razem”*®.

Rzeki odpowiadajg na wezwanie wieszcza. Ich koryto wyztobili bogowie. Uwol-
nione gnaja przed siebie, ich prad jest nie do powstrzymania. Mimo to Wiswamitra
prosi rzeki o wstrzymanie na chwilg tego szalenczego pedu.

RZEKI:

4. ,Tak oto my, nabrzmiale mlekiem, podazamy lozyskiem stworzonym przez
bogow.
Z powodu uwolnienia [wdd] ped rwacy nie do powstrzymania. Czego pragnie
wieszcz, przywolujac rzeki?

WISWAMITRA:
5. Zatrzymajcie si¢, prawe, na chwile w biegu — na moje stowa natchnione soma.
Ja, pragnacy pomocy, syn Kusiki zwracam sie z wielka prosba do rzeki”®’.

W odpowiedzi rzeki stawiag Indre. Bog pokonal hamujacego bieg wod demona
Wrytre. Dzigki mocy pobudzajacego do zycia Sawitara (Savitr) teraz radosnie ptyna
ku morzu. Wiswamitra jako piewca powinien stawi¢ chwalebny czyn Indry, aby nie
zgingla pamigé o nim.

RV 3.33.1-3:
pra parvatanam usati updsthad dsve iva visite hasamane /
gaveva subhré matara rihané vipat chutudri pdayasa javete //
indresite prasavam bhiksamane dcha samudram rathyéva yathah /
samarané urmibhih pinvamane anyd vam anyam apy eti subhre //
%RV 3.33.3:
dcha sindhum mat/tamam ayasam vipasam urvim subhdagam aganma |
vatsam iva matara samrihané samanam yonim dnu samcaranti //
RV 3.33.4-5:
end vaydm pdyasa pinvamana dnu yonim devdkytam carantih /
na vartave prasavah sargataktah kim yur vipro nadyo johaviti //
ramadhvari me vdcase somyaya ftavarir tipa muhirtam évaif /
pra sindhumdcha brhati manisavasyur ahve kusikdsya sunuh //
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RZEKI:

6. ,,Wyzlobil nas wadzroramienny Indra, ktory zabitl Wrytre hamujacego bieg rzek.
Prowadzil [nas] pieknoramienny bég Sawitar — posuwamy si¢ dzieki jego pobu-
dzeniu.

WISWAMITRA:
7. Nieustannie powinno si¢ gltosi¢ 6w mezny czyn Indry, ktdry rozrabal Wrytre.
Zabil piorunem tamujacego bieg [rzek]. Wody pomknetly, szukajac ujscia.

RZEKI:

8. Piewco! Nie zapomnij tych stéw, aby mogly ustysze¢ je od ciebie przyszte poko-
lenia.
W chwalbach, o wieszczu, badz nam zyczliwy. Nie ponizaj nas wsrdd ludzi.
Pokton tobie!”®,

Wiswamitra przypomina im o swojej prosbie. Niech rzeki obnizg swoj nurt i po-
zwola przeprawic si¢ wojsku Bharatow.

WISWAMITRA:

9. ,Siostry! Wyshuchajcie wieszcza. Przyszedtem do was z fura® i rydwanem.
Pochylcie si¢ taskawie, badzcie tatwe do przeprawy, nurtami siggajcie ponizej
osi [rydwanu], o rzeki!”".

Rzeki spekniaja zyczenie wieszcza. Obiecuja tatwa przeprawe dla wojowniczych
plemion Bharatéw wyruszajacych na poszukiwanie krow. Rzeki, uosabiajace
wszelka ptodnos¢, poeta porownuje do mtodych kobiet.

RZEKTI:

10. ,,Usluchamy stow twoich, o wieszczu! Przybyles z daleka z furg i rydwanem.
Poklonimy si¢ tobie niczym mldédki o nabrzmiatych piersiach. Oddamy si¢ tobie
jak dziewczyna oblubiefnicowi.

¥ RV 3.33.6-8:

indro asman aradad vajrabahur apahan vrtram paridhim nadlnam /
devo 'nayat savitd supams tasya vayam prasavé yama urvih //
pravacyam sasvadha viryam tad mdrasya karma yad dahim vivyscat /
vi va]rena parisado jaghanayann apo 'yanam ichamanah //

etad vaco jaritar mapi mystha a yat te ghosan uttara yugam /
ukthésu karo prati no jusasva ma no ni kah purusatra namas te //

¥ anas — ‘woz towarowy’, dostownie “cigzar’.
"RV 3.33.9:

6 su svasarah kardve synota yayai vo durad dnasa rathena /
ni sit namadhvam bhavata supard adhoaksah sindhavah srotyabhih //
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WISWAMITRA:

11. Kiedy przeprawia si¢ przez ciebie Bharatowie — gromada chciwa kréw, pchnigta
przez Indre, niech ruszy ped gnajacy dzigki uwolnieniu.
Prosze o zyczliwo$é was, godnych uczczenia ofiara”!

Zakonczenie, podobnie jak prolog, nalezy do narratora. Poeta stawi zyciodajne
wody, ktorych fale, powstale od szalonego pedu, przypominaja nabrzmiale piersi
mlodych kobiet.

NARRATOR:

12. ,,Przeprawili si¢ chciwi krow Bharatowie. Wieszcz zyskal przychylnosc¢ rzek.
Nabrzmijcie pelne sokow [zycia], bogate, wypelnijcie piersi, plyncie szybko!

13. Niech fala podniesie do gory kotek [jarzma]. Wody! Uwolnijcie cugle!
Niech nie poniosa zadnej szkody wolne od zta, wolne od grzechu woly”**

Indra uwalnia nie tylko rzeki, ale tez krowy. Zyciodajne wody i mleczne krowy-
-matki symbolizuja blask i plodnosé. Uwigzienie jednych i drugich symbolizuje
wszechogarniajacy mrok. Indra, odbierajac wrogom zagarnigte bogactwa, przy-
wraca $wiatu jasno$¢. Bohaterami kolejnego hymnu dialogowego 10.108 jest de-
moniczny lud Panajéw (Pani). Wrogowie uprowadzili boskie krowy i uwiezili je na
swoich ziemiach polozonych na drugim brzegu rzeki Rasa (Rasa), oddzielajacej
ziemie bogdéw idemonow. Indra wyslal po nie swojego postanca, suke Sarame
(Sarama). Pies wysledzil krowy i dotart do wrogich plemion.

Panaje, widzac zblizajaca si¢ Sarame, witaja ja dziwiac si¢, ze zdolala przekro-
czy¢ niebezpieczne rzeczne nurty. Rzeka Rasa, obawiajac si¢ bogdéw, pomogta
Saramie przeprawic si¢ przez swoje wody.

PANAIJE:
1. ,,Czego ,szukajac przyszta tutaj Sarama? Droga przeciez uciazliwa, prowadzaca
przez dale.

ol RV 3.33.10-11:

a te karo Srnavama vécamsi yayatha dirad danasa rdthena /

ni te namsai pipyanéva yésa maryayeva kanya sasvacai te I/

yad angd tva bharatah santareyur gavydan grama isitd lndrajutah /

arsad aha prasavah sargatakta a vo vrne sumatim yajiityanam //
RV 3.33.12-13:

dtarisur bharatd gavydvah sam dbhakta viprah sumatim nadinam /

prd pznvadhvam isayantih suradha a vaksanah praddhvam yatd sibham //
ud va irmih samya hantv q apo yoktram mumcata /

maduskrtau vyénasaghnyai siinam dratam //
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Jakie dla nas wiesci [niesiesz]? C6z spowodowalo [twoje przybycie]? Jak prze-
kroczytas wody Rasy?

SARAMA:

2. Wystana, przychodze jako postanka Indry, domagajac si¢ waszych wielkich
skarbéw, o Panaje!
[Rzeka], ze strachu przed [jej] przeskoczeniem, oddata nam przystuge. W ten
sposob przeprawilam sie przez wody Rasy” .

Panaje pytaja Sarame o Indre. Z nim pragna negocjowaé sprawe krow. Najchetniej
chcieliby, zeby bog stanat po ich stronie, w zamian za co zostalby panem ich bydla.

PANAIJE:
3. ,Jaki [jest] Indra, o Saramo! Jaki wyglad tego, ktorego postanka przybytas
z daleka?

Niech tu przyjdzie, zawrzemy z nim przyjazn. Niech zostanie pasterzem naszych
krow™*.

Sarama przestrzega Panajow przed groZznym Indra. Boga nie mozna oszukac, ofe-
rujac falszywa przyjazn. To raczej on oszukuje, majac na celu dobro bogow. Nawet
Wrytra, znany czarownik, 6w wielki demon, nie zdotal si¢ przed nim ukry¢. Indra
zabije kazdego, kto stoi na drodze do szczgscia pandw wszechswiata — bogow.
Sarama przepowiada Panajom rychla §mier¢, jesli nie wypelnia rozkazu Indry.

SARAMA:

4. ,Nie wyobrazam sobie, zeby mozna go bylo oszuka¢ — to on oszukuje. Ten,
ktérego postanka przybylam z daleka.
Nie ukryja go rzeki glebokie. Bedziecie lezeé zabici przez Indre, Panaje!”™”.

Panaje oswiadczaja, ze nie oddadza krow bez walki. Pochlebstwami staraja sie
takze przypodobac boskiej suce.

2RV 10.108.1-2:

kim ichamti sarama prédam anad duré hy adhva ]agurlh paracaih /
kdsméhitih ka paritakmyasit katham rasaya atarah péayanmsi //
indrasya ditir isitd carami mahd ichanti panayo nidhin vah /
atiskado bhiyasa tan na avat tatha rasaya ataram payamsi //

RV 10.108.3:

kidynn indrah sarame kd dysika yasyedam ditir dsarah parakat /

a ca gachan mitram ena dadhamatha gavam gépatir no bhavati //
RV 10.108.4:

nahdm tam veda dabhyarm dabhat sa yasyeddam dittir dsaram parakat /

na taé gihanti sravato gabhird hatd indrena panayah sayadhve //
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PANAIJE:
5. ,,Te krowy, ktorych si¢ domagasz, o Saramo, o pickna, fruwajaca wokot kran-
cOw nieba!
Ktoz dla ciebie bez walki miatby uwolni¢? A nasze oreza sa ostre™°.

Sarama ponownie przestrzega Panajow przed zemsta bogow. Nawet tagodny
Bryhaspati (Brhaspati), pan mocy zawartej w §wietych stowach, noszacy imi¢ Wa-
czaspati (Vacaspati), czyli Pan Mowy, nie zlituje si¢ nad nimi. Mowa wrogdéw po-
zbawiona owej mocy jest ,,nieuzbrojona”. Bogowie, na czele z Bryhaspatim, wta-
daja potezna bronia niedostepna dla asurow — tajemnicza i grozng potega formuly
ofiarnej ,,brahman”.

SARAMA:

6. ,,Wasze stowa pozbawione pociskow, o Panaje! Nawet gdyby wasze grzeszne
ciala byly niedostepne dla strzal,
nawet gdyby droga do was prowadzaca byla nie do przebycia — w obu wypad-

kach Bryhaspati nie zmituje si¢ nad wami”?’.

Skarby, ktérych domaga si¢ Sarama, ukryto w jaskiniach gor. Dostepu do nich
bronia grozni Panaje.

PANAIJE:
7. ,,Ten skarb, Saramo, ma za podstawe skale, wyposazony jest w krowy, konie,
bogactwa.
Strzega go Panaje, dobrzy stroze. Na prozno przybytas w puste miejsce”™®.

Sarama grozi Panajom, ze jesli nie oddadza jej skradzionych krow, przybeda po
nie Angirasowie’’, znani z odnajdywania zagarnietych skarbow bogow. Wtedy Pa-

RV 10.108.5:
imd gavah sarame ya aichah pari divo antan subhage patanti /
kas ta ena ava syjad ayudhvy utasmakam ayudha santi tigma //
"RV 10.108.6:
asenyd vah panayo vdcamsy anisavyds tanvah santu papih /
ddhrsto va étava astu pantha brhaspdtir va ubhaya nda mylat //
* RV 10.108.7:
ayan nidhih sarame dadribudhno gébhir asvebhir vasubhir nyystah /
raksanti tam pandyo yé sugopa réku padam dlakam a jagantha //

% Angiras — synowie nieba, w Rygwedzie nazywani Ojcami. Byli kaptanami i dzigki
ofierze uzyskali przyjazn Indry i nie$miertelnos¢. Dysponuja boska mocg zawarta w sto-
wie, brahmanem. Swym $piewem Angirasowie wspomagaja Indre w walce. Czgsto sami,
bez Indry, uwalniaja skradzione bogactwa, $piewem roztrzaskujac skrywajace je skaty.
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naje nie bgda mieli zadnej drogi ucieczki, ich slowa pozbawione mocy-prawdy
okaza si¢ bezuzyteczne.

SARAMA:

8. ,Przybeda tu wieszczowie soma wyostrzeni — Ajasowie, Angirasowie,
Nawagwowie'?.
Oni rozdziela to zamkniecie
o Panaje!”'*.

191 dla bydta. Wtedy zwymiotujecie to wasze stowo,

Panaje probuja jeszcze przekupi¢ Sarame, proponujac jej udziat w bogactwie. Po-
stanka Indry nie zamierza jednak opuszcza¢ bogéw. Odchodzac, przepowiada
Panajom pewna $mier¢, jesli nie wypuszcza krow.

PANAIJE:
9. ,,W takim momencie ty, Saramo, przybytas, przymuszona boska potega.
Uczynimy ciebie siostra. Nie odchodz! Damy ci udziat w krowach, o pigkna!

SARAMA:

10. Nie znam uczucia braterstwa ani siostrzenstwa. Znaja [je] Indra i Angirasowie
straszliwi.
Gdy wyruszatam, wydali mi si¢ spragnieni krow. Dlatego, Panaje, uciekajcie
stad jak najdalej!

11. O Panaje! Uciekajcie stad daleko! Niech wyjda krowy ryczace, [wypuszczone]
zgodnie z ryta.

Bryhaspati, soma, zarna ofiarne, wieszczowie natchnieni'® znajda je ukryte”'%.

Dalsza cz¢$¢ mitu mowi o tym, jak Angirasowie, na czele z Bryhaspatim, swym
$piewem rozbili pieczar¢ i wyprowadzili krowy z zamknigcia. Uwolnione, pognaly

1 . L. . ,
% Nazwy rodéw wedyjskich wieszczow.

101 -
O Zrva — ‘stado’.

' RV 10.108.8:
éha gamann fsayah sémasita ayasyo dangiraso navagvah /
ta etam urvam vi bhajanta gonam athaitad vacah pandayo vamann it //
19 viprah — dostownie ‘drzacy’.
"RV 10.108.9-11:
evd ca tvam sarama ajagantha prabadhita sahasa daivyena |
svdsaram tva kynpavai ma punar ga dpa te gavam subhage bhajama /.
nahdm veda bhratrtvam né svasytvam indro vidur angirasas ca ghorah /
gokama me achadayan yad ayam dpata ita panayo variyah //
durdm ita panayo variya ud gavo yantu minatir rténa /
brhaspdtir ya avindan nigilhah sémo gravana ysayas ca viprah //
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przed siebie, rozpraszajac pokrywajacy swiat mrok. Na niebie ukazata si¢ jutrzenka
i storice mogto kontynuowac¢ swoja codzienng wedrowke. Demon Wala (Vala),
strzegacy jaskini z krowami, rozpaczal z powodu ich utraty. Wtedy Indra zabil go
jednym ciosem. Rozgromit tez cale plemie Panajow, Angirasowie za$ zabrali im
wszystkie bogactwa (ERMAN-TIOMKIN (1987: 19)).

Hymny dialogowe opowiadajace o czynach Indry przedstawiaja go jako wielkiego
wojownika. Niezwyciezony krél bogow pokonuje wszystkich wrogoéw, przerazajac
niezwykly potega i sita. Grozny obraz Indry poeci tagodza hymnami o jego dobro-
dusznej naturze. Bég stynie z niesamowitego obzarstwa i nigdy niezaspokojonego
pragnienia somy. Wieszczowie opowiadaja takze o jego prywatnym zyciu.

Posrod hymnow z udziatem Indry znajduje si¢ utwor dotyczacy sporu boga z jego
matzonka Indrani (Indrani, RV 10.86). Zona oskarza przyjaciela Indry, malpe
Wryszakapiego (Vrsakapi) o zbytnia frywolnos¢ w jej traktowaniu. Bog broni swo-
jego towarzysza'® ipochlebstwami prébuje zlagodzi¢ napiecie miedzy Indrani
a Wryszakapim. Do rozmowy wtlacza si¢ rowniez zona Wryszakapiego.

Budowa hymnu jest dialogowa. Utwor rozpoczyna Indrani, a konczy narrator,
ktory wezesniej nie przerywa rozméw bohaterow, dzieki czemu prowadza oni zywy
dialog. Sposrod hymnow dialogowych Rygwedy zwiazanych z Indra utwor ten wy-
roznia si¢ wyrazng akcja dramatyczna. Miedzy parami kochankow toczy sie wartka
rozmowa. O wiele rzadziej niz w poprzednio omawianych utworach wymienia si¢
tutaj liczne epitety Indry. Jezyk kochankéw przypomina raczej hymny mitosne (RV
10.95; 10.179; 10.10), podobna jest rowniez jego struktura'®. Jest to jedyny hymn
dialogowy, w ktorym pojawia sie refren: ,Indra wyzszy od wszystkiego”
(visvasmad imdra uttarah). Powtarzana przez wszystkich bohateréow chwalba nie
pozwala nam uzna¢ tego utworu za typowy hymn mitosny. By¢é moze jego kontekst
byt inny'”. Powtarzajace si¢ stowa spowalniaja akcje utworu, ktora zbudowano
wokol niezgody migdzy Indrani a Wryszakapim. Dlatego tez rozmowa bohaterow
nie jest az tak Zywa, jak rozmowy par kochankéw — Pururawasa (Purtravas)
i Urwasi, Agastji i Lopamudry (Lopamudra), Jamy (Yama) i Jami (Yami). Postacie
kobiece hymnu 10.86 nie ustepuja jednak w niczym tamtym bohaterkom. Indrani
walczy o swoje racje i atakuje swego malzonka rownie zapalczywie, co Urwasi czy
Lopamudra.

' Para bohateréw — bog Indra i malpa Wryszakapi — przypomina Rame (Rama)
ijego przyjaciela, dowodce armii malp, Hanumana (Hanumant). Na t¢ analogi¢ zwraca
rowniez uwage L. von SCHRODER (1908: 307).

1% Patrz s. 81 i nn.

"7 Tre¢ utworu pozwala przypuszczaé, ze mogh on by¢ wykorzystywany w rytu-
alach ptodnosci. W tym kontekscie wygtaszana na koncu kazdej kwestii chwalba nie
dziwi.
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Rozpoczynajaca hymn Indrani przypomina Indrze, ze nie wszyscy wierza w jego
boska nature. Zona pragnie zapewne dopiec malzonkowi za to, ze obdarza
Wryszakapiego zbytnim zaufaniem i nie zwraca uwagi na jego niewlasciwe zacho-
wanie. W efekcie to malpa dysponuje tupami wojennymi Indry, a sam bdg nada-
remnie szuka miejsca, gdzie moglby napi¢ si¢ somy. Wierni zwatpili w jego bo-
sko$¢ i1 przestali wyttacza¢ dla niego upragniony napdj.

INDRANTI:

1. ,,Nie uwazali Indry za boga, zaiste porzucili wytlaczanie somy.
Tam gdzie Wryszakapi, moj druh, cieszyt si¢ dostatkami wroga. Indra wyzszy od
wszystkiego!

2. Uciekasz, Indro, nie dostrzegajac przewinien Wryszakapiego.
Nigdzie nie znajdujesz miejsca, gdzie mozna napi¢ si¢ somy. Indra wyzszy od
wszystkiego!”!%.

Indra odpowiada zonie, pragnac dowiedziec sig¢, co takiego uczynil jego najlepszy
przyjaciel Wryszakapi, ze Indrani jest tak bardzo zla.

INDRA:

3. ,,Co6z ten Wryszakapi, plowy zwierz, tobie zawinil?
Ten, wobec ktorego jestes zawistna o obfite bogactwa wroga. Indra wyzszy od
wszystkiego!”!%.

Indrani opowiada o niestosownym zachowaniu Wryszakapiego, pomstujac na
,ztoczynfce”. Nie zapomina rowniez przechwalac sie swoja uroda. Widaé, ze zainte-
resowanie Wryszakapiego jej schlebia. Kokieteryjna Indrani wymienia swoje niezli-
czone zalety.

INDRANTI:

4. ,,Tego, ktorego ty, o Indro, mitego Wryszakapiego chronisz,
niech pies odpowiedni do polowania na dziki pochwyci za ucho. Indra wyzszy
od wszystkiego!

5. Moje ulubione, pigknie zrobione szaty zapaskudzil matpiszon.

"% RV 10.86.1-2:
vi hi sétor dsyksata néndram devam amamsata /
yatramadad vrsakapir arydh pustésu matsakha visvasmad indra uttarah //
para hindra dhavasi vrsakaper ati vyathih /
no daha pra vindasy anydtra somapitaye visvasmad indra uttarah //
'RV 10.86.3:
kim aydm tvam vrsakapis cakara hérito mrgdh /
yasma irasyadsid u nv aryo va pustimad vasu visvasmad indra uttarah //
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Chcialabym rozbié¢ jego gltowe. Nie bede przychylnie nastawiona do ztoczyncy.
Indra wyzszy od wszystkiego!

6. Nie bedzie kobiety o piekniejszych posladkach niz moje. Nie bedzie sklonniej-
szej do usciskow.
Nie bedzie takiej, ktora przytula si¢ lepiej niz ja, ktdra lepiej niz ja podnosi uda.

Indra wyzszy od wszystkiego!”!°.

Do rozmowy wtraca si¢ Wryszakapi. Traktujac zlorzeczenia Indrani jak zabawe,
zgadza si¢ na kazda kare przez niag wymierzona, byleby tylko mu ulegta.

WRYSZAKAPI:

7. ,,Ach! Mateczko! O ty, ktora tatwo zdoby¢! Niech bedzie, co ma by¢.
Mateczko! Moje posladki, moje uda, moja gtowa pelne rozkoszy. Indra wyzszy
od wszystkiego!”'!.

Indra nie traktuje powaznie zarzutéw Indrani. Komplementami stara si¢ ugasié jej
gniew.

INDRA:

8. ,,Dlaczego, o majaca pickne ramiona, pickne palce, geste wlosy, szerokie biodra,
ty, zono bohatera, dybiesz na naszego Wryszakapiego? Indra wyzszy od
wszystkiego!

INDRANTI:

9. Szkodnik mysli, Ze jestem niezamezna.

A ja mam za me¢za bohatera, jestem zona Indry, przyjacidtka Marutow.
Indra wyzszy od wszystkiego!”!!2.

H0RV 10.86.4-6:

yam imam tvam vrsakapzm privam indrabhirdksasi /

sva ny asya jambhisad dapi karne varahayur visvasmad indra uttarah //

przya tastani me kapir vyakta vy adudusat /

siro nv asya ravisam na sugam dusky'te bhuvam visvasmad indra uttarah //

nd mat stri subhasdttara na suyasutara bhuvat |

na mdt praticyaviyasi na sakthy udyamiyasi visvasmad indra uttarah //
"RV 10.86.7:

uvé amba sulabhike yathevangad bhavisyati /

bhasan me amba sdkthi me siro me viva hrsyati visvasmad indra uttarah //
"2 RV 10.86.8-9:

kir subaho svangure pythusto prthujaghane /

kim surapatni nas tvam abhy amisi vrsakapim visvasmad indra vttarah //
avzram iva mam aydm sararur abhi manyate /

utdhdm asmi virinindrapatni maritsakha visvasmad indra vttarah //
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W rozmowie bierze udzial rowniez zona Wryszakapiego. Nie wypowiada si¢ bez-
posrednio w sprawie sporu Indrani z jej mezem. Wychwala prawos¢ bogini, zony
wielkiego bohatera.

ZONA WRYSZAKAPIEGO:

10. ,,Ta, ktéra wczesniej chodzila na zgromadzenia, na wspolna ofiare, opiekunka
ryty, majaca bohatera za meza, zona Indry jest wystawiana. Indra wyzszy od
wszystkiego!

11. Styszatam, ze posrdd kobiet Indrani jest najszczesliwsza.
Z pewnoscig jej maz nigdy ze starosci nie umrze. Indra wyzszy od wszyst-
kiego! ™13,

Tymczasem Indra, nie zwracajac uwagi na wypowiedZ niezwigzanej ze sporem
zony Wryszakapiego, wylicza zalety jej m¢za. Malpa to przeciez jego najlepszy
przyjaciel, a zarazem prawy czciciel bogdéw skltadajacy im mile ofiary.

INDRA:

12. ,Ja, o Indrani, nie ciesze si¢ bez mojego przyjaciela Wryszakapiego, ktorego
mila ofiara [oczyszczona] woda idzie do bogdéw. Indra wyzszy od wszyst-
kiego!” 14,

Indrani podtrzymuje temat ofiary sktadanej Indrze. W tle toczacej sie rozmowy
zona Wryszakapiego przygotowuje dla boga jego ulubione obiaty.

INDRANTI:

13.,,0 zono Wryszakapiego, bogata, majaca licznych synéw i dobre synowe!
Niech Indra spozyje twoje woly imila, krzepiaca obiate. Indra wyzszy od
wszystkiego!

INDRA:

14. Pieka dla mnie naraz pigtnascie albo dwadziescia bykow.
Jem ttusto. Wypelniaja si¢ oba boki mojego brzucha. Indra wyzszy od wszyst-
kiego!

"RV 10.86.10-11:

samhotran sma pufcf nari samanam vava gachati /

vedha rtasya virinindrapatni mahiyate visvasmad indra vttarah //

indranim asu narisu subhagam aham asravam /

nahy asya apardam cand jardsa mdrate patir visvasmad indra uttarah //
"RV 10.86.12:

nahdm indrani rarana sakhyur vrsakaper rté /

vasyedam apyam havih priyam devésu gachati visvasmad indra uttarah //
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ZONA WRYSZAKAPIEGO:

15. Niczym byk ostrorogi zaryczat wsrod stad.
Niech ten nap6j jeczmienny dla ciebie wytloczony, ofiarowany tobie, przypadnie
ci do serca. Indra wyzszy od wszystkiego!”'!>.

Zony bohateréw przekomarzaja si¢ na temat potencji seksualnej swych mezow.
Wypowiedzi Indrani i zony Wryszakapiego pelne sa dosadnych okreslen, co spra-
wia, ze ich mowa wydaje si¢ by¢ bardziej ludzka niz boska.

INDRANTI:

16. ,,Nie ten jest mocen, ktorego przyrodzenie wisi pomiedzy udami.
Ten jest mocen, ktérego [przyrodzenie] nisko spoczywajace rozwiera owtosiony
organ. Indra wyzszy od wszystkiego!

ZONA WRYKSZAKAPIEGO:

17. Nie ten jest mocen, ktoérego [przyrodzenie] nisko spoczywajace rozwiera owto-
siony organ.
Ten jest mocen, ktérego przyrodzenie wisi pomigdzy udami. Indra wyzszy od
wszystkiego!”!'°.

Indrani ponownie zwraca si¢ do Indry. Proponuje, by Wryszakapi, prawdopo-
dobnie w ramach zadoséuczynienia za przewinienia, ztozyl mu uroczysta ofiare.

INDRANI:

18.,,0 Indro! Niech 6w Wryszakapi wezmie zabitego dzikiego osla, néz, kosz —
palenisko, nowe naczynie, w6z ze zgromadzonym opatem. Indra wyzszy od
wszystkiego!”!"”.

"RV 10.86.13-15:

visakapayi révati siputra ad u sisnuse |

ghdsat ta indra uksanah priyam kacitkardam havir visvasmad indra uttarah //

uksno hi me paiicadasa sakam pacanti vimsatim /

utahdmadmi piva idubhd kuksi prnanti me visvasmad indra vittarah //

vrsabho na tigmasrigo ‘ntaryuthésu réruvat /

manthds ta indra sam hydé yam te sunoti bhavayur visvasmadindra uttarah //
"RV 10.86.16-17:

nd sése ydsya rambate ntard sakthyd kéaprt /

séd ise ydsya romasam nisediiso vijrmbhate visvasmad indra uttarah //

na sése yasya romasam niseduso vijymbhate /

séd isSe ydsya rambate ‘ntard sakthya kaprd visvasmad indra vttarah //
"RV 10.86.18:

ayam indra vrsakapzh parasvantam hatam vidat /
asirm sinam navam carim ad edhasyana acitam visvasmad indra ittarah //



80 STUDIA INDOLOGICZNE NR 11 (2004)

Wryszakapi odpokutowuje swoje niegodziwosci daleko od domu, na ziemiach
wrogéw. Indra wyrusza na jego poszukiwania. Indrani przestraszona, ze wyslala
Wryszakapiego w obce strony, podaza za m¢zem.

INDRA:

19. ,,Ide, rozgladajac sie, rozrézniajac wrogow i przyjaciot.
Pije czysta, [nieprzyprawiona] some. Rozgladam si¢ za medrcem. Indra wyzszy
od wszystkiego!

INDRANTI:
20. Ile mil dzieli ziemie uprawne od pustyni?''®
O Wryszakapi! Biegnij do najblizszego domu! Indra wyzszy od wszystkiego!

INDRA:
21. Wracaj, Wryszakapi! My dwaj przywrdcimy harmonig.

Ty, niszczyciel snu, wracasz do domu droga. Indra wyzszy od wszystkiego!” .

Hymn konczy komentarz narratora bedacy pochwala ptodnosci. Uciekajacy
Wryszakapi oddat swoja meska potencje Indrze. Taka byla kara za grzeszna napasé
na Indrani.

NARRATOR:

22.,,0 Wryszakapi i Indro, gdy poszliscie do domu skierowani ku pdéinocy.
Gdzie jest tamto szkodliwe zwierze, do ktérego [miejsca] poszlo to [zwierzg]
niepokojace ludzi? Indra wyzszy od wszystkiego!

23. Corka Manu o imieniu Parsiu [zrodzila] jednoczesnie dwudziestu syndw.
Ta, ktorej tono naruszone, oby byta szczesliwa. Indra wyzszy od wszystkiego!”'?°.

""" Drugie znaczenie jest metaforyczne. Biorac pod uwage seksualny podtekst
hymnu, moze chodzi¢ o kobiety ptodne — zyzne pole ibezptodne — pustynie
(O’FLAHERTY (1981: 261-262)).

"RV 10.86.19-21:

aydam emi vicakasad vicinvan dasam aryam |

pibami pakasiitvano "bhi dhiram acakasam visvasmad indra uttarah //

dhanva ca yat kyntatram ca kati svit ta vi ydjana |/

nédiyaso vysakapé ’stam éhi grham vipa visvasmad indra uttarah //

punar éhi vysakape suvita kalpayavahai /

ya esa svapnanamsano ‘stam ési patha punar visvasmad indra uttarah //
YRV 10.86.22-23:

yad udaiico vrsakape grhdm indrdjagantana //

kva sya pulvaghd mygah kam agaii janaydpano visvasmad indra uttarah //

parsur ha nama manavi sakam sasiva vimsatim /

bhadram bhala tydsya abhid ydsya uddaram amayad visvasmad indra uttarah //
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Akcja hymnu 10.86 rozgrywa si¢ na dwoch plaszczyznach. Spér Indrani, domaga-
jacej si¢ kary za niecne czyny Wryszakapiego, odbywa si¢ bowiem w kontekscie
odprawianej ofiary. Sadzac z wypowiedzi bohaterow utworu, celem obrzedu bylo
przekazanie meskiej potencji malpy Indrze, aby ten mégl pozosta¢ wieczne mlody
(wers 11: ,,[Indra] nigdy ze starosci nie umrze”) i zdolny do zaptadniania'?'.

Hymn 10.86 niewatpliwie zawiera liczne walory dramatyczne. Dialog wyraza
emocjonalne reakcje bohateréw. Ich wypowiedzi podszyte sa erotycznymi aluzjami.
Indrani uosabia kobiece cechy: kokieteri¢, erotyzm, plodnosé. W tym wzgledzie
bogini w niczym sie nie rézni od zwyklych kobiet. Rozmowa Indrani zzong
Wryszakapiego wprowadza do hymnu element komiczny. Dosadno$¢ uzywanych
przez bohaterki stéw przypomina obsceniczne wypowiedzi Widuszaki (Vidusaka)
uosabiajacego komizm (hdsya-rasa) w teatrze klasycznym (Zob. SLIWCZYNSKA
(2003)). Luzniejsza forma rozmowy boskich bohaterow pozwolita poecie nakresli¢
postacie z krwi 1 kosci. Rezygnujac z tradycyjnej formy pochwaty boskich czynow,
poeta ukazuje zachowania bogéw w konkretnych sytuacjach. Dostownos$¢ obrazu
kreuje Zywa sceniczna rzeczywistosc.

Najstarsze dramaty o milosci

Posréd hymnéw dialogowych Rygwedy mozna wyr6znic¢ pierwsze utwory o tema-
tyce milosnej i erotycznej, tak niezwykle popularnej w pdzniejszej literaturze kla-
sycznej'?2. W tworczosci wedyjskiej watek milosny nie wystepuje az tak czesto,
niemniej jednak odnajdujemy w niej kilka niezwykle ciekawych utwordéw o tej te-
matyce. Najstarsze z nich stworzyli rygwedyjscy wieszczowie. Trzy utwory milosne
ulozono w formie poetyckiej rozmowy: Pururawas i Urwasi (RV 10.95), Agastja
i Lopamudra (RV 1.129), Jama i Jami (RV 10.10). Hymnom o tematyce milosne;j
badacze przypisuja zastosowanie w wedyjskich rytuatach plodnosci. Pamietajmy
jednak, ze interpretacja utwordw tego typu nie musi si¢ ogranicza¢ wytacznie do
aspektu religijnego. Rygweda, bedaca najstarszym zabytkiem literatury indyjskiej,
to przeciez nie tylko dzielo religijne, ale rowniez artystyczne. Warto zwrdci¢ uwage
na walory estetyczne utworéw sanhity. Pdzniejsze teorie estetyki indyjskiej nie po-

12! Mozliwa jest rowniez zupetnie inna interpretacja tego hymnu. Wedhug komentarza
Sajany (Sayana) Wryszakapi jest synem Indry. O przychylnos¢ Indrani rywalizuje zatem
ojciec z synem (O’FLAHERTY (1981: 259)).

122 Termin | literatura klasyczna” odnosi sie do poezji iliteratury pigknej sensu
stricto. Literatura sanskrycka dzieli si¢ bowiem na trzy okresy: wspomniana juz litera-
ture wedyjska (teksty Sruti (sruti)), powedyjska literature epicka (teksty smryti (smyti))
i wlasnie literature klasyczna zwana kawja (kavya).
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wstawaly przeciez w prézni, musialy odwotlywac sie¢ do wezesniejszej tradycji. Mo-
zemy zaryzykowac stwierdzenie, ze obecny w niemal kazdym sanskryckim drama-
cie epoki klasycznej smak mitosny (srrigara-rasa) ma swoje prazrodla wlasnie
w Rygwedzie.

Forma dialogowa hymnow mitosnych podkresla wyjatkowo emocjonalny charak-
ter tych utworéw. Dwa najstynniejsze hymny dialogowe Rygwedy: Pururawas
i Urwasi (10.95) oraz Jama i Jami (10.10) to rozmowy dwoch par kochankow. Ich
konwersacji nie zaktocaja komentarze ani narratoréw, ani tez innych postaci. Dzieki
takiej budowie dialogi zyskuja niebywala dramaturgie. Migdzy bohaterami docho-
dzi do szybkiej wymiany zdan. W obu wypadkach akcja rownie gwaltownie za-
czyna si¢ 1 konczy. Domyslamy sie, ze zachowane dialogi mogly by¢ czescia wiek-
szego utworu literackiego badZ scenicznego (z improwizowanym prologiem i za-
konczeniem).

Legenda o Pururawasie i Urwasi stanowi jedna z najstarszych i zarazem najpopu-
larniejszych opowiesci o milosci literatury indyjskiej. Po raz pierwszy motyw mito-
$ci $miertelnika do istoty boskiej pojawia si¢ w Rygwedzie. Sanhita przedstawia
jednak swoich bohateréw niezwykle oszczednie. Dlatego tez dla badaczy pomocne
sa pozniejsze, rozszerzone dzieje tego watku. Siatapathabrahmana (Sata-patha-
-brahmana, 11.5.1) zwiazana z Biatq Jadzurwedq (Sukla Yajur-veda) zawiera nieco
zmieniona, znacznie rozwinigta w stosunku do wczesniejszych zrédel, forme le-
gendy o Pururawasie i Urwasi. Jej autorzy odwoluja sie¢ do hymnu Rygwedy, cytujac
pieé sposrod osiemnastu jego wersdw'>>. Opowiesé o Pururawasie i Urwasi znana
jest takze literaturze epickiej i puranicznej'?*. Ze wzgledu na temat naszych zainte-
resowan szczego6lnie ciekawa jest dla nas obecnos¢ tego watku w stynnym dramacie
Kalidasy (Kalidasa) Wikramorwasi (Vikramérvasi, VU), czyli Mestwem zdobyta
Urwasi. W utworze Kalidasy odnajdujemy bezposrednie nawiazania do rygwedyj-
skiego hymnu 10.95.

Krdl Pururawas i boska nimfa Urwasi to bohaterowie najstynniejszej historii na-
migtnej mitosci zwyklego $Smiertelnika i istoty niebianskiej. Ze zrodet wedyjskich
niewiele mozemy si¢ dowiedzie¢ o ukochanym Urwasi. Wiemy, ze byt on pierw-
szym wladca dynastii ksiezycowej (candra-vamsa)'®, wnukiem Ksiezyca (Candra),
synem Budhy (Budha), bedacego personifikacja planety Merkurego, i Idy (Ida) lub
Ili (Il1a), bogini jadta ofiarnego. Owocem zwiazku Pururawasa i Urwasi byt Ajus

'RV 10.95.1, 2, 14, 15, 16.

124 Wtasna wersje opowiesci o Pururawasie i Urwasi zawieraja eposy: Mahabharata
i Ramajana, oraz purany (HANDIQUE (2001: 89—121)).

12 Jedna z dwoch najwazniejszych mitycznych dynastii krolewskich. Druga to dyna-
stia stoneczna (surya-vamsa), ktorej protoplasta byt Ikszwaku (Iksvaku), wnuk Stonca.
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(Ayus)'?®, ktorego w Rygwedzie nie wymienia sie z imienia, ale kochankowie roz-
mawiajg 0 majacym sie wkrotce narodzi¢ pierworodnym synu.

Urwasi jest jedng z najbardziej znanych nimf niebianskich (apsaras). Apsarasy
mieszkaja w niebie. Ich megscy towarzysze to gandharwowie (gandharva), boscy
$piewacy i muzycy. Mitologia kojarzy je z wodami, zar6wno ziemskimi (rzekami,
jeziorami, potokami, stawami), jak i powietrznymi (mgtami, chmurami, deszczami).
Obdarzone niezwykla uroda, najlepsze znawczynie sztuki mitosnej, zostatly wyposa-
zone w magiczne moce, z ktorych najbardziej przydatna jest umiejetnos¢ przybie-
rania dowolnych ksztaltdéw. Owe czarujace boskie uwodzicielki staly si¢ bohater-
kami licznych opowiesci literatury powedyjskiej. Ich godna prekursorka jest nimfa
Urwasi przywolywana juz w hymnach Rygwedy.

Pierwsza wzmianke o Urwasi znajdujemy w innym hymnie dialogowym Rygwedy
7.33. Bard przypomina wnim mit zwigzany znarodzinami najstynniejszych
wedyjskich wieszczéw Wasiszthy i Agastji, potomkéw nimfy Urwasi.

BARD II:

10. ,,Wasisztho! Gdy Mitra i Waruna zobaczyli ci¢ [w postaci] swiatta wychodza-
cego z blyskawicy,
to byly twoje pierwsze narodziny. Gdy Agastja zaniost cie¢ do plemion, [to byly
twoje drugie narodziny].

11. Wasisztho! Jeste$ potomkiem Mitry i Waruny. Braminie! Narodzites si¢ z umy-
stu Urwasi.
Wszyscy bogowie zabrali ci¢ do lotosu niczym krople odprysnieta od stow pel-
nych mocy”'?.

Rozwinigta opowies¢ o pochodzeniu wieszczow mowi o tym, jak bogowie Mitra
1 Waruna na widok pigknej nimfy Urwasi oddali nasienie, ktorego jedna czes$¢ spa-
dta do dzbana, a druga obok naczynia. Z pierwszej czesci narodzit si¢ Agastja, dla-
tego nazywaja go Kumbhamuni, czyli ,asceta zrodzony w dzbanie”. Wasisztha
natomiast narodzil si¢ z nasienia, ktére upadto obok dzbana i zostalo przez bogow
zebrane na lotosowym lisciu'?®. Urwasi przedstawia sie tutaj w roli matki. Ptodno$é
przynalezy do natury boskich nimf zracji ich zwiazku z wodami — patronkami

12 purany wymieniaja imiona szeéciu lub siedmiu potomkéw Pururawasa
(HANDIQUE (2001: 172—-173)).
TRV 7.33.10-11:
vidyiito jyotih pari samjihanam mitravéruna yad dpasyatam tva |
tat te janmotaikam vasisthagdstyo ydt tva visa ajabhara //
utdsi maitravaruné vasisthorvasya brahman manasé 'dhi jatah /
drapsam skanndm brahmana daivyena visve devah puskaré tvadadanta //
128 W takiej formie znajdujemy ten mit w Ramajanie (7.56-57) (HANDIQUE (2001: 69)).
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wszelkiej formy ptodnosci'®’. Podobne skojarzenia nasuwaja sie przy lekturze ryg-
wedyjskiego dialogu (10.95), ktory jest wrecz przesycony erotycznymi aluzjami.

Rozmowa Pururawasa i Urwasi wydaje si¢ wyrwana z kontekstu — jego akcja za-
czyna sie nagle. Oto Pururawas zdaje si¢ goni¢ ukochana, btagajac ja o chwile roz-
mowy. Urwasi zamierza bowiem porzuci¢ swego ziemskiego kochanka i wréci¢ do
nieba. Na razie nie znamy jednak powodu jej gniewu. Matzonek krzyczy za uko-
chana:

PURURAWAS:
1.,,0 zono! Opamigtaj sig, straszna! Porozmawiajmy!
Niewypowiedziane slowa nie przyniosa nam radosci nawet w dniu pozniej-
»130
szym’™ .

Urwasi jednak nie chce nawet rozmawia¢ z Pururawasem. Odpowiadajac mu,
podkresla swoja niezwykta nature, pozwalajaca jej umknaé, gdy tylko tego zapra-
gnie. Teraz nie ma zamiaru pozosta¢ na ziemi ani chwili dtuze;.

URWAST:
2. ,,Coz uczyni¢ z tym twoim slowem? Odesztam niczym pierwsza z jutrzenek.
Pururawasie! Powro¢ do domu. Jestem nieuchwytna niczym wiatr”'?!.

Malzonek nie daje si¢ jednak odprawié. Probuje si¢ przypodobaé ukochanej, pra-
wiac jej komplementy. Jak przystalo na prawdziwego wojownika, poréwnuje ja do
najcenniejszych dla siebie rzeczy — wypuszczonej strzaly i zwycieskiego wyscigu.

PURURAWAS:
3. ,,[Jestes] jak strzala wypuszczona z tuku dla chwaly, jak wyscig zdobywajacy
krowy, setki.
Przy niemegskim zamysle
owcy — zaplanowali [to] hatasliwi’

132 gandharwowie] spuscili btyskawice jak beczenie

2133

12 W Rygwedzie wody (apas) nazywa sie ,,matkami” i ,,mtodymi Zonami’.
YRV 10.95.1:
hayé jaye manasa tistha ghore vdcansi misrd krnavavahai ni /
na nau mantra anuditasa eté mayaskaran paratare canahan //
PTRV 10.95.2:
kim etd vaca kynava tavaham prcfkmmisqm usasam agriyéva /
pururavah punar astam parehi durapana vata ivaham asmi [/
: avir(f’kratau — dostownie ,,przy tchorzliwym zamysle” lub ,,jak gdyby nie bylo sil-
nego meza’ .
RV 10.95.3:
isur nd sriya isudhér asand gosah Satasd nd ramhih /|
avire kratau vi davidyutan néra na mayum citayanta dhunayah //

13
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Druga cze$¢ wypowiedzi Pururawasa sprawia tlumaczom sporo klopotéw, trudno ja
tez zinterpretowaé. Korzystajac ze znajomosci opowiesci Siatapathabrahmany, ro-
zumiemy aluzj¢ Pururawasa do przewrotnej natury gandharwow — boskich towarzyszy
nimf. Zapragneli oni bowiem, by Urwasi powrdcita do swej niebianskiej siedziby.
Tekst przekazuje, ze nimfa mogla pozostac¢ na ziemi dopoty, dopoki nie ujrzy swojego
ziemskiego kochanka nago. Urwasi miala przywiazana do malzenskiego toza uko-
chana owieczke z dwoma jagnigtami. Podstepni gandharwowie noca porwali najpierw
jedno, potem drugie jagnigtko. Pururawas nie mégl niczego uczynié¢, aby uratowad
zwierzeta, musialby bowiem wyskoczy¢ z t6zka nago. Jednak za trzecim razem ng-
kany wyrzutami Urwasi: ,,Oj biada! Tak jakby nie bylo mezczyzny, jak gdyby nie
byto ludzi, gdy syna zabieraja”'**, nie wahajac si¢ ani chwili, wyskoczyt z tozka w po-
goni za ,,owczym beczeniem”. W tym momencie gandharwowie wywotali bltyskawice.
W jej swietle Urwasi zobaczyta nagiego Pururawasa i zniknela.

W hymnie Rygwedy Urwasi nie znika, ale planuje powr6t do nieba. Ma dosy¢
zycia na ziemi, pragnie czym predzej wroci¢ do domu. W odpowiedzi na wyrzuty
malzonki Pururawas probuje rozbudzi¢ w niej wspomnienia namigtnej mitosci
1 szczesliwego, spokojnego, rodzinnego zycia.

PURURAWAS:

4. ,,0Ona, noszaca najlepsze jedzenie dla tescia, ilekro¢ ukochany zapragnal, ze swej
siedziby
przychodzita do domu, w ktorym si¢ radowala. Dzien inoc pretem dziura-
wiona” 13,

Wspomnienia, ktére matzonkowi wydawaly si¢ tak rozkoszne, ze oczekiwal, iz na
mysl o nich serce kochanki natychmiast zmicknie, okazuja si¢ dla niej odrazajace.
Rozgniewana Urwasi wypomina Pururawasowi zle traktowanie. Twierdzi, ze uko-
chany wykorzystywat ja wbrew jej woli. Czas spedzony w jego domu byt przy-
jemny tylko dla niego, a nie dla niej. Teraz jej zlos¢ sigga zenitu.

URWASI:
5. ,,Trzy razy dziennie ktules mnie pretem i cho¢ nie mam na to ochoty, napekiasz
. 136
mnie .

14 SB 11.5.1.4: avira iva bata me ’jana iva putram haranti [...]
RV 10.95.4:
sa vasu dadhati svasuraya véya iiso yadi vastyantigrhat /
dstam nanakse yasmiii cakan diva naktam snathita vaitaséna //
1% Na poczatku opowiesci Siatapathabrahmany Urwasi méwi do Pururawasa: ,, Trzy
razy dziennie uderzaj [mnie] kijem trzcinowym. Nie bedziesz si¢ ze mna poktadat, gdy

nie bede miata ochoty” ([...] trih sma mahno vaitasena dandena hatad akamam sma ma
ni padyasai [...]) SB 11.5.1.1.
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Pururawasie! Robitam to, czego chciate$. Byle$ wtedy wtadca mego ciata”'¥’.

Pururawas zdaje si¢ jednak nie shucha¢ wyrzutow matzonki. Wspomina za to inne
nimfy, prawdopodobnie niebianskie towarzyszki Urwasi, ktore uciekly z ziemi do
nieba.

PURURAWAS:

6. .[Jestes] oplatajaca, ruchliwa niczym Sudzurni, Sreni, Sumnapi,
Hradeczakszus'*.
One — czerwonawe blaski — odplyngty. Dla chwaly zaryczaly niczym dojne

krowy 1%,

Urwasi wyjawia mu powod zniknigcia apsaras: gdy narodzil si¢ pierworodny syn
Pururawasa 1 Urwasi, nimfy, jej wierne towarzyszki, zabraly go do nieba i tam wy-
chowywaty. Pururawas prawdopodobnie dopiero teraz dowiaduje sie o istnieniu
potomka.

URWASI:
7. ,,Boskie niewiasty siedzialy przy nim, gdy si¢ rodzil, a rzeki samochwalne go
krzepily.

Pururawasie! Bogowie krzepili ci¢ do wielkiej walki dla zabicia wrogow” 4.

Pururawas nie odpowiada na aluzj¢ Urwasi, by zajat si¢ raczej sprawami, do kto-
rych jest stworzony, czyli wypelnianiem obowiazkow krolewskiego wojownika,

PTRV 10.95.5:
trih sma mahnah snathayo vaitasénota sma mé 'vyatyai prnasi/
pururavo ‘nu te kétam ayam raja me vira tanvas tad asih //
13 F. MICHALSKI (1971: 108) tlumaczy imiona apsaraséw, przektadajac ten wers na-
stepujaco:
»Qaromada plonaca, przyjaznia zwiazana,
W fale patrzaca, taficuchem ciagnaca”.

Wiekszos$¢ tlumaczy uwaza jednak, ze sa to imiona niebianskich nimf, aczkolwiek
znaczenie tej strofy nie jest jasne. K. HANDIQUE (2001: 72) proponuje nastepujaca inter-
pretuj¢: krolewski harem Pururawasa liczyt wiele dam, ale to wlasnie Urwasi byta trak-
towana wyjatkowo.

RV 10.95.6:

ycf sujurnih srénih sumnaapir hradécaksur na granthini caranyith /
ta afijayo ‘rundyo na sasruh sriyé gavo na dhendavo ‘navanta //

“YRV 10.95.7:

sdm asmifi jayamana asata gnﬁ utém avardhan nadyah svagurtah /
mahé yat tva pururavo ranayavardhayan dasyuhdatyaya devah //
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a nie mitosnymi igraszkami. Malzonek woli zachwycaé si¢ ulotna natura boskich
picknosci niz stana¢ na polu walki.

PURURAWAS:
8. ,,Gdy wsrdd niesmiertelnych [kobiet] zrzucajacych szate, [ja], $miertelny, zabie-
galem o [ich] taski,

jak przestraszone gazele uciekly na méj widok, jak konie uderzajace o wéz'*!.

Urwasi przypomina mu, ze jesli smiertelnicy wlasciwie traktuja niebianskie ko-
biety, moga one sta¢ si¢ dla nich widzialne. Wtedy apsarasy najchgtniej przybieraja
ksztatty wodnych ptakow'*.

URWAST:

9. ,.Gdy $miertelny, dotykajac niesmiertelnych [kobiet], taczy si¢ z [ich] gromada
wedle [ich] zyczenia,
jak ptaki wodne nablyszczaja swoje ciata, jak konie igrajace, gryzace si¢”'*.

Pururawas probuje wplynac na decyzje Urwasi o odejsciu, podkreslajac, jak bar-
dzo byl z nia szczesliwy. Zadna z ziemskich kobiet nie rowna sie niebianskiej nim-
fie. Gdy ta odchodzi, zabiera wszelkq nadziej¢ na przyszle namietne rozkosze. Puru-
rawasa przedstawia si¢ tutaj w roli namietnego kochanka.

PURURAWAS:
10. ,,[Nimfa] wodna, unoszaca moje zadze, rozblysneta niczym spadajaca blyska-
wica.
Z wod narodzil si¢ mezny, szlachetny [syn]. Niech Urwasi przedhuzy [jego]
dhugi zywot™#,
Wspominajac o synu, Pururawas pragnie roztoczy¢ przed ukochana perspektywe
szczgSliwego Zycia malzenskiego. Wrdci do tego w kolejnej wypowiedzi. Tymcza-
sem Urwasi przerywa mu, wyliczajac kolejne przewinienia. Przypomina o jego

IRV 10.95.8:
sdca yad asu jahatisv dtkam dmanusisu manuso niséve / )
dpa sma mat tardsanti nd bhujyiis ta atrasan rathasprso nasvah //
“X'W Siatapathabrahmanie Pururawas znajduje apsarasy plywajace w lotosowym
stawie pod postacia wodnych ptakow (atayas).
"RV 10.95.9:
yad asu marto amytasu nisprk sam ksonibhih kratubhir nd prikté /
ta atdayo na tanvah sumbhata sva dasvaso na krildyo dandasanah //
RV 10.95.10:
vidyin na ya péatanti davidyod bhdranti me dpya kcfmydni /
Jjanisto apo naryah sujatah prorvasi tirata dirgham ayuh //
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obowigzkach: jako krdl i kszatrija-wojownik powinien dbaé o innych, a nie ich ng-
ka¢. Urwasi podkre$la, ze juz wczesniej przestrzegala go przed konsekwencjami
takiego zachowania, ale wtedy kochanek nie chcial jej wcale shuchac¢. Ignorujac
stowa niebianskiej kochanki, zatrzymal ja wbrew jej woli.

URWAST:

11.,,Tak oto narodzites si¢ dla ochrony, a uzywasz tej sity przeciwko mnie.
Owego dnia ja, wiedzaca, pouczatam cig¢. Nie sluchales mnie. C6z powiesz ty,
ktorys nie zaznat'* [niczego]?”'*.

Wypowiedz Urwasi mozna zinterpretowaé szerzej. Wyrzuty czynione
Pururawasowi moga dotyczy¢ niedotrzymania obietnicy zlozonej malzonce —
Urwasi nie miala go nigdy zobaczy¢ nagiego (,,Nie zobacze cie nagiego. Albowiem
nie jest to [stuszne] postepowanie zkobietami”'*’). Dowiadujemy sie o tym
z Siatapathabrahmany, podczas gdy hymn Rygwedy nie zawiera tego motywu. Tu-
taj Pururawas, lekcewazac zarzuty Urwasi, ciagnie swoja opowies¢ o szczegsliwym
zyciu rodzinnym. Przekonuje matzonke, ze narodziny syna powinny ich potaczyc,
a nie rozdzielic.

PURURAWAS:

12.,,Gdy syn narodzony zapragnie ojca, krzyczac i toczac tzy, gdy si¢ rozezna,
ktoz chcialby rozdzieli¢ zgodna pare malzenska, zwlaszcza gdy ogien u tesciow
plonie?”!*8,

Urwasi nie jest jednak stworzona ani do wychowywania dziecka, ani tez do zycia
na ziemi — nie lezy to w naturze boskiej nimfy. Mieszkajac z Pururawasem przez tak
dlugi czas wypelnila swoje zadanie: urodzila syna, potomka $miertelnika i nie-
bianki. Prawdopodobnie taki byl cel tego szczegodlnego zwiazku, a moze wregcz
mezaliansu. Po spelnieniu (boskiego?) zadania nareszcie jest wolna i moze powro-
ci¢ do swoich towarzyszy — innych nimf i matzonkéw gandharwow.

3 kim abhug vadasi — ,Po co méwisz po proznicy?”. Choé takie thumaczenie propo-
nuje wiekszo$¢ ttumaczy, m.in.: T. ELIZARENKOVA, W. O’FLAHERTY, F. MICHALSKI,
zwracamy uwage na dostowne znaczenie wyrazenia abhuj — ,.ten, ktory nie doswiad-
czyl /nie zaznal /nie skonsumowal”.

YRV 10.95.11:

Jajitisd itthd gopithyaya hi dadhdtha tt pururavo ma djah /

asasam tva vidust sasminn dhan nd ma asynoh kim abhug vadasi //
" SB 11.5.1.1: [...] mo sma tva nagnam darsam esa vai na strinam upacara |/
"RV 10.95.12:

kadd sinih pitdram jata ichac cakrann asru vartayad vijanan /

ko dampati samanasa vi yuyod adha yad agnih svasuresu didayat //
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URWASI:

13. ,,Niech odpowiem, gdy [syn], krzyczac, toczy lzy, krzyczy, jakby domagal si¢
troski serdeczne;.
Odesle ci to, co jest u mnie. 1dz pdzniej do domu, albowiem mnie nie zlapiesz,
ghupcze™'®.

Wobec nieprzejednanej postawy Urwasi zrozpaczony Pururawas probuje na nig
wplynaé za pomocg szantazu. Grozi jej, ze jesli odejdzie, jego zycie niechybnie
dobiegnie kresu, poniewaz nie wyobraza sobie dalszego istnienia bez swojej nie-
bianskiej ukochane;.

PURURAWAS:
14. ,,Oby przepad! twdj ukochany bezpowrotnie, odszedl w najdalsza dal.
Albo niech legnie na tonie zagtady, albo niech pozra go wilki”'*°.

Ta wypowiedzia Pururawas zdaje si¢ osiagna¢ swdj cel. Po raz pierwszy udaje mu
si¢ wzbudzi¢ w ukochanej wspolczucie. Urwasi nie pragnie przeciez $mierci mat-
zonka. Chce go ukaraé, a nie zniszczyC. Na swoje usprawiedliwienie przypomina
o przewrotnej naturze kobiet, ktorych wrodzona kokieteria pozwala oscylowaé mig-
dzy namigtno$cia a nienawiscia. Poucza kochanka, ze nie powinien bezkrytycznie
wierzy¢ kobietom.

URWASI:
15. ,,Pururawasie! Nie umieraj, nie przepadaj, niech nie pozra ci¢ wrogie wilki!
Nie ma przyjazni kobiecych. One [maja] serca szakali”'".

Jesli chcielibySmy odwotaé sie do mitu Siatapathabrahmany, to mozemy ten frag-
ment rozumie¢ jeszcze inaczej. Urwasi zatuje, ze Pururawas jest Smiertelnikiem. Pel-
niejsza wersja legendy opowiada o rytuale, dzigki ktéremu Pururawas stal si¢ gan-
dharwa, zyskat wiec dar nieSmiertelnosci i mogt na zawsze polaczy¢ sie z ukochana.

Dla zlagodzenia napigcia Urwasi podkresla swojg niebianska naturg. Mieszkancy
nieba i ziemi roznig si¢ od siebie nie tylko postacia, ale takze tak niezbedna i istotng

"RV 10.95.13:
prati bravani vartayate asru cakran na krandad adhyeé s'iycfyai /
pra tat te hinava yat te asmé parehy astam nahi miira mapah //
PORV 10.95.14:
sudevo adya prapated anavrt paravatam paramd’nh'gantavd' u/
ddha sayita nirrter updsthé "dhainam vika rabhasaso adyih //
PTRV 10.95.15:
puriiravo md mrtha md: prd papto ma tva vikaso dsivasa u ksan /
nd vai strainani sakhyani santi salavrkanam hydayany eta //
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rzecza jak jedzenie. Urwasi probuje wytlumaczy¢ kochankowi niemozliwo$é zycia
niebianskiej istoty na ziemi na stale, albowiem byloby to wbrew jej naturze. Zmie-
rzajac do pokojowego rozstania, przyznaje, ze nie odchodzi z jego winy. Taka jest
natura zmiennej, szybkiej jak wiatr niebianskiej nimfy, ktérej miejsce jest nie na
ziemi, lecz w niebie.

URWAST:

16. ,,Przebywatam wsrod smiertelnych w zmienionej postaci, spedzitam [tutaj] noce
czterech jesieni.
Raz dziennie krople masta jadtam. Od owego momentu [az dotad] jestem nasy-
cona”'%2,

Pururawas nie chce jednak pogodzi¢ si¢ z utrata ukochanej. Nie rozumie, Ze ta de-
cyzja nie zalezy ani od Urwasi, ani tym bardziej od niego.
PURURAWAS:
17.,Ja, najlepszy, chce zdobyé Urwasi napelniajaca przestworza, wymierzajaca
obloki.

Gdy wrécisz do mnie, za dobry czyn dostaniesz nagrode. Serce moje ptonie” ',

Zmuszona odejs¢, Urwasi obiecuje Pururawasowi szczgsliwe zycie w niebie.

URWASI'*:

18. ,, Tak tobie, o potomku Idy, powiedzieli bogowie, ze jestes Smiertelny.
Potomstwo twoje bedzie skltada¢ bogom obiaty. Ty za$§ w niebie bedziesz sie
radowal”!.

2RV 10.95.16:
vad viriipdcaram mdrtyesv dvasar rd”trih Saradas catasrah /
ghrtdsya stokam sakyd dhna asnam tad evédam tatypana carami //

'RV 10.95.17:

antarik_saprcfrh rajaso vimanim upa siksamy urvasim vasisthah /
upa tva ratih sukrtdsya tisthan ni vartasva hidayam tapyate me //

'3 W. O’FLAHERTY (1981: 254) przypisuje te wypowiedz poecie, co nie wydaje nam
si¢ wlasciwe. Interesujaca jest natomiast sugestia K.F. GELDNERA (1957: 303), przypisu-
jacego ja ,,niewidocznemu glosowi”, ktory moglby naleze¢ do niewidocznej juz Urwasi
podazajacej w stron¢ nieba. Ta interpretacja wydaje si¢ tym bardziej uzasadniona, ze
indyjska praktyka teatralna, np. sanskrycki teatr kudijattam, zna tego rodzaju zabieg.
Gtos nieobecnej juz na scenie postaci pochodzi zza sceny (nepathye).

RV 10.95.18:

iti tva deva imd ahur aila yathemetad bhavasi mytyibandhuh /
praja te devan havisa yajati svarga u tvam dpi madayase //
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By¢ moze wyrazona na koncu obietnica nieSmiertelnosci jest jednoznaczna
z obietnica ponownego polaczenia, tym razem wiecznego, nieszczesliwych kochan-
kow? Gdy si¢ oprzemy na rozwinietej formie opowiesci, taka interpretacja wydaje
si¢ mozliwa. Nie zmienia to jednak faktu, ze rygwedyjski hymn, w przeciwienstwie
do innych utworow opisujacych zwiagzek Pururawasa i Urwasi, nie konczy si¢ happy
endem. Urwasi odchodzi, zostawiajac syna i zrozpaczonego malzonka, ktéremu nie
udalo sie¢ zatrzymaé niebianskiej kochanki. To zakonczenie hymnu jest najbardziej
zastanawiajgce. Analiza utworu pokazuje wiele niejasnosci. Musimy tez stale pa-
migtaé, ze by¢ moze zachowany do naszych czaséw tekst hymnu nie jest kompletny.
Pozniejsze dzieje legendy pomagaja w wypehlieniu luk, jakie pozostawia hymn
Rygwedy, wykazujac jednoczes$nie zmiany fabularne przyniesione przez czas.

W opowiesci Siatapathabrahmany Pururawasa i Urwasi przedstawia si¢ jako
szczesliwa pare matzonkow. Urwasi przebywa na ziemi z wlasnej, nieprzymuszonej
woli. Spoko6j kochankéw burzg zazdrosni gandharwowie. W wyniku podstepu
Urwasi, zobaczywszy nagiego kochanka, musi zniknac¢, wypelniajac slowa prze-
powiedni. Rozlaka kochankéw nie trwa jednak dlugo. Zrozpaczony Pururawas od-
najduje gromade¢ nimf w lotosowym stawie, wsrdd nich Urwasi. Ukochana nakazuje
mu przyj$¢ doktadnie za rok, albowiem tej nocy malzonkowie beda mogli sptodzié
syna. Tak tez si¢ dzieje. Nazajutrz, po szczesnej nocy, gandharwowie obdarzaja
Pururawasa darem speklienia dowolnego zyczenia. Za porada Urwasi maz wypo-
wiada zyczenie: yusmakam evdiko ’sani (,,Chce byé jednym z was”, SB 11.5.1.13).
Pururawas pragnie sta¢ si¢ gandharwa, by moc na zawsze pozosta¢ z ukochana.
W tym celu musi odprawi¢ specjalna ofiar¢. Gandharwowie pouczaja go:

»Przez rok gotuj papk¢ ryzowa odpowiednia dla czterech osoéb.
Z drzewa aswattha wez trzy polana. Namasciwszy mastem, ztoz je, za-
wierajace paliwo, maslo, rycze. Ogien, ktory sie stad narodzi, bedzie
tym, dzieki ktéremu staniesz sie jednym z nas”'*°,

Postepujac zgodnie z instrukcjami gandharwéw, Pururawas sktada odpowiednia
ofiare, dzieki ktorej staje si¢ gandharwa:

»|Pururawas] wyciat zarowno gorne, jak i dolne drewienko z drzewa
aswattha. Ogien, ktéry powstal, byl tym wtasnie. Odprawiwszy ofiare,
dzieki niemu stat si¢ jednym z gandharwow”!'”7.

1% SB 11.5.1.15: samvatsaram catusprasya-modanam paca sa etasydivdsvatthasya
tisras-tisrah samidho dhrtendnvajya samidvatibhir dhytavatibhir ygbhir abhya dhattatsa
yastato ’gnir janita sa eva sa bhavita.

7 SB 11.5.1.17: asvatthim adhararanim sa yastato 'gnir jajiie sa eva sa dsa tenéstva
gandharvanam eka asa |...].



92 STUDIA INDOLOGICZNE NR 11 (2004)

Dramat Kalidasy réwniez konczy sie szczgsliwie, tutaj jednak to Urwasi zmienia
miejsce zamieszkania — niebo zamienia na ziemi¢. Kalidasa zainspirowany legenda
najstarszych kochankéw literatury indyjskiej wprowadzit wiele innowacji w fabule
opowiesci. Znajdujemy w niej odwolania zaréwno do hymnu Rygwedy, jak i do le-
gendy Siatapathabrahmany. Powodem znikniecia Urwasi nie jest podstep gandhar-
wow, ale warunek postawiony przez Indre'*®. Oto pod koniec dramatu do patacu
przybywa pustelnica ze swoim podopiecznym, Ajusem (Ayus), synem Pururawasa
i Urwasi. Wtedy dopiero Urwasi wyjawia mezowi swoja tajemnice:

URWASTI:

»Indra powiedzial: «Kiedy moj drogi przyjaciel zobaczy twarz zrodzonego przez
ciebie krolewicza, wtedy bedziesz musiata do mnie powrdciéy.

Dlatego tez, obawiajac sie roztaki z toba, krélu, kiedy tylko nasz synek si¢ naro-
dzil, w tajemnicy oddalam go w rece szlachetnej Satjawati, aby pobieral nauki
w pustelni czcigodnego Czjawany. Oto dzi§ przybyt [syn] calkowicie oddany
ojcu. Nadszedl czas mojego odejscia, nie moge juz dluzej pozosta¢ z toba,
krolu”'™.

Na wies¢ o tym Pururawas postanawia przekaza¢ krélewski tron synowi i udac sig
do lasu, by tam dopetnié swego zywota. Styszac to Indra lituje si¢ nad kochankami.
Na ziemi¢ zsyla swego postanica, wieszcza Narade (Narada), ktoéry przybywa na
dwor Pururawasa.

NARADA:
,»Dzieki swojej mocy Indra ujrzat wszystko 1 wie, ze postanowiles odej$¢ do lasu.
Przekazuje ci swoje rozkazy.

KROL:
Co rozkazuje?
NARADA:

Indra powiedzial: «Medrcy, widzacy przesztosé, terazniejszos¢ i przysztosé,
oznajmili nam, ze odbegdzie si¢ bitwa miedzy bogami a demonami. Jestes wiel-

'8 W mitologii powedyjskiej apsarasy sa shizkami Indry. Jako boskie tancerki
i $piewaczki mieszkaja na dworze krola bogow.

39VU 5, partia proza po sloce 15 (samskrta-chaya):

urwasi: yaddisa mama priya-sakho raja-rsistvayi samutpannasya vamsa-karasya
mukham preksisyate tada tvaya bhiiyo 'pi mama samipam agantavyam iti. tato maya
maha-raja-viyoga-bhirutaya jata-matra eva vidydgama-nimittam bhagavatas
cyavanasydsrama-pade aryayah satyavatya haste aprakasam niksiptah. adya pitur
aradhana-samarthah samvrtta iti kalayantya niryatito me dirghdyuh. tad etavan me
maha-rajena samvasah.
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kim wojownikiem, naszym towarzyszem [w walce], dlatego nie wolno ci porzu-
ci¢ oreza. Niech zatem tak dlugo, jak zyé bedziesz, Urwasi bedzie twoja pra-
wowita matzonkay»”'%.

Pomijajac popularny epizod porwania jagniat przez gandharwow i wprowadzajac
watek pierworodnego syna, Kalidasa nawiazuje bezposrednio do hymnu Rygwedy.
Narodziny potomka byly w nim réwniez momentem rozstrzygajacym. Urwasi, po
speieniu rozkazu bogéw (narodziny pol$miertelnika), powinna wréci¢ do nieba —
w hymnie czyni to z zadowoleniem — w dramacie szczg¢$liwa malzonka $miertelnika
nie chce bez niego zy¢ w niebie. Kalidasa zmienil zakonczenie z nieszczesliwego
na szczesliwe ze wzgledu na konwencje literacka'®'. Tak popularne w dramacie
sanskryckim milosne historie musialy zawiera¢ stany roztaki kochankéw nazywane
wiraha (viraha), aby w szczesliwym zakonczeniu odbiorca moégl zakosztowac¢ naj-
wspanialszego smaku zachwytu (adbhuta-rasa). Zespolenie kochankow (sambhoga)
pozwala bowiem doswiadczy¢ jednosci bytu wszech§wiata.

Utwor literacki rzadzi si¢ wltasnymi prawami. Autor zainspirowany opowiescia
mitologiczna moze ja dowolnie zmieniaé. Aby pozosta¢ w zgodzie z literacka kon-
wencja, Kalidasa zrezygnowat z wartosciowego, dla naszego zachodniego smaku
estetycznego, elementu dramatycznego — poczucia niespelnienia. Tradycja indyjska
nie uwzglednia takiego rozwiazania. W hymnie Rygwedy Urwasi pragnie powrdcié
do nieba, poniewaz nie byla szczesliwa na ziemi. Wydaje si¢ jednak, ze nie jest to
jedyny powod jej odejscia. Z ust Urwasi pada przeciez przewrotne zdanie: na vai
strainani sakhyani santi sala-vrkanam hrdayany eta (,,Nie ma przyjazni kobiecych.
One [maja] serca szakali”, RV 10.95.15 cd). Czyzby$Smy zatem mieli watpié
w szczerosé jej wyrzutdow? Urwasi sugeruje jeszcze jedng przyczyne odejscia: uro-
dzita syna, spehita swoje zadanie i dlatego powinna powrocié tam, gdzie jej miej-

10 y/U 5, partia proza po sloce 19:

narada: prabhava-darsi maghava vana-gamandya krta-buddhim bhavantam

anusasti.

raja: kim ajiapayati.

narada: tri-kala-darsibhir munibhir adistah surdsura-samgaro bhavi. bhavams ca

samyuginah sahayo nah. tena tvaya na sastram samnyastavyam. iyam corvasi yavad-

-ayus tava saha-dharma-carini bhavatv iti.

1! Zgodnie z tradycja literacka utwor powinien konczyé sie pomyslnie. Jak podkresla
S. SCHAYER (1988: 24): ,Indie nie maja zupelnie pojecia tragizmu i tragedii. Fakt ten
mozemy skonstatowac, nie wdajac si¢ w teoretyczne rozprawy, co jest istota dramatu,
tragedii 1 komedii, jaka jest budowa dramatéw greckich, a jaka indyjskich, jakie moce
prowadza akcj¢ dramatyczna. [...] Optymizm panujacy na deskach sceny indyjskiej jest
cecha tak uderzajaca i tak wybitna, iz podkresli¢ ja mozemy i musimy niezaleznie od
wszelkich innych zagadnien, jakie nasuwa analiza indyjskiego dramatu”.
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sce. Czy to rozkaz boski, czy tez nieunikniony los — nieuchronno$¢ prawa (rta),
podporzadkowania si¢ harmonii wszechswiata, w ktorej wszyscy maja wyznaczone
dla siebie miejsce? Niebianie Zyja w niebie, a Smiertelnicy na ziemi. Zwiazek Puru-
rawasa i Urwasi zakldcil odwieczny porzadek, taki mezalians nie mogt skonczy¢ si¢
szczesliwie. W swoim dramacie Kalidasa pokazal niebezpieczenstwa, jakie czyhaja
na nietypowych kochankéw. Autor kaze Urwasi zamieni¢ si¢ w liang. By zmiescié
si¢ w ramach mistrzostwa gatunku literackiego, Kalidasa nie rezygnuje z drama-
tycznosci, ktora wrecz wlacza w konwencje rozwoju akcji, 1 stara si¢ jg poglebic.
Poeta rozbudowuje przedostatnie ogniwo akcji dramatu'®?, ogniwo prob i refleksji
(vimarsa-samdhi). Caly akt poswigca réznego rodzaju probom, przeszkodom i roz-
wazaniom, ktorym poddany zostaje bohater dramatu Pururawas. To wszystko sta-
nowi istote tego ogniwa akcji. Oto Urwasi wstepujac do zaczarowanego lasu
(Kumara) Kumary, znika, przemieniajac si¢ w liang. Pururawas szaleje z rozpaczy.

PURURAWAS (gniewnie):
,»3t0]! Stoj, zty demonie! Dokad porywasz moja ukochana? Hola! Ze szczytu gor
wznidst si¢ do nieba i spuszcza na mnie deszcz strzat!
To mloda burzowa chmura, a nie dziki demon.
To daleko rozciagajaca si¢ tecza bogdw, a nie wygiety huk.
To ulewny deszcz, a nie seria strzal.
To I$niaca ztotym blaskiem btyskawica, a nie moja ukochana Urwasi”'®.

Szukajac ukochanej, Pururawas niczym oblakany rozmawia ze zwierzgtami, rosli-
nami, chmurami, we wszystkim widzac jej postaé¢. Poszukiwania Urwasi koncza si¢
oczywiscie szczesliwie, ale dzigki wprowadzeniu irozwinigciu tego epizodu autor
sprawil, ze matzonek chociaz przez chwile poczul granicg, ktoérej nie jest w stanie
przekroczy¢, albowiem jego ukochana na zawsze pozostanie niebianska nimfa nale-
zaca do innego porzadek niz on, a on na zawsze bedzie tylko zwyktym $miertelnikiem.

Hymn Rygwedy interpretowano na wiele sposobow. Miedzy innymi jako do-
$wiadczenie mistycznego zespolenia czlowieka zbogiem, zjednoczenie owych

12 W Natjasiastrze Bharata przedstawia strukture akcji dramatycznej, dzielac fabule
dramatu (iti-vrtta) na pig¢ ogniw (pasica-sandhi): ogniwo czolowe (mukha-sandhi),
ogniwo poczolowe (pratimukha-sandhi), ogniwo tonowe (garbha-sandhi), ogniwo prob
i refleksji (vimarsa-sandhi), ogniwo doprowadzenia (nirvahaoca-sandhi).

19 VU 4.1: ah duratman raksas tistha tistha. kva me privatamam adaya gacchasi.
hanta Saila-sikharad gaganam utpatya banair mam abhivarsati. (vibhavya).

nava-jala-dharah samnaddhoyam na drpta-nisacarah
sura-dhanur idam durdkystam na nama sarasanam /
ayam api patur dhardsaro na bana-parampara
kanaka-nikasa-snigdha vidyut priya na mamaorvasi I/
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dwoch porzadkéw, dwoch na pozér przeciwstawnych swiatow'®!. Taka interpretacja
wpisuje si¢ w konczaca si¢ szczesliwie legende o Pururawasie i Urwasi, tak po-
wszechnie znana. Bohaterowie hymnu Rygwedy skazani sa na wieczng rozlake.
Maltzonkowie nalezg przeciez do innych sfer wszechswiata, ktére zachowuja okre-
slony dystans. Znacznie p6zniej, w epoce powedyjskiej, ktéra glosita filozofie od-
wiecznej jednosci wszechswiata i stawiala znak réwnosci miedzy dusza jednost-
kowa 1 absolutna, polaczenie tych dwoch porzadkéw symbolizowanych tutaj przez
Pururawasa i Urwasi byto nie tylko mozliwe, ale wrgcz konieczne.

Rozmowa Pururawasa i Urwasi mogtaby by¢ gotowym tekstem ,,prawdziwe;j tra-
gedii”, historia nieszczesliwych kochankow wplatanych w mechaniczne tryby wyz-
szego porzadku. Nieuchronnos¢ losu nie pozwala im podja¢ zadnej decyzji. Urwasi,
decydujac sie odejs¢, tak naprawde jedynie wypehia zapisang juz karte swojego
losu. Gdyby rzeczywiscie miata wolny wybor, juz wczesniej odesztaby od rzekomo
znecajacego si¢ nad nia Pururawasa. Jakim cudem $miertelnik bytby zdolny wigzié
niebianska istote¢ (przypomnijmy: szybka jak wicher, przybierajaca dowolne
ksztalty, wyposazong w magiczne moce)?'®.

Zrodet niezwyktej teatralnosci hymnu 10.95 nalezy szukaé w tego typu niuansach.
Nieszczesliwi kochankowie mowia do siebie okreslonym, im tylko znanym, jezy-
kiem. Nie jest to zwykla malzenska kldtnia. Niczym aktorzy wypowiadajacy swoje
kwestie, Pururawas 1 Urwasi prowadza rozmowe, ktora niczego juz nie moze zmie-
ni¢. Bohaterowie okazuja si¢ marionetkami w rekach sit ustalajacych zasady funk-
cjonowania wszechswiata. Pururawas nie zdaje sobie sprawy z nieuchronnosci losu.
On naiwnie wierzy w mozliwos¢ wyboru i zmian. Urwasi jest od niego madrzejsza.
Zgadzajac si¢ na zwiazek z Pururawasem, ostrzegala go przed przynoszacymi cier-
pienie konsekwencjami. Kochanek nie chcial jej wtedy shuchaé. Dlatego teraz, gdy
umilowana chce odej$é, nie rozumie jej decyzji i prowadzi t¢ bezsensowna roz-
mowe, ktora dla Urwasi nie jest niczym wiecej niz ,,gadaniem po proznicy” (kim
abhug vadasi). Urwa$i juz odegrata swoja ,,role”, wypekita wyznaczone przez bo-
skie sity zadanie. Teraz nadszed! czas, kiedy musi opusci¢ scene.

' Interpretacje w duchu bhakti proponowal np. Sri Aurobindo (Czausow (1990:
148)). Biorac pod uwage poboznosciowy nurt mysli indyjskiej, takze rygwedyjska opo-
wie$¢ o Pururawasie i Urwasi moze by¢ rozpatrywana w tym duchu. Wyznawca bhakti
tak naprawde pozostaje w stanie wiecznej rozlaki ze swoim bogiem.

' W tego typu opowiesciach popularnych w réznych kulturach wymienia si¢ wta-
Sciwy sposOb zatrzymania niebianskiej istoty na ziemi. Na przyktad w bajkach szkoc-
kich i irlandzkich zenskie istoty nadnaturalne przybierajace posta¢ fok nie moga wrocié
do nieba, jesli Smiertelnik ukryje ich focze skorki, gdy zazywaja kapieli w ziemskim
jeziorze.
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Inne opowiesci mitosne Rygwedy nie maja tak pesymistycznej wymowy, cho¢ sa
réownie zajmujace. W pierwszej ksiedze Rygwedy znajduje si¢ interesujacy hymn
bedacy rozmowa wieszcza Agastji z jego malzonka Lopamudra (RV 1.179). Roz-
mowa kochankéw nie mowi nam niczego o historii ich zwiazku. Interpretacje
hymnu moze nam jednak utatwi¢ znajomos$¢ mitu o Agastji i Lopamudrze, popular-
nego w literaturze powedyjskiej, zwtaszcza w puranach i Mahabharacie.

Agastje przedstawia sie jako $wigtego wieszcza, syna Urwasi oraz bogow Mitry
1 Waruny, znanego ze swojej niezwyktej madrosci 1 wielkiej ascezy. Jedna z najpopu-
larniejszych opowiesci o Agastji mowi o tym, jak pewnego razu wieszcz, wedrujac po
lesie, natknat si¢ na gleboka jame, w ktorej gtowami w dot zwisali jego przodkowie.
Nieswiadomym sprawca ich beznadziejnego polozenia okazal si¢ sam wieszcz Aga-
stja. Asceta byl bowiem tak bardzo pograzony w uprawianej od wielu lat surowej
ascezie, ze zapomnial o obowiazku splodzenia potomka, ktdry zapewnilby zachowanie
ciagtosci rodu 1 wybawit zmartych od niezastuzonej kary. Glgboko przejety sytuacja
swoich bliskich Agastja obiecal przodkom, Ze splodzi dla nich syna. W tym celu wy-
ruszyl na poszukiwanie odpowiedniej kandydatki na Zong¢ i matke pierworodnego.
Zadna jednak ze spotkanych kobiet nie wydawata mu sie wystarczajaco szlachetna, by
sta¢ si¢ godna rodzicielka wieszczego rodu; dlatego Agastja, biorac od kazdego stwo-
rzenia tylko to, co byto w nim najlepsze, sam stworzy! idealne dziecko, w przysztosci
majace zosta¢ jego zona. Tymczasem wieszcz oddal niemowle na wychowanie bez-
dzietnemu wiadcy ludu Widarbhow (Vidarbha). Przybrany ojciec nadal dziewczynce
imi¢ Lopamudra. Pod opieka przybranych rodzicow ksi¢zniczka wzrastala w kro-
lewskim przepychu i stawie. Byla tak madra 1 pigkna, Ze nikt nie $miat stara¢ si¢ o jej
reke. Nadszed! jednak dzien, kiedy Agastja upomniat si¢ o Lopamudrg. Krél i krélowa
z wielkim bélem oddali swoja ukochana coreczke staremu pustelnikowi. Po odpra-
wieniu ceremonii weselnych malzonkowie udali si¢ do lesnej pustelni Agastji. Dotart-
szy na miejsce, wieszcz nakazal malZzonce porzuci¢ krolewskie szaty oraz klejnoty
i przyodzia¢ si¢ w ubranie z grubego ltyka ijeleniej skory. Madra Lopamudra bez
stowa spehiata kazde zadanie meza. Z czasem tagodno$¢ i oddanie matzonki rozbu-
dzity w Agastji wielka mito$¢ do niej. Pewnego razu wieszcz po raz pierwszy przywo-
tal Zone do swojego loza. Zwykle ulegta we wszystkim Lopamudra tym razem nie
zgodzita si¢ spei¢ Zyczenia me¢za. Oswiadczyla, Ze spedzi z nim noc pod jednym
warunkiem. Owej nocy bedzie mogla mie¢ na sobie swoje ukochane zdobne szaty,
naszyjniki i bransoletki, Agastja rowniez niechaj bedzie pigknie odziany w migkkie
szaty, a postaniem ma by¢ zlote krolewskie loze. Agastja zmartwil si¢ tym nieco-
dziennym zadaniem, poniewaz nie posiadal bogactwa pozwalajacego spetni¢ marzenie
malzonki. Bezradny wobec stanowczosci ukochanej wyruszyt w $wiat, aby zdoby¢
zadane przedmioty. Po wielu przygodach dotart do krainy Ilwala (Ilvala). Rzadzil nig
okrutny wtadca znany ze swojej nienawisci do bramindw, ktdrych zabijat w podstepny
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spos6b'®’. Od niego wlasnie Agastja uzyskal upragnione dobra i powrécit do lesnej
pustelni. Oczekujaca me¢za Lopamudra powitata go zradoscia. Wkrotce stata sie
brzemienna. Siedem lat nosila ptod pierworodnego, az w koncu w ésmym roku uro-
dzila syna o niespotykanej dotad potedze i madrosci.

W hymnie Rygwedy (1.179) nie wspomina si¢ ani o pochodzeniu Lopamudry, ani tez
o rodzie Agastji. Malzonkoéw poznajemy w ich lesnej pustelni. Z pierwszych stow Lo-
pamudry mozemy sie domyslac, ze od wielu juz lat obydwoje uprawiaja surowa asceze.

LOPAMUDRA:
1. ,,Trudzg si¢ przez wiele jesieni, rankiem i wieczorem, przez wiele postarzajacych
jutrzenek.

Staros¢ niszczy piekno ciat. Mezczyzni jurni powinni p6jsé do matzonek™'®’.

Niegdy$ najpickniejsza niewiasta na ziemi, teraz ubrana w pustelnicze szaty,
Lopamudra spedza zywot u boku meza, ktéry zapomina nawet o malzenskich po-
winnos$ciach. Umartwiajac si¢, Lopamudra wystawia swoje pigkne ciato na bezli-
tosne dzialanie promieni stonecznych. Noszac pustelnicze szaty ztwardej kory,
niszczy swoja delikatng skore. Minelo juz wiele lat, odkad zostali malzonkami,
nadal jednak nie wida¢ owocoéw ich mitosci. Zniecierpliwiona Lopamudra przypo-
mina malzonkowi o $wiecie doczesnym. Obowiazkiem me¢zczyzny jest sptodzenie
syna. Zona przestrzega Agastje, ze ci, ktérzy umarli bezdzietnie, ,,nie dotarli do
kresu”, nie uzyskali szczescia w niebie.

LOPAMUDRA:
2. ,,Ci bowiem, ktorzy jako pierwsi przestrzegali prawa wraz z bogami, rozmawiali
o rzeczach prawych.
Oni wlasnie znikneli'®, albowiem nie dotarli do kresu. Kobiety powinny scho-
dzi¢ sie z bykami”'®’.
Agastja przypomina malzonce, ze ich ascezie patronuja przeciez bogowie. Ona takze
przyniesie swoje owoce. Asceza pomoze im rowniez w spelnieniu matzenskiego obo-
wiagzku. Agastja jako wielki asceta skupia si¢ wylacznie na umartwieniach. Obiecuje

"% Dla naszej opowiesci watek krola Ilwali nie jest istotny, dlatego go pominiemy
(Zob. ERMAN-TIOMKIN (1987: 131)).

TRV 1.179.1:

pdrvfr aham saradah s'as'r’amdnd’ dosd vdstor usdso Jarayantih /

minati sriyam jarimd tanunam dpy i ni pdtnir vsano jagamyuh //
'8 Dostownie ‘wyprzegli sie’, od czasownika: avavsa — ‘wyprzegaé’, ‘rozwiazywac’.
YRV 1.179.2:

yé cid dhi pirva rtasdpa asan sakarm devébhir avadann rtani /

té cid avasur nahy dntam apuh sam a nu patnir visabhir jagamyuh //
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Lopamudrze zaspokoi¢ jej pragnienia. Pragnie jednak, by dzigki ascezie mogli oni bez
skalania swoich cial uzyskaé rownoczesnie szczescie 1 nieSmiertelnosé.

AGASTIA:

3. ,,Nie na darmo trud, ktéry wspomagaja bogowie. My dwoje powinnismy poko-
na¢ wszelkie przeciwnosci.
Gdy zespoleni jak para bedziemy gnali do celu, zwycigzymy te zawody, posiada-
jace setki forteli”!°,

Niecierpliwa Lopamudra nie chce juz dtuzej czekac.

LOPAMUDRA:
4. ,Naszlo mnie pragnienie opierajacego si¢ byka
wszystkich stron”!"%,

' _ zrodzone stad, stamtad, ze

Zona kusi meza réznymi sposobami. Jej zachowanie komentuje narrator. W tej roli
mozemy zobaczy¢ postaé, ktorej cechy przypominaja Widuszake z klasycznego teatru
indyjskiego, znanego komentatora igraszek mitosnych bohatera — swojego przyjaciela.

PIESNIARZ-NARRATOR:

. Lopamudra jurnego mezczyzne kusi'>. Niemadra madrego, dyszacego, ssie”'".

Wieszcz ulega namowom zony. Zanim jednak spelni zadanie Lopamudry, Agastja
modli si¢ do boga Somy (Soma), aby wybaczyl mu, jesli zgrzeszy.

AGASTIJA:

5. ,,Do tego wypitego [soku] somy mowi¢ w bliskosci serca:
«Jakikolwiek grzech uczynilimy, niech nam go przebaczy». Smiertelnik ma
bowiem wiele pragnien””>.

"RV 1.179.3:

nd my'sa srantdam yad dvanti devd visva it spfdho abhy asnavava /

Jjayavéd dtra satanitham ajim ydat samydiica mithunav abhy djava //
" nadasya rudhatdh — ‘powstrzymujacego nasienie’.
'RV 1.179.4 ab:

naddsya ma rudhatih kima dgann ita djato amitah kitas cit |
' Dostownie ‘doprowadza do wytrysku nasienia’: ni rinati — ‘uwalnia’, ‘wypuszcza’.
"RV 1.179.4 cd:

I6pamudra visanam ni rinati dhiram ddhira dhayati svasdantam //
PRV 1.179.5:

imdm nit sémam dntito hytsu pitam vipa bruve /

yat sim agas cakyma tat su mylatu pulukamo hi martyah //
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Ostatnia wypowiedz nalezy do narratora'’®. Jego komentarz wychwala obie drogi
zycia: ascez¢ imalzenstwo. Wielki wieszcz Agastja potrafil zaspokoi¢ obydwie
potrzeby. Dzigki ascezie uzyskal niesmiertelnos¢ duchowa, dzigki splodzeniu po-
tomstwa — niesmiertelnos¢ cielesng. Speknil tez swoja powinno$¢ wobec przodkow.

PIESNIARZ-NARRATOR:
6. ,,Agastja drazacy pretami'’’, pragnac przedluzenia rodu, potomstwa i sily, po-
tezny wieszcz, wzmocnil oba rodzaje!’®.

Wiréd bogow uzyskat urzeczywistnienie pragnien”!”.

Malzonkowie reprezentuja dwie pierwotne sity natury, dwie postawy zyciowe.
Lopamudra uosabia erotyzm, cielesna czes¢ natury, z kolei jej maz Agastja podaza
droga ascezy, majac na wzgledzie wylacznie ducha. Dramatyczny konflikt, jaki
powstaje, dotyczy odwiecznego antagonizmu tych dwoch postaw. Narrator chwali
madro$¢ Agastji, ktéry odnalazt droge harmonijnego zjednoczenia obu Sciezek.

Potomstwo zapewnia nie tylko przedhuzenie rodu, ale takze niesSmiertelnos¢ fi-
zyczng rodzica i jego wieczne szczgscie w niebie. Lopamudra przekonuje Agastje,
ze splodzenie potomka nie jest aktem kalajacym, a wregcz przeciwnie — pozadanym
i prawym. Za pomocg podobnego argumentu bohaterka innego hymnu (RV 10.10)
Jami probuje naméwi¢ swojego brata Jame, by pojal ja za zong i splodzil z nig
dzieci. Ta historia koniczy si¢ jednak zupekie inaczej. Jama nie zgadza si¢ na kazi-
rodczy zwiazek nawet w imi¢ wypelnienia boskich nakazéw. Dla niego wazniejsze
jest przestrzeganie porzadku, ryty.

Wedlug pbzniejszej mitologii rodzicami Jamy iJami sa Wiwaswant'®® i Sa-
ranju'®’. Wiwaswant, jako najmtodszy, 6smy syn bogini Aditi (Aditi), urodzit sie
bezksztattny. Bogowie uformowali z niego istot¢ $miertelna—czlowieka, poniewaz
W niczym nie przypominal swoich starszych braci. W ten sposob Wiwaswant stal sie

70 W. O’FLAHERTY (1981: 251) przypisuje ja Agastji. Nie wydaje si¢ to jednak wta-
sciwe ze wzgledu na uzycie osoby trzeciej w wypowiedzi oraz charakter strofy, ktora
jest komentarzem podsumowujacym rozmowe matzonkow.

7 svanamanah svanirtaih — dostownie “kopiacy rydlami’.

'8 K.F. GELDNER (1951: 258) podaje za Sajana: zaspokoil zaréwno asceze, jak
i rozkosz. Moze tez chodzi¢ o dwa stany — bramindéw 1 kszatrijow.

PRV 1.179.6:

agastyah khanamanah khanitraih praj,d'm apatyam balam ichamanah /
ubhai varnav rsir ugrah puposa satya devésv asiso jagama //

"% Vivasvant nalezy do najwazniejszej grupy bostw zwanej Aditjami (Aditya).

'8! Saranyu — corka boskiego rzemie$Inika Twasztara (Tvastr). Po urodzeniu blizniat,
nie mogac znies¢, ze Wiwaswant jest czlowiekiem, stworzyla kobiet¢ identyczna ze
soba, a sama, zamieniwszy si¢ w klacz, porzucita dom meza.
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prarodzicem rodzaju ludzkiego'®*. Z czasem zréwnat si¢ ze swoimi braémi, stajac
si¢ bogiem stonca. Jego pierwsze dzieci, Jama i Jami, pozostaly jednak $miertelne.
Jama byl pierwszym czlowiekiem, ktory zmarl, i pierwszym, ktéry odnalazl droge
w zaswiaty'®. Odtad wszyscy zmarli podazaja droga Jamy, by w jego krainie spo-
tka¢ sie z przodkami. W po6zniejszej mitologii Jama wystepuje jako srogi sedzia,
przerazajacy w swej postaci boga $mierci. Siostra blizniaczka Jamy nie wystepuje
w mitologii bez swojego brata. W Czarnej Jadzurwedzie (Krsna Yajur-veda) opo-
wiada si¢ o jej rozpaczy po smierci ukochanego brata. By ukoi¢ jej bol, bogowie
stworzyli noc, ktora przynosi zapomnienie (ERMAN-TIOMKIN (1987: 22)).

W hymnie Rygwedy 10.10 Jami stara si¢ nakloni¢ brata do kazirodczego zwiazku.
Caly utwor ma forme rozmowy Jamy i Jami. Blizniacy'®* sa jedynymi bohaterami
hymnu, ktérego ani nie poprzedza wstegp, ani tez nie konczy wlasciwe zakonczenie.
Nie zawiera on takze zadnych odautorskich komentarzy. Hymn rozpoczyna Jami
opowiadajaca bratu o swoich pragnieniach. Jami pragnie zosta¢ kochanka Jamy.
Zaspokojenie swej zadzy eufemistycznie nazywa ,,przyjacielska ustuga”, ktorej zada
od swego jedynego przyjaciela—brata. Jami usprawiedliwia swdj grzeszny zamiar
pragnieniem potomstwa.

JAMI:
1. ,,Obym przyciagneta do siebie przyjaciela ku rzeczom przyjaznym. Ten, ktory
przebyt wiele wod'®,

Oby medrzec uzyskat dla ojca wnuka na ziemi z mysla o przysztosci™'®¢.

Styszac te stowa, zdumiony Jama strofuje siostre, przypominajac jej o czujnych
spojrzeniach bogoéw. Jej nieokielznana zadza moze ich oboje doprowadzi¢ do
zguby. Jama obawia si¢ gniewu i kary bogéw. Waruna, stojacy na strazy prawa,
wszedzie ma swoich szpiegdw, przed ktorymi nie mozna niczego ukry¢. Jako brat
i siostra Jama i Jami stanowia jedno, dlatego nie moze migdzy nimi dojs¢ do grzesz-
nego zespolenia. Ci, ktorzy posiadaja te same cechy, niczym si¢ miedzy sobg nie

182 Jego synem byt Manu (Manu), praojciec ludzkosci.

% Opowiada o tym hymn Rygwedy 10.14, zob. MACDONELL (1958: 116-117).

'8 Imiona Jama i Jami oznaczaja blizniaka i blizniaczke.

185 W. O’FLAHERTY (1981: 249) dopuszcza dwie mozliwosci interpretacji tego frag-
mentu: Jama przebyt ocean oddzielajacy $miertelnych (Jame) od nie$miertelnych (Jami);
zaimek ‘on’ moze si¢ rowniez odnosi¢ do boga, ktérego w kolejnych strofach obawia sie
Jama, lub do stonca, ukrytego w wodach oceanu. W drugim wypadku Jami uspokajataby
brata, ze bog ukryty jest w wodach i nie zobaczy ich wystepku.

"RV 10.10.1:

o citsakhayam sgkhycf vavrtyan tirdh purii cidarnavam Jaganvan /
pitur napatam a dadhita vedha dadhi ksami prataram didhyanah //
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roéznia, nie moga sta¢ si¢ zrodlem niczego innego od nich samych. Dlatego krew-
niacy nie moga plodzi¢ potomstwa, bytoby to wbrew ich naturze.

JAMA:

2. ,,Przyjaciel nie pragnie dowodu przyjazni; by to, co jest tym samym, stalo sie
réznym'’.
Synowie wielkiego Asury, bohaterowie, podtrzymywacze nieba, patrza z oddali
na to, co sie dzieje”'®.

Jami nie zwazajac na argumenty Jamy przedktada pragnienie potomstwa nad
prawa natury. Bogowie oczekuja przeciez potomka smiertelnego, rodzaj ludzki musi
przetrwaé. Na ziemi procz Jami nie ma zadnej innej kobiety, dlatego ja wlasnie
musi pojac za zong.

JAMLI:

3. ,,Tego jednego potomka $miertelnego pragng zaiste owi niesmiertelni.
Twoj umyst'® niechaj zlozony bedzie w umysle moim. Obys$ jako maz wszed!
w ciato zony™'®.

Jama nie daje si¢ jednak przekonad. Nie rozumie skad nagle zrodzito si¢ w Jami
takie pragnienie. Dotychczas oboje zyli zgodnie z zasadami prawa, dlaczego teraz
mieliby je fama¢? Jama nie moze si¢ na to zgodzi¢. Przypomina siostrze o ich po-
krewienstwie.

JAMA:
4. ,Nie czyniliSmy tego wczesniej. Czyz teraz, gloszac rzeczy prawe, mozemy
potajemnie oddawac si¢ rzeczom nieprawym?

Gandharwa w wodach i dziewica wodna — oto nasze zrodto” ",

87 salaksma yad visuripa bhavati — ,[istota] majaca te same cechy staje sie rozno-
ksztattna”.
"RV 10.10.2:
na te sakha sakhydm vasty etat salaksma yad visurupa bhavati /
mahds putraso asurasya vira divo dhartara urviya pari khyan //
manas — moze by¢ tutaj rozumiane zaréwno jako ‘umysl’, jak i ‘serce’; podobnie
w wersie 13.
YRV 10.10.3:
usanti gha té amytasa etad ékasya cit tyajasam martyasya /
ni te mdno manasi dhayy asmé janyuh patis tanvam a vivisyah //
PRV 10.10.4:
nd yat pura cakrmd kad dha nundm urtq" vadanto anytam rapema /
gandharvo apsv dapya ca yosa sa no nabhih paramam jami tan nau //

189
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Wedlug niektérych hymnow Rygwedy Jama iJami sg dzie¢mi Twasztara i wod
oceanu (MICHALSKI (1971: 149)). Na to pochodzenie wskazuja tez stowa Jami.

JAMI:
5. ,,W lonie matki bog Twasztar-Sawitar o roznych ksztaltach uczynit nas mezem
1 zona.
Nikt nie narusza jego rozporzadzen. Niebo i Ziemia wiedza to, co nas tyczy” '
Jami nawiazuje do argumentu Jamy i przypomina mu, ze pochodzacy z tego sa-
mego zrodla gandharwa i dziewica wodna od samego poczecia sa ze soba nieroze-
rwalnie zwiazani. Boskie nimfy i gandharwowie sa sobie przeznaczeni. Jama uwaza
jednak, ze to, co jest mozliwe w niebie nie moze mie¢ miejsca na ziemi. Mimo ze
pochodza z boskiego zrédla, to teraz mieszkaja przeciez tutaj, na ziemi, sa zwy-
ktymi $miertelnikami. Nie przemawia do niego roOwniez porownanie ich relacji ze
zwiazkiem Nieba i Ziemi, archetypowych rodzicow.

JAMA:
6. ,,Ktéz wie o tamtym pierwszym dniu? Kto to widziat? Kto tutaj o tym powie?

Wielkie jest prawo Mitry i Waruny. Dlaczego uwodzisz mezczyzn, o lubiezna!™'®>.

Jami nie chce jednak slucha¢ rozsadnego Jamy. Spor zaczyna nabiera¢ szybszego
tempa. Jami kusi brata wszelkimi sposobami. Jama by¢ moze uleglby w koncu na-
mowom Jami, gdyby nie strach przed kara za grzech.

JAMI:

7. ,,We mnie, Jami, weszto pozadanie Jamy. Chce potozy¢ si¢ we wspdlnym lozu.
Niczym zona me¢zowi oddam ci swoje ciato. Trzas¢ si¢ bedziemy niczym kota
rydwanu.

JAMA:

8. Nie zatrzymaja si¢, nie zamknga oczu owi szpiedzy bogow, ktdrzy tutaj chodza.
Idz szybko z innym, o pragnaca. Z nim bedziesz trzasé si¢ niczym kota rydwan™'%*.,

2RV 10.10.5:

gdrbhe nii nau janita dampati kar devds tvdsta savzta visvarupah /

nakir asya prd minanti vratani véda nav asyd prthivi utd dyauh 1/
' RV 10.10.6:

ko6 asyad veda prathamasyahnah ka im dadarsa ka iha prd vocat /

brhan mitrdasya varunasya dhama kad u brava ahano vicya nin //
RV 10.10.7-8:

yamdsya ma yamyam kama d'gan samané yonau sahaséyyaya /

jayéva patye tanvam riricyam vi cid vrheva rathyeva cakra [/

tisthanti na ni misanty eté devanam spasa iha yé caranti /

anyéna mad ahano yahi tiyar téna vi vrha rdathyeva cakra //
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Jami pragnie, by brat zapomnial o bogach, ktorych przeciez tutaj nie ma. Oni sg
jedynymi mieszkancami ziemi. W koncu proponuje cala wing wzia¢ na siebie.

JAMI:

9. ,,Nocami i dniami niech mu si¢ oddaje. Na chwile niech zasloni tarcze stonca.
Jestesmy spokrewnieni niczym para — niebo z ziemia. Jami bedzie dzwigac ten
czyn niebratni Jamy”'%”.

Jama pozostaje nieugigty. Nie chce popelic grzechu. Prawo, ktére zna i ktdrego
pragnie przestrzegaé, nie pozwala mu na to. By¢ moze w przyszlosci bedzie inaczej
ito, co teraz jest grzeszne, stanie si¢ zwyczajem. Teraz jednak obowiazuja ich takie,
a nie inne zasady. Jama namawia siostre, by znalazta sobie innego, odpowiedniego
kochanka.

JAMA:
10. ,,By¢ moze nadejda przyszle pokolenia i rodzenstwa uczynia ten czyn niebratni.
Obejmij mocno byka ramieniem. Innego szukaj, o piekna, meza”™'*°.

Jami nie chce nikogo innego, pragnie tylko Jamy. Przekonuje go, ze brat i siostra
sa sobie nawzajem potrzebni. Po co zatem miataby Jami szukaé¢ innego kochanka.
Oboje sa od siebie zalezni i dlatego ponownie, niczym w zrodtach oceanu, powinni
sta¢ si¢ jednym ciatem.

JAMLI:

11.,,C6z po bracie, gdy pozbawiony opieki? C6z po siostrze, gdy nadchodzi bez-
prawie?
Pelna pozadania stale to szepce: Napeij moje ciato ciatem swoim.

JAMA:
12. ,,Swoim ciatem twojego ciala nie napelnie. Grzesznikiem nazywaja tego, kto
zbliza si¢ z siostra.

Zaznaj rozkoszy z innym, nie ze mna. Brat tw6j, o pickna, nie pragnie tego”'"’.

% RV 10.10.9:

ratrlbhlr asma dhabhir dasasyet suryasya caksur muhur un mimiyat /
divd prthivya mithund sabandhii yamir yamdsya bibhryad djami //

"RV 10.10.10:
d gha td gachan uttara yugani ydtra jamdyah krndavann djami /
upa barbrhi vrsabhaya bahum anyam ichasva subhage patim mat //
TRV 10.10.11-12:

kim bhratasad yad anatham bhavati kim u svasa yan nirrtir nigachat /
kamamum bahv étad rapaml tanva me tanvarm sam pzprgdhz /

nd va u te tanva tanvam sam paprcyam papam ahur yah svasaram nigdchat /
anyéna mat pramiidah kalpayasva na te bhrata subhage vasty etdt //
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Kolejna odmowa Jamy doprowadza Jami do wsciektosci. Zazdrosna, oskarza
brata o brak serca. Podejrzewa, ze powodem jego nieczutosci musi by¢ inna kobieta.

JAMI:
13. ,,Jestes podty, Jamo! Nie wida¢ w tobie ani ducha, ani serca.

Inna zapewne ciebie, niczym popreg, obejmie wlasciwie jak liana drzewo” %8,

Jama przekonuje siostre, ze zalezy mu na jej szczgSciu. Namawia ja, by znalazla
sobie innego kandydata na meza, takiego, z ktorym bedzie szczgsliwa i bedzie mo-
gla mie¢ upragnione potomstwo.

JAMA:
14. , Niech inny ciebie, Jami, obejmie, innego ty mocno, niczym liana drzewo.
Szukaj jego ducha albo on twojego. Stworzcie szczesliwy zwiazek™ '’

Nie wiemy, czy Jami postucha rady brata, czy tez dalej bedzie go namawia¢ do kazi-
rodczego zwiazku. Rozmowa Jamy i Jami, podobnie jak ktdtnia Pururawasa i Urwasi,
urywa si¢ nagle. Nie znamy finalu tych historii. Wydaje si¢ prawdopodobne, ze oba
hymny konczyto zakonczenie wypowiadane przez narratora. Tego typu wypowiedzi
mogly by¢ improwizowane przez wykonawcoéw utwordw. Brak odautorskich komen-
tarzy w tekscie podkresla emocjonalny charakter dialogéw. Bohateréw mitosnych
hymnéw — Pururawasa i Urwasi, Agastje i Lopamudre, Jame 1 Jami — poznajemy w sy-
tuacji konfliktowe;j. Z ich ust dowiadujemy si¢ o przedmiocie zwady. Temat sporu ko-
chankéw nierzadko pozostaje dla nas dos¢ niejasny. Nie znamy tez okolicznosci po-
przedzajacych przedstawiane wydarzenia. W duzej mierze musimy si¢ ich po prostu
domyslaé lub czerpaé¢ wiedze z innych, zazwyczaj pozniejszych zrodel.

Warto zastanowic¢ si¢ nad celem, jaki poeta chcial osiagnaé, postugujac si¢ dialo-
gowa budowa hymnoéw. Dlaczego poeta, zamiast samemu opowiedzie¢ dang historig,
wolatl odda¢ glos bezposrednio bohaterom opowiesci? Wartki dialog z pewnoscig jest
o wiele bardziej realistyczny. Zastapienie tradycyjnej budowy wedyjskiego hymnu
dialogiem pozwolilo zrezygnowaé z gérnolotnej formy poetyckiej chwalby na rzecz
wigkszego realizmu zaréwno postaci, jak itematu utworu. Zamknigcie opowiesci
mitosnych w dialogach kochankéw zmusito poetow do wprowadzenia zmian w sferze
jezykowej. Charakterystyczny kwiecisty styl hymnow przeladowanych niezliczona
iloscia boskich epitetow, zawierajacych sladowa liczbe czasownikow wypartych przez

RV 10.10.13:
baté batasi yama naiva te mano hydayam cavidama /
anya kila tvam kaksyeva yuktam pari svajate libujeva vrksam //
RV 10.10.14:
anydm u su tvam yamy anyd u tvd'm’ pari svajate libujeva vrksam /
tasya va tvam mana icha sa va tavadha kynusva samvidam subhadram //
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przymiotniki, zastapiono jezykiem moze mniej poetyckim, ale za to o wiele bardziej
dynamicznym, charakteryzujacym si¢ ograniczona liczba poréwnan, zwiekszona za-
wartoscia czasownikow pozwalajacych przyspieszy¢ akcje utworu. Tworcy dialogow
dostosowali jezyk utworéw do charakteru opowiesci — utwory przedstawiaja bohate-
réw znajdujacych si¢ w sytuacji konfliktowej, w sytuacji proby ich zwiazku. Jezyk
powinien odzwierciedla¢ zmienne stany emocjonalne ktocacych si¢ kochankow.

Wybor formy dialogowej hymnow opowiadajacych o mitosci wydaje si¢ by¢ ide-
alny dla zaprezentowania emocjonalnych przezy¢ bohateréw. Przedmiotem swej
tworczosci poeci uczynili nielatwa milo§¢ migdzy kochankami pochodzacymi
z r6znych $wiatéw. Historia Pururawasa i Urwasi nie moze skonczy¢ si¢ szczesli-
wie, poniewaz mitos¢ $miertelnika 1 niebianki zaklocitaby odwieczne prawo har-
monii i porzadku we wszechswiecie. Z tego samego powodu nie moze spehié sie
kazirodczy zwigzek Jamy i Jami — taki mezalians pogwalcilby prawa natury. Hymn
o Agastji 1 Lopamudrze jest pochwala ascezy i madrosci wieszcza, ktory dzigki
umartwieniom moze spemi¢ obowiazek sptodzenia potomstwa, unikajac jednak
skalania zaré6wno duchowego, jak i cielesnego. Dlatego ich historia mogta skonczy¢
si¢ szczesliwie, o czym informuje nas w ostatniej strofie narrator.

We wszystkich trzech opowiesciach charakterystyczne jest, ze to kobiety, a nie
mezczyzn, uczyniono gldéwnym motorem dziatania. Lopamudra i Jami namawiaja
swych partneréw do milosnego zespolenia. Nie sa to delikatne, niesmiate kokietki,
ale silne, zdecydowane kobiety, ktore nie prosza, ale zadaja spelnienia swych pra-
gnien. Poped seksualny i erotyzm przynalezy zenskiej naturze. Pierwiastek zenski
cechuje kreacja. W opowiesciach milosnych Rygwedy mozemy dostrzec Zrodia
pézniejszego wyraznego podziatlu bytu na pierwiastek meski (purusa) — ducha
i zenski (prakrti) — materii. Zenska energia to pramateria wszelkiego istnienia, pier-
wotna sita stworcza, nazywana siakti (sakti). Moc kreacyjna boga, ktorego cechuje
bezruch, manifestuje si¢ w postaci jego malzonki. W Rygwedzie boginie pozostaja
w tle swoich meskich partnerow. Niemniej jednak od czaséw najdawniejszych po-
sta¢ Bogini Matki odgrywata istotna role’”’. Boginie (devi) uwazano za zrédto kre-
acji, uosobienie natury. Pamigtajmy, ze rownolegle do oficjalnej, braminskiej religii
rozwijat si¢ kult ludowych bogin — opiekunek ogniska domowego. Zjawisko to nie
moglo nie wpltywaé na twoérczo$¢ wedyjskich wieszczéw. Pojawienie si¢ bogin
w oficjalnym panteonie dokonywato si¢ w dwoch fazach: ,,najpierw bogowie indo-
aryjscy otrzymali zony; pozniej, pod wpltywem ruchéw tantrycznych i siaktyckich,
ktore przez wiele stuleci rosty w site poza obrebem ortodoksyjnego hinduizmu, owe
niewyrazne zefiskie postacie wylonity si¢ jako najwyzsze moce” (O’FLAHERTY

2% Swiadcza o tym chociazby najstarsze figurki przedstawiajace Boginie Matke, po-
chodzace z okresu cywilizacji doliny Indusu (ok. 2000 p.n.e.).
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(1994: 238)). W mitosnych hymnach Rygwedy poeci, przedstawiajac kldtnie trzech
par kochankow, zaprezentowali Scieranie si¢ dwoch zasad we wszechs§wiecie — me-
skiej i zenskiej. Od narratora konczacego hymn 1.179 dowiadujemy sie, ze zespo-
lenie, ktérego pragnie Lopamudra, symbolizuje polaczenie dwoch przeciwienstw —
biernej ascezy i aktywnej energii zyciowej — stajac si¢ zrodlem nowego zycia.

Pigckna nimfa Urwasi, na ktérej widok grozni bogowie Mitra i Waruna oddali nasie-
nie, symbolizuje erotyzm i ptodnos¢. Pururawas pozostaje pod wptywem zmystowego
uroku swej niebianskiej kochanki. Od momentu jej poznania nie wyobraza juz sobie
zycia ze $miertelniczka. Mitos¢ w wedyjskich hymnach jest zmystowa, ale i gwal-
towna, przede wszystkim niezwykle namietna. Erotycznej natury kochankow nie ogra-
niczaja zadne konwenanse. Milosne pozadanie zdaje si¢ niepohamowana sita zywiotu.

Biorac na warsztat obraz takiej wlasnie milosci, poetom udato sie skomponowad
utwory o niezwyktej dramaturgii. Forma rozmowy pozwolila zaprezentowac zywio-
towe interakcje bohaterow. Wartka akcja dialogéw wyroznia hymny na tle pozosta-
tych utworéw Rygwedy. Pod tym wzgledem zupelnie wyjatkowy jest dialog Puru-
rawasa i Urwasi. Rygwedyjski motyw dramatycznej mitos$ci kochankéw okazal sie
niezwykle nosny i znalazt swoja mistrzowska kontynuacje¢ w klasycznym dramacie.
Hymny — najstarsze dramaty o mito$ci — mozemy uznaé za najbardziej teatralne
utwory sposrod wszystkich dialogéw Rygwedy.

% % %

Hymny dialogowe (samvada) Rygwedy na tle pozostatych hymnoéw sanhity wy-
rdzniaja si¢ przede wszystkim wyjatkowa struktura. Lektura hymnéw zwraca uwage
na teatralnos¢ zawartych w dialogach opowiesci. Sposob przekazania prezentowanych
historii sprawia, ze przed odbiorca kreuja si¢ wydarzenia odbywajace si¢ w okre-
$lonym czasie i przestrzeni. Zazwyczaj fabule opowiesci przekazuja sami bohate-
rowie, a nie narrator. Dzigki temu hymny dialogowe charakteryzuje istnienie akcji
dramatycznej dziejacej sie ,tu iteraz”, w obecnosci odbiorcy. Co decyduje o tea-
tralno$ci hymnow dialogowych Rygwedy? Proponujemy przedstawi¢ dramatyczny

charakter tych utworéw odwotujac si¢ do ogélnych pojeé¢ z dziedziny teatrologii®'.

2! Cho¢ estetyka indyjska znacznie rozni sie od estetyki zachodniej, w rozdziale tym
bedziemy sie postugiwaé kryteriami teatrologii zachodniej. Wspolczesna dziedzina
wiedzy o teatrze, sympatyzujaca z antropologia kultury, znacznie rozszerzyla zakres
swoich zainteresowan, uwzgledniajac w swoich badaniach zjawiska kultur tradycyjnych.
Wykorzystanie poje¢ zachodniej poetyki do charakterystyki indyjskiej tradycji teatralne;j
pozwala oceni¢ rezultaty wysiltkow wspolczesnych teoretykow teatru. Podstawowym
zrddlem definicji uzywanych poje¢é jest powszechnie uznawany slownik teatralny fran-
cuskiego teatrologa Patrice’a PAVIS (2002).
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O istocie teatralnosci utworu literackiego swiadczy przede wszystkim jego dialo-
gowa forma oraz obecno$¢ akcji dramatycznej. Dramat tym rozni si¢ od epiki i li-
ryki, ze jego dominujaca forma stylistyczna jest dialog. Fabule utworu dramatycz-
nego przede wszystkim konstruuje szereg nastgpujacych po sobie wypowiedzi po-
staci, a nie jak w epice — relacja narratora. Ponadto wypowiedzi bohateréw powinny
speliac¢ funkcje performatywna (aktu dzialania), sprawiajac, ze odbiorca ma wra-
zenie terazniejszo$ci zdarzen. Tak si¢ dzieje na przyktad w milosnych hymnach
dialogowych Rygwedy (1.179; 10.95; 10.10). Dynamiczny dialog Pururawasa
i Urwasi wprowadza nas w samo centrum wydarzen. Akcja utworu toczy si¢ ,,tu
i teraz”, przed oczyma odbiorcy. Mozemy sobie wyobrazié, ze pojawiajacy sie nagle
na scenie Pururawas biegnie za Urwasi, krzyczac: ,,O zono! Opamigtaj si¢, straszna!
Porozmawiajmy!” (RV 10.95.1 ab). Kolejne wypowiedzi postaci kreuja bieg zda-
rzen. Fabule opowiesci hymnu poznajemy z ust bohateréw. Ich rozmowy nie zaklo-
caja komentarze narratora.

Nie wszystkie jednak utwory dramatyczne musza by¢ zbudowane wylacznie
z wypowiedzi bohaterow. Obok dialogu tekst moze zawiera¢ elementy epickie.
Obecno$¢ narratora nie dyskwalifikuje utworu jako dramatu. Najczesciej narrator
pelni funkcje posrednika miedzy postaciami widowiska a publicznos$cia. Do niego
nalezy wprowadzenie (prolog), zakonczenie (epilog) lub wyjasnienie opowiadanej
historii. Taka tez rol¢ odgrywaja narratorzy hymnéw dialogowych Rygwedy.
W rozmowie wieszcza Wiswamitry zrzekami (RV 3.33) narrator rozpoczyna
i konczy hymn. Opisujac urode inature rzek Wipas i Siutudri, wprowadza widza
w sytuacje, arelacjonujac przeprawe Bharatow, zamyka opowies¢. Inne zadanie
spelia narrator konczacy trylogie (RV 1.170; 1.171; 1.165). Do niego nalezy bo-
wiem wygloszenie pochwaly autora wypowiedzianych wcze$niej kwestii oraz wyja-
wienie intencji wieszcza. Wedyjscy poeci dosé czgsto wprowadzali postac¢ narratora
do hymnéw dialogowych. Zwolennicy teorii akhjany uznawali to za §wiadectwo
epickiej natury dialogéw. Odwolujac sie do indyjskiej tradycji teatralnej, obecnosé
narratora mozemy jednak rozumie¢ zupelnie inaczej. Ot6z tradycyjnie przedsta-
wienie teatralne rozpoczyna ikonczy posta¢, ktora nie bierze bezposredniego
udzialu w akcji dramatycznej. Jest to sutradhara (sutra-dhara, ‘dzierzacy sznur’),
obecny zaréwno w tradycji klasycznego teatru sanskryckiego (kudijattam), jak
i w tradycjach nieklasycznych (vaksa-gana).

Kolejnym kryterium, jakie powinien spetnia¢ tekst dramatyczny, jest akcja. Tres¢
dium do kolejnego, od sytuacji poczatkowej do koncowej. Rozwoj wydarzen kon-
centruje si¢ wokol konfliktu zaistniatego albo migdzy bohaterami dramatu, albo tez
migdzy bohaterem a dana sytuacja. W klasycznym utworze dramatycznym o dy-
namice akcji decyduje rozwdj intrygi, bedacej rezultatem wydarzen implikowanych
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przez sytuacje konfliktowe. Nie zawsze jednak przedstawienie intrygi musi wyrazad
akcje dramatyczna. Zadanie to moga spetnia¢ wypowiedzi bohaterow. W dramacie
moéwienie zawsze oznacza dzialanie. Akcja dramatyczna moze by¢ zatem uze-
wngetrzniana poprzez wypowiedzi, a nie tylko dzialania postaci. Wlasnie tego ro-
dzaju ,,akcje méwiona” odnajdujemy w wiekszo$ci hymnow dialogowych Rygwedy.

W rygwedyjskich utworach mozemy wyrézni¢ akcje wewnetrzna i zewngtrzna.
Rozmowy kochankéw przedstawiaja emocje bohaterdéw, ich psychiczng ewolucje.
Punktem wyjscia rozmowy Pururawasa i Urwasi (RV 10.95) jest decyzja nimfy
o powrocie do niebianskiej siedziby. Ziemski malzonek probuje ja przekonaé do
zmiany decyzji. Nie wiemy jednak, czy mu si¢ to udaje. Rozmowa urywa si¢ nagle,
dlatego nie mozemy by¢ pewni zakonczenia hymnu. By¢ moze Urwasi spehita swoj
zamiar. Mozliwe jednak, ze nie dysponujemy pelnym tekstem utworu i historia
kochankoéw konczy sie szczesliwie, jak w Siatapathabrahmanie i dramacie Kalidasy
Wikramorwasi. Fabula hymnu Rygwedy zbudowana jest wokot sporu kochankow.
W utworze tym mamy do czynienia z podwdjnym konfliktem. Jeden zachodzi mie-
dzy bohaterami — Pururawas pragnie zatrzymaé¢ Urwasi na ziemi, ta jednak posta-
nawia wrocié¢ do nieba. Drugi mozemy nazwaé konfliktem sytuacyjnym, wynika on
bowiem z ogdlnych zasad rzadzacych porzadkiem wszech§wiata. Polaczenie ko-
chankow pochodzacych z dwoch réznych swiatow burzy harmonie panujacego
wszechtadu. Z podobnych powodéw dochodzi do konfliktu miedzy Jama a Jami
(RV 10.10). Kazirodczy zwiazek, do ktorego Jami probuje naktonic¢ brata, nie moze
mie¢ miejsca. W czasie dialogu bohaterowie coraz zapalczywiej przerzucaja si¢
kontrargumentami. Ich bezposrednia rozmowa, a zwlaszcza gwattowne i pelne ero-
tycznych skojarzen wypowiedzi Jami, buduja napiecie mi¢dzy bohaterami.

Z innego typu akcja dramatyczna spotykamy si¢ w rozmowie Indry z Marutami
i Agastja (RV 1.170; 1.171; 1.165). Trylogia rozpoczyna si¢ przybyciem na pole
ofiarne rozjuszonego kréla bogdéw. Indra oburzony zaniedbaniem, jakiego dopuscil
si¢ ofiarnik, nie zapraszajac go na ofiare, urzadza Agastji awanture. Konflikt rozsze-
rza si¢ na innych bohaterow dramatu — wlasciwych adresatow ofiary Agastji — Ma-
rutow. Trylogi¢ konczy zapowiedz odprawienia szczesnej ofiary. Spor zostal zaze-
gnany, Indra pogodzit si¢ z Marutami. Akcja dramatyczna w tym utworze przebiega
bardzo dynamicznie. Gwaltowno$¢ Indry podsycana nieopisanym gniewem wzmaga
napigcie migdzy bohaterami. Ich wypowiedzi maja moc sprawcza, kreuja rozwoj
wydarzen. Zawiera si¢ w nich wspomniana funkcja performatywna stowa.

Analiza hymnow dialogowych Rygwedy pozwala nam traktowac je jako najstarsze
$wiadectwo istnienia sztuki teatralnej w Indiach. Szczegélna forma tych utwordéw
inspiruje badaczy do zastanowienia si¢ nad obecnoscia sztuki teatralnej w epoce
wedyjskiej. Rozwazania te obejmuja nie tylko czysto artystyczny, literacki aspekt
tej szczegodlnej tworczosci, sktaniaja rowniez do refleksji nad ich praktyczna reali-
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zacja. Traktujac hymny dialogowe jako swoisty tekst dramatyczny, a wigc utwor
przeznaczony do wystawienia, mozemy w dalszej kolejno$ci zastanawiac¢ si¢ nad
naturg takiego szczegdlnego widowiska.

Mozemy sobie wyobrazié, ze prezentacja hymnow dialogowych Rygwedy miala
miejsce w czasie uroczystosci ofiarnych. Rytuat wedyjski stanowit centrum zycia
spotecznego Ariow. Jego rozbudowana struktura $wiadczy o wysoce rozwinigtej
kulturze. Wystepy artystyczne, ktore u§wietnialy uroczyste sesje ofiarne, jednoczyty
w sobie religijna sztuke i Swiecka zabawe. Wszak Brahma stworzyt teatr ku uciesze
bogdéw. Teatr indyjski, tradycyjnie okreslany jako caksusa-yajiia, czyli ‘ofiara przy-
noszaca rados¢ oczom’, swoimi korzeniami z pewnoscia tkwi gleboko w rytuale.
W kontekscie scen pantomimicznych, poswiadczonych w takich rytuatach jak
maha-vrata, raja-siya czy vaja-peya, mozemy sobie wyobrazi¢ scenki parateatralne
prezentujace rozmowy bohateréw hymnow dialogowych Rygwedy. Wykonawcami
dialogéw mogli by¢ kaptani lub ich pomocnicy. Max MULLER (1869: 183), analizu-
jac rygwedyjska trylogie (1.170; 1.171; 1.165), sugeruje, ze ,,dialog byl powtarzany
w czasie ofiary odprawianej na czes¢ Marutéw i przypuszczalnie byl odgrywany
przez dwie grupy — jedng reprezentujaca Indre, druga — Marutdw i ich towarzyszy”.
Obrzed ofiarny angazuje cala spoleczno$é — to samo zjawisko moglo mieé¢ miejsce
podczas przedstawiania takiego rodzaju widowiska rytualnego®®>. Rozbudowany
rytual uwzgledniajacy podzial na role, odbywajacy si¢ zgodnie z surowo przestrze-
gana struktura dziatan, sam przeciez jawi si¢ jako swoisty teatr’”. Widowisko rytu-
alne, na wzor samego rytuatu, odbywa si¢ zgodnie z ustalona struktura. Okres$lone
gesty, dzialania i wypowiedzi majq zapewni¢ skuteczno$¢ odprawianego obrzedu.

Natjasiastra poréwnuje przedstawienie teatralne do obrzedu ofiarnego:

,,Ta ofiara — pudza dla bogéw na scenie — podobna jest do jadzni,

22 Aktywne wspotuczestnictwo widzow w widowisku jest jednym z wyznacznikow
rytualnego charakteru przedstawienia. Do dzi§ w Indiach odbywaja si¢ widowiska rytu-
alne, z ktorych najbardziej znane sa poludniowoindyjskie formy tejjam i mudijettu.
W obu formach publicznos¢ bierze czynny udzial w przedstawieniu: rozmowa widzow
z aktorem, wcielajacym si¢ w boga, konczy si¢ blogostawienstwem indywidualnym
i zbiorowym. Bezposrednie zaangazowanie widzow w widowisko to udzial w rytuale,
majacym forme teatralnego przedstawienia. Praktykowane do dzi§ widowiska tego typu,
bedace czes$cia ceremonii ofiarnych, $wiadcza o glgboko zakorzenionej tradycji tej
formy w Indiach. Zdajemy sobie sprawe, ze moze to by¢ zbyt odlegta dla epoki wedyj-
skiej paralela, analiza widowisk rytualnych moze jednak wiele wnies¢ do badan nad
geneza teatru nie tylko indyjskiego, ale teatru w ogole.

*% Analogicznie w kulturze chrzescijanskiej liturgia mszy $wietej bywa rozumiana
jako widowisko odgrywane przez celebransa, bedacego reprezentantem spotecznosci
wiernych (JUNG (1992)).
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Dlatego powinna by¢ odprawiana przez tworcow teatru z najwickszym
oddaniem™?%.

Traktat szczegbélowo wymienia wszystkie rytualne czynnosci zwiazane miedzy
innymi z budowa i konsekracja sceny, atakze dzialania poprzedzajace przedsta-
wienie teatralne (pirva-ranga). Podobnie jak w kazdym obrzedzie ofiarnym, zanie-
chanie choéby najdrobniejszego elementu rytualu niweczy wysitek calego przed-
siewzigcia. Czynnosci te sa bardzo zrytualizowane. Przed kazdym etapem wzno-
szenia budynku teatralnego sktada si¢ bogom ofiary w postaci kwiatéw, kadzidet,
jadla, wody. Miejsce wyznaczone na teatr wymaga rytualnego oczyszczenia, zas
termin samej budowy, jak i pierwszego przedstawienia okre$la astrolog. Konsekra-
cja sceny to szereg rytualow, z ktorych kazdy jest rownie wazny. Ceremoni¢ rozpo-
czyna si¢ od ztozenia holdu béstwom sceny. Ich obecno§¢ symbolizuje diagram
narysowany na scenie. Odprawiajacy rytual natjaczarja’® przywoluje bogéw, aby
zasiedli na swoich miejscach. Nastepnie ,,karmi” ich odpowiednim jadlem ofiar-
nym. Na $rodku sceny ustawia gliniany dzban z woda i sypie kwiaty. Do dzbana
wktlada si¢ kawatek lustra lub zlota. W dalszej czesci rytualu natjaczarja rozbija
dzban i skrapia scen¢ resztkami wody. Kolejne etapy rytuatu to: konsekracja in-
strumentdow, uczczenie sztandaru Indry (jarjara) iofiara ogniowa. Konsekracje
sceny konczy inscenizacja walki dobra ze ztem, ktérej wykonawcami sa pomocnicy
sutradhary. Pantomima przypomina pojedynek inicjowany w czasie rytualu maha-
wraty. Walke z ,,czarnym” siudra wygrywa ,,bialy” waj$ja (KEITH (1924: 25)).

Preliminaria maja na celu uzyskanie przychylnosci bogdéw dla majacej si¢ odby¢
ofiary — przedstawienia. Inscenizacja teatralna to rekonstrukcja mitologicznych
wydarzen. Ich przedstawienie pozwala odtworzy¢ pierwotny porzadek swiata, uka-
Zujac tym samym prawdziwa natur¢ rzeczywistosci. W ten wlasnie sposob Natja-
siastra definiuje teatr:

,,la natura §wiata, ktorej towarzyszy szczescie i nieszczescie,
przedstawiona za pomocag réznych srodkdéw scenicznych, poczawszy
od ciala,

ona wlasnie nazywana jest teatrem”>%.

NS 1.124:
yajiiena sammitam hy etad ranga-daivata-pujanam /
tasmat sarva-prayatnena kartavyam natya-yoktybhih //
% Natydcarya — ‘nauczyciel teatru’, najczeéciej jest nim sitra-dhara, kierownik
trupy i jej pierwszy aktor.
2ONS 1.119:

yo yam svabhavo lokasya sukha-duhkha-samanvitah /
so ‘ngddy-abhinaydpeto natyam ity abhidhiyaté /
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Celem tworcy przedstawienia winno by¢ wykreowanie na scenie takiej rzeczywi-
sto$ci, jaka pozwoli widzom do$wiadczy¢ prawdziwej ,,natury $wiata”. Rzeczywi-
stos¢ teatralna nie nalezy ani do porzadku ziemskiego, ani tez boskiego. Dzialanie
sceniczne ma by¢ dzialaniem archetypowym, odszczegélowionym (sadharani-
-karana) — takim, z ktérym widz moze si¢ utozsami¢. Maria Krzysztof BYRSKI
(1986: 6) porownuje gre aktorska do kostiumu — odszczegélowione dziatanie sce-
niczne ,,staje si¢ jak gdyby kostiumem, ktory przywdziewa¢ moze kazdy widz”.
Emocjonalny odbior sztuki staje si¢ mozliwy dzigki obecnosci smakow estetycz-
nych (rasa)®’, ktérych widz ‘kosztuje’ w trakcie przedstawienia. Doznanie este-
tyczne nosi cechy przezycia mistycznego. Utozsamienie zrzeczywistoscig sce-
niczna (tanmayi-bhava) pozwala doswiadczy¢ cudownego smaku ,,jednosci abso-
lutnej jako nagrody spelionych pragnien. Raso vai sah — esencja to On — Brahma,
a wiec cel ofiary wedyjskiej i cel wszystkich dziatan, ktore sq nieskoniczonym jej
uwielokrotnieniem” (BYRSKI (1968: 30)). Tak jak ofiarnik, poprzez czynnosci ry-
tualne, staje si¢ czynnym uczestnikiem dzieta stworzenia, tak samo widz teatru
indyjskiego ma szans¢ by¢ §wiadkiem wydarzen mitologicznych.

Interpretacja przedstawienia teatralnego jako ofiary pozwala przypuszczaé, ze wi-
dowisko teatralne pierwotnie stanowilo czgs$¢ rytuatu, a dopiero z czasem zyskalo
odrebna forme (BYRSKI (1974: 51)). Swiadczy o tym rowniez obecnosé elementéw
teatralnych w wedyjskim rytuale. Uroczyste ceremonie ofiarne byly wielkimi $wig-
tami religijnymi. W ich przygotowaniu brata udzial cata spotecznos¢. Organizowane
z wielkim rozmachem stawaly si¢ wielka scena teatralna. W czasie rytuatu przesi-
lenia slonecznego, maha-vrata, przy dzwigkach bebnow i lutni odgrywano pantomi-
miczne scenki. Oprocz klétni siudry iwajsji odnajdujemy inne epizody: mlode
panny prezentuja taniec z naczyniami, uczen braminski prowadzi obsceniczny dia-
log z prostytutka, kaptan hotar (kotr) buja si¢ na zawieszonej nicopodal hustawce.
Z kolei rytual vaja-peya, przynoszacy ofiarnikowi sit¢ i ptodnosé¢, nie mogt sie od-
by¢ bez spektakularnego wyscigu siedemnastu rydwandéw. Jego zwyciezca byt
ofiarnik, ktéry pod koniec rytualu wraz z zona wspinat si¢ na stup ofiarny symboli-
zujacy stonce. Rytual w wypadku, gdy ofiarnikiem byl wtadca, stanowit preludium
do konsekracji krélewskiej. W czasie radzasuji (raja-siuya) inscenizowano zabor
krow dokonany przez krola. Demonstracjq potegi wladcy byla ofiara z konia (asva-
-medha). Najpierw kupowano i wybierano odpowiednio poteznego, jurnego ogiera,

27 Rasa — ‘sok’, ‘esencja’, ‘smak’. Rasa jest jedna z najwazniejszych kategorii indyj-
skiej estetyki. Tradycja wymienia osiem smakow: smak bohaterstwa (vira-rasa), smak
mitosci (sprgara-rasa), smak gniewu (raudra-rasa), smak wesolosci (hasya-rasa), smak
patosu, smutku (karupa-rasa), smak przerazenia (bhayanaka-rasa), smak wstretu
(bibhatsa-rasa), smak zachwytu (adbhuta-rasa). Pod wptywem buddyzmu dodano smak
spokoju (santa-rasa).
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nastgpnie wlasciwie namaszczonego wypuszczano go na wolnos¢ wraz z setka in-
nych koni. W towarzystwie eskorty czterystu mtodych wojownikéw kon przez rok
wedrowal po krolestwie. Zlapanie wybranego konia przez innego wtadce oznaczato
detronizacj¢, dlatego tez najznamienitsi wojownicy w krolestwie strzegli go pilnie
przez caly rok. Po tym czasie sprowadzali go do patacu, gdzie przygotowywano
rytual. Zwierze kapano i namaszczano. Po uroczystej ofierze zwierzecej, liczacej
setki ofiar, zabijano konia. Nastgpnie inscenizowano osobliwa sceng: zony krola
okrazaly zwtloki ogiera, a jedna z nich ktadla si¢ przy nim w pozycji symbolizujacej
akt seksualny. W tym czasie kobiety ikaptani prowadzili obsceniczny dialog.
Ofiarnik i oficjant za$ przerzucali si¢ najwymyslniejszymi zagadkami. Na koncu
¢wiartowano konia i gotowano z niego obiate.

Kilkudniowe ceremonie ofiarne byly nie tylko forma kultu religijnego, ale takze
wydarzeniem kulturalnym. Rytuatl wedyjski, bogaty w elementy rozrywkowe 1 ar-
tystyczne, jawi si¢ jako miejsce swoistego teatru. Jego wyjatkowa struktura po-
zwolita francuskiemu badaczowi Louis RENOU (1971: 101) okresli¢ ofiar¢ wedyjska
jako ,;rodzaj dramatu ze swoimi aktorami, dialogiem, cze$cia muzyczna, interlu-
diami i ze swoimi punktami kulminacyjnymi”. Mozna zatem przypuszczaé, ze ry-
tual wedyjski mogt by¢ zrodtem narodzin indyjskiego teatru.

Tradycja widowisk rytualnych w Indiach jest nadal zywa. Wystepujace w pdinoc-
nej Kerali widowiska tejjam stanowia rytuat sam w sobie’”®. W czasie widowiska
przywoluje sie boskie postacie. Tradycyjnie najwazniejsza znich jest bogini
Bhagawati (Bhagavati). Aktor, wcielajac si¢ w posta¢ boga, pragnie tym samym
stworzy¢ boska rzeczywistos¢ tutaj, na ziemi. Najwazniejsza czescig widowiska jest
taniec boga (teyyam), po ktorym aktor opowiada jego dzieje, uzywajac pierwszej
osoby na znak, ze bostwo weszto w jego postac. Recytacja przerywana jest gwal-
townym tancem bostwa. Widzowie podazaja za postacia. Gdy opowie$é dobiegnie
konca, bdg rozmawia z wiernymi. Pyta o problemy, jakie ich gnebia, udziela im
porad, rozdaje btogostawienstwa. Widowisko konczy sie ogodlnym blogostawien-
stwem widzoéw. Po nim wierni sktadaja bostwu tradycyjnie krwawa, obecnie najcze-
Sciej roslinng, ofiarge. Glownym celem rytualu bylo bowiem uzyskanie blogosta-
wienstwa, udzielanego przez przywolana postac. Tejjam odprawia si¢ z okazji §wiat
religijnych i w zalezno$ci od ich rozmiar6w moze by¢ jedno- lub kilkudniowe.
W przygotowaniu uroczystosci bierze udzial cala spotecznos¢é. Wspdtuczestnictwo
widzoéw w kreowanej rzeczywistosci, cel i struktura widowiska pozwala traktowaé
tejjam jako rytual, z kolei jego artystyczna forma sprawia, Ze jest on teatrem.

% Wiadomosci dotyczace tejjam pochodza z wyktadow dr Bozeny Sliwczynskiej:
,,Tradycje teatralne Indii”.
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Tradycyjnie estetyka zachodnia postuluje, ze o tym, czy dana prezentacja moze
by¢ nazywana przedstawieniem, czy nie, swiadczy istnienie podmiotu obserwuja-
cego. Badania nad widowiskami rytualnymi, wystepujacymi w kulturach tradycyj-
nych na catym §wiecie, zmusily teatrologéw do stworzenia nowej definicji widowi-
ska, uwzgledniajacej rytualne zrodla sztuki teatralnej. Obecnie panuje zgodnos¢ co
do tego, ze ,teatr narodzil si¢ z ceremonii religijnych, w czasie ktorych uczestnicy
jednoczyli sie we wspolnych dziataniach rytualnych” (PAVIS (2002: 445)). Struktura
rytualu wedyjskiego, jak wykazaliSmy powyzej, potwierdza t¢ opini¢. Natura
zwiazkow zachodzacych miedzy teatrem a rytuatem stanowi przedmiot badan an-
tropologii kultury. Ojcem zalozycielem antropologii kultury byt Jean-Jacques
ROUSSEAU (1966), ktory pierwszy — w 1762 roku — zwrdcit uwage na wartos¢ wi-
dowisk odbywajacych si¢ w czasie $§wiat religijnych. Za prekursora antropologii
widowisk wyodrebnionej w ramach antropologii kultury uznaje si¢ Antonina
ARTAUD (1996), ktéry jako pierwszy zwrécit uwage na widowiska rytualne
w kulturach tradycyjnych®”. Poréwnanie odlegtych kultur moze bowiem pomoc
w zrozumieniu Zrodel wtasnej kultury. Przekonanie to zaowocowalo powszechnym
zainteresowaniem humanistoéw kulturami tradycyjnymi. Teatr zaczeto dostrzegaé
nie tylko w budynku teatralnym. Badacze zaczeli zauwazaé zjawiska parateatralne
czy teatralne wystepujace zardbwno w zyciu codziennym, reprezentujacym sfere
profanum, jak i w zyciu religijnym — w sferze sacrum®'’. Badajac przejawy odbywa-
jacej sie na réznych poziomach teatralizacji zycia’'!, antropologowie staraja sie
dociec zrodel teatralnosci. Mit uniwersaliow kulturowych kusi przede wszystkim
praktykoéw teatru, takich jak Jerzy GROTOWSKI, Peter Brook czy Eugenio Barba.
Laboratoryjna praca GROTOWSKIEGO miala na celu odnalezienie Zrodel, ktore by-
tyby wspolne wszystkim ludziom, zrédel poprzedzajacych wszelkie réznice kultu-
rowe. Badajac techniki cielesne wykorzystywane nie tylko w teatrze, ale wlasnie
w rytuale, techniki pochodzace z r6znych kultur tradycyjnych, szukal on samego
zrodla tych technik (GROTOWSKI (1987)). Poszukiwania elementow ,,obiektyw-
nych”, transkulturowych, obecnych w technikach tradycyjnych, przywiodly go do

29 Wiecej na temat antropologii widowisk, jej przedstawicieli i najwazniejszych za-
tozen zob. KOLANKIEWICZ (1996).

1% Na rozwéj mysli antropologicznej ogromny wplyw mialy prace religioznawcy
Mircei ELIADEGO. Mimo ze obecnie mozna zauwazy¢ wigksza rezerwe do jego koncep-
cji, nadal inspiruja one antropologéw kultury; zob. ELIADE (1996) i (2000).

2 Jak trafnie zauwazyt P. Stefanek, teatr tak naprawde nigdy nie opuscil rytuahu,
poniewaz to wtasnie rytual od samego poczatku byl silnie steatralizowany (PAvIS (2002:
47)). Mamy zatem do czynienia ze steatralizowanym rytualem czy zrytualizowanym
teatrem? Richard SCHECHNER (1988: 112) postuluje dwukierunkowy proces rozwoju
obu zjawisk: ,.teatr rozwija si¢ z rytuatu i odwrotnie — rytual rozwija si¢ z teatru”.
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sformutowania hipotezy antropologicznej: za pomoca technik tradycyjnych, ktore
maja na celu obudzenie pierwotnych energii drzemiacych w organizmie, mozemy
odkryé¢ w sobie ,,cielesno$¢ dawna”, ,korzenie istnienia” wspolne wszystkim lu-
dziom (GROTOWSKI (2000)). Oczywiscie pozostaje kwestig otwarta, czy w ogole
mozemy mowié o jaki§ wspolnych zrédltach wszystkich kultur $wiata. Z GRO-
TOWSKIM nie zgadza si¢ Richard SCHECHNER (1985), amerykanski teoretyk antro-
pologii widowisk. Badajac widowiska kultur tradycyjnych nie szuka tego, co jest
dla nich wspdlne, lecz raczej podkresla to, co je rdzni, co stanowi o ich oryginalno-
$ci. Probujac odpowiedzie¢ na pytanie dotyczace genezy teatru, antropolodzy badaja
fenomen rytuatu religijnego, traktujac go jako miejsce narodzin sztuki widowisko-
wej. Mozemy wiele zarzuci¢ metodom badawczym antropologdw, trudno jednak nie
dostrzec wplywu, jaki ta dziedzina wywarla na rozwdj wspolczesnej mysli teatral-
nej, zwlaszcza za$ na rozwazania dotyczace genezy teatru. Rozpoczeta przez antro-
pologéow teatru debata na temat zwigzku teatru irytuatlu zakre$la coraz szersze
kregi, wlaczajac do badan specjalistdw z innych dziedzin — etnografow, etnologéw,
religioznawcow, orientalistow, psychologow?'%.

Badanie widowisk rytualnych kultur tradycyjnych pozwala odnalez¢ ni¢ taczaca
teatr zjego zrodlami religijnymi. Rozszerzone granice definicji teatru daja nam
prawo do wyobrazenia sobie, ze z rytuatlu wedyjskiego rozwinal si¢ teatr indyjski
w swoich réznorodnych formach. Hymny dialogowe Rygwedy mozemy z kolei trak-
towaé jako $§wiadectwo obecnosci sztuki teatralnej we wczesnym okresie ksztatto-
wania si¢ kultury indyjskiej. W jakim bowiem innym, jesli nie scenicznym celu
umiescili tworcy hymnow zajmujace ich opowiesci w nietypowej dla wedyjskiej
tworczosci formie dialogowej? Rozmowa postaci pozwala konstruowaé akcje dra-
matyczna rozwijajaca sie w czasie terazniejszym. Rozmowy bogdéw mogly by¢ pre-
zentowane podczas $wiat religijnych. Mogly one stanowié czes¢ wedyjskiego rytu-
alu badz tez towarzyszy¢ uroczysto$ciom religijnym. Zaréwno indyjska tradycja,
jak 1badania zachodniej teatrologii pozwalaja nam przypuszczad, ze indyjska tra-
dycja teatralna wywodzi si¢ z roznorodnego rytuatu wedyjskiego. W tym kontekscie
rygwedyjskie dialogi mozna uzna¢ za pierwsze teksty sceniczne, swoiste pra-
scenariusze widowisk rytualnych.

12 0dbywa si¢ to wmysl zalozen patrona antropologii kultury Claude’a LEvi-
STRAUSSA (2000), wskazujacego jako cel antropologii kultury ,,wiedze calo$ciowa” na
temat kondycji cztowieka wspotczesnego.
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Koncepcja karak w Asztadhjaji Paniniego

MALGORZATA SULICH

Panini (dalej P.) w Asztadhjaji (Astadhyayi, dalej A) w 4. padzie (pada) 1. adhjaji
(adhyaya) zajmuje sie analizowaniem relacji w zdaniu od strony nie tylko syntak-
tycznej, ale 1 semantycznej, a moze przede wszystkim tej ostatniej. Wprowadza tam
pojecie ‘karaka’. Nie jest zbyt doktadnym stwierdzenie, ze karaka jest kategoria
$ciSle semantyczna, ale jej natur¢ dobrze oddaje zdanie CARDONY (1997: 220),
ktéry twierdzi, ze karaka ,jest etapem posrednim pomiedzy semantyka
a wyrazeniem gramatycznym utworzonym dzieki regutom gramatycznym”'. Termin
ten okresla relacje pomiedzy czasownikiem i rzeczownikiem w zdaniu, a konkretnie
relacje, w jakiej stoi rzeczownik do czasownika. Relacje te nastgpnie wyrazane sa
przypadkami rzeczownika, co jednak nie oznacza, ze jedna karaka wyrazana jest
jednym przypadkiem.

1. Rodzaje karak.
P. wprowadza temat karak nastepujaco:

A 1.4.23: karake.
»| Wszystkie nastgpne sutry az do 1.4.55 wlacznie wchodza w zakres
kategorii] ‘karaka’”

Sutra ta rozpoczyna dzial opisujacy relacje zachodzace w zdaniu, zawsze miedzy
formami werbalnymi a nominalnymi. Jest to tzw. adhikarasutra (adhikara-siutra),
czyli taka, ktora wprowadza okreslony temat i stoi na czele bloku tematycznego®.
Ponadto znajduje si¢ ona w pierwszej adhjaji A, w ktorej P. wprowadza terminy
techniczne (samyjiia), mozna by si¢ wigc spodziewaé, ze jest to wlasnie tego typu
sanyna-sutra. Tutaj jednak napotykamy pewne trudnosci natury technicznej. Po

! This categorization serves as an intermediary between semantics and grammatical
expressions derived by the rules of grammar”.

% Por. WIELINSKA (1996: 140).

Studia Indologiczne 11 (2004) 118-134.
Copyright © by Redakcja Studiow Indologicznych
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pierwsze termin ‘karaka’ nie zostal przez P. w zaden sposob zdefiniowany, czego
mozna by si¢ spodziewac, jesli istotnie mialby on peié funkcje terminu technicz-
nego. Ponadto autor w swoim traktacie konsekwentnie wprowadza nowe terminy,
stawiajac je zawsze w nom. sg. badz pl. Termin ‘karaka’ widnieje jednak w sutrze
w loc. sg. iprzez to trudno uzna¢ ja za definicje. Sprawe dodatkowo komplikuje
fakt, ze wymieniona sutra zostata umieszczona w czgéci A, obejmujacej sutry 1.4.1—
—2.3.38. W czesci tej obowiazuje zasada przyporzadkowania jednego terminu
(samjiid) do okreslonego elementu’. Gdyby wiec karaka byta terminem technicz-
nym, zachodzilby konflikt pomigedzy tym terminem a nastgpujacymi po nim po-
szczeg6lnymi typami karak. MielibySmy do czynienia z przypisaniem dwoch termi-
néw do jednego elementu, co wtej czesci A jest zabronione®. Jesli jednak
zinterpretujemy termin ten w sposob, na jaki pozwala loc. sg., to otrzymamy loc.,
ktory okresla nam klase (jati), do ktorej beda nalezaty kolejno wymieniane ele-
menty. Forma lokatywna wyrazu bedzie zatem znaczy¢ tyle, co ,,pomiedzy/ wsrod
karak™ (karakesu).

Jak pisatam wyzej, karaka jest kategoria, ktora okresla nam relacje zachodzace
pomigdzy poszczegdlnymi elementami w zdaniu. Przyzwyczajeni jesteSmy
w jezykoznawstwie zachodnim do analizowania struktury zdania od strony kategorii
podmiotu, orzeczenia itp. W ujeciu sanskrytu, proponowanym nam przez P., takie
pojecia nie istnieja. Podstawowym problemem jest nie to, co jest podmiotem
w zdaniu, ale to, kto jest rzeczywistym wykonawca czynnosci oraz w jakiej relacji
do czynnosci, wyrazonej formg czasownikowa, stoja poszczegdlne elementy zdania.
Wedle kategorii europejskich, rozne czasowniki wystepuja w potaczeniu z réznymi
przypadkami. W ujeciu tradycyjnej indyjskiej mysli gramatycznej, na poczatku sa
relacje (karaki), ktore dopiero na kolejnym etapie tworzenia wyrazane sa przypad-
kami gramatycznymi. Zmiana przypadka nie wystepuje bez uzasadnienia, ale po-
dyktowana jest zmiana karaki, a wigc relacji rzeczownika w stosunku do czasow-
nika. Zmiana nastgpuje zatem na poziomie znaczenia, anie tylko formy slowa.
Podkreslony jest wiec aspekt semantyczny, nie za$ syntaktyczny, co oczywiscie nie
oznacza, ze ten ostatni jest bez znaczenia. Warto przy okazji podkreslic¢, ze karaki
i przypadki (vibhakti) reprezentuja dwa odrgbne poziomy: karaki to poziom, na kto-
rym okreslone zostaja poszczegdlne relacje; vibhakti za$ to realizacja tych relacji.
Do tego przejde w dalszej czesei artykutu.

> A 1.4.1: a kadarad eka samjiia.

* Tym niemniej Patandzali (Patafijali) podtrzymuje poglad, Ze wystepujacy tu termin
‘karaka’ musi by¢ terminem technicznym. Argumentuje, ze brak jego zdefiniowania
moze wynika¢ z faktu, iz termin ten jest do$¢ oczywisty i zrozumialy i dzigki temu moze
zosta¢ uznany za anvartha-samjna, czyli taki, ktéory wyraza swoje etymologiczne zna-
czenie wprost. Por. SHARMA (1987: 143).
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P. wyréznia 6 karak, oznaczajacych 6 typow relacji migdzy czasownikiem a rze-
czownikiem. Kazda z nich, jak to zreszta wynika z ich nazwy’, jest nosnikiem czyn-
nosci (kriya). Wlasnie owa czynno$¢ jest centralnym punktem calej struktury, po-
szczegolne karaki za$ sa elementami, ktore prowadza, niejako pomagaja w wy-
petieniu badz powstaniu tejze czynnosci. Kazda z nich ma w danej czynnosci swoj
udzial®. Wyrdznia sie nastepujace karaki: kartr (wykonawca czynnosci), karman
(przedmiot czynnosci), karana (instrument), sampradana (adresat/odbiorca czynno-
$ci), apadana (punkt wyjscia) oraz adhikarana (miejsce czynnosci). W A nie wy-
stepuja one jednak w takiej kolejnosci. Ich kolejnos¢ uzalezniona jest oczywiscie od
regul panujacych w A. W obrgbie poszczegolnych karak autor dzieli sutry na
(1) ogolne (samanya), czyli takie, ktore ustalaja ogdlna, podstawowa ceche, charak-
teryzujaca dany termin, (2) szczegélowe (visesa), czyli leksykalne, ktore czynia
warunek ogo6lny bardziej konkretnym i czgsto podaja dodatkowe sytuacje odnoszace
si¢ do danej karaki, oraz (3) pozostale (sesa), ktore pozwalaja na objecie pozosta-
tych przypadkow, nie dajacych si¢ inaczej zakwalifikowac.

1.1. Apadana:

A 1.4.24: dhruvam apaye 'padanam.
wApadana to [karaka, ktora okresla] punkt nieruchomy w momencie
ruchu ‘od’/ odejscia”.

Jest to sutra ogolna, ktora opisuje generalna zasade (samanya), warunek, jaki musi
by¢ spelniony, by dana karake moc nazwac apadana. Dalej P. opisuje inne przy-
padki, w jakich nalezy taki termin przypisa¢ okreslonemu elementowi. Tutaj poshu-
guje si¢ juz konkretnymi przykladami uzycia, konkretnymi czasownikami. Na
przyktad A 1.4.25 ustanawia apadang w odniesieniu do czasownikoéw wyrazajacych

> Termin karaka jest utworzony od czasownika Vkr za pomoca sufiksu pierwotnego
(krt) nvul (A 3.1.133: pvul-tycau — ,,Sufiksy nvul i tyc sa [dodawane po wszystkich rdze-
niach werbalnych]”), zastqplonym przez aka (A 7.1.1: yu-vor andkau — ,,Ana 1 aka
zastepuja odpowiednio yu- i vu- [w sufiksie]”) i majqcym znaczenie kartara (A 3. 4 67:
kartari krt — ,,Sufiksy krt [sa dodawane] w znaczeniu nazwy wykonawcy czynnosci”).

% Ciekawie oddaje ten uklad DESHPANDE (2002: 152—153), ukazujac model karak
jako koto karak (karaka-cakra), w ktorym centralnym punktem jest wiasnie czynno$é
(kriya), a karaki ustawione sa na obrzezach kola w rownej odlegtosci od jego srodka.
Pokazuje to dokladnie, ze kazda karaka pelni w zdaniu okreslona i rownie wazng funk-
cje; przyczynia sie¢ do wykonania wyrazonej czynnosci.
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strach, ochrone’; A 1.4.26 w polaczeniu z czasownikiem paraVji (‘ulec, zosta¢ po-
konanym”)® etc.

1.2. Sampradana:

A 1.4.32: karmana yam abhipraiti sa sampradanam.
wsampradana [to karaka wyrazajaca] tego, kogo ma si¢ na celu, wyko-
nujac dana czynno$¢, [tj. adresat tej czynnosci]”.

Jakkolwiek jest to ogolna definicja, odnosi si¢ ona w duzej mierze do czasowni-
kéw wyrazajacych dawanie, na co zreszta wskazuje nazwa karaki — ‘sampradana’ —
— od czasownika Vda z praeverbiami sam- i pra-. Rowniez i w tym wypadku w na-
stepnych sutrach P. precyzuje, o jakie czasowniki badZ typy czasownikow chodzi.
I tak na przyktad sampradana pojawia si¢ przy czasownikach wyrazajacych sympa-
tie (A 1.4.33)°, przy kauzatywnej formie czasownika Vdhr — ‘byé dhuznym’
(A 1.4.35)'° czy wreszcie przy czasowniku Vkrudh — ‘gniewaé sie na kogos’
(A 1.4.37)". Ciekawe jest to, ze wyjatki od stosowania sampradany (zawarte
w sutrach 1.4.38—41) zalecaja karmana na miejsce adresata.

1.3. Karana.

A 1.4.42: sadhakatamam karanam.
»Karana [to karaka wyrazajaca] instrument najlepszy [do wykonania
czynnosci]”.

W powyzszej sutrze zwraca uwage uzycie stopnia najwyzszego (sufiks -tamaP)
dla podkreslenia instrumentu. Wszystkie karaki bowiem stuza, pomagaja w wyko-
naniu czynno$ci. Wszystkie zatem mogtyby otrzymaé termin karana. Tak si¢ jednak
nie dzieje, gdyz P. podkresla (za pomoca stopniowania przymiotnika), ze jedynie

" bhi-trdrthanam bhaya-hetuh. — ,[Apadana jest karaka, ktora wystepuje] po sto-
wach oznaczajacych strach lub ochrong, je$li okresla przyczyne leku”.
8 parajer asodhah — ,[Apadana jest karaka, ktéra wystepuje] razem z czasownikiem
«by¢ wyczerpanymy, [by okresli¢ cos], co jest nie do zniesienia”.
® rucy-arthanarm priyamanah. — ,[Osoba lub rzecz, ktora] jest zadowolona, [jest na-
zywana sampradana, jesli wystepuje razem| z czasownikami, oznaczajacymi «lubic»”.
' dharer uttama-rnah. — [Sampradana wyraza osobe], ktora jest czyims dhuzni-
kiem, [jesli wystepuje] po czasowniku «by¢ winnym, dtuznym»”.
" krudha-druhe rsydsiiydrthanam yam prati kopah. — ,,[Sampradana wyraza osobe],
w strone ktorej zostal skierowany gniew, [kiedy wystepuje] z czasownikami, majacymi
znaczenie: by¢ ztym (Nkrudh), krzywdzi¢ (Ndruh), zazdroscié ~ irsya), umniejszaé
(asuya)”.
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ten instrument, ktéry bezposrednio stuzy wykonaniu czynnos$ci, powinien otrzymac
taki termin.

1.4. Adhikarana.

A 1.4.45: adharo “dhikaranam.
»yAdhikarana [to karaka wyrazajaca] miejsce, [w ktorym czynno$¢ ma
miejsce]”.

Adhikarana jest karaka, ktorej P. nie poswigcil zbyt wiele miejsca ani uwagi. Cha-
rakteryzuje ja ta jedna ogdlna sutra, od ktérej mamy potem trzy wyjatki, wprowa-
dzajace karmana w miejsce adhikarany. Jednakze komentatorzy poswiecaja tej
karace wigcej uwagi, wyrozniajac trzy jej rodzaje:
(1) vyapya (,to, co jest do przenikniecia”) — kiedy miejsce calkowicie ogarnia
obiekt, np.:
tilesu tailam — ,,0lej jest w ziarnach sezamowych”;

(2) aupaslesika (,,wyrazajaca bezposredni kontakt™) — kiedy obiekt jest polozony
w poblizu, np.:
gangayam ghosah — ,,0sada pasterska znajduje si¢ na brzegu Gangesu”;

(3) vaisayika (,,majaca okreslony cel/zakres”) — kiedy nie ma zadnego fizycznego
kontaktu ani nawet bliskosci, a mimo to stosuje si¢ adhikarane, np.:
gurau vasati — ,[x] mieszka z nauczycielem”'?.

1.5. Karman.

A 1.4.49: kartur ipsitatamam karma.
~Karman [to karaka wyrazajaca] to, co jest najbardziej upragnione
przez wykonawce czynnosci”.

Ta pierwsza i najbardziej ogolna sutra okresla istot¢ karmana, nie jest to jednak
jedyna sutra poswigcona tej karace. W powyzszych przyktadach mielismy do czy-
nienia ze schematem: sutra ogoélna (samanya) 1 szczegblowa (visiesa). Tutaj rzecz
przedstawia si¢ nieco inaczej. Oprocz wlasnie przytoczonej sa jeszcze dwie, ktore
charakteryzuja te karake.

A 1.4.50: tatha-yuktam canipsitah.

»lJesli] to, co jest [najbardziej] niechciane, stoi w takiej samej relacji,
tez [jest nazywane karmanem]”.

12 SHARMA (1987: 155).
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A 1.4.51: akathitam ca.
,»10, co nie zostalo powyzej sklasyfikowane, tez [nazwane jest
karmanem]”.

Warto zwroci¢ uwage zwlaszcza na te ostatnia sutre. Jest to przyktad ostatniego
rodzaju sutr: sesa. W uzyciu rzeczywiscie widaé, jak duzo mamy przypadkow
karmana w polaczeniu zréznymi czasownikami. Stad tez zachodzi koniecznosé
wlaczenia wszystkich tych sytuacji, ktérych inaczej nie daloby si¢ zaklasyfikowac.

1.6. Kartr.

A 1.4.54: svatantrah karta.
~Kartr [to karaka wyrazajaca] to, co jest niezaleznym [wykonawca
czynnosci]”.

Karty to bezposredni wykonawca badz tez sprawca czynnosci. Stad tez jego okre-
$lenie jako svatantra — ‘niezalezny’. Jest to bowiem jedyna karaka, ktora nie zalezy
od Zadnej innej, nie jest innym podporzadkowana. Inaczej sprawa ma si¢ w wy-
padku pozostatych karak, o czym ponizej. Istotne jest to, ze P. opisuje sprawce
czynnosci jeszcze jedng sutra, nastgpna w kolejnosci.

A 1.4.55: tat-prayojako hetus ca.
[ Ten, ktdry jest niezalezny] oraz jest przyczyna czynnosci lub powo-
duje jej wykonanie, [tez jest nazwany kartr]”.

W tej sutrze, ktora jest zarazem ostatnia, zamykajaca dzial karak, P. przedstawia
sytuacj¢ wystepujacg w zdaniach kauzatywnych. Termin prayojaka wskazuje, ze to
nie on jest bezposrednio wykonawca czynnosci, ale powoduje jej wykonanie przez
inny obiekt.

Zwraca uwage jeszcze jeden fakt. Kartr jest karaka calkowicie niezalezna,
w przeciwienstwie do innych. Wszystkie pozostale moga by¢ zaréwno zalezne od
kartara, jak i niezalezne w odniesieniu do wtasnej czynnosci. Wspomnialam wyzej,
ze kazda karaka jest nos$nikiem jakiej$ czynnosci, aktywnosci (kriya), na co wska-
zuje ich nazwa. Tak wiec moze zarowno pomaga¢ w wykonaniu gtéwnej, nadrzed-
nej czynnosci, jak i wykonywac wtlasna. Fakt, ze P. w A ustawil kartara na ostatnim
miejscu, $wiadczy o tym, Ze jest on niejako nadrzedny w stosunku do innych karak.
Nie moze bowiem istnie¢ karman bez kartara, natomiast sam karty zawsze moze.
W tym wypadku potrzebny jest tylko jeden punkt odniesienia (czyli wykonawca
czynnosci i jej przedmiot), natomiast w wypadku innych karak czesto jeden nie
wystarczy. Na przyktad sampradana potrzebuje dwoédch punktow odniesienia:
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kartara i karmana (musi by¢ ktos, kto daje, i musi istnie¢ przedmiot czynnosci, by
mozna bylo méwié o jej adresacie)'.

Podsumowujac to, co dotychczas zostalo powiedziane na temat karak, trzeba pod-
kresli¢ ich zdolno$¢ do zawierania w sobie jakiej§ czynnosci. Z drugiej strony na-
lezy zauwazy¢, ze nie sg one sobie rownorzedne, co zreszta znajduje wyraz w ich
uktadzie w obrebie struktury A. Przywolany przeze mnie we wstepie uktad koncen-
tryczny karak, z aktywnoscia (kriya) w centrum, wydaje si¢ by¢ poprawny, choc
jednak trochg¢ za waski w postrzeganiu struktury karak. Nie ulega tez watpliwosci,
ze P. nigdy nie stosowal takiego systemu. Jest to poglad pdzniejszych komentato-
row'*. Wydaje sie wiec, ze do struktury karak pasowatby inny uktad, dobitniej po-
kazujacy wspoélzaleznosci poszczegélnych relacji. Na poczatku takiego ukladu
oczywiscie stalaby bedaca punktem wyjscia kriya, ktora bylaby wykonywana przez
kartara iktéra miataby swoj przedmiot: karman. W nastgpnej kolejnosci mozna
wyréznié¢ adresata danej czynnoSci (sampradana), ktory potrzebuje do swego ist-
nienia, jak wspomnialam wyzej, zarowno sprawcy, jak iprzedmiotu czynnosci.
W takiej postaci uklad ten jawi si¢ linearnie. Czy jest tak jednak w rzeczywistosci
iczy o to moglo chodzi¢ P.? Sprawa si¢ komplikuje, jesli uwzglednimy pozostale
trzy karaki. Karana jest zwiazana juz bezposrednio i jedynie z kartarem, jako instru-
ment, ktorym wykonuje on dang czynno$¢. Zarowno za$ karty, jak 1 karman moga
mie¢ swoje miejsce, wyrazone przez adhikarang. Pozostaje jeszcze apadana, ktora
zdaje si¢ oscylowaé troszke dalej od tego ukladu, gdzie§ pomiedzy karmanem

a kartarem"”.

2. Koncepcja intencji wypowiedzi (vivaksa).

Pozostaje nam do wyjasnienia kwestia intencji mowiacego. Chociaz nigdzie nie
zostalo to u P. explicite stwierdzone, musial on zaktada¢ istnienie intencji (vivaksa),
ktora warunkowala formowanie poprawnych gramatycznie zdan. Mozemy o tym
wnioskowac¢ nie tylko ze struktur, ktére A uznaje za poprawne, ale oczywiscie iz
komentarzy. Wspominajg bowiem o tym juz najwczesniejsze dostgpne nam komen-
tarze Katjajany (Katyayana) i Patandzalego (Patanjali). Mowia oni przy tym, ze jak-
kolwiek P. nie stwierdza tego faktu, nie nazywa takiego procesu czy zabiegu $wia-
domego formowania zdan intencja, to jednak zaktada jej istnienie i stosownie do
tego uklada dzial dotyczacy karak. Nieprzypadkowo P.umieszcza go pod

13 Zob. tez DESHPANDE (2002: 156).

" Kilku autoréw z pozniejszej tradycji sanskryckiej ujmuje karaki wtasnie w model
kota, np. Vararuci czy Bhavananda Siddhantavagisa. Zob. tez. DESHPANDE (2002: 152
n. 1).

'> DESHPANDE (2002: 158 figure 5).
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paribhasza (paribhasa), czyli sutra interpretacyjna 1.4.1'°. Te cze$¢ A cechuje jed-
nak jeszcze jedna paribhasa. Sutra 1.4.2 mowi o tym, ze ,,w wypadku konfliktu
dwoch sutr stosuje si¢ sutre podzniejsza w kolejnosci wystepowania [w A]”
(vipratisedhe param karyam). Jest to sutra bardzo istotna z punktu widzenia kon-
cepcji wiwakszy. Pozwala ona bowiem na sformutowanie wypowiedzenia zgodnie
z intencja moéwiacego. We wczesniejszej czesci artykutlu opisatam poszczegdlne
karaki oraz to, kiedy ijak wystepuja; czesto ich uzycie warunkowane jest seman-
tycznie czy leksykalnie. Uzycie karak wigc wydaje si¢ by¢ dos¢ jasno i precyzyjnie
sformutowane. Sutra 1.4.2 pozwala jednak na pewng dowolnos¢. Méwiacy ma bo-
wiem mozliwo$¢ podkreslenia takiego badz innego aspektu danej czynnosci. Jesli
decyduje sie na podkreslenie istoty bycia wykonawca czynnosci (kartrtva)
w wypadku innej karaki niz sam karty, pojawia si¢ konflikt miedzy dwoma poje-
ciami. Wyraz, ktéry ze wzgledu na swoje wlasciwosci podpada pod dana kategorie
(np. karana), dzigki intencji méwiacego zostaje kartarem w zdaniu. Jak mozna jed-
nocze$nie zastosowac na przyklad karang ikartara? Jest to niemozliwe zarowno
logicznie jak i, w tym wypadku, formalnie. Jest to bowiem dzial, w ktérym jednemu
elementowi przypisuje si¢ jedna nazwe'’. Nie ma wigc mozliwosci, by jeden i ten
sam wyraz w zdaniu byl uznawany jednocze$nie za dwie karaki: nie moze by¢ jed-
noczesnie kartarem i karana. Dzigki sutrze 1.4.2 sprawa si¢ wyjasnia. W wypadku
konfliktu jakiejkolwiek karaki z kartarem zawsze wygrywa kartr, gdyz sutra go
opisujaca jest ostatniag w catym uktadzie. Kilka przyktadow na pewno sprawe wyja-
$ni:

(1) Devadattah sthalyam pacati. — ,,Dewadatta gotuje w garnku’.

(2) dhanur vidhyati. — ,Luk przeszywa’.

(3) Devadatto ’sina chinatti. — ,,Dewadatta mieczem tnie”.

(4) asis chinatti. — ,,Miecz tnie”.

(5) sthali pacati. — ,,Garnek gotuje”.

Powyzsze przyktady pokazuja, jak zmienia si¢ forma zdania i uzycie karak w za-
leznosci od intencji mowigcego. Jak pisalam wyzej, jedyna calkowicie niezalezna
karaka, taka, ktora uzaleznia od siebie rowniez pozostale, jest karty. Jak jednak wy-
nika z przedstawionych przeze mnie zdan, element, ktory w jednym zdaniu byl
instrumentem: (3), w nastgpnym moze si¢ okaza¢ wykonawca czynnosci: (2) i (4).
Oba te przypadki sa gramatycznie poprawne, ale jednoczesnie zastanawia nas, jak
logicznie jest to mozliwe. Jak wiemy, kazda karaka jest no$nikiem jakiej$ czynno-
Sci. Jest jednoczes$nie svatantra (‘niezalezna’) 1iasvatantra (‘zalezna’). Jest
asvatantra, kiedy stanowi czg$¢ skladowa innej czynnosci, kiedy czynnos¢ sobie

' Patrz wyzej przypis 3.
" Patrzs. 119.
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wlasciwa podporzadkowuje tej gtownej, wykonywanej przez kartara. Wtedy ich
wlasna czynnos$¢ zepchnigta jest na dalszy plan. Tak jest w przypadku (3), gdzie asi
(‘miecz’) jest tylko instrumentem: tu nacisk polozony jest na prawdziwego wyko-
nawce czynnosci. Kiedy jednak podkreslamy fakt ciecia przez miecz badz przekhu-
wania przez luk, kiedy te czynnosci, ktore sg dla nich wlasciwe, zostaja uwidocz-
nione w wypadku braku gtownego wykonawcy czyn-
nosci, wtedy to one przejmuja role kartara w zdaniu. Jest to mozliwe takze
dzieki temu, ze karana zostala zdefiniowana jako ,,najlepszy, najbardziej odpowia-
dajacy srodek” (sadhakatama), a wiec najblizszy czynnosci, ktora jest przez niego
wykonywana'®. Wtedy karana zyskuje miano kartara. Jak widaé z powyzszych
przykladow, sytuacja taka dotyczy nie tylko karany, ale takze i innych karak, cho¢
nie wszystkich. Spogladajac na zdania (1) i (5) widzimy, Ze to, co byto adhikarana
w zdaniu (1), stalo si¢ kartarem w zdaniu (5). Garnek, o ktérym mowa, bierze udzial
w czynnosci gotowania: wowczas jest podrzedny (asvatantra). Jednoczesnie jednak
wykonuje on na przykltad czynno$¢ zawierania ryzu, ktdra jest dla niego wlasciwa.
W wypadku braku gléwnego wykonawcy czynnosci (w tym wypadku: Dewadatty)
garnek staje si¢ svatantra i dzieki temu moze przyjaé termin ‘kartr’ na swoje okre-
§lenie. Zmiany, jak zaznaczytam, nie mogg dotyczy¢ wszystkich karak. W rzeczy-
wistos$ci takie zdania mozna przeksztatca¢ wedle tych regut tylko w wypadku trzech
(wylaczajac kartara) karak: karmana, karany, adhikarany. Zar6wno sampradana, jak
i apadana nie moga nigdy wystepowa¢ w roli wykonawcy czynnosci'®. Mowiacy
moze chcieé¢ podkresli¢ ten badz inny aspekt, co powoduje takie do§¢ dowolne, jak
widzimy, uzycie karak. Wtaczenie koncepcji wiwakszy (intencji) do proceséw gra-
matycznych pokazuje, jak dalece niesformalizowana jest z kolei koncepcja karak
i jak daleko idaca dowolnos¢ ja cechuje. W moim przekonaniu jest to dowdd na to,
ze P. rzeczywiscie opisywal jezyk, jakim si¢ postugiwal: jezyk mowiony.

3. Karaki a wibhakti.

Ostatnim problemem, ktdéry chcialabym poruszy¢, jest kwestia realizacji gramatycz-
nej karak. Powyzej sprobowalam oddaé ich charakter oraz sposéb ich dziatania.
Teraz chcialabym zejs¢ nizej na poziom, na ktdorym karaki otrzymuja okreslone
przypadki i sa wyrazane w taki, a nie inny sposob. Zwracalam juz uwagg na fakt, ze
nie wystepuje tutaj przyporzadkowanie jeden do jednego. Nie mamy do czynienia
z sytuacja, gdzie jedna karaka odpowiada tylko jednemu przypadkowi, z tej prostej

'8 Zob. takze SCHARF (2002: 135).

"% Patandzali (Mbh 1.204) jednak podaje przyktad apadany przeksztatconej w kartara:
zdanie balahako vidyotate (,chmura si¢ blyska”) powstaje ze zdania balahakad
vidyotate (,,btyska si¢ z chmury”); za: SHARMA (1987: 151-152).
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przyczyny, ze karaki to nie sa przypadki. To istotna réznica migdzy tradycyjna san-
skrycka mysla gramatyczna a naszym postrzeganiem relacji syntaktycznych. Warto
jeszcze raz przypomnieé, ze karaka to relacja migdzy rzeczownikiem a czasowni-
kiem, co ma istotne znaczenie dla ich wyrazania. Warto jednak réwniez zaznaczy¢,
ze uktad karak i uktad przypadkow, ktérymi sa one wyrazane, si¢ nie pokrywaja.

Dzial dotyczacy przypadkow (vibhakti) znajduje si¢ juz w 3. padzie (pada) 2.
adhjaji. Rozpoczyna go sutra 2.3.1: anabhihite — ,,jesli nie zostalo wyrazone ina-
czej”. To bardzo wazna sutra, moéwiaca o tym, ze karaka (badz tez innego rodzaju
relacja, na przyktad miedzy dwoma rzeczownikami) moze zosta¢ wyrazona przy-
padkiem tylko wtedy, gdy nie zostala juz wyrazona inaczej (na przyktad forma cza-
sownika). Temat ten rozwine w dalszej czesci artykulu, przy okazji omawiania
karmana i kartara.

3.1. Apadana.

A 2.3.28: apadane paricami.
,Piaty przypadek (ablativus) [dodawany jest], gdy wyrazana jest
apadana’.

Jest to sutra bardzo ogdlna, okreslajaca typowa sytuacje, np.: vrksat parnam
patati —,,z drzewa spadali$¢”. Nie oznacza to jednak, ze abl. okresla jedynie
apadang. Pozostale jednak sytuacje, w ktorych stosuje si¢ abl., nie dotycza juz ka-
rak, poza jedna. Sutra 2.3.7%° pokazuje sytuacje relacji miedzy dwiema karakami
(odnoszacymi si¢ do czasu lub przestrzeni).

adya bhuktva devadatto dvy-ahe | dvy-ahad bhokta. — ,,Zjadlszy dzi-
siaj, Dewadatta zje za dwa dni / w ciagu dwoch dni”.

3.2. Sampradana.

A 2.3.13: caturthi sampradane.
»Czwarty przypadek (dativus) [dodawany jest], gdy wyrazana jest
sampradana”.

Tak jak w wypadku apadany, takze itutaj dat. nie wyraza jedynie sampradany
(cho¢ sampradana wyrazana jest jedynie poprzez 4. przypadek). Typowym przykta-
dem moze by¢ zdanie: vipraya gam dadati. — ,Daje krowe brami -
nowi’”.

2 saptami-paiicamyau karaka-madhye. — [Rzeczownik, ktory okre$la czas lub miej-
sce,] przyjmuje koncéwke abl. lub loc., gdy wyraza stosunek pomiedzy dwiema
karakami”.
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Chcialabym teraz zmieni¢ nieco kolejnos$¢ karak i oméwic¢ adhikarang, gdyz ta
réwniez nie sprawia klopotow przy jej wyrazaniu.

3.3. Adhikarana.

A 2.3.36: saptamy adhikarane ca.

»310dmy przypadek (locativus) [dodawany jest], gdy wyrazana jest
adhikarana, [jak rowniez po stowach oznaczajacych «dalekoy»
i «blisko»]”.

Za przyktad niech postuzy zdanie: devadattah sthalyam pacati. —
,Dewadatta gotuje w garnku ™"

Tutaj takze mamy do czynienia z wypadkiem, gdy wyrazanie karaki przez loc. jest
tylko jedna zjego funkcji. Poniewaz jednak nie ma to bezposredniego zwigzku
z karakami, nie bede tego omawia¢. Chcialabym tylko zwrdci¢ uwage na sutre
A 2.3.7, w ktorej rowniez pojawia si¢ loc. w zwiazku z relacjami typu karaka®.

3.4. Karana.

A 2.3.18: kartr-karanayos trtiya.
»1rzeci przypadek (instrumentalis) [dodawany jest], gdy wyrazane sa
karana i kartr”.

W tym wypadku mamy sytuacje, w ktérej dwie karaki wyrazone sa jednym przy-
padkiem. Tutaj podam tylko przyktad instrumentu w zdaniu: vrksam asina
chinatti. — ,,Tnie drzewo mieczem”~ . Wbrew temu, co moglibySmy przypusz-
cza¢ na podstawie zachodniego systemu analizy zdania, sprawca czynnosci nigdy
nie jest wyrazony w pierwszym przypadku. W rzeczywistosci pierwszy przypadek®
w ogoéle nie oddaje zadnej relacji typu karaka, ale do tego przejde w dalszej czesci
artykutu.

Pozostaly do omowienia dwie karaki, ktore taczy to, ze daja sie¢ wyrazi¢ zard6wno
przez przypadki gramatyczne, jak i w formie osobowej czasownika. Wyjasnia sie
nam w ten sposob nieco koncepcja karak u P. Fakt, ze nie istnieje odpowiednik:
karaka—vibhakti, pokazuje, ze nie sa to relacje sensu stricto semantyczne. Po pierw-

21 Jak pisatam wyzej, komentatorzy wyszczegolniali kilka rodzajow adhikarany.
Podany przeze mnie przyktad jest typowy dla pierwszego typu (vyapya). Ktorykolwiek
jednak z podanych wyzej w § 1.4 s. 122 bylby rownie odpowiedni.

2 Patrz 3.1 s. 127 z przypisem 20.

» Oraz szosty (genetivus); vocativus nie jest brany pod uwage, jako Ze nie jest uwa-
zany za przypadek.
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sze bowiem, karaki wyrazane sa nie tylko przez rzeczowniki, ale iczasowniki,
a ponadto same vibhakti moga oddawac relacje innego typu niz karaka.

3.5. Karman.

A 2.3.2: karmani dvitiya.
,»Drugi przypadek (accusativus) [dodawany jest], gdy wyrazony zo-
staje karman”.

Jest to podstawowa, glowna sutra ustanawiajaca acc. w wypadku karmana
w zdaniu. I rzeczywiscie bardzo czgsto przedmiot czynnosci wystepuje w drugim
przypadku. Jednak w sanskrycie, z punktu widzenia P. i A, karman moze zostaé
wyrazony poprzez koncoéwke czasownika. Sutra 3.4.69 (lah karmani ca bhave
cikarmakebhyah [kartari]) méwi, ze afiksy czasowe (LA)** wyrazaja karmana badz
kartara, aw wypadku czasownikoéw nieprzechodnich (akarmaka) — kartara albo
samg czynno$¢ (bhava). W tej chwili interesuja nas czasowniki przechodnie, gdyz
tylko one mogg posiadaé przedmiot czynnosci. Poréwnajmy zdania:

(1) Devadattah sthalyam odanam pacati. — ,Dewadatta gotuje ryz w garnku’;
(2) Devadattena sthalyam odanah pacyate. — ,,Ryz gotowany jest w garnku przez
Dewadatte”.

W zdaniu (1) karman wyrazony jest poprzez acc., natomiast w zdaniu (2) juz nie.
W stronie biernej bowiem zmienia sie konstrukcja zdania. VPac jest czasownikiem
przechodnim, a wigc — zgodnie z sutra 3.4.69 (s. 129) — koncowki mogg oznaczad
zaréwno Kkartara, jak i karmana. Jesli przypomnimy sobie, ze — zgodnie z sutra 2.3.1
— karaka moze by¢ wyrazona tylko w jeden sposob w zdaniu®® i zauwazymy, ze
karty zostal juz oznaczony przez instr., to jedyng karaka, ktéra moze wyraza¢ cza-
sownik, jest wtasnie karman. Tak wigc, wyrazajac karmana czasownikiem, nie mo-
zemy dodaé juz koncowki acc. do odana (‘ryz’) ijedyne, co mozemy zrobié, to
postawi¢ go w nom. Funkcje pierwszego przypadka chciatabym jednak omowié
nieco pdzniej, jako ze w systemie P. nie oznacza on karaki.

P, stosuje swoisty sposob opisywania czaséw w sanskrycie. Uzywa skrétow, ktore
nastgpnie sa zastgpowane odpowiednimi koncéwkami, uzupelniane infiksami itp. Nosza
one nazwe la-kara od wspolnego elementu, jakim jest gtoska /a, rozni je tylko kon-
cowka, bedaca wyznacznikiem czasu. P. wyr(')z'nia 10 lakar: LAT — czas terazniejszy,
LIT — perfectum, LUT — czas przyszlty opisowy, LRT — czas przyszly prosty, LET —
Wedy_]Skl sub]unctzvus LOT - tryb rozkazujacy, LAN — imperfectum, LIN — tryb
przypuszczajacy, LUN — aoryst, LRN — tryb warunkowy

3 2.3.1. anabhihite — , Jesli nie jest wyrazona inaczej”; por. s. 127.
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Warto zauwazy¢, ze sytuacja powyzsza, a zatem karman przedstawiony za po-
moca czasownika, ma miejsce tylko w wypadku, gdy czasownik jest przechodni
1w stronie biernej. Gdy bowiem czasownik jest nieprzechodni, nie ma mozliwosci,
by wyrazal karmana.

Pozostata nam do omoéwienia ostatnia karaka, ktora jest:

3.5. Kartr.

A 2.3.18: kartr-karanayos trtiya.
»1rzeci przypadek (instrumentalis) [dodawany jest], gdy wyrazane sa
karana i kartr”.

W podpunkcie 3.4 opisujacym karane (s. 128) przytoczona zostata ta wtasnie su-
tra, gdyz instr. petni obie funkcje (oczywiscie poza innymi, ktdre nie dotycza relacji
nominalno-werbalnych). Sprawa wyrazania kartara jest jednak nie mniej skompli-
kowana niz w wypadku karmana. W sanskrycie tradycyjnie nom. nie oznacza wy-
konawcy czynnosci. Oczywiscie czesto, bedac podmiotem zdania, nazywa wyko-
nawce, jednak tak naprawde agens wyraza si¢ koncowkami czasownika. W odnie-
sieniu do kartara nie ma znaczenia, czy czasownik jest przechodni, czy tez nie®®;
zawsze moze on okresla¢ nam kartara. Spojrzmy na kilka przyktadow:

(1) Devadattah pacati. — ,Dewadatta gotuje”;

(2) Devadattena pacyate. — ,,Przez Dewadatte [ryz] jest gotowany;
(3) Devadatto hasati. — ,,Dewadatta si¢ $mieje”’;

(4) Devadattena hasyate. — ,Dewadatta si¢ $mieje”.

Przyktady (1) i(3) sa klasycznymi przyktadami na wyrazenie kartara poprzez
koncowke czasownika. W zdaniu (1), czasownik przechodni oznacza karake, tak
wiec sam ‘Devadatta’ nie moze juz staé w instr. (tj. w przypisanym mu przypadku
gramatycznym), gdyz karty zostat juz wyrazony. Przypadek (3) prezentuje czasow-
nik nieprzechodni, ktérego koncdéwki moga oznacza¢ jedynie kartara lub samg czyn-
no$¢. W tym akurat wypadku oznaczaja kartara i znowu ‘Devadatta’ dostaje mia-
nownikowg koncoéwke.

Troche inaczej sytuacja przedstawia si¢ w zdaniach (2) i (4). Koncowka czasow-
nika | 'pac wskazuje na karmana, co z kolei oznacza, ze karty musi zosta¢ wyrazony
przypadkiem gramatycznym, czyli instr. Zdanie (4) jest o tyle specyficzne, Ze cza-
sownik Vhas jest czasownikiem nieprzechodnim. Jego koncowki zatem moga ozna-
cza¢ jedynie samg czynno$¢ lub jego wykonawce. Poniewaz ‘Devadatta’ stoi tutaj
w trzecim przypadku, karaka zostala juz wyrazona. Koncowka czasownika nie
moze wiec oznaczaé niczego poza samg czynnoscia, jej natura.

26 Patrz sutra 3.4.69, s. 129.
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Pozostaje jeszcze jedna kwestia zwiazana ze sprawca czynnosci. Wszystkie zda-
nia i przyklady rozwazane do tej pory przedstawialy sytuacje proste, kiedy mamy
czynnos¢, jej wykonawce, czasami jej przedmiot itp. Mamy jednak przeciez i inne
zdania — formacje kauzatywne, na ktore zreszta P. zwracal uwage, formulujac sutre
1.4.55: tat-prayojako hetus ca (s. 123). Czasowniki kauzatywne zawieraja w sobie
niejako dwie czynnosci: jedna konkretna, do wykonania, i druga — wymuszenie tej
pierwszej*’. Stad tez rozroznienie dwoch jej sprawcow. Problemem jednak pozo-
staje wyrazenie tych relacji w zdaniu przy zachowaniu wymienionych wyzej zasad.
Zademonstruje to na nastepujacym przyktadzie:

Yajiiadatta odanam Devadattena pacayati. — ,,Jadzniadatta zmusza
Dewadatte do gotowania”.

W zdaniu tym mamy dwoch wykonawcow dwoch roznych czynnosci. Jak wi-
dzimy, jeden z nich wyrazony jest koncowka czasownikowg (formy kauzatywnej od
czas. \pac), drugi za$ przypadkiem gramatycznym — instr. Roznica jest w waznosci
iniezaleznosci obu kartarow. Kazdy kartr charakteryzuje si¢ niezaleznoS$cia
(svatantrya), ale nie sa one réwne. Dewadatta wykonuje czynnos¢ gotowania i wo-
bec tej czynnosci jest nadrzedny, ale Jadzniadatta wykonuje czynnos¢ zmuszania
Dewadatty do gotowania. Jest wiec on wzgledem Dewadatty nadrzedny. Jego
svatantrya jest silniejsza. Tak jak kazda karaka jest nosnikiem jakiej§ czynnosci,
cho¢ jest podrzedna w stosunku do kartara, gdyz on je do tej czynnosci pobudza®,
podobnie w wypadku dwoch sprawcow dziatania zawsze jeden jest silniejszy
i pobudza tego drugiego do aktywnosci. Spdjrzmy jeszcze na kilka przyktadow:

(1) devadatta-yajiiadattau hasatah. — ,,Dewadatta i Jadzniadatta $mieja si¢”;
(2) devadatta-yajiiadattabhyam hasyate. — ,,Dewadatta i Jadzniadatta $mieja sie”.

W obu przypadkach mamy do czynienia z jedna czynnoscia wykonywang przez
wiegcej niz jedng osobe. W stronie czynnej (1) znajduje to odzwierciedlenie w kon-
cowce czasownika, ktéra tu wyraza kartara ijest zatem w liczbie podwdjne;.
W stronie biernej (2) natomiast czasownik nie wyraza wykonawcy, a poniewaz jest
to czasownik nieprzechodni, pozostaje tylko mozliwos¢ oznaczenia samej czynno-
Sci. Kartr wystepuje w trzecim przypadku liczby podwojnej, ale czasownik juz
w liczbie pojedynczej. Wynika to z faktu, ze sama czynnos¢ nie nosi znamion mno-
gosci badz pojedynczosci, stad w takim wypadku, bez wzgledu na liczbe wykonaw-
cow, zawsze stoi w liczbie pojedynczej®’.

" Patrz CARDONA (1997: 220).

2 MBh 1, s. 326: sarvesu sadhanesu samnihitesu karta pravartayita bhavati. Zob.
DESHPANDE (2002: 154).

¥ Zob. tez SHARMA (1987: 157).
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Z powyzszych rozwazan wyraznie wytania si¢ obraz karak jako relacji nie wy-
tacznie semantycznych. Widaé, ze jakkolwiek dotycza one relacji rzeczownik—cza-
sownik, to nie sa jednakowo realizowane, na przyktad przez przypadki. Nie mozna
ich utozsamia¢ z tymi ostatnimi, gdyz przypadki jedynie wyrazaja karaki. Najlep-
szym dowodem na to jest fakt, ze nie mozna przyporzadkowaé jednej karaki jed-
nemu przypadkowi, pomijajac juz to, ze vibhakti oznaczaja takze relacje innego
typu. Nie da si¢ tez nie zauwazy¢, ze nie zostal wymieniony ani pierwszy (nomina-
tivus), ani szosty (genetivus) przypadek deklinacji sanskryckiej. Chciatabym zatem
teraz je pokrotce omowié, co jeszcze bardziej przyblizy charakter karak.

4. Nominativus.

A 2.3.46: pratipadikdrtha-linga-parimana-vacana-matre prathama.
»Pierwszy przypadek (nominativus) [dodawany jest], gdy zostaja wy-
razone jedynie: znaczenie tematu nominalnego (pratipadikdrtha), jego
rodzaj (linga), il0$¢ (parimana) lub liczba (vacana)”.

A 2.3.47: sambodhane ca.
» Pierwszy przypadek dodawany jest] takze w znaczeniu woka-
tywnym”.

Te dwie sutry charakteryzujq uzycie nom. Jak widaé z pierwszej sutry, stowo,
ktore przyjmuje koncoéwki pierwszego przypadka, zgadza si¢ w liczbie irodzaju
z orzeczeniem. Samo w sobie nie wyraza wigc karaki, gdyz ta zostaje juz wyrazona
czasownikiem. Dotyczy to tylko dwoch wypadkow, kiedy karman albo karty sa
okreslone przez koncowki czasownika. Na podstawie tego, co powiedziano juz
wyzej, mozemy dokonaé podsumowania:

a) jesli czasownik w zdaniu wyraza kartara, to wlasnie ten kartr przyjmie kon-
cowki mianownika:
devadatta odanampacati.—,Dewadatta gotujeryz’;

b) jesli czasownik (tylko przechodni) w zdaniu wyraza karmana, to kartr
przyjmie koncowki narzednika, a karman wtasnie mianownika:
devadattena odanah pacyate.—,,Ryz jest gotowany przez Dewadatte”.

Druga sutra obejmuje to, co w zachodniej terminologii nazywane jest wolaczem
(vocativus). W sanskrycie w ogole nie uchodzi on za przypadek, a jego koncowki
prawie zawsze zgadzaja si¢ z koncowkami mianownika. Sytuacje, kiedy tak si¢ nie
zdarza, s omowione przez P. w innej czesci A.



NR 11 (2004) KONCEPCJA KARAK W ASZTADHJAJI PANINIEGO 133

5. Genetivus.

A 2.3.50: sasthi sese.
,»3Z0sty przypadek (genetivus) [dodawany jest], gdy wyrazane zostaja
pozostate relacje”.

Wyraz sese w sutrze implikuje, ze nie moze chodzi¢ o relacje typu karaka. Jak
omawialam wyzej, przy okazji wprowadzania karmana, czesto okresla on — poza
sobie wlasciwymi relacjami — takze takie, ktore nie zostaly wypowiedziane inaczej
(akathita)*®. W tamtym wypadku dotyczy to jednak tylko i wylacznie relacji miedzy
czasownikiem a rzeczownikiem. Sesa mowi nam, Ze tutaj chodzi o wszystkie pozo-
state relacje, zarowno te, ktorych nie wyrazaja karaki, jak ite, ktore nie zostaly
okreslone we wczesniejszych sutrach, dotyczacych wibhakti. Nie bez przyczyny
przypadki zostaja umieszczone w takiej, a nie innej kolejnosci, a gen. zostaje opi-
sany na samym koncu. P. przechodzi zawsze od sutr najbardziej ogélnych do bar-
dziej szczegdtowych, na samym koncu zas uwzglednia jeszcze to, czego si¢ nie daje
zaklasyfikowad inaczej.

Genetivus okresla wszelkiego typu relacje, ktore mozna og6lnie nazwac relacjami
zaleznosci.

(1) relacja pokrewiefistwa: devadattasydpatyam. — ,,potomek Dewadatty”;
(2) relacja pana—stugi: rajiiah purusah. — ,,cztowiek krola”;

(3) relacja wtasnosci Devadattasya grham. — ,,dom Dewadatty”;

(4) relacja materiatu: suvarnasya karnkanam. — Joransoleta ze ztota™>'.

Genetivus pelni jeszcze jedna funkcje, razem z lokatiwem. Funkcja ta w sanskry-
cie nosi nazwe nirdharana — wybieranie jednego elementu z wielu, ale tylko wtedy,
gdy sa one do siebie podobne. W innym wypadku stosowany jest ablativus.

gavam / gosu krsna sampanna-ksiratama. — ,,Sposrod krow czarne sa najbogatsze
w mleko™.

Podsumowujac, P. nie rozwazat karak ani w kategoriach czysto semantycznych, ani
czysto syntaktycznych. Zgodnie ze zdaniem m.in. CARDONY, stanowia one pomost
pomiedzy sfera semantyczna ajej realizacja w konstrukcjach gramatycznych. Nie
moga by¢ utozsamiane z przypadkami, gdyz niektore przypadki w ogole nie wyrazaja
relacji typowych dla karak, z drugiej strony za$ karaki bywaja wyrazone przez rozne
przypadki. Ponadto karman i kartr bywaja wyrazone formami czasownika. Bardzo

3 Patrz § 1.5, s. 122-123.
31 SINGH (1991: 226).
32 SHARMA (1987: 161-162).
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istotng kwestia jest problem intencji mowiacego. Aczkolwiek nie nazwany nigdy
explicite przez P., jest widoczny w ujeciu takiego tematu, jakim sa karaki.

Wydaje mi sig, ze cata koncepcja zaréwno karak, jak 1 wiwakszy (intencji) poka-
zuje, do jakiego stopnia P. opieral si¢ na sanskrycie moéwionym i ze to wlasnie taki
jezyk chciat opisaé w A. Zrozumienie jego punktu widzenia — zamiast sztucznego
wpisywania A w ramy przyjete przez zachodnich lingwistow — z pewnoS$cia utatwi
docenienie bogactwa jezykowego sanskrytu.

SKROTY
A = Astadhyayi gen.= genetivus nom.= nominativus
abl. = ablativus instr. = instrumentalis P. = Panini
acc. = accusativus loc. = locativus pl.=pluralis
dat.= dativus MBh = Maha-bhasya sg. = singularis
BIBLIOGRAFIA
A = Panini: Astadhyayi. (1)Srisa Chandra Vasu: The Astadhyayi of

Panini, edited and translated into English. 2 Vols., Motilal
Banarsidass, Delhi 1997 [1. wydanie: The Panini Office, Allahabad
1891]. (2) Sumitra Mangesh Katre: Astadhyayi of Panini in Roman
Transliteration. Motilal Banarsidass, Delhi 2003 [1. wydanie: Univer-
sity of Texas Press, Austin 1987].

CARDONA 1997 = Cardona, George: Panini — A Survey of Research. Motilal Banarsi-
dass Publishers, Delhi 1997.
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w: Madhav M. Deshpande, Peter E. Hook (red.): Festschrift
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Poeta i krytyk:
Komentarz Mallinathy do piatej sargi Kumarasambhawy Kalidasy®

ANNA TRYNKOWSKA

Jest rzecza naturalna, Zze szukajac pomocy w zrozumieniu poszczegdlnych dziet
klasycznej poezji sanskryckiej (kavya), zwracamy si¢ przede wszystkim do dotycza-
cych ich klasycznych indyjskich komentarzy. Wprawdzie autorow tych dziet ko-
mentatorskich, ktére dotrwaly do naszych czasow, od utwordéw, ktore analizuja,
dziela najczesciej — podobnie jak inas — cale stulecia, jednak znajdujq si¢ oni w o
tyle korzystniejszym niz my potozeniu, ze dzialaja w tym samym co tworcy kawji
srodowisku geograficznym i kulturowym, a jako spadkobiercy dtugiej tradycji ko-
mentatorskiej maja dostep do wcezesniejszych prac, nam po czgsci nieznanych. Chod
wigc bez watpienia nie wolno bezkrytycznie przyjmowaé za stuszne wszystkich ich
objasnieni, myla si¢ bowiem niejednokrotnie nawet najlepsi z nich, mimo to na
pewno zawsze warto si¢ zaznajomic¢ z tym, co proponuja, gdyz na ogdt ogromnie
utatwia to rozwiktanie zagadek tekstu. Niestety, dziela, ktorymi si¢ zajmuja, badaja
strofa po strofie; jedynie nieliczne ich wypowiedzi maja szersze odniesienie. W stu-
diach nad tekstami dtuzszymi od dwuwiersza ich prace sa zatem mato przy datne'.

Nawiasem mowiac, ta ostatnia cecha klasycznych indyjskich komentarzy do dziet
klasycznej poezji sanskryckiej przyczynita si¢ do rozpowszechnienia si¢
w nowozytnych opracowaniach na temat literatur indyjskich opinii, jakoby autorzy
obszerniejszych utworéw nalezacych do kawji, cyzelujac kazda ich strofe az do
absolutnej perfekcji najdrobniejszego szczegdtu, jednoczesnie nie poswigcali naj-
mniejszej uwagi strukturze wigkszych ich fragmentdéw, nie wspominajac o ich cato-
sci. Poglad ten, cho¢ w niepodwazalny sposob obalony juz przez takich badaczy jak
Daniel H.H. INGALLS?, Indira Viswanathan (SHETTERLY) PETERSON’, David

" Referat wygloszony na ogoélnopolskiej konferencji z okazji 50-lecia powojenne;
indologii na Uniwersytecie Warszawskim ,,Indie w Warszawie” (Uniwersytet Warszaw-
ski, Warszawa, 22-23 kwietnia 2004 r.); w tomie pokonferencyjnym ukaze si¢ jego
wersja w jezyku angielskim.

! Zob. np. COULSON (1976: 258-267), INGALLS (1976: 19) i ROODBERGEN (1984:
2); por. TRYNKOWSKA (2004: 45-46).

® Zob. SRK, s. 34.

3 Zob. SHETTERLY (1976), PETERSON (1989), PETERSON (1991) i PETERSON (1992).

Studia Indologiczne 11 (2004) 135-143.
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SMITH* czy Giuliano BOCCALI, do dzi$ pokutuje w wielu publikacjach, przy kazdej
okazji nalezy zatem podkreslaé jego btednosé.

W niniejszym artykule przedstawi¢ jeden z nielicznych wypadkow, gdy komenta-
tor klasycznego dworskiego poematu epickiego (maha-kavya, sarga-bandha) odnosi
si¢ w swych objasnieniach do dluzszej jego partii. Komentatorem tym bedzie
stawny Mallinatha (Mallinatha, XIV® lub XV w. n.e.”), a analizowanym tekstem —
strofy od 65 do 82 piatego rozdzialu (sarga) nie mniej stynnej Kumarasambhawy
(Kumara-sambhava — ,Narodziny Kumary”) Kalidasy (Kalidasa, V w. n.e.?).

W piatej sardze tej mahakawji cora krola gor Himawanta (Himavant) i nimfy nie-
bianskiej Meny (Mena), mtodziutka bogini Uma (Uma), praktykuje surowa ascezg,
by zdobyé¢ mitosé najwiekszego z ascetow — wielkiego boga Siwy (Siva). Gdy
umartwienia te osiagaja szczyt, poruszony nimi jej ukochany, przybrawszy postaé
brahmaczarina (brahma-carin), przybywa, by poddaé ja jeszcze jednej probie.
Przemawia do niej w takie oto stowa:

,»05. Wtedy rzekt brahmaczarin: «Maheswara jest znany, ty jednak
wlasnie jego pragniesz; ja zas, dowiedziawszy si¢, ze znajduje on
upodobanie w praktykowaniu tego, co nieszczescie przynosi, nie je-
stem w stanie ci pomagac!

66. O dziewczyno oddana obstawaniu przy obiekcie bez wartosci!
Jakze ta oto twa dton, gdy natoza na nia $lubna nié, zniesie pierwsze
pochwycenie dlonia Sambhu, ktéra waz owija jako bransoleta?

67. Ty sama wlasnie rozwaz, czy si¢ godzi, by kiedykolwiek potaczy¢
te dwie: delikatna szat¢ panny mlodej z przynoszacymi szczescie zna-
kami w postaci gesi i skore stonia, ociekajaca kroplami krwi?

68. Ktoz, zaiste, nawet wrog, zaakceptowalby poznaczone laka Slady
twych stop, ktore stawiatas na masach kwiatow, pokrywajacych czwo-
roboczne dziedzince, na placach kremacji, pokrytych rozrzuconymi
wlosami zmartych?

69. Powiedz, c6z jest bardziej niewlasciwe od tego, ze proch popiotéw
ze stosow kremacyjnych, nawet dla ciebie tatwo dostepny z piersi
Trojokiego, znajdzie si¢ na tej oto dwojce piersi — miejscu na proszek
z z6tego sandatu?

* Zob. SMITH (1985), SMITH (1989) i SMITH (1992).
> Zob. BOCCALI (1999).

 Wedtug DE (1923: 228).

" Wedtug KANE (1923: CXIX).

¥ Wedlug WARDER (1990: 123).
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70. Stoi przed toba jeszcze to oto inne ponizenie, ze wielki thum ludzi
bedzie mial usmiechy na twarzach, ujrzawszy starego byka, dosiada-
nego przez ciebie, poslubiona, ktora powinien nosi¢ ogromny ston!

71. Z powodu pragnienia zwiazku z Noszacym Czaszk¢ dwojka osia-
gnela teraz stan godny pozalowania: i 6w jasniejacy blaskiem sierp
ksigzyca, 1 ty — Swiatto ksigzyca dla oczu tego oto $wiata!

72. Cialo — ze zdeformowanym <z niezwyklym> okiem, rod — bez
znaczenia <nieznany>, o majatku powiadamia nagos¢. O dziewczyno
o oczach mlodziutkiej gazeli! Czyz Trdjoki ma chocby jedno z tego,
czego si¢ szuka u kandydatow na meza?

73. Odwrd¢ umyst od tego oto niedobrego pragnienia! Gdzie taki mez-
czyzna, agdzie ty, obdarzona przynoszacymi szczg¢Scie znakami?
Czlowiek zacny nie planuje dla pala z placu kremacji rytuatu wedyj-
skiego, do ktérego potrzebny jest stup ofiarny!»”™.

Siwa najwidoczniej stara si¢ odmalowaé swoj portret w mozliwie jak najciemniej-
szych barwach, chcac w ten sposob zniecheci¢ do siebie Ume. Bazuje tu na dwoch
gléwnych argumentach, sformulowanych — jakze adekwatnie — juz w dwoch po-
czatkowych dwuwierszach jego mowy (65 i 66). Po pierwsze, stwierdza, ze
»Maheswara znajduje upodobanie w praktykowaniu tego, co przynosi nieszcze-

?KS 5.65-73, ss. 87-89:

65. athdha varni vidito mahesvaras tad-arthini tvam punar eva vartase /
amangaldbhyasa-ratim vicintya tam tavanuvyttim” na ca kartum utsahe //

66. avastu-nirbandha-pare katham nu te karo 'yam amukta-vivaha-kautukah /
karena sambhor valayi-krtdhina sahisyate tat-prathamavalambanam //

67. tvam eva tavat paricintaya svayam kada cit ete yadi yogam arhatah /
vadhii-dukulam kala-hamsa-laksanam gajdjinam sonita-bindu-varsi ca //

68. catuska-puspa-prakardvakirnayoh paro ’pi ko nama tavdanumanyate /
alaktakankani padani padayor vikirna-kesasu pareta-bhiimisu //

69. ayukta-rippam kim atah param vada tri-netra-vaksah-sulabham™ tavapi yat /
stana-dvaye 'smin hari-candandspade padam cita-bhasma-rajah karisyati //

70. iyam ca te 'nya purato vidambana yad udhaya varana-raja-haryaya /
vilokya vrddhéksam adhisthitam tvaya maha-janah smera-mukho bhavisyati //

71. dvayam gatam samprati socaniyatam samagama-prarthanaya kapalinah /
kala ca sa kantimati kalavatas tvam asya lokasya ca netra-kaumudi //

72. vapur virupdksam alaksya-janmata dig-ambaratvena niveditam vasu /
varesu yad bala-mygdksi mygyate tad asti kim vyastam api tri-locane //

73. nivartaydsmad asad-ipsitan manah kva tad-vidhas tvam kva ca punya-laksana /
apeksyate sadhu-janena vaidiki smasana-sulasya na yupa-sat-kriya //

*'W cytowanej edycji Sisiupalawadhy: tavanuvrtim. Poprawka wedtug komentarza
Mallinathy.

" W cytowanej edycji Sisiupalawadhy: tri-netra-vaksah sulabharn.
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$cie” (65), z czego, oczywiscie, wynika, ze zwiazek z nim niewatpliwie zle sie dla
zakochanej w nim bogini skonczy. Mysl te wielki bog precyzuje w dalszych pigciu
strofach: jego dlon owija waz (66), ma on na sobie skore stonia, ociekajaca kro-
plami krwi (67), mieszka na placach kremacji, pokrytych rozrzuconymi wtosami
zmartych (68), namaszcza pier§ prochem popiotdow ze stoséw kremacyjnych (69)
inosi czaszke (71). Wskazanie wszystkich tych cech ukochanego powinno wzbu-
dzi¢ w mlodziutkiej dziewczynie przerazenie i odraze, a takze uprzytomnié jej, jak
bardzo taki m¢zczyzna nie pasowalby do niej — stawiajacej pomalowane lakg stopy
na masach kwiatow, pokrywajacych dziedzince palacow (68), namaszczajacej piersi
proszkiem z zoéttego sandatu (69) i obdarzonej znakami przynoszacymi szczescie
(73). Po drugie, Siwa nazywa siebie samego ,,obiektem bez wartosci” (66), rowniez
it¢ mysl uscislajac w dalszej czgsci swej wypowiedzi: jezdzi on na starym byku
(70), ma zdeformowane oko, pochodzi z nieznacznego rodu ijest — w przenosni
i dostownie — zupelnie goly (72). Malzenstwo z nim pod zadnym wzgledem nie
byloby wiec dla Umy korzystne, co wigcej, okryloby ja smiesznoscia i ponizyto.
Argumentom tym wielki bog nadaje autorytet powszechnie wiadomej prawdy,
stwierdzajac na samym poczatku swej przemowy, ze ,,Maheswara jest znany” (65).
Zamyka ja natomiast efektowna, sugestywna arthantaranjasa (arthdntara-nyasa)'®
z wyraznym podtekstem seksualnym (73).

Jak widaé, powyzsza tyrada nie jest jedynie zbiorem roéznego rodzaju zarzutow
przeciwko Siwie, lecz stanowi dobrze przemyslana calo$é, z zaznaczonym poczat-
kiem i zakonczeniem, ktorej kolejne dwuwiersze rozwijaja i wzmacniaja mysli wy-
razone na samym jej wstepie. Nie sposob nie przyznac, ze wlasnie jako calo$¢ staje
si¢ ona rzeczywiscie ogromnie przekonujaca.

Pora teraz si¢ nam zaznajomi¢ z nastepnymi dziewigcioma strofami piatego roz-
dzialu Kumarasambhawy:

»14. Gdy podwojnie urodzony mowil tak niemilo, owa dziewczyna,
ktérej gniewu mozna si¢ bylo domysli¢ po drzacych wargach, marsz-
czac liany brwi, skierowala nan z ukosa czerwone przy koncach oczy
75. 1 rzekta mu: «Z pewnoscia nie znasz naprawde Hary, skoro tak mi
powiedziales. Glupi zywia wrogos¢ wobec postepowania osob wiel-
kich duchem, od zwyklego postepowania swiata odmiennego, ktérego
motywy sa niedostepne myslom!

76. Tego, co szczescie przynosi, uzywa kto$, kogo celem jest zapobie-
gnigcie nieszczesciu, lub ktos, kto pomyslnosci pragnie. Po coz to,

' Przytoczenie jako uzasadnienie stwierdzenia szczegdlowego prawdy ogdlnej; zob.
GEROW (1971: 118-122).
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oslabiajace wtasne dzialanie nadzieja, temu, ktory swiatu ofiarowuje
obrone, wolnemu od pragnien?

77. Nie posiadajac niczego, jest on zrodlem bogactw; mieszkajacy na
placach kremacji, panuje nad tréjswiatem; przerazajacego wygladem,
Zyczliwym go nazywaja: nie ma nikogo, kto wiedzialby, co praw-
dziwe u Pinakina [= Siwy]!

78. Lsniace od 0zddéb lub owinigte przez weze; odziane w skore stonia
lub w delikatna szate; moze albo nosi¢ czaszke, albo ksigzyc mie¢ na
czubku glowy: nie pojmie si¢ ciala tego, ktory wszelkie przybiera po-
stacie!

79. Zetknawszy si¢ z jego cialem, proch popioldw ze stoséw krema-
cyjnych z pewnoscia shuzy oczyszczeniu: gdy opada podczas tanca,
namaszczajg nim przeciez glowy mieszkancy nieba!

80. Wryszan [=Indra], ktorego wierzchowcem jest ociekajacy wy-
dzieling skroniowa jeden ze stoni podtrzymujacych strony swiata, do-
tknawszy czubkiem glowy jego stop, cho¢ nie posiada on majatku
i jezdzi na byku, zabarwia ich palce na czerwono pylkiem rozkwittych
kwiatéw drzewa mandary!

81. Cho¢, upadly duchem, chciales mowi¢ o wadzie, jedno stusznie
powiedziales o Panu: jakze mogloby by¢ znane pochodzenie tego, kto-
rego nazywaja przyczyna istnienia samego Brahmy?

82. Dos¢ sporu! Niechaj on bez reszty bedzie taki jak slyszates! Mgj
umysl pozostaje tu pelen jednego smaku w postaci mitosci. Ktos, kto
dziata zgodnie ze swym pragnieniem, nie mysli o zarzutach!»”'".

"' KS 5.74-82, ss. 90-92:

74. iti dvi-jatau pratikula-vadini pravepamanddhara-laksya-kopaya /
vikuficita-bhri-latam ahite taya vilocane tiryag upanta-lohite //

75. uvdaca cainam paramdrthato haram na vetsi ninam yata evam dattha mam /
aloka-samanyam acintya-hetukam dvisanti mandas caritam mahdtmanam //

76. vipat-pratikara-parena mangalam nisevyate bhuti-samutsukena va /
jagac-charanyasya nirasisah satah kim ebhir asopahatdtma-vrttibhih //

77. akim-canah san prabhavah sa sampadam tri-loka-nathah pity-sadma-gocarah /
sa bhima-rupah siva ity udiryate na santi yatharthya-vidah pinakinah //

78. vibhusanodbhasi pinaddha-bhogi va gajdjindlambi dukila-dhari va /
kapali va syad athavéndu-sekharam na visva-murter avadharyate vapuh //

79. tad-anga-samsargam avapya kalpate dhruvam cita-bhasma-rajo visuddhaye /
tatha hi nytyabhinaya-kriya-cyutam vilipyate maulibhir ambaraukasam //

80. asampadas tasya vrsena gacchatah prabhinna-dig-varana-vahano vrsa /
karoti padav upagamya maulina vinidra-mandara-rajorunanguli //

81. vivaksata dosam api cyutdtmana tvayaikam isam prati sadhu bhasitam /
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Rozgniewana Uma z zarem odpiera skierowane przeciwko jej ukochanemu ataki
falszywego brahmaczarina. Rozpoczyna swa mowe od nazwania go glupcem, ktory
wbrew temu, co utrzymuje, naprawde nie zna Hary (75). Z dwoma podstawowymi
argumentami swego goscia rozprawia si¢ w gruncie rzeczy niezwykle latwo: mo-
tywy postepowania 0s6b wielkich duchem sa niedostepne myslom i nie wolno ich
ocenia¢ zwykta ludzka miara (75, 76, 77); nie pojmie si¢ paradoksalnej natury Siwy,
przybierajacego wszelkie postacie — oprocz cech wymienionych przez jej oponenta
u wielkiego boga mozna znalez¢ réwniez i ich przeciwienistwa (77, 78). W ostatniej
strofie swej wypowiedzi (82) zupelnie za$§ wytraca przeciwnikowi zregki orez,
o$wiadczajac, Ze chocby nawet Siwa rzeczywiscie byt taki, jak siec mu wydaje, ona
nie dba o to, mocno i niewzruszenie kocha bowiem wielkiego boga, a kochajacy nie
przejmuja si¢ zarzutami innych!

Przemowe Umy wypada uznaé za stosowna odpowiedz na krytyke, z jaka, wy-
stawiajac ja na probe, sam przeciwko sobie wystepuje Siwa — rownie dobrze zapla-
nowana, spojna, inteligentna i dowcipna, $wiadczy przy tym o sile i statosci uczucia
dziewczyny.

Nic dziwnego, ze wystuchawszy jej, zachwycony Siwa ujawnia sie, a w kolejnej
sardze poematu Kalidasy do siedziby Himawanta i Meny przybywa siedmiu wiesz-
czO6w 1malzonka wieszcza Wasiszthy (Vasistha), Arundhati (Arundhati), by
w imieniu wielkiego boga prosi¢ o r¢ke ich cory.

Przyjrzyjmy si¢ teraz temu, co na temat oméwionego ustepu Kumarasambhawy
ma do powiedzenia Mallinatha. Mowe Siwy analizuje on dwuwiersz po dwuwier-
szu; gdy jednak przechodzi do mowy Umy, najwyrazniej uderza go to, Ze nie jest
ona po prostu zestawieniem pochwal wielkiego boga, rdwnowazacych uprzednie
zarzuty przeciw niemu, lecz stanowi odpowiedz na t¢ krytyke, bardzo $cisle tre-
Sciowo 1 strukturalnie z nig zwiazana.

76 strofe piatego rozdzialu mahakawji Kalidasy, druga strofe repliki Umy, po-
przedza zatem zapowiedzia, ze w nastepnych szesciu dwuwierszach autor odeprze
wszystkie te ataki'’; w ciagu dalszych za$ objasnien precyzuje, ze dwuwiersz 76
odpowiada na dwuwiersz 653, dwuwiersz 77 — na dwuwiersz 66, dwuwiersz 78 —

yam amananty atma-bhuvo pi karanam katham sa laksya-prabhavo bhavisyati //
82. alam vivadena yatha srutas tvaya tatha-vidhas tavad asesam astu sah /
mamdtra bhavdika-rasam manah sthitam na kama-vrttir vacaniyam iksate //
"2 Mallinatha, komentarz do KS 5.76, s. 90: samprati ‘amangaldbhyasa-ratim’ ity-
-ady uktam dusana-jatam ‘vipad® ity-adibhih sadbhih slokaih parihartum arabhate.
' Mallinatha, komentarz do KS 5.76, s. 90: etena ‘amangaldbhydsa-ratim’ ity uktam
pratyuktam.
' Mallinatha, komentarz do KS 5.77, s. 91: etena ‘avastu-nirbandha-pare’ iti
parihytam veditavyam.
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—na dwuwiersz 67'°, dwuwiersz 79 — na dwuwiersz 69'®, dwuwiersz 80 — na dwu-
wiersze 70 1 727, a dwuwiersz 81 — takze na dwuwiersz 728,

Opinia stawnego komentatora wydaje si¢ tu calkowicie jasna: najwidoczniej
uwaza on, ze tworca Kumarasambhawy kaze gldéwnej bohaterce swej sargabandhy
zajmowac si¢ argumentami rzekomego brahmaczarina w sposdb nuzaco, pedan-
tycznie systematyczny, przeznaczajac kolejne strofy jej wypowiedzi na rozprawie-
nie si¢ z trescia kolejnych strof przemowy oponenta.

Jest rzecza zdumiewajaca, z jaka latwoscia mozna dowies¢ blednosci tego po-
gladu. Jesli nawet przyjmiemy metod¢ rozumowania Mallinathy, to juz na pierwszy
rzut oka spostrzezemy, ze np. dwuwiersz 77 to replika na dwuwiersze 66, 68 i 72,
a nie tylko na dwuwiersz 66, dwuwiersz 78 — na dwuwiersze 66, 67 i 71, a nie tylko
na dwuwiersz 67 itd. Podstawowy blad jednak, jaki popelnia stynny komentator,
polega na tym, ze mowa Umy nie stanowi zlepku szesciu oddzielnych strof odpo-
wiadajacych na poszczegélne strofy mowy Siwy, lecz — co staratam si¢ powyzej
wykaza¢ — tworzy calo$ciowq (i to skladajaca si¢ z o$miu, a nie szesciu dwuwier-
szy) replike na calo$¢ wypowiedzi wielkiego boga.

Przedstawione w niniejszym artykule uwagi Mallinathy, chociaz nieliczne
i krotkie, uznalam za na tyle znamienne, ze warte dluzszego omowienia. Uprzy-
tamniaja nam one bowiem, ze klasyczni komentatorzy dziel klasycznej poezji san-
skryckiej, wtym ici najznakomitsi, nawet jesli dostrzegali zwiazki zachodzace
w strukturze obszerniejszego tekstu, nie potrafili wyjs¢ poza to, co David SMITH —
moéwiac o klasycznych indyjskich teoretykach literatury — nazwatl , krétkowzrocz-
nym skupieniem uwagi na pojedynczej strofie”®. Tymczasem — jak rowniez mogli-
$my sobie u§wiadomi¢, badajac fragment piatej sargi mahakawji Kalidasy — sami
poeci, autorzy utworow zaliczanych do kawji, byli od takiej krotkowzrocznosci
wolni. Takze i wspolczesni krytycy tych poematow bez watpienia powinni si¢ jej
zatem wystrzegac.

15 Mallinatha, komentarz do KS 5.78, s. 91: etena ‘tvam eva tavat’ iti slokéktam
pratyuktam iti jieyam.

'® Mallinatha, komentarz do KS 5.79, s. 91: ‘ayukta-ripar kim atah param vada’® iti
slokoktam pratyaha.

'" Mallinatha, komentarz do KS 5.80, s. 91: yad uktam ‘dig-ambaratvena niveditarm
vasu’, ‘iyam ca te 'nya purato vidambana’ ity-adi ca tatréttaram aha.

'8 Mallinatha, komentarz do KS 5.81, s. 92: yad uktam ‘alaksya-janmatd’ iti
tatrottaram aha.

19 SMITH (1985: 34): ,.a myopic concentration on the single verse”.
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FILOZOFIA WSCHODU NA WYDZIALE FILOZOFICZNYM UJ

Zajecia z filozofii Wschodu w Instytucie Filozofii Uniwersytetu Jagiellonskiego rozpoczety
si¢ w 1991 roku. Zwiazane to bylo z przeswiadczeniem, ktore po kilkunastu latach dzialalnosci
stalo si¢ pewnoscia, ze prezentowanie réznych nurtéw filozofii Wschodu powinno si¢ odbywaé
przede wszystkim na wydziatach filozoficznych, a nie tylko jako przedmiot uzupehiajacy na
poszczegolnych kierunkach filologii orientalnej. W tym tez roku powstata Pracownia Filozo-
fii Wschodu pod kierownictwem prof. dr hab. Beaty Szymanskiej przy wspotpracy z dr. hab.
ELukaszem Trzcinskim. Od samego poczatku z jednostka ta wspolpracowato wiele oséb, po
roznych kierunkach studiow: Anna Wojcik, Marta Kudelska, Piotr Majerski, Wiestaw
Kurpiewski, Marek Kalmus, Elzbieta Lisowska, Malgorzata Sacha-Pieklo, Wiestaw Bator,
Marzenna Jakubczak, Krzysztof Jakubczak'. Naukowa 1 dydaktyczna dzialalno$¢ Pracowni
koncentrowata si¢ od poczatku na filozofii Dalekiego Wschodu, przede wszystkim Indii
i Chin.

Przez pierwsze trzy lata byl prowadzony w Instytucie Filozofii UJ jeden kurs, w formie
wyktadu monograficznego pt.: ,,Filozofia Wschodu”. Od samego poczatku cieszyt si¢ wiel-
kim zainteresowaniem studentow. W roku 1993 Pracownia przeksztalcila si¢ w Zaktad Filo-
zofii Wschodu. Wtedy wyodrebnione zostaty dwa kursy: filozofia Indii i filozofia buddyzmu.
To nie byl juz tylko wyktad monograficzny, lecz petny kurs, obejmujacy rowniez ¢wiczenia.
Po kilku latach uruchomiono nowy kurs (réwniez obejmujacy wyklad icéwiczenia) pt.:
,,Antropologia chinska”. W Instytucie Filozofii prowadzony jest rowniez lektorat sanskrytu,
umozliwiajacy studentom kierunkéw innych niz indologia wstepne zapoznanie si¢ z termino-
logia filozoficzng tekstow sanskryckich. W ostatnich latach stalo si¢ juz na naszym Wydziale
zasada, ze nawet prace magisterskie, ktore bronione sa na Wydziale Filozoficznym (glownie
w Instytucie Filozofii i Religioznawstwa), a zwiazane sa z szeroko pojeta filozofia Wschodu,
odwolujg sig¢, chocby na poziomie podstawowym, do tekstow oryginalnych. Studenci zajmujacy
si¢ Chinami majg mozliwos¢ nauki jezyka chinskiego w Instytucie Studiow Regionalnych.

Wszystkie trzy kursy: filozofia Indii, buddyzmu i antropologia chinska, maja status kurséw
uzupeliajacych 1iciesza si¢ wielkim zainteresowaniem. W zwiazku ztym wprowadzono
kilka lat temu filozofi¢ Wschodu jako kurs w obowiazujacym kanonie na zaocznych studiach
z filozofii oraz na studiach podyplomowych. Prezentowany jest rowniez cykl wyktadow
zwiazanych zta problematyka na zajeciach z filozofii na Uniwersytecie Trzeciego Wieku.
Poza tymi kursami prowadzonych jest takze szereg seminariow specjalistycznych na temat
filozofii i religii Wschodu, gtownie w Instytucie Religioznawstwa. Niezaleznie od prowadzo-
nych zaje¢ dydaktycznych na Uniwersytecie, problematyka naszego Zakladu stanowi przed-
miot stalej wspolpracy z Krakowskim Mtlodziezowym Towarzystwem Przyjaciét Nauk

! Nie podaje kolejnych stopni naukowych, gdyz z biegiem lat wiekszos¢ tych 0sob uzy-
skata juz stopnie doktora lub doktora habilitowanego, wszyscy na Wydziale Filozoficznym.

Studia Indologiczne 11 (2004) 144-145 (Sprawozdania).
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i Sztuk, gdzie mlodziez poznaje, ze pojecie ‘filozofia’ nie ogranicza si¢ tylko do naszego kregu
kulturowego. Dzigki aktywnemu udzialowi naszych pracownikéw przy organizacji Ogdélno-
polskich Szkolnych Olimpiad Filozoficznych do podstawowych zagadnien, ktore mtodziez
licealna musi opanowac, dotaczony zostat temat: etyka buddyjska.

Naukowa dzialalnosé, najpierw Pracowni, pozniej Zaktadu Filozofii Wschodu koncentro-
wala si¢ od poczatku gléwnie na filozofii Dalekiego Wschodu, przede wszystkim Indii, Ty-
betu, Chin iJaponii. Dzieki wspotpracownikom zajmujacym si¢ problematyka Bliskiego
Wschodu (Iran, Afganistan, Egipt) takze inne kraje wchodza jednak w obszar naszych zainte-
resowan naukowych. Ponadto, poniewaz w naszych badaniach naukowych istotna rol¢ pelni
komparatystyka, czgsto zapraszamy do wspolpracy przedstawicieli innych dyscyplin nauko-
wych — fizyki, psychologii, socjologii, antropologii filozoficznej, historii filozofii europej-
skiej. Badania naukowe Zaktadu od poczatku byly gtownie ukierunkowane na analize¢ nurtéw
i szczegdlowych zagadnien zawartych w tekstach filozofii Indii, Chin iJaponii. Jednakze
réwnolegle pracownicy Zaktadu podejmowali szersza tematyke, zwiazang z analiza porow-
nawcza i odnoszeniem koncepcji powstatych w wymienionych wyzej krajach do mysli Eu-
ropy, co miesci si¢ w zakresie rozwijajacej si¢ ostatnio na Zachodzie tak zwanej ,,filozofii
poréwnawczej”, ale w wypadku naszego Zakladu dotyczy przede wszystkim zagadniefi zwia-
zanych z szeroko rozumiang filozofia kultury. Takie nastawienie komparatystyczne okazato
si¢ bardzo owocne i spotkato si¢ z wielkim zainteresowaniem. W zwiazku z tym praca na-
szego Zakladu nieznacznie zmienita profil, co znalazto réwniez odzwierciedlenie w nowej
nazwie i obecnie funkcjonujemy jako Zaktad Filozofii Kultury. Takze prowadzone przez nas
zajecia dydaktyczne zostaly rozszerzone, gdyz kwestie zwiazane z szeroko rozumiang kultura
Wschodu i ich interpretacja za pomoca siatek pojeciowych wilasciwych mysli europejskiej
staja si¢ przedmiotem dyskusji i wymagaja pelniejszego ujecia w kategoriach filozoficznych.

Poza regularnie prowadzonymi zajeciami z filozofii i religii: wyktadami, ¢wiczeniami, se-
minariami realizowane sa od lat cykle tematyczne: ,,Czlowiek i kosmos”, ,,Koncepcja czto-
wieka w filozofii Wschodu i Zachodu”, ,Problemy podmiotowos$ci iwartosci etyczne”,
,Ogrody — zwierciadla kultury”. Po$wiecono tym tematom szereg otwartych seminariow,
dyskusji panelowych i ogélnopolskich konferencji. Owocem tej pracy bylo ponad sto artyku-
téw, wydanych w kilku pozycjach ksiazkowych. Pracownicy naszego Zaktadu wydali kilka-
nascie autorskich ksiazek prezentujacych wyniki ich szczegétowych badan. Po kilkuletnich
doswiadczeniach pracy ze studentami z inicjatywy pracownikow Zaktadu powstaly dwa tomy
podrecznika do nauki filozofii Wschodu, do przygotowania ktorego zaproszono takze wybit-
nych polskich specjalistow spoza naszej uczelni, z uniwersytetow w Warszawie i Lublinie.

W ramach dziatalnos$ci najpierw Pracowni, a pozniej Zaktadu, wypromowano na Wydziale
Filozoficznym UJ kilkanascie specjalistycznych doktoratow, ponad sto magisteriow i dwie
habilitacje. Wciaz wspolpracuja z nami coraz to mlodsi pracownicy, studenci, magistranci,
doktoranci, zainteresowani i zglebiajacy szczegoélowe zagadnienia z filozofii Wschodu. Wielu
z nich obecnie pracuje w innych jednostkach naukowych, propagujac podejscie, ze pojecie
filozofii nie jest tylko zwiazane z kultura europejska.

[Marta Kudelska]
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@m INDH W WARSIAWIE %

50 lat powojennej indologii na Uniwersytecic Warszawskim
1953/1954 — 2003/2004
0

OBCHODY 50-LECIA POWOJENNEJ INDOLOGII
NA UNIWERSYTECIE WARSZAWSKIM
,INDIE W WARSZAWIE”

W roku akademickim 2003/2004 indologia na Uniwersytecie Warszawskim obchodzita 50-
lecie swojego powojennego istnienia. Patronat honorowy nad obchodami objeli JM Rektor
UW i JE Ambasador Indii w Polsce. Rocznice uczczono nastgpujacymi przedsiewzigciami:

e Od listopada 2003 r. do marca 2004 r. trwal cykl otwartych wyktadéw na temat kultury
indyjskiej, wyglaszanych przez pracownikow Zakladu Azji Poludniowej Instytutu Orientali-
stycznego UW. Wyklady mialy miejsce w Sali Balowej Patacu Tyszkiewiczow-Potockich
w Warszawie. Pierwsze spotkanie rozpoczely wystapienia Patronow Honorowych, po czym
dokonano uroczystego otwarcia obchoddéw przez zapalenie indyjskiej lampy oliwne;j.

PROGRAM CYKLU:

6 listopada 2003 r.: prof. dr hab. M. Krzysztof Byrski, dr Bozena Sliwczynska: ,Teatr
i ofiara” (z prezentacja wideo);

3 grudnia 2003 r.:  prof. dr hab. Marek Mejor: ,,Budda — prawda ilegenda” (wyklad nie
odbyl si¢ z powodu choroby prelegenta, w zamian wys$wietlono film
o tematyce buddyjskiej ,,Land of the Buddha”);

15 stycznia 2004 r.: dr hab. Joanna Jurewicz, mgr Monika Nowakowska: ,,Majaczenie wokot
filozofii indyjskiej”;

12 lutego 2004 r.:  mgr Artur Karp: ,,Kasta indyjska — historia i wspotczesnos¢™;

11 marca 2004 r.:  dr hab. Barbara Grabowska, prof. UW, dr Anna Trynkowska: ,Milos¢
w poezji indyjskiej”.

Wszystkie wyktady zgromadzity wielu stuchaczy, swiadczac o duzym zainteresowaniu obec-
nie w Polsce kulturg Indii.

s W dniach 22 i 23 kwietnia 2004 r. Zaktad Azji Potudniowej IO UW zorganizowal ogol-
nopolska konferencj¢ indologiczng z udzialem gosci indyjskich. Z referatami wystapito na
niej 40 oso6b. Obrady mialy miejsce w Sali Balowej Palacu Tyszkiewiczéw-Potockich
w Warszawie.

PROGRAM KONFERENCIJI:

22 KWIETNIA 2004 R.:

— Uroczyste otwarcie obrad przez Patronéw Honorowych;

— Wreczenie przez JM Rektora Medalu UW prof. dr. hab. M. Krzysztofowi Byrskiemu oraz
Dyploméw Uznania mgr Alicji Karlikowskiej i mgr. Andrzejowi Lugowskiemu;

— prof. dr hab. M. Krzysztof Byrski: ,,Jubileuszowe retrospekcije”.
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Sesja w jezyku angielskim:

Dr Shashi Prabha Kumar (Special Centre for Sanskrit Studies, Jawaharlal Nehru University,
New Delhi);

Prof. Hari Shankar Prasad (University Grants Commission, Delhi);

Prof. S. Carlose: ,,The Italian Tamil Scholar — Rev. Beschi”;

Prof. H.S. Chaudhary: ,,Jmages of Common Man’s Life in Contemporary Hindi Poetry”.

Ogtoszenie wynikéw konkursu dlastudentéw Zaktadu Azji Poludnio-
wej 10 UW na przektad z jezykdéw indyjskich:

I miejsce: Michal Panasiuk (IV rok, grupa bengalska) za przektad z jezyka bengalskiego
wiersza Madhusudana Datty;

Il miejsce:  Justyna Kurowska (III rok, grupa hindi) za przeklad z jezyka hindi wiersza
Manglesia Dabrala;

IIT miejsce:  Krzysztof Iwanek (III rok, grupa sanskrycka) za przektad z jezyka hindi wier-
sza Manglesia Dabrala;,

wyroznienie: Justyna Wisniewska (IIT rok, grupa hindi) za przektad z jezyka hindi wiersza
Manglesia Dabrala.

Obrady w jezyku polskim:

Marek Mejor: ,,0 indologii stow pare”;

Krystyna Wojakowska: ,,Antoni Katuski w zrodtach archiwalnych”;

Marta Kudelska: ,,Dlaczego istnieje raczej Ja niz To? Koncepcje atmana w upaniszadach”;

Joanna Jurewicz: ,,Zdr6j wody zywej — zrodlo, studnia i ceber w Rygwedzie”;

Krzysztof Kosior: ,,Tezy o etyce buddyjskiej”;

Beata Szymanska: ,,Osobliwosci recepcji filozofii Indii w Polsce w XIX wieku”;

Krzysztof Pawtowski: ,,Co oznacza Benares dla Jerozolimy”;

Dagnostaw Demski: ,,Radzput, rabari, meghawal. Hinduizm z kilku perspektyw”;

Mateusz Wiercinski: ,,Symbolika obrzedéw przechodzenia przez ogien i carakpudzi

w Indiach”;

Aleksandra Szyszko: ,,Radzasthafiskie tradycje narracyjne”;

Renata Czekalska: ,,0 thumaczeniu literatury polskiej na jezyk hindi”;

Agnieszka Kuczkiewicz-Fras: ,,Obecna sytuacja jezyka i literatury urdu w Pakistanie”;

Anna Sieklucka: ,,Czes¢ kobiet — honor mezczyzn. Przemoc wobec kobiet w opowiadaniu

podziatowym”.

23 KWIETNIA 2004 R.:

Bozena Sliwczynska: ,, Technika narracji w tradycji teatru kudijattam”;

Anna Nitecka: ,,Do$wiadczenie estetyczne w tekstach Abhinawagupty”’;

Dorota Kaminska: ,,Wizerunek postaci kobiecej w malarstwie miniaturowym”;

Elzbieta Koldrzak: ,,Kilka uwag o jezyku gestéw i jego funkcji w indyjskim systemie komu-
nikacji scenicznej”;

Marzenna Jakubczak: ,,Czy mistyk potrzebuje filozofii? Rozwazania nad mozliwymi stra-
tegiami interpretacji tekstu Jogasutr”;

Krzysztof Jakubczak: ,,0 domniemanym sceptycyzmie madhjamaki’;

Joanna Sachse: ,,Kilka uwag o braminach w Mahabharacie”;

Przemystaw Szczurek: ,,Jedno$é w réznorodnosci. Uwagi o warstwach tekstowych Bhagawad-

giy”;
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Barbara Grabowska: ,,Zabicie Kansy. Droga bohatera do tronu”;

Danuta Stasik: ,,Kruk Bhusundi i jego opowie$¢ o dziejach Ramy”’;

Anna Trynkowska: ,,Poeta i krytyk. Komentarz Mallinathy do V sargi Kumarasambhawy
Kalidasy”;

Hanna Urbanska: ,,W poszukiwaniu motywow indyjskich w polskiej bajce ludowe;j”;

Marzenna Czerniak-Drozdzowicz: ,,Projekty badawcze dotyczace tantrycznych tradycji
wisznuickich”;

Joanna Kusio: ,,Em. Ji. Ar. ula: Tradycyjny tamilski gatunek literacki wobec wspolczesno-
$ci’;

Natalia Swidzinska: ,,Deifikacja w kulturze tamilskiej”;

Jacek Wozniak: ,,Obrzedowos¢ ludu Badaga na podstawie powiesci pt. Kurificitten (‘Midd [z
kwiatow] kurindzi’) Rajam Kirusnan™;

Monika Browarczyk: ,,Towarzysz Kryszna: Inkongruencja komiczna pomigdzy mitologia
a wspllczesnoscia w satyrach hindi”;

Magdalena Slusarczyk: ,.Ironia w jezyku hindi na przyktadzie tworczosci Manohara Shyama
Joshiego™;

Kamila Junik: ,,Wyobraznia wyzwolona: o poezji Teji Grover”;

Cezary Galewicz: ,,Wspolczesne oblicza tradycji wedyjskiej w Indiach Potudniowych”;

Piotr Balcerowicz: ,,Kryteria poznawcze — Dysputa miedzy Dharmakirtim a Akalanka”;

Monika Nowakowska: ,,Abhava-pramana: komentarz, interpretacja, reinterpretacja”.

Artykuly oparte na wyzej wymienionych wystapieniach zostana opublikowane w tomie
pokonferencyjnym, majacym zaprezentowaé dorobek wspotczesnej indologii polskiej.

[Anna Trynkowska]

MIEDZYNARODOWE SEMINARIUM
»ORIGINS OF MAHAKAVYA”

Mediolan, 4-5 czerwca 2004 roku

W dniach 4 i 5 czerwca 2004 r. w Mediolanie odbyto si¢ migdzynarodowe seminarium
,,Origins of Mahakavya”, zorganizowane przez Universita degli Studi di Milano we wspol-
pracy z Istituto Italiano per I’ Africa e I’Oriente i Venetian Academy of Indian Studies.

Wygloszono na nim nastgpujace referaty:

I dzien:

Marek Mejor: ,,Buddhist Echoes in Magha’s Poem Sisupalavadha™;

Alf Hiltebeitel: ,,The Emergence of Kavya out of the Two Sanskrit Epics”;
David Smith: ,,The Antecedents of Kalidasa’s Kumarasambhava™;

Cezary Galewicz: ,,On the Vedic Images of Dawn”;

Iwona Milewska: ,,Dawn as Described in the Mahabharata™;

Lidia Sudyka: ,,The Descriptions of Dawn in the Mahakavyas™;
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Anna Trynkowska: ,,Two Descriptions of Maya’s Masterpiece”;
Mariola Pigoniowa: ,,Tejas in Kalidasa”;

I1 dzien:

Jaroslav Vacek: ,,01d Tamil Literary Formulae Connected with mullai (2)”;

Paolo Magnone: ,,Ramo Ramam udaiksata. The Encounter of the two Ramas between Itihasa-
purana and Kavya”,

Cinzia Pieruccini: ,,Depictions of Landscape: from Ramayana VI.111 to Raghuvamsa
X117,

Daniela Rosella: ,,Women in Mahakavyas: Some Provisional Remarks”;

Guido Pellegrini: “The Last Glance of the Buffalo: Poetry of the Sattasai’.

Seminarium zakonczyta prowadzona przez Giuliano Boccaliego i Alessandro Passiego dys-
kusja na temat probleméw wylaniajacych si¢ w badaniach nad poczatkami mahakawji
i perspektyw takich studiow. Oprocz wszystkich wyzej wymienionych oséb udziat w niej
wzieli: Danielle Feller, Agata Pellegrini i Paola M. Rossi.

[Anna Trynkowska]

WARSZTATY ,,TRANSLATING CULTURES”

Bonn, 12-21 czerwca 2004 roku

W dniach 12-21 czerwca 2004 roku w Bonn odbyly si¢ warsztaty ,,Translating Cultures”,
zorganizowane 1 prowadzone przez dra Heinza Wernera Wesslera z Seminarium
Indologicznego Uniwersytetu Boniskiego i dr hab. Danute Stasik z Zakladu Azji Potudniowej
Instytutu Orientalistycznego Uniwersytetu Warszawskiego. Warsztaty byly przeznaczone dla
bonskich i warszawskich studentow jezyka hindi; ze strony polskiej wzigly w nich udziat
Justyna Kurowska i Justyna Wisniewska (I1I rok).

[Danuta Stasik]

III MIEDZYNARODOWA LETNIA SZKOLA SANSKRYTU
(Third International Intensive Sanskrit Summer Retreat)

Murzasichle, 11-24 lipca 2004 roku

W dniach 11-24 lipca we wsi Murzasichle pod Zakopanem odbyta si¢ organizowana tym
razem w Polsce przez Monik¢ Nowakowska trzecia edycja migdzynarodowego letniego
obozu sanskryckiego, zainicjowanego dwa lata temu przez grupe mtodych sanskrytologéw
(pierwszy obo6z mial miejsce w miejscowosci Csikszereda (Miercurea Ciuc) w Transylwanii,
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a drugi w Pondichéry w Indiach, zob. sprawozdanie w SI 10 (2003) 277-279). Tradycyjnie
przez dwa tygodnie milosnicy sanskrytu z réznych stron $wiata (z Holandii, Japonii, Niemiec,
Polski, Wegier i Wielkiej Brytanii) oddawali si¢ intensywnej krytycznej lekturze roznorod-
nych tekstow sanskryckich (trzy sesje dziennie), polaczonej w tym roku z wymagajacymi
sprawnosci réwniez fizycznej wycieczkami gorskimi izwiedzaniem okolic Zakopanego
i Krakowa.

Pierwszy tydzien:

kavya: Kalidasa, Raghu-vamsa (XIII sarga) z komentarzem Wallabhy (nowa edycja
w przygotowaniu: Dominic Goodall);

tantra: Aghorasiva, Paficdvarana-stotra (edycja: Dominic Goodall);

sastra: Jayanta Bhatta, Nyaya-maiijari: i$vara (nowa edycja w oparciu 0 nowe manu-
skrypty: Kei Kataoka).

Drugi tydzien:

kavya: Damodara Gupta, Kuttani-mata (nowa edycja uwzgledniajaca dodatkowe ma-
nuskrypty: Csaba Dezso i Dominic Goodall);

pauranika: Jayadratha, Hara-carita-cinta-mani (edycja z manuskryptow z uwzglednieniem
paraleli z Matsjapurany 1 Padmapurany: Alex Watson);

sastra: Dandin, Kavyddarsa (11 pariccheda).

W tegorocznym obozie uczestniczyli: Daniel Balogh, dr Imre Bangha, Peter Bisschop, dr
Csaba Dezso, dr hab. Dominic Goodall, Gergely Hidas, dr Kei Kataoka, Anja Mohrdiek,
Monika Nowakowska, dr Ferenc Ruzsa, Eszter Somogyi, Taisei Shida, Magdalena Szpindler,
dr Alex Watson, prof. Geza Bethanfalvy, a takze dr Marzenna Jakubczak, dr Iwona Milewska
oraz prof. dr hab. Marek Mejor.

[Monika Nowakowska]

KONFERENCJA
,,HINDI TEACHING AND RESEARCH IN CENTRAL AND EAST EUROPE”

Miercurea Ciuc, 28-31 lipca 2004 roku

W dniach 28-31 lipca 2004 roku w Miercurea Ciuc (Rumunia) odbyta si¢ migdzynaro-
dowa konferencja ,,Hindi Teaching and Research in Central and East Europe”, zorganizo-
wana przez Hungarian Sapientia University w Miercurea Ciuc przy wspolpracy Ambasady
Indii w Bukareszcie. Polske reprezentowala na niej dr hab. Danuta Stasik, ktora wystapila
z referatem pt. Varsa-visvavidyalay mé hindi ke pathyakram aur parhane ki samagri.

[Danuta Stasik]
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29. KONGRES NIEMIECKICH ORIENTALISTOW (DOT)

Halle (Salle), 20—24 wrzesnia 2004 roku

W dniach 20-24 wrze$nia 2004 r. w Halle nad Sotawa (Salle) odbyt si¢ 29. Kongres Nie-
mieckich Orientalistow (29. Deutscher Orientalistentag [DOT]), zorganizowany przez Nie-
mieckie Towarzystwo Orientalistyczne (Deutsche Morgenldndische Gesellschaft [DMG]), kto-
rego najbardziej znana publikacja jest periodyk Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen
Gesellschaft (ZDMG), ukazujacy si¢ od 1847 r. Kongresy, ktore sa okazja do spotkania orien-
talistow nie tylko z Niemiec, odbywaja si¢ z reguly co 2-3 lata w kolejnych osrodkach aka-
demickich w Niemczech. Tym razem orientalistow goscit Uniwersytet Marcina Lutra
(Martin-Luther-Universitit Halle-Wittenberg).

Motto ostatniego Kongresu ,,Barrieren — Passagen” miato, zdaniem organizatordw, ,,wska-
zywac na koniecznos¢ nowego samookreslenia si¢ poszczegolnych dyscyplin orientalistycz-
nych przy nieustannie wzrastajacej roznorodnosci obszaréw i metod badawczych”. Rzeczy-
wiscie, tegoroczny kongres byl dotychczas najwigkszym tego typu zjazdem: poszczegodlne
sekcje tematyczne reprezentowaly ponad 20 odrgbnych dyscyplin orientalistycznych, a obok
serii interdyscyplinarnych paneli wprowadzono odrgbna formule forum (fora: Literatura,
Religia, Prawo, Etnologia oraz Polityka i Aktualnosci), bedacego okazja do omowienia kon-
kretnych zagadnien w gronie przedstawicieli dyscyplin takze nieorientalistycznych: litera-
turoznawcow, religioznawcow, politologow, etnologéw itp. W Kongresie, podczas ktorego
wygloszono ok. 800 referatow, uczestniczyto niemal tysiac oséb, w tym okolo setka indolo-
gow zarowno z Niemiec, jak i z Austrii, Szwajcarii, Holandii, Japonii, Wloch, Nepalu, Indii
itp. z ponad siedemdziesigcioma wystapieniami.

W sekcji INDOLOGIA, zorganizowanej przez Waltera Slaje i indologéow z Uniwersytetu
w Halle (Institut fiir Indologie und Siidasienwissenschaften), wygloszono nastepujace refe-
raty w rownolegle si¢ odbywajacych blokach tematycznych:

PONIEDZIALEK, 20.09.2004:

Panel 1: Paippalada-sakha | Atharvaveda:

Alexander Lubotsky: ,,Analysis of AVP 8.157,

Werner Knobl: ,,Diskussion einiger bemerkenswerter Worter der PS”,

Philipp Kubisch: ,,Zur Metrik des Atharvaveda”,

Yasuhiro Tsuchiyama: ,,Kingship in Book 10 of AVP”,

Timothy Lubin: ,,Nilarudra-Upanisad and the Paippalada-samhita”,

Anette Schmiedchen: ,,Epigraphische Belege zur Geschichte der Atharvaveda-Brahmanen”,
Walter Slaje: ,,Siryabhatta und der AV in Kaschmir”,

Arlo Griffiths: ,,Upanisads und Ritualtexte des Paippalada von Orissa”.

Panel 2: Tamilistyka:

Thomas Anzenhofer: ,,Biene, Bliite, Honig: ein Motivkomplex im Kuruntokai”,

Eva Wilden: ,,Das Projekt ‘Cankam’ in Pondi”,

Thomas Lehmann: ,,Klassische Tamil-Kommentarliteratur”,

Torsten Tschacher: ,,Die Erforschung islamischer Tamilliteratur am Beispiel von Leben und
Werk des Imam al-Arus”,

Sasha Ebeling: ,,Tamilische Literatur der 19. Jahrhunderts”,
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Srilata Miiller: ,,Tamil Love and Tamil Sacrifice: The Story of King Manu in the Writings of
Ramalinga Adigal”,

Peter Schalk: ,,Buddhism among Tamils in Ilam”,

Gabriella Eichinger Ferro-Luzzi: ,,Lachen iiber andere und sich selbst in der Tamilliteratur’.

Panele:

Gabrielle Zeller: ,,Fokus Siidasien: Literaturversorgung nicht nur fiir Indologen”,
Andreas Pohlus: ,,South Asia Research Documentation Services (SARDS) — Stand und Auf-
gaben”.

WTOREK, 21.09.2004:

Panel: Dramatiteatr w Indiach:

Heidrun Briickner: ,,Drama und Theater in Indien. Barrieren und Passagen”,

Heike Moser: ,,Text und Performanz in Kuttiyattam, traditionelles Sanskrittheater aus Kerala”,

Katrin Fischer: ,,Neue Perspektiven der Performanzforschung. Textarbeit und Feldforschung
zum Yaksagana Volkstheater von Karnataka”,

Mirella Lingorska: ,,Klassische Theorie der Metapher”,

Angelika Malinar: ,,Sattvikabhavas in der rasa-Lehre”,

Makoto Kitada: ,Musik und Medizin, Anatomie im musikologischen Text, Sangita-
ratnakara”,

Anna Aurelia Esposito: ,,Beobachtungen zum Prakrit der Trivandrum-Dramen in den
Malayalam-Manuskripten”,

Christine Seemann: ,,Beobachtungen an den Nebenfiguren in den ‘Trivandrum-Dramen’”,

Karin Steiner: ,,Bemerkungen zum Paiicaratra’,

Michael Hahn: ,,Kalidasa und Candragomin”,

Matthias Ahlborn: ,,Mdglichkeiten der EDV fiir die Philologie altindischer Dramentexte”,

Herman Tieken: ,,Verses with a signature in drama”,

Regine Brandner: ,,Sanskrittheater im globalisierten Kontext des 21. Jahrhunderts™.

Referaty:

Karin Einicke: ,,Paldographie und Statistik: eine Methodendiskussion”,

Gerhard Ehlers: ,,Sieben Seher, sieben Wasser”,

Akiko Murakawa: ,,Zum Gavamayana-Kapitel im Jaiminiyabrahmana”,

Ingo Strauch: ,,Frithe Brahmi-Inschriften aus Socotra (Jemen)”,

Melanie Malzahn: ,,Bruckstiick einer Sanskritgrammatik aus Ostturkestan in westtocharischer
Sprache”,

Stefan Baums: ,,Studien zum Zahlwortsystem der Gandhari”,

Annemarie Mertens: ,,Umwertender Inklusivismus’,

Marcus Schmiicker: ,,Vefikatanathas Beitrag zur Theologie des VisSistadvaita-Vedanta”,

Piotr Balcerowicz: ,,Akalankas Argument von der «Nichtwahrnehmung von Unsichtbarem»
(adysyanupalabdhi) und die buddhistische Tradition”.

Panele:

R. Steiner: ,,Literarische Ubersetzung indischer Schauspiele”,
Inscenizacja (Michael Hahn, Ulrike Roesler, Jayandra Soni, Luitgard Soni, Roland Steiner):
,,Die Heiligen-Hetire” (Bhagavad-ajjuka).
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SRODA, 22.09.2004:

Referaty:

Minoru Hara: ,,On Sanskrit andha”,
Oscar von Hiniiber: ,,Der bhiimichidranyaya. Ein Beitrag zur indischen Epigraphik”.

Panel:

Harry Falk, Oliver Hellwig, Claudius Naumann, Christian Bauer: ,,Software fiir orienta-
listische Facher (Prisentation EDV)”.

CZWARTEK, 23.09.2004:

Referaty:

Muneo Tokunaga: ,,On Bhisma’s discourse in the Mahabharata”,

Thomas Oberlies: ,,12 Monate oder 12 Jahre Verbannung? Zur Komposition von Mbh 1,205-
2137,

Philipp André Maas: ,,Purnabhadras Rezension der Erzdhlung «Der Weber als Visnu»
(Paficakhyana 1.viii)”,

Hans Ruelius: ,,Das vedische Erbe im Ritual des singhalesischen Buddhismus”,

Ute Hiisken: ,,Visnuitische Initiationen in Kanchipuram”,

Johanna Buf3: ,Ritualtradition und Ritualpraxis am Beispiel des newarischen latya-Rituals
(sapindikarana)”,

Ulrike Roesler: ,,«Wir wollen meiner Lehre einen Namen geben...». Beobachtungen zu
Miindlichkeit und Schriftlichkeit in der tibetischen buddhistischen Tradition”,

Petra Kieffer-Piilz: ,,Geschlechtsumwandlung bei buddhistischen Monchen und Nonnen und
ihre rechtlichen Konsequenzen”,

Martin Delhey: ,,Vakkalis Selbsttotung”,

Shin’ichiro Hori: ,,Neue Fragmente der Kalpanamanditika-Dystantapankti”.

Panel: Granice i przejscia miedzy klasyczng indologiq, indologiq jezykow wspotczesnych

i badaniami nad Azjq Potudniowq:

Hans Harder: ,,Wissenschaftliche Zuginge zum heutigen Siidasien”,

Reiner Kimmig: ,,Von der Textwissenschaft: am Beispiel der Darstellung des Terrorismus im
Hindi-Film”,

Reinhold Griinendahl: ,,Deutsche Indologie’ — Postorientalistische Reisewege von Friedrich
Schlegel zu Walther Wiist”,

Christoph Emmrich: ,,Caryagiti in Nepal: Grenzen und Uberginge bei der Erforschung eines
ritual-literarischen Genres”,

Till Luge: ,,Sufistische Einfliisse auf Kabirs Denken? — Eine semiotische Betrachtung seiner
Soteriologie”,

Ingrid Schuhmann: ,,Predigten des Santheiligen Dadu — Komposition und Kontinuum”,

Srilata Miiller: ,,Language on the Boundary of Sanskrit and Tamil: Manipravalam in South
Indian Religious Literature”,

Heinz Werner Wessler: ,,Bologna—Benares—Bonn: Das Fachprofil Indologie und die Ein-
fiihrung graduierter Studienginge BA/MA”.
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PIATEK, 24.09.2004:

Referaty:

Siegfried Kratzsch: ,,Das Syntaxkapitel der ersten europdischen Sanskritgrammatik von
Heinrich Roth und seine Quellen”,

Maria Schetelich: ,,Rituelles Spielen und seine Begriindungen in Dharmanibandhas und
Puranas. Ein Beitrag zur Geschichte des caturanga”,

Ines Fornell: ,Im Spannungsfeld zwischen Nationalismus und Globalisierung: Zu einigen
vieldiskutierten Werken der jiingsten Hindi-Literatur’.

Panel: Moksopaya/ Yogavasistha:

Jiirgen Hanneder: ,,Moksopaya — Introduction and State of Research”,

Walter Slaje: ,,Locating the Moksopaya”,

Peter Stephan: ,,Die Kritische Edition des Utpattiprakarana — ein Forschungsbericht”,
Bruno Lo Turco: ,,Metaphorical Logic of the Moksopaya”,

Susanne Stinner: ,,Saras und Sangrahas: Die Kurzfassungen der Moksopaya und Yogavasiha”,
Heike Franke: ,,Die indo-persischen Versionen des Laghuyogavasiha’.

Wigcej informacji na temat 29. DOT znajduje si¢ na stronie: http://www.dot2004.de.

[Piotr Balcerowicz]



OSWIADCZENIE
Warszawa, 24.02.2003 roku

Oswiadczam, ze w mojej pracy Powstanie, rozwoj i zmierzch liryki wisznuickiej Bengalu,
wydanej w 1995 roku, znalazly si¢ na stronach 12, 15, 16, 108, 110, 158 i 159 sformulowa-
nia, ktore nie zostaly opatrzone przypisami, co umkneto mojej uwadze; za uzycie ich bez
podania zrodel przepraszam.

Barbara Grabowska
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