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Dinnaga, Dharmakirti i Akalanka.
Epistemologia buddyjska
a modele kryteriow poznawczych w dzinizmie"

PIOTR BALCEROWICZ

W niniejszym artykule omawiam zaleznosci, jakie zachodzity migdzy epistemolo-
gig buddyjska, wyksztatcona przede wszystkim przez czotlowych jej przedstawicieli:
Dignage (Dinnaga, 480—540 r.)! i Dharmakirtiego (Dharmakirti, 600-660), a dzinij-
skimi filozofami z odtamu digambar6w: Akalanka Bhatta (Akalanka Bhatta, ok. 720
780)* i Prabhaczandra Surim (Prabhacandra-stri; ok. XI w.)’. Zamiarem moim jest
pokazanie, w jaki sposéb tradycja dzinijska — a w szczegdlnosci Akalanka Bhatta,
doskonaly znawca pogladéw swoich przeciwnikéw intelektualnych — przejmowala ze
szkoty buddyjskiej pewne idee, aby je nastepnie tworczo przeksztalci¢ i rozwinacé.
Jednoczesnie niniejszy artykul prezentuje zarys rozwoju koncepcji dzinijskiej teorii
poznania, a w szczegolnosci klasyfikacji kryteriow poznawczych (pramana).

1. Problem interpretacyjny

W Trzech bardzo tatwych [rozdziatach na temat filozofii] (Laghiyas-traya, LT),
niewielkich rozmiaréw, acz niezwykle waznym dziele epistemologicznym Akalanki,

" Niniejszy artykut powstat w ramach projektu badawczego realizowanego przeze mnie
na Uniwersytecie w Hamburgu (Asien-Afrika-Institut; Abteilung fiir Kultur und Geschichte
Indiens und Tibets), a dotowanego przez fundacj¢ Alexander von Humboldt-Stiftung. Roz-
szerzona wersja tego artykulu ukazala si¢ w jezyku angielskim jako BALCEROWICZ (2005).
Zarys problematyki zostal przedstawiony w referacie pt. ,,Dignaga i Dharmakirti a modele
kryteriow poznawczych w dzinizmie”, wygloszonym podczas konferencji ,,Indie w War-
szawie”, ktora odbyla si¢ na Uniwersytecie Warszawskim w dniach 22-23.04.2004.

' Por. klasyczna prace na temat Dignagi: FRAUWALLNER (1959). Teorii poznania,
w szczeg6lnosci percepcji, w filozofii Dignagi poswiecona jest monografia: HATTORI
(1968).

? Na temat Akalanki por. BALCEROWICZ (2003a: 244-246).

3 Na temat Prabhaczandry por. BALCEROWICZ (2003a: 256-257).
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znajdujemy strofe, ktora w kregach dzinijskich komentatorow zrodzita wiele sporéw,
watpliwosci 1 interpretacji. Brzmi ona nastgpujaco (LT 10cd—11ab):

JjhAanam adyam matih samjia cinta cabhinibodhikam /

pran nama-yojandac chesam srutam sabdanuyojanat //
Wydawatoby sig, ze jej tres¢ jest oczywista. Przy pierwszym odczytaniu mozna
przetozy¢ ja nastgpujaco:

interpretaga | ,,Pierwsze poznanie [obejmuje] poznanie zmystowe, rozpoznanie
oraz myslenie indukcyjne [i] konstatowanie; [ma ono miejsce]
przed zwiazaniem z mowa. Pozostale [poznanie] to poznanie prze-
kazane, [ktore pojawia sie] w wyniku powiazania ze stowem”.

Mozna odnies$¢ wrazenie, ze strofa ta jest jednoznaczna i jej interpretacja nie na-
strgcza powazniejszych trudnosci. Akalanka, kontynuujac wczesniejszy wyktad,
w ktérym buduje swoja teori¢ poznania, wskazuje w przytoczonej strofie, ze kryte-
ria poznawcze (pramana) dziela si¢ na dwa rodzaje: percepcje (pratyaksa), czyli po-
znanie bezposrednie, oraz poznanie posrednie (paroksa). Pierwsze z nich (percepcja)
obejmuje cztery podgrupy: (1) poznanie zmyslowe (mati), odpowiadajace proce-
sowi odbierania bodzcow zmystowych, (2) rozpoznanie, czyli identyfikowanie po-
strzeganych przedmiotow na podstawie poréwnania ich z wczesniejszym obrazem
przechowanym w pamieci, (3) myslenie indukcyjne, ktérego natura jest dokonywa-
nie uogodlnien, stuzacych nastepnie jako podstawa m.in. w formulowaniu ogdlnych
prawidel irelacji w §wiecie, (4) konstatowanie, ktore wienczy procesy poznawcze
okreslona konkluzja; stad tez termin ten jest interpretowany jako synonim
‘wnioskowania’®. Drugi rodzaj poznania obejmuje wszelkie pozostale procesy, kto-
rym zostaje nadana nazwa ‘poznania przejetego’, w odréznieniu od pierwszego typu
poznania, ktore podmiot poznawczy uzyskuje sam. Taka mozliwos¢ ‘przejecia’
poznania uzyskanego przez inna osobg¢ daje, rzecz jasna, jezyk: to jezyk jest nosni-
kiem informacji i Srodkiem przekazu poznania. Dlatego tez Akalanka zdaje si¢ wia-
za¢ pierwszy typ poznania z warstwa pozawerbalna, drugi zas typ poznania ze sto-
sowaniem jezyka i symboli stownych.

* Terminu ‘wnioskowanie’ uzywam umownie jako przektadu sanskryckiego
‘anumana’, ktory z reguly rzeczywiscie odpowiada ‘wnioskowaniu’. W wielu kontek-
stach jednak termin sanskrycki ma duzo szersze konotacje: okresla on wszelkie rozumo-
wanie, ktore postuguje sie symbolami (takze werbalnymi) w jakimkolwiek sposobie
kodowania i na podstawie relacji zachodzacych miedzy tymi symbolami przechodzi od
jednego symbolu, ktory zostat zrozumiany / uchwycony, do innego, nowego. Termin
‘anumana’ stosuje si¢ nie tylko do typowych wnioskowan, w ktorych wystepuja sym-
bole logiczne, ale takze do samego zjawiska postugiwania si¢ jezykiem, w ktorym slowa
konotuja idee (powszechniki), te zas powiazane sa rozmaitymi relacjami.
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Kontynuator mysli Akalanki, autor prac komentatorskich i niezaleznych dziet filo-
zoficznych Widjananda Patrakesariswamin (Vidyananda Patrakesarisvamin, pot. IX
w.)’ cytuje teze strofe Akalanki, parafrazujac jej tre$¢ we wlasnej strofie, oraz daje
wlasna wyktadni¢ mysli Akalanki, ktora jest zgodna z interpetacjq I:

interpretaga 2, Pierwsze poznanie [obejmuje] pamigé, rozpoznanie, myslenie
indukcyjne i konstatowanie; pojawia si¢ przed mowa. Pozostate
[poznanie] to poznanie przekazane, [ktoére pojawia si¢] w wy-

niku powiazania ze stowem”,

> Por. BALCEROWICZ (2003a: 253).

6 Caty fragment TSVA, s. 239.32-240.6, w ktorym Widjananda omawia zaleznos¢
migdzy poznaniem przejetym a poznaniem werbalnym, a przy okazji interpretuje mysl
Akalanki, przedstawia si¢ nastepujaco:

JjAanam adyam smytih samjiia cinta cabhinibodhikam /

pran-nama-samvyrtam sesam Srutam sabddnuyojanat //
atrakalanka-devah prahuh —

Jjhanam adyam smytih samjia cinta cdbhinibodhikam /

pran nama-yojanac chesam srutam sabddnuyojanat //
iti tatrédam vicaryate—mati-jianad adyad abhinibodhika-paryantac chesam srutam
Sabdanuyojanad evéty avadharanam, srutam eva sabddnuyojandad iti va? yadi srutam
eva Sabdanuyojanad iti purva-niyamah tada na kascid virodhah, sabda-samsrsta-
JhAanasya ’sruta-jianatva-vyavacchedat. atha sabddnuyojanad eva srutam iti niyamah,
tada srotra-mati-purvakam eva srutam na caksur-adi-mati-purvakam iti siddhanta-
virodhah syat. samvyavaharikam sabdam jiianam srutam ity apeksaya tatha-niyame tu
nésta-badhdsti caksur-adi-mati-purvakasydapi srutasya paramdrthato bhyupagamat
sva-samaya-pratipatteh. athava

na so ’sti pratyayo loke yah sabdanugamad rte /

anuviddham ivabhati sarvam sabde pratisthitam //*
ity ekante nirakartum prag nama-yojanad adyam istam na tu tan nama-samsystam iti
vyakhyanam akalankam anusartavyam. —

- ,Pierwsze poznanie [obejmuje] pamig¢é, rozpoznanie, myslenie induk-
cyjne i1 konstatowanie; pojawia si¢ przed mowa. Pozostale [poznanie]
to poznanie przekazane, [ktore pojawia si¢] w wyniku powiazania ze
stowem.

W zwiazku z tym Akalanka stwierdzit:

«Pierwsze poznanie [obejmuje] poznanie zmystowe (tu: pamigc), roz-
poznanie oraz myslenie indukcyjne [i] konstatowanie; [ma ono miej-
sce] przed zwiazaniem z mowa. Pozostale [poznanie] to poznanie
przekazane, [ktore pojawia si¢] w wyniku powigzania ze stowemy».
[sporna strofa LT 10cd—11ab]
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Tres¢ tej strofy zgodna jest zinterpretacjq 1, zta réznica, ze termin ‘mati’
(‘poznanie zmystowe’) zostaje przez Widjanande zastapiony pojeciem ‘smyti’
(‘pamig¢’). Nie powinno to szczegdlnie dziwié, gdyz sam Akalanka uzywa tych
dwoch poje¢ wymiennie (np. LT 25), co samo w sobie bedzie wymagalo dalszego
wyjasnienia (patrz przyp. 9).

Inny filozof dzinijski, dziatajacy w XI w., Abhajadewa Suri (Abhayadeva-stri)’,
ustosunkowuje si¢ do tej kwestii nastepujaco:

W zwiazku z tym rozwazy si¢ [niniejszym] t¢ [ide¢]. Pozostate [poznanie], rézne od
poznania zmyslowego, tj. pierwszego [typu poznania], koficzacego si¢ na konstatowa-
niu, to poznanie przekazane. Czy zalezno$¢ jest tu nastgpujaca: [1] «poznanie przeka-
zane [pojawia si¢] tylko w wyniku powiazania z [wypowiedzianym] stowem» czy tez
[2] «tylko poznanie przekazane [pojawia si¢] w wyniku powiazania z [wypowiedzia-
nym] stowem»? [Ad 2] Jesli jest to bezposrednio wymieniona reguta ograniczajaca (tj.
kwantyfikacja): «tylko poznanie przekazane [pojawia si¢] w wyniku powigzania
z [wypowiedzianym] stowem», to nie ma wowczas zadnej sprzecznosci, gdyz [w ten
sposob] zostaje wykluczone to, ze poznanie zwiazane ze slowem jest poznaniem innym
niz poznanie przekazane. [Ad 1] Jesli natomiast jest to nastgpujaca reguta ograniczajaca
(4. kwantyfikacja): «poznanie przekazane [pojawia si¢] tylko w wyniku powiazania
z [wypowiedzianym] stowem», wowczas poznanie przekazane jest wylacznie pozna-
niem poprzedzonym poznaniem zmyslowym na bazie zmystu stuchu, a nie poznaniem
poprzedzonym poznaniem zmyslowym na bazie [takze] zmystlu wzroku iinnych
[zmystow], co staloby w sprzecznosci z [naszym] zalozeniem, [zgodnie z ktdérym po-
znanie przekazane poprzedzone jest kazdym rodzajem poznania zmyslowego (patrz
TS 1.13)]. Gdy jednak przyjmie si¢ nastgpujaca regule ograniczajaca, bazujaca [na zato-
zeniu]: «poznanie przekazane jest konwencjonalnym poznaniem werbalnymy, to nie
pojawia si¢ zaden akceptowalny (prawomocny) czynnik falsyfikujacy, gdyz poznanie
przejete uznaje si¢ — w zgodzie ze zrozumieniem [naszej] wlasnej doktryny — ostatecznie
takze za poznanie poprzedzone poznaniem zmystowym na bazie zmyshi wzroku
i [wszystkich] innych [zmystow].
Z drugiej strony, azeby obali¢ nast¢pujacy jednostronny poglad [ Bhartryhariego]:

«Nie ma w §wiecie poznania, ktére [by si¢ pojawialo], nie podazajac

za mowa; wszystko si¢ ujawnia jakby przeszyte [stowem], [wszystko]

osadzone jest w stowie»®,
nalezy przyjac¢ nastepujaca wykladnie Akalanki: uznaje si¢, ze pierwsze [poznanie ma
miejsce] przed zwigzaniem z mowa i nie jest ono polaczone z mowa’.

* VP 1.131, przy czym wersja zaswiadczona w VP rozni si¢ drugim wierszem (pada cd),
cho¢ nie ro6zni sie znaczeniem:

na so ’sti pratyayo loke yah sabdanugamad rte /
anuviddham iva jiianam sarvam sabdena bhasate //

Lekcja, jaka znajdujemy u Widjanandy, pojawia si¢ np. u Bhasarwadzni w NBhu,
s. 580,24, wers 356.
7 Na temat Abhajadewy por. BALCEROWICZ (2003a: 256).
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»Podzial [przedstawia sig¢] tutaj nastgpujaco: poznanie [majace
miejsce] przed powigzaniem ze stowem, dzielace si¢ na pamigé
itd. oraz bedace w stanie aktywizowad trafne (skuteczne) dziala-
nie, to poznanie zmyslowe; natomiast [poznanie], ktére ujawnia
sic w wyniku powiazania ze stowem, to w caloSci poznanie
przejete™,.

A zatem potwierdza on dwie poprzednie interpretacje tej strofy. W analizie przed-
stawionej przez Abhajadewe wyraznie pobrzmiewa — jako element nowy, cho¢ nie-
wplywajacy na sposob samej interpretacji, zwlaszcza w wyrazeniu ‘bedacy w stanie
aktywizowaé trafne (skuteczne) dziatanie’ (avisamvadi-vyavahara-nirvartana-
ksamam) — Dharmakirtiego idea ‘posiadania potencjatlu do realizacji sprawczego
dziatania’ (artha-kriya-samarthya, patrz s. 18).

Jesli zalozymy, ze powyzsze interpretacje trafnie oddaja intencje Akalanki, to
nadal watpliwo$ci budzi nastgpujaca kwestia: jak mozna pogodzi¢ z percepcja takie
procesy poznawcze jak pamigé, przypominanie (rozpoznawanie), myslenie induk-
cyjne czy wnioskowanie? Niewatpliwie wszystkie sg typami poznania posredniego,
w ktorym element percepcji jest bardzo ograniczony lub nieistniejacy. Tym bardziej
nastrecza to trudnosci, ze sam Akalanka w innym miejscu (LT 4) wiaze wniosko-
wanie (anumana) z poznaniem posrednim (paroksa). Czyzby Akalanka nie dostrze-
gal sprzecznosci, do ktérej powyzsze interpretacje prowadza, ze wnioskowanie staje
si¢ zasadniczo podobnym rodzajem poznania co percepcja? Czy tych trudnosci nie
dostrzegali rowniez jego komentatorzy?

Te przeczucia, ze pierwotna interpretacja 1 moze nieadekwatnie oddawac inten-
cje Akalanki, potwierdza Prabhacandra-suri, autor Ksiezyca, [za ktorego sprawq
rozkwita] nocna lilia wodna logiki (Nyaya-kumuda-candra; NKC), najwazniejszego
komentarza do Trzech bardzo tatwych [rozdziatow na temat filozofii].
W bezposrednim komentarzu interpretuje t¢ sama strofg catkiem odmiennie:

interpretaga 3, Pierwsze poznanie to poznanie zmystowe. Pamigé, rozpoznanie
oraz myslenie indukcyjne i konstatowanie to pozostale [pozna-
nie rozne od poznania zmyslowego, tj.] poznanie przekazane,

Y TBV, s. 553.20-21: atra ca yat Sabda-samyojanat prak smrty-adikam avisamvadi-
-vyavahara-nirvartana-ksamam pravartate tan matih, sabda-sanyojanat pradur-bhitam
tu sarvam srutam iti vibhagah.



10 STUDIA INDOLOGICZNE NR 12/13 (2005/06)

[ktoére pojawia si¢] przed zwiazaniem z mowa oraz w wyniku

powiazania ze stowem™.

W zrozumieniu komentarza Prabhaczandry niezmiernie istotny jest fakt, ze dwu-
krotnie postuguje si¢ on tym samym terminem mati: najpierw w znaczeniu ‘poznanie
zmystowe’ we frazie: ,,Pierwszy typ poznania [obejmuje] poznanie zmystowe” (jianam
adyam matih), a nastgpnie w znaczeniu ‘pamie¢’ (mati = smrti) we frazie: ,,pamigc,
rozpoznanie oraz myslenie indukcyjne [i] poznanie identyfikujace [to poznanie prze-
jete]” (matih samjiia cinta cabhinibodhikam). Potraktowanie przez Prabhaczandre ter-
minu mati (‘poznanie zmystowe’) jako synonimu terminu ‘pamieé’ (smyti) ma swoje
uzasadnienie w tradycji TS 1.13: matih smytih  samyjiia cintabhinibodha ity
anarthantaram. — ,Poznanie zmystowe, pamieé, rozpoznanie, myslenie indukcyjne,
poznanie identyfikujace to wyrazenia synonimiczne”.

Peten tekst komentarza Prabhaczandry brzmi nastepujaco: NKC, s. 404.4-405.9: yat
prathama-karikayam ‘“Sesam” avisadam jiianam ity uktam tat kim? Srutam avispasta-
tarkanam “Srutam avispasta-tarkanam’* ity-abhidhanat. kim yat nama-yojanaj jayate
visadam jiianam tad eva srutam, utdnyad api? ity aha — pran nama-yojanat. namnah
abhidhanasya yojanat purvam upajayate yad aspastam jianam tac chrutam nama-
yojandjanitarthdspasta -jiiana-sadharmyad ity-abhiprayah. cinta ca ity atra ca-sabdo®
bhinna-prakramah Sabddnuyojanat ity asydanantaram drastavyah. tena na kevalam
nama-yojanat purvam yad aspastam jianam upajayate tad eva srutam kim tu
Sabddnuyojandc ca yad upajayate tad api srutam ity sangrhitam bhavati. kim tad? ity
aha — samjid ity-adi. cintd ca ity ayam ca-sabdah punar bhinna-prakramah matih ity
asydnantaram smrti-samuccaydrtho drastavyah. tena smrty-ady avisadam jianam®
Srutam ity uktam bhavati. indriya-prabhavam mati*-jiianam tu desato vaisadya-sambhavat
samvyavaharikam pratyaksam ity uktam. tasya srutasya kim karanam? ity aha — jiianam

adyam karanam. kim-nama? ity aha — matih iti. na cigama-virodhah — “mati-purvam
of

Srutam ™" ity-abhidhanat. —
2 TSYA, s. 237: Srutam aspastam tarkanam. ®Sr: yojanaj janitdarthdspasta.
¢ A, Sr: atra sabdo. 4 A, Sr: avisada-jiianarn. © B: °-prabhava-mati-°.
TS 1.20. [A, B, Sr — oznaczenia manuskryptow]

—,,Czym jest to ‘pozostate’ poznanie, ktore [Akalanka] w pierwszej strofie okreslil jako
niejasne (tj. niepercepcyjne) poznanie? Jest to poznanie przekazane, ktére jest niewyraz-
nym (tj. niepostrzezeniowym) rozumowaniem, zgodnie z maksyma: «Poznanie przeka-
zane jest niewyraznym rozumowaniem». Czy owo poznanie przekazane jest wylacznie
takim poznaniem, ktéore w wyniku zwigzania z mowa, czy tez innym [rodzajem pozna-
nia]? Majac to na mysli, Akalanka stwierdza: przed zwiazaniem z mowa. Niewyrazne
poznanie, ktore powstaje, zanim [nastapi] zwiazanie z mowa, tj. z warstwg werbalna,
jest poznaniem przejetym, poniewaz jest podobne do niejasnego poznania przedmiotu,
jakie powstaje bez zwiazania z mowa — taki jest zamyst [Akalanki]. W nastepujacej
[frazie]: «oraz myslenie indukcyjne» termin «oraz» wystepuje w niewlasciwym miej-
scu: nalezy go czyta¢ bezposrednio z wyrazeniem: «[oraz] w wyniku powiazania ze
stowem». W ten sposob poznanie przekazane nie tylko jest takim niejasnym poznaniem,
ktoére pojawia si¢ przed zwiagzaniem z mowa, ale poznanie przekazane pojawia si¢ takze
w wyniku powigzania ze stowem — w taki sposdb daje si¢ podsumowacd [idee Akalanki].
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Implikacja interpretacji Prabhaczandry jest uznanie, ze takie procesy jak pamigc,
rozpoznanie, myslenie indukcyjne i konstatowanie, zostaja oddzielone od poznania
zmystowego (mati-jiiana), co z kolei stoi w jawnej sprzecznosci z tradycja wyra-
zong w Traktacie o rzeczywistosci (Tattvartha-sutra, TS), ktoéra uznawat sam Aka-
lanka: ,,Poznanie zmyslowe, pamigé, rozpoznanie, myslenie indukcyjne, konsta-
towanie to wyraZenia synonimiczne”'’. Problematycznos¢ te dostrzegal sam
Prabhacandra, ktory usiluje wykaza¢ w ostatniej czesci komentarza (NKC, s. 405.7-9,
patrz przyp. 9), ze wbrew pozorom jego interpretacja nie jest rozbiezna z tradycja.

2. Nieco historii

Wtlasciwe zrozumienie tresci tej problematycznej strofy LT 10cd—11ab nie bedzie
mozliwe bez zarysowania kontekstu historycznego, w jakim ona powstala, i idei,
ktoére stanowity dla niej tto intelektualne. Ttem tym jest mianowicie zmieniajace si¢
w Indiach rozumienie tego, czym jest kryterium poznawcze i jaka ma naturg.

Pierwotnie samo pojecie kryterium poznawczego (pramana) bylo w dzinizmie
nieznane; zostalo ono wprowadzone stopniowo pod wplywem szkoly anwiksziki
(anviksiki)'' i njaji (na co jednoznacznie wskazuje dobor terminéw) zapewne po /I
w. n.e. Na poczatku odnosito si¢ ono wytacznie do klasyfikacji znanej z tradycji
tych szkol, obejmujac percepcje (pratyaksa), wnioskowanie (anumana), rozumo-
wanie przez analogie (aupamya) i przekaz tradycji (agama)'?. Pojecie kryterium po-
znawczego pojawilo sie¢ wpierw jako idea, a nie jako termin: zanim dzinisci zaczeli

Czym wigc jest owo [poznanie przekazane]? [Akalanka] wyjasnia [fraza] rozpoczyna-
jaca sie od: «rozpoznanie». W nastgpujacej [frazie]: «rozpoznanie orazy» termin «oraz»
wystgpuje ponownie w niewlasciwym miejscu: nalezy go czytaé bezposrednio z wyra-
zeniem [eliptycznym, nieobecnym w strofie]: «poznanie zmystowe» (tj. «poznanie
zmyslowe oraz...») w znaczeniu koniunkcji [pozostalych elementéw] z «pamigciar.
Zatem sprowadza si¢ to do nastepujacej [idei]: pamig¢ itd. to niejasne poznanie przeka-
zane. Jednakze poznanie zmystowe, majace swoje zrodlo w zmyslach, zostato wezesniej
okreslone [przez Akalanke w autokomentarzu LTV 4] jako «percepcja konwencjo-
nalnay, gdyz powstaje ono, posiadajac w pewnym stopniu jasnos$¢. Co jest zatem przy-
czyna tego poznania przekazanego? [Akalanka] wyjasnia: pierwszy typ poznania jest
[jego] przyczyna. Jak si¢ ono nazywa? [Akalanka] odpowiada: [jest to] poznanie zmy-
stlowe. I nie ma tutaj sprzecznosci z tradycja [wyrazona w TS 1.13], gdyz powiada si¢
tamze [w TS 1.20]: «Poznanie przekazane jest poprzedzone poznaniem zmyslowym»”.

TS 1.13, cytowane w przyp. 9.

" Na temat nurtu anviksiki patrz BALCEROWICZ (2003a: 175-210).

2 Viy 5.4.26[3] (tom 1, s.201.1-2): pamane cauvihe pannatte, tam jahd —
paccakkhe, anumane, ovamme, agame.
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si¢ postugiwac terminem ‘kryterium poznawcze’ (pramana), stosowali wyrazenie
‘narzedzie poznawcze’ (hetu)".

Najwczedniejsze fragmenty pism dzinijskich (ok. III-II w. p.n.e.) wskazuja, ze
kierunek ten od poczatkéw swojej epistemologii postugiwal si¢ dwoma schematami
klasyfikujacymi typy poznania, ktore z poczatku funkcjonowaly réwnolegle, nieza-
leznie od siebie.

Pierwszy schemat wyroznial dwa podstawowe typy: poznanie bezposrednie
(pratyaksa, dost. ‘naoczne’) ipoznanie posrednie (paroksa, dost. ‘pozaoczne’)'.
W poczatkowym okresie, co najmniej do ok. VI/VII w. n.e., granice miedzy pozna-
niem bezposrednim i posrednim wyznaczal tzw. ‘organ poznajacy’ (aksa, dost.
‘0ko’), za jaki dzinisci uznawali sam podmiot poznawczy (‘atman’), czyli dusze
(jiva). Wszelkie poznanie, ktore pojawialo si¢ w podmiocie poznawczym (duszy)
bez zadnego udzialu dodatkowych czynnikow, takich jak zmysty czy umyst, byto
uwazane za poznanie bezposrednie. Poznanie, ktore ksztaltowalo si¢ pod wplywem
zmyslow lub umystu, uznawano za poznanie posrednie, zaposredniczone zmystami
lub/i umystem. Takie podejscie zdecydowanie roznito si¢ od ogdlnych zasad termi-
nologicznych, ktore w owym czasie obowiazywaly w wiekszosci indyjskich szkot
filozoficznych. Dla znakomitej wigkszosci myslicieli indyjskich poznanie powsta-
jace pod wplywem zmyslow jest poznaniem bezposrednim (pratyaksa), podczas gdy
wszelkie poznanie pojawiajace si¢ w wyniku operacji umyshu jest poznaniem po-
$rednim, rozmaicie nazywanym i klasyfikowanym.

Drugi schemat typologiczny dzielil poznanie na pi¢¢ rodzajow: poznanie zmy-
stowe (mati-jiana), poznanie przekazane / objawione (Sruta-jiiana), telestezje'
(avadhi-jiiana), telepatie (manah-paryaya-jiana | manah-paryaya-jiiana), poznanie
doskonate (kevala-jiiana)'®. Wkrotce podjeto probe powiazania tych dwoch klasyfi-

kacji w jeden sp6jny schemat, ktéry stat sie standardem'”:

" Than 336 (s. 149): ahava heii cauvvihe pannatte, tam jahda — paccakkhe anumane
ovamme agame.

' Na temat klasyfikacji poznania w dzinizmie por. BALCEROWICZ (1994: 23-39, ,IV.
Typologia poznania™).

50d gr. tijke ‘daleko’ i aicOnoin / aicnoig ‘wrazenie, percepcja zmystowa’, tj.
jasnowidzenie.

' Viy 8.2.22-23 (s. 336): ...pamcavihe nane pannatte, tam jahd — abhinibohiya-nane
suya-nane ohi-nane manapajjava-nane kevala-nane. ... abhinibohiya-nane catuvvihe
pannatte, tam jahd — uggaho itha avao dharana. NamS 6[28-29] 1 8 (ss. 6, 9): ...nana-
damsana-gunanam... nanam pamcaviham pannattam. tam jaha — abhinibohiya-nanam
suya-nanam ohi-nanam manapajjava-nanam kevala-nanam .

'" Forme klasyczna model ten przyjat u Umaswamina w TS 1.9-12, 15, przy czym
TS 1.15 wyr6znia cztery etapy poznania zmystowego: ,,postrzezenie, rozwazanie, sad,
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kryteria poznawcze (pramana)

’_i_‘

poznanie posrednie (paroksa)  poznanie bezposrednie (pratyaksa)

—— poznanie zmyslowe (mati-jiana) telestezja (avadhi-jiiana)

poznanie objawione (sruta-jiana) telepatia (manah-paryaya-jiiana)
poznanie doskonate (kevala-jiiana)

I postrzezenie (avagraha)

I rozwazanie (1ha)

— sad (apaya)

L utrwalenie (dharana)

Model 1

Niekiedy rozbudowywano powyzszy schemat, wprowadzajac dodatkowy podzial
na poznanie dystynktywne (sakara = jhana, dost. ‘cechujace si¢ forma’) i nie-
dystynktywne (andkdara = darsana, ‘oglad’)'®.

ustalenie to [kolejne stadia poznania zmystowego]” (avagrahéhdpaya-dharanah). Mo-
del ten zostal nastepnie rozszerzony o pojegcie ‘procesy noetyczne’ (upayoga): (1) jiana:
(1) abhinibodhika-jiiana z czterema etapami: (a) avagraha, (b) iha, (c) apaya, (d)
dharana, (2) sruta-jiiana, (3) avadhi-jiiana, (4) manah-paryaya-jiiana, (5) kevala-jiiana,
(1) darsana: (1) caksur-darsana, (2) acaksur-darsana, (3) avadhi-darsana, (4) kevala-
-darsana. Por. Viy 2.10.9[2] (s. 115): ... jive nam anamtanam abhinibohiya-nana-
-pajjavanam evam suta-nana-pajjavanam ohi-nana-pajjavanam manapajjava-nana-
-pajjavanam kevala-nana-pajjavanam mati-annana-pajjavanam suta-annana-pajjavanam
vibharmga-nana-pajjavanam cakkhu-damsana-pajjavanam acakkhu-damsana-pajjavanam
ohi-damsana-pajjavanam kevala-damsana-pajjavanam uvaogam gacchati, upayoga-
-lakkane nam jive... Patrz takze STP 2.3, 5, 6, 8, 16, 23, 27.

' Por. na przyktad nastepujacy model w Kanonie (np. AnD): pramana: (1) jiana: (1)
pratyaksa: (a) indriya-pratyaksa (Srotra, caksur, ghrana, jihva, sparsa), (b) noindriya-
-pratyaksa: (avadhi, manah-paryaya, kevala), (2) anumana: (a) purvavat, (b) sesavat, (c)
sadharmya, (3) aupamya [...], (4) agama [...], () darsana: (1) caksur-darsana, (2)
acaksur-darsana, avadhi-darsana, kevala-darsana; patrz AnD 435-471 (s. 173-179):
[435] se kim tam jiva-guna-ppamane? ... tam jaha — nana-guna-ppamane damsana-guna-
-ppamane caritta-guna-ppamane. [436] se kim tam nana-guna-ppamane? ... tam jaha —
paccakkhe anumane ovamme agame. [437] se kim tam paccakkhe? ... tam jaha — imdiya-
-paccakkhe, noimdiya-paccakkhe ya. [438] se kim tam imdiya-paccakkhe? ... tam jaha —
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Dla dalszej czesci wywodu bedzie istotne, aby mie¢ w pamigci, ze Akalanka byt
autorem Krolewskiego komentarza (RVar) do Traktatu o rzeczywistosci Umaswamina,
ktéry prezentuje powyzszy Model 1. Jako autor obszernego komentarza do podstawo-
wego dziela dzinijskiego, ktore do dnia dzisiejszego uchodzi za autorytet i wyktadnie
doktryny dzinijskiej, nie tylko znal on powyzszy podzial, ale takze go uznawal, przy-
najmniej w warstwie deklaratywne;.

3. Troche zamieszania

Istotny wptyw na dzinijska klasyfikacj¢ procesdw poznawczych wywarlty koncep-
cje buddyjskie. Zmiany w epistemologii dzinijskiej, jakie wprowadzili miedzy VII
a VIIl w. Patraswamin (Patrasvamin)'® i Siddhasena Mahamati (Siddhasena
Mahamati) we Wprowadzeniu do logiki (Nyayavatara, NA)*°,*' nastapily bezposred-
nio pod wpltywem buddyjskiej szkoty Dignagi i Dharmakirtiego, ktorych radykalnie
nowe uj¢cie wprowadzito sporo zamieszania i wywarlo wpltyw na catg pdzniejsza
filozofi¢ indyjska.

soimdiya-paccakkhe cakkhur-imdiya-paccakkhe ghanimdiya-paccakkhe jibbhimdiya-
-paccakkhe phasimdiya-paccakkhe. se tam imdiya-paccakkhe. [439] se kim tam noimdiya-
-paccakkhe? ... tam jaha — ohi-nana-paccakkhe manapajjava-nana-paccakkhe kevala-
-nana-paccakkhe. se tam noimdiya-paccakkhe. se tam pacchakke. [440]se kim tam
anumane? ... tam jaha — puvvam sesavam dittha-sahammavam... [471] se kim tam
damsana-guna-ppamane? ... tam jaha — cakkhu-damsana-guna-ppamane acakkhu-
-damsana-guna-ppamane ohi-damsana-guna-ppamane kevala-damsana-guna-ppamane
ceva. cakkhu-damsane cakkhu-damsanissa ghada-pada-kada-raghadievsu davvesu,
acakkhu-damsane acakkhu-damsanissa aya-bhave, ohi-damsanam-damsanissa davva-
-davvehim savva-pajjavehi ya. se tam damsana-guna-ppamane. Szerzej na temat poznania
dystg/nktywnego i niedystynktywnego w: BALCEROWICZ (1994: 23-33).

'” Por. BALCEROWICZ (2003a: 243-244).

2% Por. BALCEROWICZ (2003a: 244).

*! Chronologie wzgledna filozofow zaréwno omawianych w niniejszym artykule, jak

i Umweki Bhatty i Haribhadry, mozna przedstawié¢ nastgpujaco (za BALCEROWICZ
(2006, § 11)):

Siddhasena Divakara (STP): 450-500 (dzinizm)

Dinnaga: 480-540 (buddyzm)

Dharmakirti: 600—660 (buddyzm)

Patrasvamin: ok. 660—720 (dzinizm)

Umveka Bhatta: ok. 700-750 (mimarnsa)

Siddhasena Mahamati (NA): ok. 720-780 (dzinizm)

Akalanka Bhatta: ok. 720780 (dzinizm)

Prajnakaragupta (PVA): ok. 800 (buddyzm)

Haribhadra-suri: ok. 800 (dzinizm)
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Zroédlem podziatu kryteriow poznawczych, jaki zawazyt na systemie Patraswamina
iniemal calej pozniejszej dzinijskiej epistemologii, jest nastgpujace stwierdzenie
Dignagi zawarte w Kompendium kryteriow poznawczych (Pramana-samuccaya, PS):

»Percepcja i wnioskowanie to dwa kryteria poznawcze, [poniewaz]
przedmiot poznania ma [tylko] dwa wyrézniki. ..

Albowiem nie ma zadnego innego przedmiotu poznania ré6znego od
tego, co ma siebie za wyr6znik (tj. absolutne indywiduum), oraz od
tego, co ma powszechno$¢ za wyroznik (tj. wlasnos¢ ogélna), gdyz
dalej wykazemy, ze percepcja ma za swoja domene to, co ma siebie
za wyroznik (indywiduum), wnioskowanie za§ ma za swoja do-
meng to, co ma powszechno$é za wyrdznik (whasnosé ogélna)” .

Przedmiotem percepcji sa wigc absolutnie indywiduowe, niepowtarzalne zdarzenia,
pojedyncze chwilowe dane zmystowe, takie jak konkretna barwna plama, konkretny
chwilowy dzwigk czy jedyne w swoim rodzaju wrazenie dotykowe. Sa one absolutnie
indywidualne: tylko na mgnienie staja si¢ obecne w swiadomosci i wskazuja wylacz-
nie same na siebie, nie sg symbolem czy odbiciem czegokolwiek innego poza soba.
W tym sensie zostaja okreslone ‘tym, co ma siebie za wyroznik’ (sva-laksana):
W sposéOb, w jaki si¢ jawia w poznaniu, nie istnieja w powigzaniu z innymi bytami, nie
wskazuja na zaden powszechnik czy klase, do ktorej mozna by je zaklasyfikowac, ani
na zadne relacje, na podstawie ktorych mozna by je powiazac z innymi indywiduami.

Kiedy na ich podstawie umyst zaczyna syntetyzowaé ‘indywidua’; kiedy zaczyna
poszukiwaé podobienstw miedzy seria barwnych plam itworzyé z nich ide¢ kon-
kretnego barwnego przedmiotu; kiedy wiaze ze soba pojedyncze dane pochodzace
z réznych organdéw zmyslowych w obraz jednego bytu, na ktéry sklada si¢ kon-
kretny ksztalt, barwa, smak, zapach itp.; kiedy byty funkcjonuja w powigzaniu
z innymi zdarzeniami i wskazujg na siebie poprzez rozmaite relacje z klasg przed-
miotdw podobnych i dlatego zostaja nazwane ‘tym, co ma powszechno$¢ za wy-

2 PS, 1.2. Oryginal si¢ nie zachowal, a jedynie przektad na jezyk tybetanski; frag-
ment ten jest cytowany przez Pradzniakaragupte (Prajnakaragupta) w PVA (s. 169.3,
213.6) i Sinhasuriego (Simhastri) w DNCV (s. 88.3-89.1):

pratyaksam anumanam ca pramane laksana-dvayam /

prameyam...
na hi sva-samanya-laksanabhyam aparam prameyam asti. sva-laksana-visayam hi
pratyaksam, samanya-laksana-visayam anumanam iti pratipadayisyamah .
Na temat tego fragmentu patrz HATTORI (1968: 76-79, nn. 1.11, 1.13, 1.14) oraz przy-
pisy E. Steinkellnera (n. 44 na str. 28, n. 51 na str. 29-30) w PVin II,. Por. przektad
fragmentu w: HATTORI (1968: 24B) oraz w: HERZBERGER (1986: 115-117), ktora
wprowadza cenne innowacje w rozumieniu tego fragmentu.
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ro6znik’ (samanya-laksana); ostatecznie, kiedy umyst wiaze taki obraz przedmiotu
z idea reprezentowana przez dane stowo, woéwczas mamy do czynienia z procesem,
jaki Dignaga okresla wnioskowaniem. Granice migdzy percepcja a wnioskowaniem
jasno opisuje stynny potwiersz:

»Percepcja wolna jest od konceputalizacji; ta za§ zwigzana jest
z nazwa, klasa itp.”.

Dla percepcji przedmiot jest no$nikiem samego siebie, co oddaje wyrazenie sva-
-laksana — ‘to, co ma siebie za wyrdznik’**. Percepcyjne dane zmystowe niosa in-
formacje, ktora nie wykracza poza nie same: indywidua wskazuja tylko na siebie,
nie informuja o niczym innym. W wypadku wnioskowania przedmiotem poznania
jest juz sztuczny konstrukt umyshu, co Dignaga okresla mianem konceptualizacji
(kalpana, vikalpa). Jest to produkt umyshu wygenerowany na podstawie réznych
danych zmystowych, pamigci, jezyka itd. Przedmiotem wnioskowania, czyli swego
rodzaju mentalnym produktem, jest samanya-laksana — ‘to, co ma powszechnos¢ za
wyrdznik’. Informacja, jakg taki przedmiot niesie, wykracza poza jego istotg: in-
formuje on o calej klasie bytow uznanych przez umyst za podobne, bytéw okresla-
nych tym samym terminem, ale takze bytow istniejacych w siatce powiazan z in-
nymi bytami. Przedmiotem wnioskowania sa wi¢c nie byty same w sobie czy jakies
inne kategorie, lecz konceptualizowane byty bedace nosnikami relacji, w jakie one
wchodzg z innymi bytami. Istnienie tych relacji i powiazan umozliwia wnioskowa-
nie: pozyskiwanie wiedzy o przedmiocie B, o ktorym nie mamy bezposredniej wie-
dzy, na podstawie postrzezonego przedmiotu 4, o ktorym z kolei wiemy, Ze jest
$cisle powiazany z B konkretng relacja: przedmiot 4 stuzy za symbol (nosnik infor-
macji o) B. Doktadnie te same zasady warunkujq nasz sposob komunikowania si¢ za
pomoca jezyka, nasz sposdb postugiwania si¢ symbolami jezykowymi, proces my-
$lenia itp.”> Wszelkie procesy poznawcze, podczas ktérych operujemy symbolami
(te maja z zasady nature werbalna, zwiazana z jezykiem), nalezy zaklasyfikowaé
jako wnioskowanie. Dlatego tez

»Poznanie werbalne nie jest dodatkowym kryterium poznawczym,
roznym od wnioskowania, gdyz nazywa ono swoj przedmiot na

3 PS, 13cd: pratyaksam kalpandpodham nama-jaty-adi-yojand. Por. HATTORI (1968:
83, 85).

* Na temat natury percepcji i jej przedmiotu (sva-laksana), a takze na temat roznicy
zachodzacej migdzy dwoma rodzajami kryteriow poznawczych u Dignagi por. np.
HERZBERGER (1986: 106-144) i HAYES (1988: 133-144). Na temat natury histo-
rycznego tla, ktore wplynelo na wyksztalcenie si¢ idei ‘indywiduum’ (sva-laksana) jako
przedmiotu percepcji por. np. SINGH (1984: 117-135).

3 Obszernie na temat symboli u Dignagi w: HAYES (1988: 173-219).
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drodze [metody zwanej] ‘wykluczeniem tego, co rézne’ w taki sam
sposob, w jaki [wnioskowanie typu ‘x jest nietrwale, poniewaz jest
wytworzone’ okresla swoj przedmiot, gdy wnioskujemy na pod-
stawie jego cechy] ‘bycia wytworzonym’ itp.”%¢.

Idee Dignagi przejal Dharmakirti’’, cho¢ poddat je istotnej reinterpretacji, m.in.
w Objasnieniach na temat kryterium poznawczego (Pramana-varttika, PV):

» 1] Kryteria poznawcze sa dwa w zaleznosci od dwoch domen
(przedmiotow poznania), [a domeny sg dwie] wedle potencjatu lub
braku potencjalu do [realizacji] sprawczego dziatania. [Przykta-
dowo] wtosy [widziane w przywidzeniu] itp. nie sa [rzeczywistym]
przedmiotem, poniewaz nie ma pewnosci [realizacji czynnosci,
ktéra] spetni si¢ w [uzyskaniu] przedmiotu.

[2] [Uznaje si¢ dwa kryteria poznawcze] takze z powodu podobien-
stwa i braku podobienstwa, takze z powodu bycia przedmiotem lub
niebycia przedmiotem mowy oraz dlatego, ze gdy inne czynniki
sprawcze sa obecne, wyobrazenie jest obecne lub nieobecne [w za-
leznosci od rodzaju kryterium poznawczego].

[3] To, co posiada potencjal sprawczego dziatania, [nazywamy]
w tym wypadku bytem ostatecznie realnym; to, co jest oden rozne,
okresla si¢ bytem konwencjonalnie realnym. Te dwa stanowia
[odpowiednio] to, co ma siebie za wyroznik (absolutne indywi-

duum), i to, co ma powszechno$¢ za wyréznik (powszechnik)” .

W tych trzech wersach Dharmakirti przejmuje zasady klasyfikacji wprowadzone
przez Dignage: podziat na dwa kryteria — percepcj¢ i wnioskowanie — wedle dwdch

%pS5.1:

na pramandntaram Sabdam anumanat tatha hi tat /
krtakatvddivat svartham anydpohena bhasate //

Oryginal sanskrycki wedlug cytatu w TSaP 1515, s. 441.6-7. Por. przektad w: HAYES
(1988: 300) i HERZBERGER (1986: 145-146).
%70 teorii poznania u Dharmakirtiego patrz np.: VETTER (1964); o percepcji np. w:
DREYFUS (1997: 345-353).
#PV2.1-3:
[1] manam dvividham visaya-dvaividhyac chakty-asaktitah /
artha-kriyayam kesddir ndartho ‘narthadhimoksatah //
[2] sadrsasadrsatvac ca visayavisayatvatah /
sSabdasydanya-nimittanam bhave dhi-sad-asattvatah //
[3] artha-kriya-samartham yat tad atra paramartha-sat /
anyat samvrti-sat proktam te sva-samanya-laksane //
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rodzajéow przedmiotu poznania (domen poznawczych). Ponadto przedmiot percepcji
spelnia kryterium realno$ci: posiada ‘potencjal do realizacji sprawczego dzialania’
(artha-kriya-samarthya). Percypowany przedmiot poddaje si¢ celowym dziataniom,
staje si¢ narzedziem lub celem aktywnosci osoby, ktoéra go postrzega. Przyktadowo
pragnienie moze ugasi¢ tylko rzeczywista woda, jako byt jednostkowy istniejacy
W sposOb niepowtarzalny ‘tu iteraz’ w momencie picia: ani wczesniej, ani pozniej.
Zanim zaczynamy pi¢ wodg, czyli podejmujemy dziatanie nakierowane na konkretny
przedmiot (artha), majac przy tym konkretny cel (artha), woda jest tylko wyobraze-
niem utworzonym w naszym umysle na podstawie wrazen wzrokowych czy dotyko-
wych. Wtosy, o ktorych méwi Dharmakirti, a wlasciwie postrzezenie siatki ktaczkéw
(kesonduka), ktére pojawiaja si¢ przy katarakcie lub przy lekko przymknigtych
oczach, jest przywidzeniem: nie spelniajg kryterium realnosci, gdyz nie posiadajg
zadnego potencjalu do realizacji sprawczego dziatania i same nie moga sta¢ si¢
przedmiotem naszych dziatan wzglgdem nich. Podobnie nie sa realne inne przedmioty
iluzoryczne, np. woda widziana w fatamorganie, gdyz nie spekiaja kryterium realno-
$ci: nie posiadaja ‘potencjatu do realizacji sprawczego dzialania’. Podstawowa funkcja
sprawczego dzialania (artha-kriya), jakiemu podlega i jakie sam realizuje rzeczywisty
byt, jest kauzalno$¢: rzeczy realne wywoluja rzeczywiste skutki w naszym aparacie
poznawczym, pozostawiajac w zmystach swoj $lad: swoja reprezentacje, ‘odbicie’
(pratibhasa). 1dea sprawczego dzialania jest istotnym novum wprowadzonym przez
Dharmakirtiego. Przedmiot percepcji jest zatem bytem ostatecznie realnym: nasze
dziatania (a takim dzialaniem tez jest akt percepcji) nakierowane sa na absolutnie jed-
nostkowe, chwilowe indywidua. Byty takie — absolutnie realne, posiadajace potencjat
do realizacji sprawczego dzialania — sa poza zasiggiem wnioskowania.

Z kolei tylko wnioskowanie — ktérego podstawowa funkcja jest konceptualizacja:
tworzenie 1 postugiwanie si¢ abstraktami, pojeciami — odwoluje si¢ do podobien-
stwa, ktore w rzeczywistosci nie istnieje w samych rzeczach. Istnienie wspolnych
cech w rzeczach jest wytworem umyshu i stanowi podloze wszelkich pojeé i sym-
boli, takze jezykowych (stow). Podobienistwa nie mozna wigc postrzec na drodze
percepcji: to jedynie umyst grupuje szeregi postrzezonych danych w klasy na pod-
stawie z gory narzuconej przez jezyk siatki pojeciowej, ktorej odpowiada wytacznie
tzw. konwencjonalna rzeczywistos¢. Tre§¢ wnioskowania — przedmioty, ktére od-
powiadaja stowom, symbolom, pojeciom — to jedynie pewne konwencje narzucone
przez jezyk. Byty ostatecznie realne — bedace przedmiotem percepcji — sa wigc ab-
solutnie jednostkowe, wolne od jakiegokolwiek podobienstwa z innymi bytami, nie
pojawiaja sie nigdy w wyobrazeniach (dhi). Dharmakirti przywoluje tu nomenkla-
ture wprowadzona przez Dignage: rzeczy realnie istniejace, posiadajace potencjal
sprawczy, nazywa ‘tym, co ma siebie za wyroznik’ (sva-laksana). Dla odmiany,
byty konwencjonalnie realne pojawiaja sie jedynie w naszych wyobrazeniach i my-
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slach jako obrazy wzglednie trwalych bytow, jako byty, ktérym mozna przypisacé
nazwe itp. Odpowiadaja one temu, co Dignaga okreslal mianem ‘tego, co ma po-
wszechnos¢ za wyroznik’. Sa one nosnikami nie samych siebie, lecz cudzej formy?’,
tj. komunikuja np. relacje wiazaca je z wlasna klasa czy ukazuja wtasny powszech-
nik (tj. wtasno$é ogolna podobnych przedmiotéw nalezacych do tej samej klasy)**.

Zaroéwno w Objasnieniach na temat kryterium poznawczego (Pramana-varttika)’',
jak 1w Kwintesencji-kropli logiki (Nyaya-bindu) Dharmakirti odwotuje si¢ do kolej-
nego waznego kryterium: ,,[Sposrdd tych dwoch kryteriow poznawczych,] percepcja
jest wolna od konceptualizacji i niebledna™2. W tym lakonicznym stwierdzeniu poja-
wia si¢ nowa idea, ktora zasadniczo milczaco przyjmowal takze sam Dignaga: nie-
blednosé percepcji’®. Jest to konsekwencja przyjecia za kryterium rzeczywistosci za-
sady sprawczego dzialania: tylko percepcja informuje nas o realnych rzeczach.
W odréznieniu od percepcji, wnioskowanie — cho¢ jest poprawnym i miarodajnym
sposobem poznawania $wiata — jest bledne (bhranta), gdyz operuje fikcjami.

Dignaga wprowadzil takze rozroznienie na wnioskowanie ,na uzytek wlasny”
(svarthdnumana), tj. wewnetrzny proces rozumowania, oraz wnioskowanie ,na
uzytek innych” (pardrthdnumana), stanowiacy sformalizowany proces dowodzenia
i argumentacji, prowadzony przy uzyciu formut dowodowych*, a w jego $lady po-

¥ Por. stwierdzenie Dharmakirtiego w PV 2.53d-54:

...meyam tv ekam sva-laksanam //
tasmad artha-kriya-siddheh sad-asatta-vicaranat /
tasya sva-para-rupabhyam gater meya-dvayam matam //

3% Podobne idee zawieraja stwierdzenia Dharmakirtiego w NB 1.12-17: [12] tasya
visayah sva-laksanam. [13] yasyarthasya samnidhandsamnidhanabhyam jinana-
-pratibhasa-bhedas tat sva-laksanam. [14] tad eva paramartha-sat. [15] artha-kriya-
-samarthya-laksanatvad vastunah. [16] anyat samanya-laksanam. [17] so 'numanasya
visayah. — ,Domena poznawcza tej [percepcji] jest to, co ma siebie za wyrdznik
(absolutne indywiduum). Przedmiot, przy ktéorym nastgpuje réznica w [jego] reprezen-
tacji w poznaniu w zalezno$ci od [jego] bliskosci lub oddalenia [od postrzegajacego
podmiotu], jest [wlasnie] tym, co ma siebie za wyrdznik (absolutne indywiduum). Tylko
on jest bytem ostatecznie realnym, poniewaz rzecz realnie istniejaca cechuje si¢ poten-
cjalem do realizacji sprawczego dzialania. To, co jest [od tego absolutnego indywi-
duum] rdzne, jest tym, co ma powszechnos¢ za wyrdznik (tj. powszechnik). Stanowi on
domeng poznawcza wnioskowania”.

' PV 2.123ab:

pratyaksam kalpandpodham pratyaksendiva sidhyati /
praty-atma-vedyah sarvesam vikalpo nama-samsrayah //

> NB 1.4: tatra pratyaksam kalpandpodham abhrantam.

33 Por. PSV 1.17 = HATTORI (1968: 36-37, szczegblnie: ‘Section 3,1Bb’).

*Patrz PS,2.1ab (anumanam dvividha svirtham tri-ripal lingato rtha-drk | —
» Wnioskowanie jest dwojakie. [Pierwsze z nich, wnioskowanie] na uzytek wlasny to oglad
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szedt Dharmakirti® i pozniejsza tradycja indyjska, nie tylko buddyjska. Do idei tych
odwolywal si¢ takze Akalanka, ktory znajduje dla tego rozréznienia miejsce
W swojej typologii poznania.

4. Odwrocenie porzadku

Siddhasena Mahamati nie tylko definiuje — by¢ moze po raz pierwszy
w dzinizmie®® — czym jest kryterium poznawcze, ale jednoczesnie wprowadza cal-
kiem nowa klasyfikacje, cho¢ postuguje sie dawnymi pojeciami. Na samym wstepie
Wprowadzenia do logiki (Nyaydvatara) stwierdza:

,Kryterium poznawcze ukazuje siebie (tj. ma aspekt samopozna-
nia) oraz co$ innego (tj. przedmiot) [i] jest wolne od falsyfikacji;
jest dwojakie: [z podzialem na] percepcje ipoznanie posrednie
w zaleznosci od sposobu okre$lania przedmiotu poznania™?’.

Siddhasena Mahamati utrzymuje zasade, ze percepcja jest poznaniem bezposrednim,
uchwytujacym swoj przedmiot w sposob ‘nieposredni’ (aparoksataya)™. Z dalszej
czesei tego zwartego tekstu jednak wynika, ze autor wyrdznia dwa rodzaje percepciji:
percepcje konwencjonalna (NA 4) oraz percepcj¢ absolutng (kevala; NA 27), w zalez-

rzeczy na podstawie trdjpostaciowej racji logicznej”.) oraz PS, 3.1ab (pardrthanumanan
tu sva-dystartha-prakasanam / — ,,Z kolei wnioskowanie na uzytek innych to przedstawie-
nie [innym] rzeczy, ktora si¢ samemu doswiadczylo™); patrz takze PSVs, 2, K 109a.2-3 =
=V 27a.5 (svarthanumana): tshul gsum pahi rtags las rjes su dpag pahi don (V: rjes su
dpag par bya bahi don) mthon ba gan yin pa de ni ran gi don gyi rjes su dpag paho. Por.:
RANDLE (1926: 28-9), HATTORI (1968: 78, n. I.11) oraz PVin I, n. 1, s. 21.

33 Por. np. NB 2.1-2: [1] anumanar dvividha. [2] svdrthar pardrtham ca.

36 Samantabhadra w Rozprawie o autorytecie (Apta-mimamsa) stwierdza, Ze ,kryte-
rium poznawcze to poznanie prawdy” (AMI 101a: tattva-jfianan pramanan), co poz-
niejsza tradycja — np. Wadiradza Suri (Vadiraja Suri) w NViV 1.3, s. 57.22 — uznaje za
pelnoprawna definicje kryterium poznawczego. Istnieje jednak uzasadnione przypusz-
czenie, ze Samantabhadra i Siddhasena Mahamati (datowanie obydwu jest nieprecy-
zyjne) mogli zy¢ w dos$¢ zblizonym okresie itrudno okresli¢, ktory z nich pierwszy
w dzinizmie w pelni $wiadomie zdefiniowat kryterium poznawcze.

7NA 1:

pramanam sva-pardbhasi jianam badha-vivarjitam /
pratyaksam ca paroksam ca dvidha, meya-viniscayat //

¥ NA 4:

aparoksataydrthasya grahakam jiianam idysam /
pratyaksam, itaraj jieyam paroksam grahanéksaya //
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nosci od tego, co przyjmiemy za tzw. ‘organ poznajacy’ (aksa)’’. Do kategorii pozna-
nia posredniego zalicza on wszelkie pozostate rodzaje poznania, a przede wszystkim
poznanie stowne (sabda, NA 8,9) oraz wnioskowanie (NA 10) — podobnie jak u Dig-
nagi — jako szczegodlny przypadek poznania opierajacego si¢ na symbolach stownych.

Nowa typologi¢ kryteriow poznawczych, jaka si¢ nam wylania, mozna przedsta-
wié nastepujaco:

kryteria poznawcze (pramana)

poznanie posrednie (paroksa)  poznanie bezposrednie (pratyaksa)

poznanie stowne (sabda) percepcja konwencjonalna

—— wnioskowanie (anumana) (samvyavaharika-pratyaksa)
inne percepcja absolutna
(kevala-pratyaksa)

percepcja ,,na uzytek wtasny

| wnioskowanie ,,na uzytek wtasny ” (svartha-pratyaksa) ~ |
(svarthanumana) percepcja ,,na uzytek innych” —
— wnioskowanie ,,na uzytek innych” (pardrtha-pratyaksa)
(pardrthdnumana)
Model 2

39 Por. wyjasnienia komentatora w NAV 1.7: pratyaksam céty-adi; tatra siddhénta-
-prasiddha-paramarthika-pratyaksdpeksayaksa-sabdo jiva-paryayataya prasiddhah. iha
tu vyavaharika-pratyaksa-prastavad aksa-dhvanir indriya-vacano grhyate. tatas caksam
pratigatam pratyaksam. yad indriyam asrityojjihite ‘rtha-saksat-kari jianam tat
pratyaksam ity arthah. — ,,[Co do wyrazenia:] «a percepcja (pratyaksa) itd.», [daje si¢
ono etymologizowac nastepujaco: «zwrocone do (prati®) organu poznajacego (°aksa)»].
W odniesieniu do ostatecznej percepcji (doskonalej), ktora jest dobrze znana z Kanonu,
stowo «organ poznajacy» [odnoszace si¢ do kryterium okreslajacego charakter percep-
cji] jest doskonale znane jako synonim [wyrazenia]: «istota zywa». Tutaj natomiast
wyrazenie «organ poznawczy» uzyte zostaje [przez Siddhaseng] na oznaczenie organow
zmystowych, gdyz odnosi si¢ ono do konwencjonalnej (normalnej) percepcji. Zatem to
[poznanie], ktére odnosi si¢ do zmyslow, jest percepcja. To znaczy: poznanie postrzegajace
przedmiot bezposrednio, ktore pojawia sig, opierajac si¢ na zmystach, jest percepcja’.
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Co niezwykle istotne, Siddhasena Mahamati wyraznie wskazuje, ze zrédlem po-
dziatu jest nie tyle istnienie dwoch aspektow bytu, jak tego chcial Dignaga, co dwa
odmienne sposoby poznawania tej samej rzeczywistosci*C.

5. Jasnos¢ i wyraznosé

Akalanka przejal podzial kryteriow poznawczych zaproponowany przez
Siddhasen¢ i przedstawil ja na samym wstepie Trzech bardzo tatwych [rozdziatow
na temat filozofii] (Laghiyas-traya):

,Percepcja jest jasnym poznaniem, [dzieli si¢ na dwa rodzaje] wedle
podziatlu na gléwna i konwencjonalna. Poznanie posrednie to pozo-
state poznanie. Podsumowujac, istnieja dwa kryteria poznawcze™'.

Ideg¢ te wyrazal parokrotnie, m.in. w Rozprawie o logice (Nyaya-viniscaya, NVi):

,Percepcja shusznie jest wyraznym [poznaniem]; pozostale [pozna-
nie] to poznanie przejete, ktore jest bezbtedne [i] podzielone na
[podtypy takie jak] rozpoznanie itp. Podsumowujac, istnieja dwa
kryteria poznawcze .

Jego watpliwosci budzila jednak kwestia kryteriow, wedle jakich nalezy odrézniad
percepcje od poznania posredniego. Utrzymywanie, zgodnie z dawna tradycja, ze
obydwa typy poznania rézni bezposredni lub posredni sposob ich uzyskiwania, pro-
wadzitoby ostatecznie do uznania, ze tak odmienne akty poznawcze jak odbior wrazen
zmyslowych czy wnioskowanie sg jedynie réznymi aspektami tego samego typu po-
znania, gdyz obydwa zachodza za posrednictwem dodatkowych czynnikow: zmystow
lub umyshi. Obydwa sa wiec czyms$ zaposredniczone. Jedynym bezposrednim rodza-

“'NA lcd: pratyaksam ca paroksan ca dvidha, meya-viniscayat // — ,,[Kryterium po-
znawcze jest dwojakie z podziatem na] percepcje i poznanie posrednie w zaleznosci od
sposobu okre$lania przedmiotu poznania”. Na uwage zastuguje fakt, ze Siddhasena
mowi o dwoch ‘sposobach okreslania przedmiotu poznania’ (meya-viniscayat) czy
o dwoch ‘metodach poznawania’, anie po prostu o ‘dwoch przedmiotach poznania’
(*meyat = ‘w zaleznosci od przedmiotu poznania’).

LT 3:

pratyaksam visadam jiianam mukhya-samvyavaharatah /
paroksam Sesa-vijiianam pramane iti sangrahah //

2 NVi 3.83 (s. 359):

pratyaksam afjasa spastam anyac chrutam aviplavam /
prakirnam pratyabhijiiddau pramane iti sangrahah //
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jem poznania byloby poznanie doskonale (kevala), réwnoznaczne z wszechwiedza
(sarva-jriana), lub formy nieco mniej doskonale: telestezja (avadhi) i telepatia
(manah-paryaya), w ktorych istnienie wierzono, cho¢ byly one praktycznie niedo-
stepne zwyktemu $miertelnikowi. Takie ujgcie problematyki poznania nie tylko pro-
wadzitoby do uzasadnionej krytyki ze strony wszystkich pozostatych nurtéw filozo-
ficznych w Indiach, ale jednoczesnie bezposrednio wymuszatloby uznanie tezy, ze
przecietny cztowiek praktycznie nie dysponuje Zzadnego rodzaju poznaniem bezpo-
srednim. Konsekwencja takiego ujecia byloby przyznanie, ze cata wiedza o §wiecie,
jaka kazda jednostka w spoleczenstwie posiada, jest uzyskiwana w sposob posredni,
a wigc podatny na watpliwosci 1 krytyke. W najlepszym wypadku prowadzitoby to do
sceptycyzmu ipodwazenia nie tylko racjonalnego obrazu $wiata, jaki filozofowie
dzinijscy kultywowali, ale takze samych podstaw doktrynalnych dzinizmu. Zadne ze
stwierdzen zawartych w pismach kanonicznych itp. nie mogloby zosta¢ poddane bez-
posredniej weryfikacji, a jedynie by¢ dowodzone posrednio, co z kolei wymagatoby
dalszych dowodow. Rezultatem bylby regres w nieskonczonos¢ (anavastha), czego
skutkiem byloby uznanie, ze zaloZenia dzinizmu i dzinijska teoria poznania sa btedne,
gdyz prowadza do bledu logicznego, jakim jest regres w nieskonczono$é, 1 koniecz-
no$¢ nieustannego poszukiwania coraz to nowych uzasadnien dla kolejnych tez
przyjmowanych dla uzasadnienia poprzednich. W najgorszym razie za$ uznanie, ze
w codziennym Zyciu opieramy si¢ wylacznie na poznaniu posrednim, prowadzitoby
do odrzucenia realnosci swiata, jaki nam si¢ odstania przed oczami, iuznania jego
iluzorycznosci.

Powyzsze rozwazania zawazyly na refleksji Akalanki wyrazonej w Rozprawie
o logice:

»Dwa pierwsze [rodzaje poznania: poznanie zmystowe (mati) i po-
znanie przejete (sruta)] stusznie nazwal [Umaswamin w TS 1.11]
poznaniem posrednim, a pozostate [, tj. telestezje, telepatie i po-
znanie doskonate, okreslit w TS 1.12] poznaniem bezposrednim.
Jednakze wytacznie po to, by byé w zgodzie z opinia ludzi, ujmuje
si¢ w definicji [percepcji] poznanie zmystowe™*.

Niezaprzeczalnym faktem pozostawato to, Ze istnieje esencjonalna rdéznica migdzy
naocznym doswiadczeniem i bezposrednim odbiorem wrazen zmystowych a proce-
dura wnioskowania czy poshugiwaniem si¢ stownymi symbolami catkowicie nieza-
leznie od tego, czy przedmioty, o ktorych wnioskujemy czy mowimy, sg tu i teraz

B NVi 3.88 (s. 363):
adye paroksam aparam pratyaksam prahur afijasam /
kevalam loka-buddhydiva mater laksana-sangrahah //
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obecne, czy tez nie. T¢ roznice staraly sie tez uwydatnié wszystkie systemy filozoficz-
ne w Indiach, postugujac sie terminami ‘percepcja’, ‘wnioskowanie’ itp. w wyraznie
okreslonym znaczeniu, ktore radykalnie odbiegato od dawnej tradycji dzinijskie;.

Jak przedstawitem wczesniej, dla Dignagi, a po czesci takze dla Dharmakirtiego,
takim kryterium podzialu poznania byla idea konceptualizacji, ktora charakte-
ryzowata wszelkie formy poznania niepercepcyjnego, a ktora konotowata dwa zja-
wiska: (1) postugiwanie si¢ systemem symboli (jezykiem naturalnym lub systemem
logicznym) (2) w odniesieniu do wtasnosci ogdlnych (powszechnikdéw), a nie w sto-
sunku do indywidudw.

Z klasyfikacji procesOw poznawczych, ktora Akalanka stara si¢ wprowadzi¢ m.in.
w spornej strofie LT 10cd—11ab, wynika — jak w dalszej czesci wykazg — ze zda-
niem Akalanki takie ujecie jest uproszczeniem.

Jako kryterium odrézniajace percepcje od poznania posredniego wprowadza on
idee¢ ‘jasnosci’ (vaisadya) lub ‘wyrazistosci’ (spastatva). Charakter tej jasnosci wy-
znacza to, w jaki sposob prezentowana jest w poznaniu rzeczywistosc:

»~Przyjmuje si¢, ze w odréznieniu od wnioskowania i innych [typow
poznania posredniego] jasnos¢ tej [percepcji] w wypadku procesow
poznawczych (uswiadomienia przedmiotu) [polega na] prezentacji
[w poznaniu] jednostkowego aspektu [rzeczy]. To, co jest ode tej
[jasnosci] rozne, jest brakiem jasnosci™*.

Kazdy akt percepcji — czy to konwencjonalnej zmystowej, czy wewngtrznej mental-
nej, czy tez absolutnej pozazmystowej — ujmuje rzecz jednostkowa. Natomiast wnio-
skowanie, poznanie werbalne itp. nie prowadza nas do jednostkowych aspektow rzeczy:
w akcie poznania reprezentowane sa jedynie idee; to one stanowia przedmiot poznania
posredniego, dlatego tez takie poznanie nalezy uzna¢ za ‘pozbawione jasnosci’
(avisada, aspasta). Poznanie niejasne / niewyrazne nie ukazuje nam konkretnej rzeczy,
konkretnego indywiduum, lecz rozciaga si¢ — jako idea — na cala klas¢ indywidudéw
i ukazuje ich wspolna ceche, pomijajac rzeczywiste réznice migdzy indywiduami. Dla-
tego tez poznanie posrednie nie prowadzi nas do konkretnej rzeczy, ktora jest desygna-
tem stowa czy Zrodlem idei w poznaniu, a jedynie do konglomeratu pojedynczych by-
tow, ktorych nie mozna odrdzni¢ na podstawie poznania posredniego. W tym tez sensie
mozemy méwic o niejasnosci / niewyraznosci tego poznania.

Poniekad to przedmiot danego aktu poznania okresla posrednio, czy ten akt po-
znania jest bezposredni i percepcyjny czy tez posredni, oparty na konceptualizacji

ML 4

anumanddy-atirekena visesa-pratibhasanam /
tad-vaisadyam matam buddher avaisadyam atah param //
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i symbolach. Blgdem bytoby jednak sadzi¢, ze zaleznos$¢ tutaj jest dokladnie taka
sama jak u Dignagi, mianowicie ze percepcja postrzega wlasnos¢ jednostkowa,
a wnioskowanie i podobne formy poznania posredniego wlasnos¢ wspdlna. Takie
rozumienie przejeta jednak pdzniejsza tradycja dzinijska. Wadidewa Suri (Vadideva
Stri) w Ornamencie blasku kategorii [opisywalnych za pomocq] kryteriow po-
znawczych i punktéw widzenia (Pramana-naya-tattvalokalankara, PNTAA) nie-
mal cytuje Akalanke: ,,Wyrazisto§¢ to ujawnianie [w poznaniu] jednostkowego
aspektu [rzeczy] w stopniu wiekszym niz w wypadku wnioskowania itp.”*’.

Pewne watpliwosci moze wzbudzac to, w jaki doktadnie sposob sam Akalanka ro-
zumial pojecie ‘jasnosci’ czy ‘wyrazistosci’ percepcji. W innym miejscu uzupetnia
on, ze przedmiotem percepcji jest w rzeczywistosci substancja (rzecz ciagta w cza-
sie), przejawy (chwilowe i zmienne atrybuty substancji), wlasnosci ogélne rzeczy
lub wlasnosci indywidualne:

»Uznaje si¢ shusznie, ze wyrdznikiem percepcji jest wyrazne
(=jasne) i dystynktywne doznanie natury przedmiotu, ktérym [jest]
substancja, przejaw, wlasnos¢ ogolna (powszechnik) i jednostkowa
(indywiduum)™*®.

Istotne jednak jest w tym sformulowaniu zdefiniowanie percepcji jako ‘doznanie
natury przedmiotu’ w sposdb wyrazny i dystynktywny. Przedmiotem percepcji jest
realnie istniejgca rzecz, ktoéra daje sie uja¢ w kategoriach substancji, chwilowych
przejawow, powszechnika iindywiduum, a percepcja postrzega jasno i wyraznie
jednostkowa nature tego przedmiotu. Aby wyrazi¢ t¢ mysl inaczej: ta sama rzecz
jest nosnikiem wielu aspektow, z ktorych niektore (jednostkowe i niepowtarzalne)
ujmuje tylko percepcja, inne za$ (powszechne, wspolne) zar6wno percepcja, jak
1 poznanie posrednie. Na potwierdzenie mego przypuszczenia przytocze dwie strofy
z tego samego dzieta Akalanki:

»129] Realnie istniejaca rzecz, majaca siebie za wyroznik (tj. abso-
lutne indywiduum), moze by¢ absolutnie jednostkowa na podstawie
jednostkowej reprezentacji [w aparacie poznawczym (tj. w zmystach
jako niepowtarzalna dana zmystowa)], bedac nacechowana pojeciem;
na podstawie niejednostkowej (wspdlnej) reprezentacji [w aparacie
poznawczym (tj. wumysle jako nos$nik ogodlnej idei)] moze by¢
niejednostkowa. [130] [Ta sama jednostkowa rzecz], ktéra jest od-

¥ PNTAA 2.3: anumanddy-adhikyena visesa-prakasanam spastatvam.
*NVi 1.3 (s. 57):
pratyaksa-laksanam prahuh spastam sakaram arnijasa /
dravya-paryaya-samanya-visesdrthdatma-vedanam //
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rézniona od rzeczy niejednostkowych (podobnych) oraz posiada
jednostkowe [wlasnosci], stanowi przedmiot percepcji oraz przed-
miot poznania posredniego jako rzecz zewngtrzna lub wewnetrzna

w zaleznosci od swych indywidualnych aspektow®”*,

Dychotomii sposobow poznawania $wiata (bezposrednio lub posrednio) nie towa-
rzyszy dychotomia samego Swiata. To, ze poznajemy Swiat na dwa sposoby, nie
oznacza, ze zyjemy w dwoch odrebnych §wiatach i mamy do czynienia z dwoma
catkiem odmiennymi typami bytow: indywiduami, ktére rozpoznajemy percepcyj-
nie, oraz ideami i powszechnikami, ktére pochwytujemy na drodze poznania po-
Sredniego. W rzeczywistosci jedna i t¢ sama rzecz charakteryzujg rozmaite atrybuty,
ktore rozmaicie oddziatywaja na nasz aparat poznawczy:

,,10, co ma siebie za wyroznik (absolutne indywiduum), jest niepo-
wtarzalne (dosl. ‘niezmieszane [z innymi]’), jest [zarazem] po-
dobne inacechowane pojeciem, posiada potencjal sprawczego
dzialania dzieki swoim wlasnym cechom, ktore istnieja jednocze-
$nie i konsekutywnie; to jest jedna [i ta sama rzecz]”*.

Byty jednostkowe, ktére sa nieredukowalne i niepowtarzalne, sg jednoczesnie no-
$nikami wspolnych cech (samana-laksana), na podstawie ktérych mozna mowié
o podobienstwie tychze indywiduow. Jest to wyrazne echo koncepcji Dignagi, zgodnie
z ktora rzeczom nadajemy nazwy bezposrednio na podstawie zawartego w nich podo-
bienstwa’. Podobna mysl wyrazit Dignaga w Kompendium kryteriow poznawczych®',
gdzie wskazywal, ze jeden iten sam realny byt, stanowiacy przedmiot poznania, po-

" Przedmiotem percepcji jako rzeczy zewnetrzne (bahis-pratyaksa) sa np. obiekty fi-
zyczne, a jako rzeczy wewnetrzne (antah-pratyaksa) — wlasne mysli, odczucia, introspek-
cja. Przedmiotem poznania posredniego jako rzeczy zewnetrzne (bahis-paroksa) sa np.
obiekty fizyczne, ktore sa ujmowane jako elementy reprezentujace swoja klas¢ lub jako
przedmioty wnioskowania, desygnaty nazw itp. Przedmiotem poznania posredniego jako
rzeczy wewnetrzne (antah-paroksa) sa wyobrazenia, idee, pojgcia, symbole, stowa itp.

®NVi 1.129-130 (s. 484):

[129] sad bhinna-pratibhasena syad bhinnam savikalpakam /
abhinna-pratibhasena syad abhinnam sva-laksanam //
[130] samandrtha-paravyttam asamana-samanvitam /
pratyaksam bahir antas ca paroksam sva-pradesatah //
YNV 1.122 (s. 453):

sva-laksanam asankirnam samanam savikalpam /
samartham sva-gunair ekam saha-krama-vivartibhil //

%0 Por. HERZBERGER (1986: 124—133), HAYES (1988: 196-204).
> PS, 1.2. Tekst fragmentu w przyp. 22, przektad na s. 14.
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siada dwa aspekty. Podmiot poznawczy podchwytuje ten przedmiot albo ujmujac
percepcyjnie jego swoista niepowtarzalna ceche (sva-laksana), albo na drodze wnio-
skowania, rozpoznajac jego ceche ogodlna, powszechna, ktora dzieli on z innymi in-
dywiduami, dzieki czemu moze by¢ przypisany do okreslonej klasy bytow.

Gdy zatem postrzegamy percepcyjnie taki zlozony byt jednostkowy, ktory jest
takze nosnikiem cech powtarzalnych i ktory z jednej strony trwa w czasie jako sub-
stancja, z drugiej za$ zchwili na chwile podlega nieodwracalnym przemianom,
zwanym przejawami, ujmujemy tylko cze$é jego natury: te czes$é, ktoérg postrze-
gamy jasno i wyraznie.

Przy interpretacji spornej strofy LT 10cd-11ab nalezy wiec bra¢ pod uwage
w pierwszym rzedzie idee jasnosci i wyraznosci, ktora decyduje o sposobie wlasci-
wego skatalogowania takich rodzajow poznania jak poznanie zmyslowe, pamigc,
rozpoznanie, mys$lenie indukcyjne, konstatowanie itp.

Wydawatoby sie, ze takie rodzaje poznania jak pamigé, rozpoznawanie, myslenie
indukcyjne, konstatowanie itp. — w odrdznieniu od poznania zmystowego — ujmuja
przede wszystkim cechy ogdlne, tj. operuja ideami abstrakcyjnymi, i daleko im do
jasnosci i wyrazistosci definiujacej percepcje. Czyzby wigc interpretacja 3 Prabha-
czandry, ktory szereguje powyzsze rodzaje poznania jako poznanie przekazane, byta
wlasciwa, a pozostali komentatorzy byli w bledzie i nie zauwazyli prostej sprzecz-
nosci, kryjacej si¢ wich interpretacji? Znajdywatoby to potwierdzenie w stowach
samego Akalanki, ktory w cytowanej powyzej strofie NVi 3.83 (s. 22, przyp. 42)
wyraznie stwierdza, ze ,,pozostale [poznanie] to poznanie przejete, ktore jest ...
podzielone na [podtypy takie jak] rozpoznanie itp.”, gdzie wyrazenie ,,rozpoznanie
itp.” (pratyabhijiiddi) oznacza caly szereg zawierajacy m.in. myslenie indukcyjne
(itha | tarka), konstatowanie (abhinibodhika), pamieé (smyti), wnioskowanie
(anumana) itp. Wyraznie wigc Akalanka w tej strofie wyrdznia szereg rodzajow
poznania posredniego (paroksa).

Pozostaje to tez w zgodzie z kolejna strofa Rozprawy o logice, w ktorej Akalanka
nie pozostawia watpliwosci, ze oprocz ,,rozpoznania itp.” do poznania przejetego
nalezy zaliczy¢ takze dwa dodatkowe, gldwne rodzaje poznania: wnioskowanie
(anumana) 1 przekaz tradycji (agama):

,»Owo wszelkie [poznanie wczesniej omowione, w tym] wniosko-
wanie i przekaz tradycji, to poznanie przejete, o ile komunikuje sie
prawde w sposob niesprzeczny z tradycja”>2.

32 NVi 3.87 (s. 363):

sarvam etac chruta-jianam anumanam tathdagamah /
sampradaydvighatena yadi tattvam pratiyate //
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Komentator Wadiradza Suri (Vadiraja Suri) artykuluje to, co jest zasadniczo jasne
na podstawie samego kontekstu i poprzednich strof Rozprawy o logice (NVi 3.83-86):
,hie tylko pamie¢ itp., wtasnie [scharakteryzowane], zaliczaja si¢ do poznania prze-
jetego, ale w takim samym stopniu zaréwno wnioskowanie, jak i przekaz tradycji”™>.

Jaki jest zwiazek migdzy poznaniem przejetym (sruta) a poznaniem posrednim
(paroksa)? Gdy zestawimy typologie pojawiajaca si¢ w takich strofach jak LT 3 (s. 22,
przyp. 41: pratyaksam ... paroksam), NVi3.83 (s.22, przyp. 42: pratyaksam ...
Srutam) czy NVi 3.88 (s. 23, przyp. 43: paroksam ... pratyaksam), to widzimy wyraz-
nie, ze wszystkie te strofy podaja podstawowa klasyfikacje kryteriow poznawczych,
dzielacych si¢ na percepcje ipoznanie posrednie (paroksa), zwane tez poznaniem
przejetym (sruta). Rzeczywiscie, zrOwnanie terminu sruta z paroksa jest konsekwen-
cja uznania, ze proces poznania zmystowego (mati-jiiana) jest takze percepcja. Gdy
zerkniemy na Model 1 (s. 13), ukazujacy tradycyjna typologi¢ miarodajnych procesow
poznawczych, to widzimy, ze gdy zaliczymy poznanie zmystowe (mati-jiiana), zakla-
syfikowane pierwotnie jako poznanie posrednie (paroksa), do poznania bezposred-
niego (pratyaksa), czyli percepcji, to w kategorii paroksa pozostanie tylko jeden ro-
dzaj: poznanie przejete (sruta). Nie nalezy si¢ wiec dziwié, ze Akalanka postuguje sie
terminami paroksa i sruta niemal wymiennie: obydwa maja t¢ sama ekstensje, czyli s
identyczne pod wzgledem zakresu, gdyz obejmuja doktadnie te same elementy, tj. te
same procesy poznawcze. Maja jednak odmienna intensje: konotuja odmienne zjawi-
ska: paroksa stosuje sie do posrednich aktow poznawczych, podczas gdy sruta okresla
akty poznawcze, w trakcie ktorych czastka wiedzy zostaje przekazana innemu pod-
miotowi.

Parokrotnie juz wspominana strofa NVi 3.88 (s. 23, przyp. 43) zawiera jeszcze
jedna istotna wskazowke. Akalanka powiada tam, ze chol poznanie zmystowe
(mati-jiiana) tradycyjnie klasyfikuje si¢ jako poznanie posrednie, to z pewnych
wzgledow mozna je takze zaklasyfikowaé jako percepcje, a konkretnie jako per-
cepcje konwencjonalng (sarmvyavaharika-pratyaksa), w odréznieniu od percepcji
pierwszej (mukhya-pratyaksa), ktora jest percepcja pozazmystowa. Cho¢ Akalanka
nie omawia podtypow tej pozazmyslowej percepcji pierwszej w swoich pracach
poswieconych epistemologii (tj. Laghiyas-traya, Nyaya-viniscaya, Pramana-
sangraha 1 Siddhi-viniscaya), to jest oczywiste, ze takze u Akalanki, ktory obszernie
komentuje ten podzial w Krolewskim komentarzu (RVar), kategoria ta obejmuje
telestezje (avadhi-jiiana), telepatie (manah-paryaya-jiana*) i poznanie doskonate

3 'NViV 3.87 (s. 363.14-15): tad aha — anumanan tathdgamah. na kevalam smrty-
adikam eva sruta-jiianam, api tu anumanam tadvad agamas céti.

>* Akalanka, podobnie jak wigkszos¢ digambardw, postuguje sie terminem manah-
-paryaya-jiiana, podczas gdy swetambarowie z reguly preferuja manah-paryaya-jiiana.
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(kevala-jiiana), a wigc podtypy doskonale znane z tradycji (por. s. 12). Nie mozna
mieé¢ wiec najmniejszych watpliwosci, ze calo§é poznania zmystowego (mati-jiiana),
wraz ze swymi czterema etapami: postrzezeniem (avagraha), rozwazaniem (iha),
sadem (avaya)™ iutrwaleniem (dhdrand), ktére stanowi podstawe pamigci, zostaje
zaliczona przed Akalanke do percepcji (pratyaksa).

6. Konceptualizacja

Jak si¢ wobec tego ma jasnos¢/wyrazistosé, ktora dla Akalanki odréznia percepcje
od poznania posredniego, do kwestii konceptualizacji, odrozniajacej zdaniem
Dignagi, percepcje od wnioskowania?

W Trzech bardzo latwych [rozdziatach na temat filozofii] Akalanka opisuje po-
szczegodlne etapy poznania zmyslowego, w ktorym niemal od samego poczatku poja-
wia si¢ element konceptualizacji (vikalpa, kalpana): budowania konstruktow myslo-
wych (pojeé, wyobrazen, idei) na bazie prostych danych zmystowych. Warto w tym
miejscu przypomnie¢, ze Dinnaga i Dharmakirti (por. s. 14 i nn.) wyraznie wyodreb-
niali z zasiggu terminu ‘percepcja’ wszelkie procesy poznawcze, ktore wychodza poza
takie ‘nagie’ dane zmyslowe i ktore zawieraja element konstruktow myslowych,
uznawanych przez buddyjskich filozofow za (uzyteczna) fikcje. Dla Akalanki aktyw-
no$¢ umystu, poddajacego obrobce czyste wrazenia zmyslowe, jest istotnym elemen-
tem niemal calego procesu percepcyjnego. ‘Swiadomo$é pojeciowa’ (vikalpa-dhi)
odpowiada w ponizszym fragmencie terminom kalpana i vikalpa:

,Qady dochodzi do kontaktu organu poznajacego (zmystu) z przed-
miotem, [pojawia sie wpierw] (la) widzenie [czystej] egzystencji
(tzn. postrzezenie, Ze co$ jest obecne)’®, [a nastepnie] (1b) $wiado-
mo$é pojeciowa w formie [postrzeganego] przedmiotu®’ — [te dwa
etapy to] postrzezenie. [Po nim nastepuje] (2) rozwazanie, [ktorego
istota jest] pragnienie [okreslenia, czym jest postrzegane] indywi-
duum. [Nastepnie pojawia si¢] (3) sad, [czyli] ostateczne okreslenie,
[czym to indywiduum jest]. (4) Utrwalenie, [ktore si¢ z kolei pojawia],
jest przyczyna pamieci. Tak oto poznanie zmystowe jest czworakie™®.

> Digambarowie poshuguja sie najczesciej terminem avaya, $wetambarowie zas apaya.

% Jest to pierwsza faza postrzezenia zmyslowego, zwana czesto percepcja ,.czysta”,
bezpojeciowa (nirvikalpaka-pratyaksa), a w dzinizmie okreslana mianem niewyraznego
postrzezenia (vyaiijandvagraha), por. BALCEROWICZ (1994: 27-29).

>7 Jest to pierwszy etap tzw. percepcji pojeciowej (savikalpa-pratyaksa).

LT 5-6ab:
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Bez $wiadomosci pojeciowej, zdaniem Akalanki, podmiot poznawczy nie mogtby
sta¢ si¢ Swiadom czegokolwiek, nawet tego, ze cokolwiek postrzega:

., Takze kazdy istniejacy konceptualny stan umystu, ktérego kazdy jest
$wiadom, Ze powstaje izanika, nie bylby postrzegany w pojedyn-
czym akcie percepcji, [gdyby nie mial charakteru konceptualizacji
juz w momencie samopostrzezenia w umysle], podobnie jak [nie jest
postrzegany] odrebny charakter jego indywidualnej natury”™’.

Konceptualizacja, czyli $wiadomo$¢é pojeciowa towarzyszy wiec procesowi po-
znawczemu juz w momencie, gdy przedmiot postrzezenia ,,zabarwia” $wiadomos¢,
gdy stajemy si¢ czegokolwiek $wiadomi. Takie ujecie prowadzi do nastgpujacego
wniosku: swiadomos¢ pojeciowa cechuje zar6wno poznanie posrednie, jak i bezpo-
$rednie (wyjawszy poczatkowy moment kontaktu zmystu z przedmiotem).

Akalanka dowodzi, ze konceptualizacje przejawiaja si¢ jasno i wyraziscie; kon-
ceptualizacja ma zatem dwa aspekty: prezentuje swdj przedmiot posrednio, jako
idee, czyli niejasny przedmiot, ale sposob, w jaki sama si¢ ujawnia, jest wyrazny
i jasny (bezposredni):

»Kazdy aspekt aktéw poznania konceptualizacyjnego poddajacy sie
samopostrzezeniu ujawnia swoja tres¢ w sposob jasny, gdyz nawet
kiedy wszystkie bez wyjatku mysli zostaly sttumione, [poznanie]
ujawnia sie jako [poznanie] nacechowane pojeciem”®.

Prowadzi nas to do wniosku, ze szereg procesow poznawczych wymienionych
w spornej strofie LT 10cd-11ab — pamig¢é, rozpoznanie, myslenie indukcyjne
i konstatowanie — cho¢ ma charakter konceptualizacyjny, pojeciowy, moze by¢ —
przynajmniej pod wzgledem sposobu, w jaki si¢ objawia — zaliczona takze do kate-
gorii poznania bezposredniego, percepcyjnego. Tym, co ostatecznie decyduje, czy te
procesy poznawcze nalezy uznaé za percepcyjne, czy tez posrednie, jest wedlug
Akalanki ich werbalny charakter, tj. ich powiazanie z jezykiem.

aksartha-yoge sattdaloko 'rthikara-vikalpa-dhih /

avagraho visesakankséhdvayo viniscayah //

dharana smyti-hetus tan mati-jiianam catur-vidham /
YLT 24:

pratisamviditotpatti-vyayah satyo 'pi kalpana /

pratyakse na lakserams tat-sva-laksana-bhedavat //
LT 23:

sva-samvedyam vikalpanam visadarthavabhasanam /

samhyrtydsesa-cintayam savikalpdavabhasanat //
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Gdy przeanalizujemy stlownictwo, jakim postuguje sie Akalanka, zobaczymy, ze
termin samyjia (‘rozpoznawanie’) jest dla niego synonimem terminu pratyabhijia/
pratyabhijiiana. Podobnie rzecz si¢ ma z pozostalymi terminami z omawianego
szeregu. Pojawiaja si¢ one wymiennie w roznych listach®'. Na ich podstawie wyta-
niaja sie dwie serie terminologiczne, ktoére zasadniczo opisuja t¢ sama zalezno$é
sprawcza w podobnych procesach poznawczych:

1) mati  — samjia —> cinta — abhinibodha
*)  [pamig¢ — rozpoznanie — myslenie indukcyjne — konstatowanie]
2) smyti  — pratyabhijigna  — uha/ tarka — abhinibodhika /anumana

W ten sposob uzyskujemy dwa synonimiczne szeregi. R6znig si¢ one miedzy sobg
charakterem werbalnym. Pierwszy szereg zalicza si¢ do poznania bezposredniego,
percepcyjnego, drugi zas do poznania posredniego. Synonimiczno$¢ tych terminow
przedstawia Akalanka w odautorskim komentarzu do spornej strofy:

»Poniewaz utrwalenie [obrazu] jest przyczyna wiarygodnej pamigci
jako rezultatu, jest ono dla tejze [pamigci] kryterium poznawczym.
[Podobnie] pamie¢ jest [przyczyna ikryterium poznawczym] dla
rozpoznania, czyli identyfikacji. [Tak samo] rozpoznanie jest
[przyczyna i kryterium poznawczym| dla kojarzenia, czyli dla my-
$lenia indukcyjnego. Kojarzenie jest [przyczyna i kryterium poznaw-
czym] dla konstatowania, czyli wnioskowania itp. [Dzieje si¢ tak]
jeszcze przed zwiazaniem ze stowem. {Po zwiazaniu ze stowem}®
[stanowia one] poznanie przejete, ktore ma liczne podtypy”™®2.

PowyzZsze wyjasnienia ponadto ukazujq istotna role jezyka, ktéry okazuje si¢ dru-
gim — dodatkowym — kryterium podziatu proceséw poznawczych na bezposrednie

'Np. (1)LTV  10cd-1lab: ..dharana, smytih —samjiayah... — cintayah...,
abhinibodhasya..., (2)SVi 2.1 (s.120.4): smrtya pratyabhijianata, por. SViT 2.1
(s. 120.20-21): mateh smrtih, tatah pratyabhijiia, ata uhah, asmad asabdanuma srutam ity
uktam bhavati; oraz (3) SViV 2.23 (wraz z SVIT, s. 217.27-218.1): avagraha adir yasyah
sa casau matih samasah: sa ca smrtis ca samjid ca cinta ca abhinibodhas ca te atmano
yasya tathoktam. (,,Poznanie zmyslowe jest zlozonym procesem poznawczym: jest to
w rOwnym stopniu pamie¢, rozpoznawanie, kojarzenie i konstatowanie...”); (4) RVar 1.13
(s. 58.15-16): mananam matih smaranam smytih samjiianam samjia cintanam cintd
abhimukhyena niyatam bodhanam abhinibodha iti = SViV 1.27 (s. 115.14-15).

S2 LTV 10cd—11ab: avisarmvada-smrteh phalasya hetutvat pramanam dharana,
smrtih  samjiayah pratyavamarsasya, samjia cintayah tarkasya, cinta
abhinibodhasydnumanddeh prak sabda-yojanat. {Sabddnuyojanat)® Sesam Sruta-
Jjiianam aneka-prabhedam. [° Emendacja tekstu: wedlug przygotowywanego przeze
mnie wydania krytycznego LT i LTV].
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i posrednie. Podzial na poznanie bezposrednie (jasne iwyrazne) i posrednie
(niejasne i niewyrazne) zbiega sie z podzialem na poznanie niewerbalne i werbalne:

pratyaksa (percepcja) | paroksa (poznanie posrednie)

visada (jasne) | avisada (niejasne)
asabda (niewerbalne) | sabda (werbalne)
akalpita (niepojeciowe) | kalpita (pojeciowe) | kalpita (pojeciowe)

Taki podzial przywoluje nam stwierdzenie Dignagi, ktére z pewnoscia wplyngto
na sposob klasyfikacji proceséw poznawczych przez Akalanke :

,Qady powstaje [poznanie w wyniku kontaktu] zmyshu i przed-
miotu, nie jest mozliwe, by [tre$¢ tego poznania] miata werbalny
charakter itp. (tj. konceptualny charakter)”®.

Teza Dignagi jest oczywista konsekwencja wyodrgbnienia dwoch typow poznania
wedle kryterium konceptualizacji: dla Dignagi konceptualizacja konotowala takze
werbalny charakter. Zdaniem Akalanki jednak mozliwe bylo takie poznanie, ktore
jest w pelni niewerbalne, a jednocze$nie ma charakter pojeciowy, w ktérym tresé
poznania jest juz zabarwiona aktywnoscia umystu: taki charakter ma jego zdaniem
wiekszos¢ procesow skladajacych sie na percepcje. Odpowiednikiem Dignagowej
percepcji — calkowicie wolnej od konceptualizacji i warstwy werbalnej — sa jedynie
niewyrazne postrzezenia (vyanjandvagraha, por. przyp. 56), czyli wstgpna faza
niektorych procesow percepcyjnych.

Na uwage przy okazji zastuguje fakt, ze takie ujgcie procesow poznawczych przez
Akalanke jest bezposrednia krytyka wymierzona w stanowisko Bhartryhariego — znako-
mitego filozofa jezyka, nieco tylko starszego od Dignagi — ktory dowodzil, ze wszelkie
poznanie ma charakter werbalny, a kazda mysl ma swoj stowny odpowiednik:

,Nie ma w §wiecie® poznania, ktore [by sie pojawiato] nie podaza-
jac za mowa; wszelkie poznanie, niczym przeszyte [slowem], wy-
raza si¢ przez stowo”®.

8PSV 1.17ab: indriydrthédbhave nésti vyapadesydadi-sambhavah. Por. przektad w:
HATTORI (1968: 36, Section 3 k. 1ab), tekst sanskrycki wedtlug: HATTORI (1968: 121, n. 3.3).
% Jeden z komentatorow Akalanki niezwykle trafnie wyjasnia sanskrycki termin
‘loka’, najczesciej przekladany jako ‘Swiat’, NViV 3.88 (s. 364.1): lokasya vyavahartuh
Jjanasya — ,,$wiat, czyli ludzie podejmujacy dziatania”.
VP 1.131:
na so ’sti pratyayo loke yah sabdanugamad rte /
anuviddham iva jiianam sarvam sabdena bhasate //
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Whbrew przekonaniu Bhartryhariego, Akalanka podkresla, Ze jest mozliwe formu-
towanie mysli poza jezykiem; nawet wewnetrzny proces kojarzenia i rozumowania
moze si¢ odbywacé na jakims$ etapie calkowicie niezaleznie od jezyka.

7. Ponowna interpretacja spornej strofy

Ostateczng klasyfikacje proces6w poznania, jakiej dokonuje Akalanka, przedsta-
wia nastepujacy schemat:

kryteria poznawcze (pramanca)

poznanie posrednie (paroksa) ~ poznanie bezposrednie (pratyaksa)

. . , J . telestezja (avadhi)
poznanie przejgte (sruta) percepcja pierwsza telepatia (rianak péryiya)
(mukhya-pratyaksa) P ) paryay
poznanie doskonate (kevala)

percepcja konwencjonaina
(samvyavaharika-pratyaksa)

przekaz tradycji (agama)

percepcja sensoryczna — percepcja niesensoryczna (mentalna)

(indriva-pratyaksa) (anindriya-pratyaksa)
. . N I
ki 7ytek h |
wnioskowanie [,,n;il uzyte innyc] ] ! poznanie sensoryczne
([pardrtha-1-anumana) ' .
! (indriya-pratyaksa)
! P
. 1 ;
pamieC (smyti) i— postrzezenie (avagraha) — ™ pamicé (mati = smiti)
rozpoznanie (pratyabhijiiana) i— rozwazanie (tha) — | rozpomawanie (sarigiia)
myslenie indukcyjne (itha / tarka) i— sad (apaya) — — koj ic (cinia)
wnioskowanie [,,naAuzytek wlasn_y 1 utrwalenic (dharana) — — 1 konstatowanie (abhinibodha)
([svartha-]-anumana) ! A
, | .
: ; !
poznanie werbalne _ V. poznanie przedwerbalne
(nama-yojandt) (pran nama-yojanat)

Model 3
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Zakre$lone pole | | obejmuje typy poznania, o ktorych Akalanka nie wspo-
mina wprost w swoich pracach poswigconych epistemologii, cho¢ je przyjmuje
w zgodzie z tradycja, czemu wyraz daje w Krolewskim komentarzu (RVar 1.9-12).

Zgodnie zpowyzsza analiza typologii miarodajnych proceséw poznawczych
(pramana) u Akalanki pierwotna interpretacje spornej strofy LT 10cd—11ab nalezy
poddac¢ nastepujacej modyfikacji:

interpretaga 4 ,,Pierwsze poznanie [obejmuje takze] pamigé, rozpoznanie, my-
$lenie indukcyjne ikonstatowanie; [ma ono miejsce] przed
zwiazaniem z mowa. [ Wymienione procesy poznawcze: pamiec,
rozpoznanie, myslenie indukcyjne i konstatowanie] staja si¢ —
w wyniku powiazania ze slowem — pozostalym [poznaniem],
czyli poznaniem przekazanym”.

W ten sposéb Akalanka — wprowadzajac calkiem nowy schemat poznawczy — po-
zostaje czegsciowo wierny tradycyjnym sformutowaniom Umaswamina: ,,Poznanie
zmyslowe, pamigé, rozpoznanie, myslenie indukcyjne, konstatowanie to wyrazenia
synonimiczne” (TS 1.13, por. s. 11).

8. Co na to Prabhacandra?

Nalezatoby si¢ zastanowi¢, w jakim celu Prabhacandra dokonuje odmiennej inter-
pretacji wypowiedzi Akalanki (patrz s. 9) i na czym odmiennos¢ jego interpretacji
polega?

Prabhacandra klasyfikuje catos¢ procesow wymienionych w TS 1.13 — czyli: po-
znanie zmyslowe, pamieé, rozpoznanie, myslenie indukcyjne, konstatowanie — jako
poznanie posrednie. Rzeczywiscie, poznanie zmyslowe, pamig¢é itp. Umaswamin
w TS 9-12 klasyfikowal jako poznanie posrednie (paroksa). Zatem dla
Prabhaczandry percepcja (pratyaksa) byta poznaniem calkowicie jasnym i wyraz-
nym oraz pozawerbalnym, cho¢ zwiazanym z procesami konceptualizacyjnymi
i pojeciami. Z drugiej strony, poznanie posrednie dzielito si¢ na dwa glowne sze-
regi: poznanie o charakterze pozawerbalnym i poznanie werbalne.

pratyaksa (percepcja) | paroksa (poznanie posrednie)

visada (jasne) avisada (niejasne)
asabda (niewerbalne) | asabda (niewerbalne) | Sabda (werbalne)
akalpita (niepojeciowe) | kalpita (pojeciowe) kalpita (pojeciowe)

Pelne zaleznosci przedstawia nastepujacy schemat, ktéry ukazuje wyraznie roz-
nice miedzy Akalanka a Prabhaczandra:
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kryteria poznawcze (pramana)
poznanie posrednie (paroksa) ~ poznanie bezposrednie (pratyaksa)
. . . L telestezja (avadhi)
poznanie przejete (sruta) percepcja pierwsza telepatia (marah paryiya)
(mukhya-pratyaksa) pa ) I
poznanie doskonate (kevala)
percepcja konwencjonaina
(samvyavaharika-pratyaksa)

przekaz tradycji (agama)

—

percepcja niesensoryczna (mentalna) ~ percepcja sensoryczna
(anindriya-pratyaksa) (indriya-pratyaksa)
I

poznanie sensoryczne

recmmdemmecmmecmecmmecmmecmmecmmecmmoccmmccmmoccmmecmmoemmoemmen-—

(indriya-pratyaksa)
pamieC (smyti) —— '+ i pamie¢ (mati = smyti) —  postrzezenie (avagraha)
rozpoznanie (pratyabhijiiana) — | — rozpoznawanie (sarijiia) — rozwazanie (iha)
mySlenie indukeyjne (izha / tarka) —{ '} — kojarzenie (cinta) — sad (apaya)
whnioskowanie (anumana) i— i L—i konstatowanie (abhinibodha) L utrwalenie (dharana)
poznanie werbalne . > poznanie przedwerbalne
(nama-yojandt) (pran nama-yojanat)
Model 4

Sposob, w jaki Prabhacandra wprowadza swoje zapatrywania, radykalnie od-
mienne od koncepcji Akalanki, jest charakterystyczny dla filozoficznej — i nie tylko
— tradycji w Indiach. Nowe idee byly przedstawiane jako wierne interpretacje mysli
mistrza. Do rzadkosci nalezato przedstawianie wlasnych nowatorskich pogladow
jako novum. Z zasady mysliciele starali si¢ nadawac¢ im forme¢ ‘odkrywania praw-
dziwego znaczenia’ ukrytego w uznanych tekstach dawnych nauczycieli. W taki
sam sposob Dharmakirti wprowadzil swoje koncepcje, nadajac im charakter komen-
tarza do mysli Dignagi, a w rezultacie doprowadzil do calkowitego zapomnienia
oryginalnych koncepcji swego mistrza. Przez setki lat mysl Dignagi byla interpre-
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towana przez pryzmat systemu Dharmakirtiego®. Interpretacje Prabhaczandry nie
mialy wprawdzie tak destrukcyjnego wplywu na recepcje systemu Akalanki, ale

byly charakterystyczne dla swojej epoki.
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Zarys tantrycznej koncepcji mowy (vdc)’

EWA DEBICKA

Rozkwit tradycji tantrycznych przypada na V-XII w. n.e., co nie znaczy, ze §la-
déw tantry nie mozna odnalez¢ wczesniej, ani tez, ze pozniej nagle tradycja tan-
tryczna zanika. Najstarsza obok panczaratry (parica-ratra) szkota wisznuicka zwana
vaikhanasa datuje swoje pisma doktrynalne na III w. n.e. (Vaikhanasa-sitra).
Wziawszy za$ pod uwage pierwsze wzmianki dotyczace rozwoju sekt tantrycznych,
zardwno wisznuickich, jak i §iwaickich, mozna by si¢ cofnaé do przelomu er i do
okresu eposoéw ipuran (purana) (IV w. pn.e. — VI w. n.e.): ustep Narayaniya
(MBh 12.321-339) zawiera fragmenty traktujace o teologii wspomnianej juz pan-
czaratry; Vayu-purana jest natomiast wyktadnikiem idei najstarszej sekty Siwaickiej
pasiupatow (pasupata). Z kolei dopiero w potowie IX w. n.e. pojawia si¢ Siwaizm
kaszmirski', a jego kulminacja przypada na dziatalno$é Abhinawagupty (Abhinava-
gupta) i jego ucznia Kszemaradzy (Ksemaraja), tj. wiek X i XI n.e. Tradycyjne pi-
$miennictwo (agama) nalezace do szkoly agama-saiva powstawalo natomiast
w okresie od I w. n.e. az po XIV w.?

1.Termin vac i jego interpretacja

Niewatpliwie najczesciej podkreslanym aspektem tradycji tantrycznych jest ich
rytualizm®. Zaden rytual nie moze jednak istnieé¢ bez ideologicznego podtoza, sys-

" Bardzo dziekuje dr. hab. P. Balcerowiczowi i dr hab. M. Czerniak-Drozdzowicz za
cenne wskazowki i sugestie dotyczace niniejszego artykutu.

' Na $iwaizm kaszmirski sktadaja sie, oprocz niedualistycznych tradycji $iwaickich,
ktore powstaly irozwingly si¢ na terenie Kaszmiru, takze nurty pozostajace z nim
w tradycyjnym zwiazku, ale powstate juz na potudniu Indii (np. dualistyczna saiva-
-siddhanta). Szerzej: PADOUX: (1990), SANDERSON (1988).

? Np. FARQUHAR (1984).

3 Np. GOUDRIAAN (1979: 5): ,,In a wider sense, Tantrism or Tantric stands for a col-
lection of practises and symbols of a ritualistic, sometimes magical character [...]. In
a more restricted sense it denotes a system, existing in many variations, of rituals full of
symbolism...”.

Studia Indologiczne 12/13 (2005/06) 40—63.
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temu wierzen i doktryn, ktore by go objasnialy i przyblizaly wyznawcy. Zaleznos¢
ta dotyczy rowniez tantry*, a spekulacje dotyczace mowy (vac) sa — jak stwierdza
A.PADOUX (1990: 42)° — jednym z dowodéw na gnostyczny aspekt tantryzmu.
R. TORELLA (2001: 853), prébujac odpowiedzie¢ na pytanie, dlaczego adepci tantry
zainteresowali si¢ mowa, dochodzi do podobnego wniosku. Jego zdaniem, wlasciwe
zastosowanie stownej formuly — mantry® (mantra), bedacej komponentem mowy
w rytualnych praktykach, wymagalo teoretycznej ramy. W tym celu nalezato zro-
zumie¢ istote dzwigku i stowa. Dlatego wtasnie, cho¢ na przestrzeni wiekdéw speku-
lacje o mowie (vac) pozostawaly zawsze w centrum zainteresowania Induséw, naj-
wigkszy wktad w rozwdj teorii na temat mowy (vac) oraz jej elementow — fonemow
(varna) i mantr, mieli adepci tantry’. Ze wzgledu na istnienie wielu teorii dotycza-
cych mowy przetozenie terminu vac stanowi problem. Rdzen czasownikowy \vac®
oznacza m.in.: ‘mowié, glosi¢, deklarowac’. Vac’, rzeczownik rodzaju zenskiego,
odpowiada nie tylko stosowanemu przeze mnie terminowi ‘mowa’, lecz takze takim
terminom jak: ‘gtos’, ‘rozmowa’, ‘jezyk’ (réwniez zwierzat), ‘dzwigk’ (lacznie
z wydawanym przez przedmioty nieozywione, np. pocierane kamienie, beben),
‘stowo’, ‘powiedzenie’, ‘sad’, ‘boska personifikacja stowa’'’. Poniewaz termin ten

* Wyjasniajac tytut zredagowanego przez siebie zbioru artykutéw (Ritual and Specu-
lation in Early Tantrism), GOUDRIAAN (1993: vii) pisze: ,,The title of this book, by juxta-
posing ritual and speculation, is expressive of one of the most intriguing characteristics of
the Hindu tradition: the conviction that philosophy and ceremonial activity are not two
separate compartments [...]. The study of Tantric literature, especially of the earlier period
of remarkable religious inspiration is apt to illustrate this point in various ways’.

> The fact that Agamas theoretically open with a jiianapada also shows the at least
theoretical significance of doctrine in Agamic thought. Like all initiatory traditions,
Tantric traditions are gnoses: deliverance or powers come through knowledge and not
through the sole ritual (even though the latter is held as essential), and that knowledge is
always that of some secret doctrine, which, whether original or not, is the base upon
which the tradition rests”.

% Na temat mantry: ALPER (1989), GONDA (1975), HOENS (1979: 101-11), STAAL
(1996).

7 Powyzszy artykut nie dotyczy koncepcji vac prezentowanej przez poludniowoin-
dyjska dualistyczna szkole saiva-siddhanta. Analize ewolucji indyjskich koncepcji
mowy od okresu wedyjskiego az po czasy rozkwitu siwaizmu kaszmirskiego, aczkol-
wiek z niewielkim tylko uwzglednieniem systemu saiva-siddhanta, szeroko przedsta-
wia: PADOUX (1990).

¥ MONIER-WILLIAMS (1999: 912).

? MONIER-WILLIAMS (1999: 936).

" DowsoN (1998: 341-342) podaje, Ze identyfikacja Vac z Sarasvati nastapita
w Mahabharacie (Maha-bharata), a w wyniku tego pod réznymi imionami zaczgto utoz-
samia¢ ja z malzonka Brahmy (Brahma), boginia madrosci i elokwencji.
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okresla zarazem to, co jest wyrazane (przedmiot wypowiedzi), jak ito, co wyraza
(podmiot wypowiedzi), mozna prébowaé przetozyé go jako ‘stowo’/’Stowo’'!.
Druga opcja odnosi si¢ do najczesciej wystepujacego w tradycji tantrycznej bo-
skiego aspektu zagadnienia, tzn. sily stworczej, fonicznej potencji, Najwyzszej
Swiadomosci. Tlumaczenie terminu vac jako ‘jezyk® wzbudza watpliwosci, gdyz
trudno stwierdzié, czy takie elementy vac jak mantra, a szczegolnie ,,mantra zarod-
kowa” (bija-mantra)'?, odzwierciedlaja jezyk powszechnie stosowany. W rytual-
nym kontekscie niosa one ze sobg bardziej skutki niz lingwistyczne znaczenie.
Mantry sa efektywne, a nie komunikatywne, poniewaz jezyk rytuatu, jak twierdzi
W.T. WHEELOCK (1989: 99), nie jest nastawiony na przekaz, lecz jedynie na wspo-
maganie praktyk juz znanych, powtarzajacych si¢. Cztery poziomy subtelnosci, na
ktorych przejawia si¢ mowa (para, pasyanti, madhyama, vaikhari)®, stawiaja ja
réwniez raczej poza normami jezyka. Takze fakt, ze za najbardziej efektywne uwa-
zano nie stowo wymowione (vacika) lub wyszeptane (upamsu), lecz wprost prze-
ciwnie — slowo najcichsze inajsubtelniejsze, niewymoéwione (anirukta), bliskie
medytacji (dhyandtman), powodowalto, ze vac umieszczano poza powszechnie
przyjmowanymi normami. W tekscie Laksmi-tantra'* (LTan 39.35), we fragmencie
charakteryzujacym mantre, czytamy:

" PADOUX (1990) wybiera opcje taka najczesciej, obok tlumaczenia ‘mowa’.

"2 WHEELOCK (1989: 103): ,,These monosyllabic vocables, in theory, are sonic mani-
festations of basic cosmic powers (saktis); literally, seeds of the fundamental constitu-
ents of the universe. The bijas used for bhuta-suddhi are formed from the series of four
semivowels in the Sanskrit alphabet, each standing for one of the four basic cosmic ele-
ments. [...] bija mantras are not felt to be mere symbols of the elements, they are the
cosmic elements in essential form”. Patrz takze: HOENS (1979: 105).

1> Méwiac o tantrycznej koncepcji pozioméw véc, najczesciej wymienia sie nastepu-
jace cztery poziomy: para (‘subtelny’), pasyanti (‘wizyjny’), madhyama (‘srodkowy’)
oraz vaikhari (‘przyziemny; solidny’). Teoria czterokrotnego podziatu zostata opraco-
wana przez Abhinawagupte oraz komentujacego go Dzajarathe (Jayaratha) w trzecim
rozdziale TA, a takze w znacznej czesci PTV. Znana byta réwniez, z pewnymi odstep-
stwami, wisznuickiej szkole panczaratry (pafica-ratra). Teoria poziomoéw mowy charak-
terystyczna jest nie tylko dla koncepcji tantrycznych, ale szeroko dyskutuje ja
Bhartryhari (Bhartrhari) w pierwszej ksiedze Wakjapadiji (Vakya-padiya), gdzie wy-
mienia trzy stadia mowy i pomija poziom para (VP 1.159-167). Szerzej na ten temat
np. ISAYEVA (1997). Zaczatkéw teorii mozna natomiast doszukiwaé si¢ juz w okresie
wedyjskim.

14 Zgodnie ztradycja tekst LTan opiera si¢ na dwoch zbiorach: Satvata-samhita
i Jaydakhya-samhita, ale tematyka iterminologia najbardziej zblizony jest do zbioru
Ahir-budhnya-samhita. Wiele uwagi poswigcono w nim mantrom, ich zastosowaniu,
budowie, wlasciwosciom (rozdz. 18-26, 33, 43, 46-50). Szerzej o LTan: GONDA (1977:
97-99), GUPTA (1972).
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»Werbalna [forma mantry jest stosowana] w pomniejszym rytuale,
szept w rytuatach zapewniajacych sukces, mentalna [forma] daje
szczgscie wyzwolenia, [ta] o naturze medytacji przynosi kazdy
sukces”".

Indusi w centrum zainteresowania umiescili wigc, co wydaje si¢ dosyé paradok-
salne, nie dzwick, ale cisze'®.

2.Tantryczne pojmowanie vac

W opinii adeptow tantry Slowo zyskalo range Absolutu, gdyz bostwo, aby sie
przejawié, przybierato posta¢ dzwiekowa'’. Rownoczesénie manifestacje kosmosu
porownano do zlozonego z czterech, coraz mniej subtelnych etapéw procesu prze-
jawiania si¢ slowa. Wedlug tantrycznej koncepcji kosmosu istnieja wiec dwa,
wspolistniejace wymiary $wiata — §wiat postrzegany przez cztowieka, przedmio-
towy oraz jego ,,dzwickowy” odpowiednik, foniczny wzér'®. Poniewaz stowo ma
moc stworczg wynikajaca z identyfikacji mowy z foniczna energia vac-sakti, czgsto
utozsamiana z para-vac — najwyzszym i najsubtelniejszym stadium mowy, proces
emanacji $wiata opisywany jest w pismach tantrycznych réwniez w ,,fonicznych”
kategoriach. Kosmos moze mie¢ swe zrédlo w pierwotnym dzwigku (nada), ktéry
po serii podzialdow zamienia si¢ w krople energii (bindu), kosmos moze réwniez
stopniowo wylania¢ si¢ wraz zkolejno generowanymi przez matryce foniczna
(matrka) fonemami (varna) oraz w wyniku korelacji fonemow z kategoriami bytu
(tattva). Korelacja swiata i dzwieku jest takze ewidentna w kontekscie teorii sad-
-adhvan — szeScioelementowej $ciezki zlozonej z komponentdéw mowy: fonemow

"* LTan 39.35:
vacikah ksudra-karmdrtham upamsuh siddhi-karmani /
manaso moksa-laksmi-do dhyandtma sarva-siddhi-kyt //

' PADOUX (1989: 297). O szczegdlnym miejscu ciszy w tantrycznych spekulacjach
dotyczacych mowy, a gldwnie dotyczacych stosowania mantr; zob. rowniez: STAAL
(1996), WHEELOCK (1989).

17 WHEELOCK (1989: 118): ,,The Tantra will focus most of its theoretical energy on
analyzing the nature of mantras and language, even being frequently termed the
Mantrasastra. The deity becomes manifest as the world first by taking on sonic form,
the concrete objects or referents (artha) of those primordial words following afterwards
in the course of cosmic evolution”.

" HOENS (1979: 93): ,,0One of the most essential traits of Tantrism is its conception of
a phonic plane of existence parallel to, and even basic to, the objective word. It is
a leading factor in cosmic evolution”.
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(varna), stownych formut (mantra), zdan (pada), czastek energii (kala), kategorii
(tattva) i $wiata (bhuvana), ktorej rytualne przejscie prowadzi do wyzwolenia'®.

Tantryczne dociekania dotyczace mowy mozna wigc umownie podzieli¢ na kilka
zakresoOw tematycznych. Najczesciej przyjmowany porzadek (HOENS (1979),
PADOUX (1990)) wyrdznia cztery podgrupy, ktore dotycza: 1) kondensacji i mani-
festacji energii mowy, 2) czterech pozioméw, na ktérych przejawia si¢ vac, 3) suk-
cesywnego wylaniania si¢ glosek sanskryckich (varna-samamnaya) iich korelacji
z kategoriami bytu (tattva), 4) szesciorakiej $ciezki (sad-adhvan).

R. TORELLA (2001: 854) wyr6znia natomiast trzy takie podgrupy. Sa to: 1) vac
pojmowana jako najwyzsze, badz rzadziej pomniejsze, kreatywne bostwo, 2) stop-
nie manifestowania si¢ mowy oraz 3) jej relacja z umystem i aktem poznawczym.
Spekulacje dotyczace glosek (varna), bedacych paradygmatem dla zasad ksztaltuja-
cych kosmos, a zarazem ,,subtelnym ciatem” mowy, sa, zdaniem Torelli, osobnym
zagadnieniem. Do wymienionych podgrup mozna by dodaé jeszcze jedna sekcje,
obejmujaca swym zakresem teorie zwigzane z mantra, ktora bedac czescia wspolna
kazdego z powyzszych zakreséw, stanowi jednoczes$nie osobne, bardzo istotne dla
tantry, zagadnienie.

Tantryczne doktryny zwiazane z vac najszerzej opisywali przedstawiciele Siwa-
ickiej szkoty kaszmirskiej*® (Abhinavagupta, Jayaratha, Ksemaraja), ale znane byty
one réwniez wisznuickiej szkole panczaratry (parica-ratra)*'. Teksty tej ostatniej
zashuguja na uwage, gdyz pomimo swej mniej skomplikowanej filozoficznie formy
przedstawiaja te same zagadnienia, co wysoko rozwiniety $iwaizm kaszmirski®?.
Tematyka dotyczaca mowy, a szczegdlnie fonemow i mantr, zajmuje specjalne
miejsce w dzietach Satvata-samhita (SaS) iJaydkhya-samhita (JayS), ktore wraz
z utworem Pauskara-samhita tworza trojce pism doktrynalnych (ratna-traya) tra-
dycji paiica-ratra, atakze w pozniejszych tekstach: Ahir-budhnya-samhita (AhbS)

1 Szerzej na temat sze$ciorakiej Sciezki (sad-adhvan) w § 4.4.
20 Siwaizm kaszmirski w kontekscie koncepcji mowy np.: PADOUX (1990).

I PADOUX (1990: ix—x) pisze: ,,It was not even possible to study all the available
tantric scriptures in Sanskrit dealing with this topic. Therefore this work [...] is re-
stricted to ‘selected Tantras’, that is chiefly to scriptures belonging to the nondualistic
Saivism as it arose in Kashmir, probably in the early part of the ninth century A.D., and
developed there before rapidly spreading throughout India. [...] these traditions provide
what is perhaps the most interesting and sometimes the most subtle, articulated, and
reasoned developments on the subject. [...] Resorting to other traditions was desirable
not only to broaden the scope of our investigation, but also because there have been
interactions between Vaisnavism and (dualistic or nondualistic) Saivism in Kashmir
itself [...]”. Rowniez: PADOUX (1990: 169, 331-2).

22 PADOUX (1990: 170).
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i Laksmi-tantra (LTan)*. Rozdzial poswiecony mantrze (mantra-kosa) pojawia sie
rowniez w niemal pozbawionej rozwazan dotyczacych mowy pracy Parama-
samhita®. Koncepcje mowy (vac) wujeciu szkoly paica-ratra oraz $iwaitow
kaszmirskich sa na tyle zblizone i wzajemnie si¢ uzupehiajace, ze nasuwa si¢ py-
tanie, czy i w jakim stopniu tradycje te wplynely na siebie nawzajem?. Na podsta-
wie kaszmirskiej kroniki Raja-tarangini 3.263 oraz informacji zawartych w samych
pismach*® mozna wnioskowaé, ze tantra wisznuicka w postaci szkoly paica-ratra
zrodzita sie¢ w Kaszmirze w polowie pierwszego tysiaclecia. O obecnosci wisznuic-
kiej doktryny na péinocy Indii §wiadczy tez fakt, ze Kaszmirczyk Bhagavadutpala,
znany jako Utpalavaisnava (X w. n.e.), w dziele Spanda-pradipika kilkakrotnie
odwotuje si¢ do sanhit?’. F.O. SCHRADER (1916: 18) zaktadal nawet, ze Utpala cy-
tuje, nieznacznie tylko modyfikujac, wers bezposrednio zaczerpniety z AhbS, co
w $wietle najnowszych badan wydaje sie jednak mato prawdopodobne®. Tradycje
wisznuicka i $iwaicka, oprocz wspoélegzystowania ze soba na terenie Kaszmiru,
oddzialywaly na siebie takze na poludniu Indii, gdzie prawdopodobnie powstaly
m.in. LTan i AhbS.

3.Wczesniejsze spekulacje dotyczace vac

Poniewaz spekulacje na temat mowy nie sa tantryczna innowacja, ich zrdédel
mozna szuka¢ juz w literaturze wedyjskiej. W najmlodszej czesci Rygwedy (Rg-

» Trojca pism (ratna-traya) datowana jest na VI w. n.e., patrz GONDA (1977),
MATSUBARA (1994), SHRADER (1916). Datowanie i okreslenie miejsca powstania AhbS
jest problematyczne. Najnowsze badania (SANDERSON (1990: 34)) wskazuja na XI w.
i potudnie Indii (ts. LTan), co przeczy opinii SCHRADERA (1916: 96-99), wedlug ktorego
AhbS powstata miedzy IV a VII w. w Kaszmirze. MATSUBARA (1994: 34) podaje VII w.

* Szerzej: CZERNIAK-DROZDZOWICZ (2003).
» PADOUX (1990: 67—69).

* Dowodami na to sa miedzy innymi: wspomniana w tekscie kora brzozy (bhiirja-
-pattra) uzywana przez skrybow (AhbS 26.75 145.58), aluzja do $niegu (hima) (AhbS
39.23). SCHRADER (1916: 96-97) oraz GONDA (1977: 55-56).

" SCHRADER (1916: 16) wymienia nastepujace tytuly: Jaydkhya (Sri-jaya, Jaya),
Hamsa-paramésvara, Vaihayasa, Sri-kala-para. Dwa inne dzieta to Narada-samgraha
oraz Sri-sattvatah, ktore prawdopodobnie odnosza si¢ do czesci wigkszych sanhit,
MATSUBARA (1994: 17) wymienia dodatkowo zbidr Pauskara-samhita. Oprocz kon-
kretnych tytulow sanhit Utpalawajsznawa (Utpalavaisnava) uzywa takich okreslen jak
Paiica-ratra, Paiica-ratra-sruti, Paiica-ratra-upanisad, co wskazuje na autorytet pism
panczaratry w tym czasie (MATSUBARA (1994)).

2 PADOUX (1990: 70).
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veda) zamieszczone sa dwa hymny poswiecone wylacznie mowie (vac); hymn
10.71 i 10.125, z ktorych pierwszy skierowany jest do Bryhaspatiego® (Brhaspati),
a drugi bezposrednio mowie (vac). Watki dotyczace mowy, czy tez stowa, pojawiaja
si¢ rowniez w innych hymnach, np. 10.50 1 10.114, gdzie vac poréwnana zostata do
brahmana (brahman). W tym kontekscie termin brdhman w neutrum oznacza moc
tkwiaca w rytualnej formule ofiarnej, najwyzsze Slowo, zagadkowe i mistyczne.
Brahman to takze przesycona boska moca mowa, ktorej przejawem sa Wedy. Vac
wRV 10.114.8 przedstaw1ona jest jako siggajaca tak daleko, jak siega brdhman:
yavad brahma visthitam tavati vak, co pozniej, WA]tare]abmhmame (Aitareya-
brahmana), przeinterpretowano na: ,,brahman, zaprawde, jest mowa” (AiBr 4.21.1:
brahma vai vak). RV 1.164 zawiera natomiast opis podzialu mowy (vac):

,Vac podzielona zostala na cztery czesci, o czym wiedza bramini,
ktoérzy sa madrzy. Trzech ukrytych [czc;s'ci oni] nie poruszaja,
czwarta [cze$cia] mowy ludzkie istoty mowia”>".

Najistotniejsza i najwigksza czgs¢ mowy pozostaje w tajemnicy, nieznana czlowie-
kowi. By¢ moze, jak sugeruje wielu badaczy (np. PADOUX (1990: 29), jest to zapo-
wiedz dyskutowanych p6zniej przez adeptow tantry czterech poziomoéw mowy. Row-
niez Atharwaweda (Atharva-veda) zawiera kilka hymnéw kosmogonicznych i spe-
kulatywnych opiewajacych mowe. Na hymny AV 7.9 1 7.10 zwraca szczego6lna uwage
A. PADOUX (1990: 9-10), stwierdzajac, ze mowa po raz pierwszy przedstawiona jest
w nich jako aktywna zasada, rzadzaca i zywiaca, a rownoczesnie jako zenska, kre-
atywna energia. Porownana jest w nich do wiradzu (viraj), tu: rodzaju metrum. Etymo-
logia terminu viraj"' wskazuje zdaniem PADOUX na zapowiedz aspektu Siakti (sakti),
zenskiej potencji, z jaka utoZzsamiano w pozniejszym czasie mow¢ (vac). W brahma-
nach (brahmana) natomiast vac opisywana jest jako malzonka Pradzapatiego (Praja-
pati) — Sarasvati, badz tez jako jego wrodzona moc (SatBr 2.2.4.4: asya mahima). Jest
sita nalezaca do niego, calkowicie mu podporzadkowana. Zreszta sam Prajapati wy-
stepuje pod przydomkiem Vacaspati: prajapatir vai vacaspatir (SatBr 5.1.1.16) — ‘Pan

¥RV 10.71.1a:
brhaspate prathamdm vacé dagram ydt prairata nama-dhéyam dadhanah /
— ,,Bryhaspati! Pierwsze pojawienie si¢ stowa [nastapilo], kiedy zapo-
czatkowali ruch, nadajac imiona”.

PRV 1.164.45:

catvari ydk pdrimita padcfni tdn{ vidur brahmana vé manisinah /
guha trini nihita néngayanti turiyam vaco manusya vadanti //

3! Prefiks vi- w polaczeniu z pierwiastkiem \rdj oznacza m.in.: rzadzi¢, kierowac,
karmié, zywic¢, blyszcze¢ (MONIER-WILLIAMS (1999: 982)). Zblizony zakres znacze-
niowy p0s1ada rdzen \sak, zrodlostow terminu sakti, ‘by¢ moenym, silnym, moc, potra-
fi¢, pomagaé’ — MONIER-WILLIAMS (1999: 1044).
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Mowy’. We wczesnych upaniszadach (upanisad) w centrum spekulacji znajduje sie
natomiast sylaba om, foniczny symbol brahmana. Sylabe t¢ uwazano za podstawowa
mantre, pierwotny dzwiek (aksara), do ktorego wszystkie formy moga zosta¢ zredu-
kowane, gdyz jest ona zrodlem mowy. Deifikacja gtoski orr nastepuje w ChU 1.1.1,
poprzez porownanie jej do udgithy (udgitha), najistotniejszej czgsci samana (saman):
om ity etad aksaram udgitham. Taittiriya-upanisad porownuje or: do brahmana —
makrokosmicznej zasady, wszechs§wiata (TaiU 1.8: om iti brahma om iti idam
sarvam). Manditkya-upanisad®* z kolei zawiera m.in. nastepujace wyjasnienie tej gto-
ski: om jest ‘tym [wszystkim], co istnialo’ (bhita), ‘tym, co jest’ (bhavad) i ‘tym, co
bedzie’ (bhavisyad); co wigcej, om ‘przekracza trzy czasy’ (tri-kalatita). Om jest nie-
zniszczalna (aksara), pierwotna gtoska, zbudowana wedlug Maitri-upanisad z trzech
czesci (MaiU 6.3: om iti tisro matrah). Kto pozna te gloske, bedzie mial to, czego pra-
gnie (MailU 6.4: etad eviksaram jiiatva yo yad icchati tasya tat). Budowe om przedsta-
wiano roéwniez czterodzielnie (MaU 8-12) poprzez dodanie do trzech fonemow (a-
kara, u-kara, ma-kara) jeszcze jednego, przekraczajacego je wszystkie fonemu oni.
Nastapito to w zwiazku ze spekulacjami na temat brahmana — arche swiata, najwyz-
szej rzeczywistosci, ,,bytu tworczego, z ktdrego wszystko powstaje, by w nim zanik-
na¢™?, oraz duszy indywidualnej (atman). W MaU dusza indywidualna (atman) dazy
do zlaczenia z brahmanem, pokonujac trzy stopnie $wiadomosci: vaisvanara (stan
przebudzenia), taijasa (stan marzen sennych), prajiia (stan snu glebokiego), by osia-
gnaé czwarty stopien (turiya/ caturtha). MaU 12 koreluje trzy pierwsze stopnie
z kolejnymi gtoskami budujacymi ori. Ostatni, czwarty stopien, nazwany jest ‘nie-
zawierajacym czgsci’ (amatra), ‘niezwyczajnym’ (avyavaharya), a zaraz potem na-
zwany jest sylaba om, ktora jest wlasnie atmanem: evam omi-kara atmdiva.

W literaturze wedyjskiej pojawiaja si¢ rowniez rozwazania dotyczace zwiazku od-
dechu (prana) z mowa. W RV 10.125.8 vac jest pordéwnana do wiatru symbolizuja-
cego tchnienie: aham eva vatdiva, a ChU 1.1.5 stwierdza, ze hymn i oddech tworza
pare, podobnie jak hymn i piesn (etan mithunam yad va rk ca pranas ca rk ca sama
ca). Para taka zawiera si¢ w gtosce om (ChU 1.1.6: tad etan mithunam om ity
etasminn aksare). Potrojna struktura om jest wedtug MaiU 6.4 odzwierciedleniem
trzech oddechow: prano ’pano vyanah. Przekonanie o stworczej mocy slowa, jego
zwiazku z oddechem, boskim aspekcie mowy, czy tez makrokosmicznym wymiarze
sylaby oriz mogloby sugerowaé — na co zwraca uwage A. PADOUX (1990: 29)** —
— zapowiedz tantrycznej, ,,dzwickowe]” wizji $wiata. Nie mozna zapomina¢ row-

*MaU 1.1: om ity etad aksaram idarm sarvarm tasya upavyakhyanarm bhiitam bhavad
bhavisyad iti sarvam om-kara eva. yac ca anyat tri-kaldtitam tad apy om-kara eva.

33 KUDELSKA (2001: 26).
3 Por. HOENS (1979: 92).
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niez o dalszych etapach spekulacji dotyczacych mowy, przede wszystkim o wkta-
dzie filozofow jezyka, gramatykow, estetykow (m.in. Gaudapada, Bhartrhari)*® oraz
0 ujeciu tematu przez mimansakow (mimamsaka).

4. Tantryczna wizja przejawiania si¢ vac

Powrdéémy teraz do wspominanej juz wczesniej tantrycznej wizji klasyfikacji
mowy (vac). Wyrdznia ona cztery zakresy spekulacji dotyczacych mowy.

4.1. Kondensacja energii stowa

Najbardziej skomplikowanym wzorem ,,wylaniania si¢” mowy wydaje sie proces
stopniowej kondensacji i manifestacji potencji fonicznej (vac-sakti), emanatu Siwy
(Siva), ktéry po serii podziatéw prowadzi do zaistnienia ciagu foneméw, a potem
$wiata®®. Proces ten najwnikliwiej zilustrowany zostal w dziele Sarada-tilaka
(ST)”’, autorytatywnym tekécie dotyczacym wiedzy o mantrach (mantra-sastra)
autorstwa Lakszmanadesiki (Laksmanadesika), ktory pisze:

»Z najwyzszego Pana, zlozonego z czesci i bogatego w byt, swia-
domos$¢ 1iblogosé powstaje potencja (sakti), zniej pierwotny
dzwiek (nada). Z pierwotnego dzwigku (nada) rodzi sie kropla
(bindu), zawierajaca najwyzsza Siakti. Powtornie dzieli si¢ ono
trzykrotnie przed oczyma, a jej czgsci nazywane sa: kropla (bindu),
pierwotnym dzwigkiem (nada) i nasieniem (bija)™®.

%% Szerzej na ten temat: ISAYEVA (1997).

%6 Zagadnienie wyczerpujaco analizuje PADOUX (1990). Patrz takze HOENS (1979),
AVALON (1933: 7).

37 Sarada-tilaka (XII w.) jest, obok tekstu Prapaiica-sara-[-tantra] (X1 w.), ktérego
autorstwo przypisuje si¢ Siankarze, najzasobniejszym streszczeniem wiedzy na temat
stownej formuty (mantra-sastra). Tekstow tych nie zalicza si¢ jednak do oryginalnej
literatury tantrycznej, ale raczej traktuje jako rodzaj literatury pomocniczej. O popular-
nosci ST $wiadczy fakt, ze na podstawie tego tekstu powstato przynajmniej dziesig¢
komentarzy, m.in. Paddrthddarsa (Raghavabhatta, XV w.), Sabddrtha-cintdmani
(Premanidhini Pant, XVII w.). Szerzej w: GOUDRIAAN (1981: 131), AVALON (1933).

®ST 1.7-8:

[7] sac-cid-ananda-vibhavat sakalat paramésvarat /
asic chaktis tato nado nadad bindu-sambhavah //

[8] para-sakti-mayah saksat tridha 'sau bhidyate puna /
bindur nado bijam iti tasya bhedah samiritah //
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Moc (sakti), chociaz wylania sie z Siwy, nie opuszcza go definitywnie, ciagle po-
zostaje znim w unii, a Paramésvara podczas manifestacji nie traci swych cech.
Pierwotny dzwiek (nada) i kropla energii (bindu), bedac aspektami mocy, potencji
(Sakti), maja takze nature Siwy, stad proces emanacji rozgrywa sie na najsubtelniej-
szym poziomie mowy (para-vac). Rodzaj rezonansu (nada) rozpoczyna zageszcza-
nie wibrujacego, pierwszego dzwicku. W wyniku jeszcze mocniejszej kondensacji
pierwotny dzwigk (nada) zamienia si¢ w krople (bindu) energii dzwieku, ktora jest
unia Siwy i Siakti, aczkolwiek do manifestacji kosmosu moze dojs¢ tylko poprzez
rozdzielenie obu zasad. Przed podziatem kropla energii przybiera wigc podwojong
forme, zlozona odpowiednio z Siwy i Siakti. Zroznicowana posta¢ kropli energii
z kolei rozpada si¢ na trzy czeéci: kropla energii (bindu) odpowiadajaca Siwie, na-
sienie (bija) odpowiadajace Siakti oraz pierwotny dzwigk (nada). Ostatni element
taczy powtornie obie zasady w foniczny rezonans®’. Dzieki pierwotnemu dzwiekowi
(nada), peliacemu role wzorca wibracyjnego, powstaje ,,foniczny” brahman
(Sabda-brahman), ktéry wedtug ST 1.13 jest swiadomoscia wszystkich zywych istot
(caitanyam bhiitanam). Najpierw jednak (ST 1.14)* foniczny” brahman (sabda-
brahman) przyjmuje posta¢ mocy (sakti), zwanej kundali (kundali-ripa)*', ktora
przejawia si¢ w fonicznej formie (varndtman) w ciatach zywych istot. Za posrednic-
twem ,,fonicznego” brahmana (Sabda-brahman) z pierwotnego dzwieku (nada)
wynurzaja si¢ wigc roéznie zaaranzowane — w proze lub wiersz — stowa (gadya-
padyddi-bheda), czyli caly system jezyka. Dzwieki, ktore sa budulcem stow, najcze-
$ciej wylaniaja sie z ,,fonicznego” brahmana (sabda-brahman) w efekcie sukcesyw-
nej emanacji (varna-samamndya)**. Warto jednak w tym miejscu wspomnieé, ze
wedlug LTan 25.32a nie ma na $wiecie niczego, co nie powstalo bez pomocy
dzwiekoéw (cardcare ’smins tan ndsti yad amibhir na bhavitam). Dzwieki, a raczej
ich energetyczne wzorce, buduja, co istotne, takze mantry*. Abhinawagupta w PTV

%% Szerzej: PADOUX (1990).

ST 1.14:
tat prapya kundali-rupam praninah deha-madhya-gam /
varpdtmana ’virbhavati gady-apadyddi-bhedatah //

* Kundali | kundalini to odgrywajaca duza rolg w tantrycznej jodze kosmiczna ener-
gia obecna w cztowieku. Po przebudzeniu jej odpowiednimi praktykami wznosi si¢ ona
wzdluz kanatlu susumna nadi, pokonujac szes¢ kregdbw (cakra), aby polaczyé sie
z najwyzszym kregiem ,,tysiacpromienistym” (sahasrdra), co prowadzi do zjednoczenia
kosmicznej energii z energia i $wiadomoscia indywidualnego wyznawcy, ato z kolei
prowadzi do wyzwolenia. Szerzej w: PADOUX (1990: 124-45), GuPTA (1979: 172-78).

* Proces varna-samamndya opisany jest w dalszej czesci pracy.

® Sabda-brahman w ujeciu panczaratry jest zrodlem mantr. W LTan 18. 33 Laksmi
nazywa siebie ‘uczyniona z fonicznego brahmana’ (a¢ham eka-padi divya sabda-brahma-
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stwierdza, Ze ,,mantry to krolowie glosek™*, a takze, ze ,,mantry maja nature glosek,

a wszystkie gloski maja nature Siwy”*.

4.2. Cztery poziomy mowy

Proces manifestacji stowa i kosmosu moze by¢ tez ujety w koncepcje czterech stop-
ni subtelnosci mowy. Fazy te wnikliwie zanalizowal Abhinawagupta w TA i PTV, ale
ich opis, czasem nieznacznie si¢ r6zniacy, mozna znalez¢ takze w pismach tantry wi-
sznuickiej. O podziale mowy na tylko trzy czesci czytamy w SaS 12.153, gdzie krag
wiedzy dotyczacej mowy (vag-veda-mandala) dzieli si¢ trojako, a na poczatku jest po-
ziom wizyjny (tridha pasyanti-pirvakam). AhbS (rozdz. 16 i 17) wymienia natomiast
tylko dwa poziomy: para i pasyanti. Pig¢ pozioméw mowy wymienionych jest nato-
miast w JayS 20.232-243, a sa to, poczynajac od najbardziej subtelnego: mowa jako
swiadomo$¢ (bodha-sabda), najwyzsza mowa (parama-sabda), $rodkowa mowa
(madhyama-sabda), gruba mowa (sthila-sabda) 1 grubsza mowa (sthitlatara-sabda).
Rozdziat JayS, w ktérym opisane sa poziomy mowy, dotyczy instalacji bostwa w po-
sagu (pratistha-vidhana), gdyz podczas tej procedury nalezy rozwazaé poziomy mowy
(Sabddnusandhana), ktére skorelowane sa z kolejnymi etapami owej instalacji*®. Na
uwage zasluguje nie tylko fakt, ze w tekscie wymienionych jest az pie¢ poziomow
mowy (vac), ale takze specyficzna terminologia. R6zni si¢ ona od terminologii uzytej
w innym teks$cie szkoly panczaratry, w Lakszmitantrze (LTan 18.42,51,57), w ktorym
znajdujemy teori¢ podobna do teorii opracowanej przez Abhinawagupte — teori¢ czte-
ropoziomowa, aczkolwiek mniej skomplikowang filozoficznie. Wedtug LTan 57.2—8a:

»|2] Lakszmi przejawia si¢ dwojako, dzielac si¢ na dzwiek (sabda)
i znaczenie (artha), akazde znich [ma cztery czegSci] zwane
[kolejno stanami]: ukojenia (santa), wizyjnym (pasya), srodkowym
(madhya) iziemskim (vaikhari). [3] Taki sam jest czterokrotny

-mayi pard), a zaraz potem stwierdza, ze jest uwazana za matke mantr, ktore wyplywaja
z niej, niczym z oceanu $wiadomosci, LTan 18.37:
mantranam janani jiieya bhukti-mukti-pradayini /
udyanti mantra-kallola matta eva cid-ambudheh /| —
— ,,[Ja] powinnam by¢ znana jako matka mantr, ofiarujaca dobra
ziemskie i wyzwolenie. Ze mnie wyplywaja fale mantr niczym z oce-
anu $wiadomosci”.
¥ PTV, s. 86: mantra varna-bhattarakah.
Y PTV, s. 83: mantra varndtmakah sarve varnah sarve divatmakah.
4 CZERNIAK-DROZDZOWICZ (2003: 120).



NR 12/13 (2005/06) ZARYS TANTRYCZNEJ KONCEPCJI MOWY 51

[podzial] dotyczacy przebudzenia sie*’ dzwieku i przebudzenia sie
znaczenia. [4] Stan dzwiekowy (sabdi samsthiti) [mowy], w kto-
rym brak stalych impresji myslowych oraz samogtosek, fonemow
itd., nazywany jest [stanem] ukojenia (santa), zrodlem wyciszenia.
[5] W wypadku potencji (sakti) dzwieku, ktéra przebudza si¢ jako
niedoskonale pojedyncza w postaci rozjasniacza znaczenia (artha-
bodhaka-rupa), [stan dzwickowy] nazywany jest wizyjnym
(pasyanti). To nazywane jest dzwigkiem, co jest rozjasniaczem
znaczenia. [6] W ten sposob, kiedy impresje mys$lowe nie ranig
[dzwieku], wtedy jest [stan dzwickowy] srodkowy (madhya). Gdy
stan dZzwickowy pelen jest impresji myslowych i setek wyobrazen,
[7] [wtedy], poniewaz [jego] wielorako$¢ nie konczy si¢ na tych
podstawowych [dzwigkach], stopniowo przybiera forme w osmiu
miejscach [artykulacji]. [8] [Taki stan dzwigkowy] nazywany jest
wielobarwna mowa (vaikhari)™*.

Powyzsza wizja uwzglednia stan najwyzszy ukojenia (santa), gdzie nie zachodza
zadne procesy myslowe oraz nie ma podziatu na poszczegolne dzwigki. Okreslenie
,zrodlo wyciszenia” sugeruje stan totalnej jednosci dzwiekoéw iich znaczen. Na
stopniu wizyjnym (pasya / pasyanti) Siakti zaczyna przydziela¢ znaczenia poszcze-
gbélnym stowom; proces ten przebiega jednak w sposob niedoskonaly, a wiec nie
mozna méwié o catkowitym zréznicowaniu na dzwigk i znaczenie. Zarysowuje sie
jednak funkcja ‘tego, co okresla’, tj. ‘tego, co nadaje znaczenie’ (vacaka), i ‘tego, co
jest okreslane’ (vacya). Stan srodkowy (madhya) charakteryzuje si¢ wystapieniem
dyskursywnych mysli, znaczen nie do konca jeszcze zwiazanych z ich forma dzwig-

¥ $abdénmesa, podobnie arthénmesa, thumacze jako: ‘przebudzenie sie dzwieku’
i ‘przebudzenie si¢ znaczenia’; termin unmesa znaczy dostownie: ‘otwarcie oczu’.

* . Tan 57.2-8a:

[2] sabddrtha-pravibhagena dvidha laksmih pravartate /
santa pasya atha madhya ca vaikhari céti samjiiaya //

[3] sabdénmesas catur-dhayam arthénmesas tatha-vidha /
pratyastamita-samskara svara-varnddi-varjita //

[4] sabdi ya samsthitih pracya sa santa santa sadhana /
artha-bodhaka-riupam yac chabda-sakter asamskyrtam //

[5] kevalo yah samunmesah pasyanti sa prakirtita /
artha-bodhaka-ripam yat sa sabdah parikirtitah //

[6] na himsayanti samskara yada madhya atha sa tada /
evam samskara-sampanna vikalpa-sata-salini //

[7] vividham ramate vaisu yato na prakytisv atha /
rupam Sakalasah kytva sthanesv astasu sa tada //

[8] vaikhari nama sa vacya vividham vakti varnini /
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kowa. Ostatni stan, ziemski (vaikhari) peten jest jednych i drugich, wzajemnie juz
ze sobg powiazanych. Nie sg to tylko podstawowe wyobrazenia w dzwickowej for-
mie, ale wszystkie dzwieki mozliwe do artykulacji w osmiu miejscach49. Dalej
(LTan 57.8b—12a) czytamy:

»8] Ten [dzwickowy stan] ukojenia (santa), ktory zawsze dazy ku
jednosci, nazywany jest najwyzszym (para). [9] Jego tysiacbilionowa
czes¢ to mowa srodkowa (madhyama vac), a tysiacbilionowa czastka
tej to mowa ziemska (vaikhari vac). [10] Mowa ziemska (vaikhari
vac) jest zbudowana trojdzielnie: z dzwigkow, stow izdan. Stop-
niowo, poprzez [podzial na] dzwigki itd., dazy do ograniczenia.
[11] To jest czterodzielna Siakti, zrodzona z odwroconego i natural-
nego porzadku. Na cztery sposoby krok po kroku zmierza do mani-
festacji za pomoca [stanu] ukojenia (santa), wizyjnego (pasya) i in-
nych. [12] Na cztery sposoby zmierza ku koncowi za pomoca [stanu]
ziemskiego (vaikhari), srodkowego (madhyama) i innych”™°.

Poziom ukojenia (santa) odpowiada kaszmirskiemu poziomowi najdoskonalszemu
(para). Subtelnos¢ stadium potwierdzaja przytoczone liczby oddajace o ile mniej sub-
telne badZz mniejsze sa poziomy Srodkowy (madhyama) iziemski (vaikhari). Ten
ostatni, ,,;najgrubszy”, dzieli si¢ na calkowicie uksztattowane elementy wypowiedzi
majace forme¢ dzwiekowa iznaczeniowa. Odwrocony i naturalny porzadek (prati-
lomdnuloma), poprzez ktdéry manifestuje sic moc slowa — lub z ktérego moc stowa
powstaje — oddany jest za pomoca termindw stosowanych do opisu kreacji (udaya)
iresorpcji $wiata (samkoca). Pokonujac poziomy od najbardziej subtelnego do naj-
solidniejszego, Siakti formuje jezyk artykutowany. Odwrotny szyk prowadzi do uni-
cestwienia (asta-maya), ktorym w tym wypadku jest zrédlo, najwyzszy poziom mowy.

Interpretacja stadiow mowy dokonana przez Abhinawagupte rowniez opiera si¢ na
czterodzielnej strukturze. Opisujac najwyzszy z nich — para vac, stwierdza on:

¥ Osiem miejsc artykulacji najprawdopodobniej kojarzonych jest z o$mioma ciagami
fonemow (asta-varga).
%0 LTan 57.8cd—12ab:

[8cd] santa nama sa para sa sarvatra samatam gata //
[9] koti-koti-sahasramsas tasya vag atha madhyama /
koti-koti-sahasrdmsas tasya vag atha vaikhari //
[10] varnah padani vakyani trividha vaikhari-gatih /
samkocam kramaso yéti séyam varnddi-vartmana //
[11] imam catur-vidha saktih pratilomanuloma-ja /
catur-vidha sodayam yati santa-pasyddibhih kramat //
[12ab] catur-vidhasta-mayam yati vaikhari-madhyamddibhih /
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»Kiedy manifestuje sie jej roznorodnosé, jej cialo uznawane jest za
potréjne, nazywane: wizyjnym (pasyanti), sSrodkowym (madhyama)
i grubym ziemskim (vaikhari)™'.

Generalnie wizja Abhinawagupty dotyczaca poziomoéw mowy przedstawia si¢ na-
stepujaco’”: najsubtelniejszy stopien to para vac, ktoremu odpowiada unia Siwy
i Siakti, czyli wszystkich stow iich znaczen, obrazoéw, dzwigkow. Z tego poziomu
biora poczatek nastepne stadia. Mniej subtelne jest stadium ,,wizyjne” (pasyanti),
gdzie wystepuje pierwsze wrazenie zrdznicowania na slowo iodpowiadajacy mu
dzwigk, aczkolwiek nie jest jeszcze ono podzielone na kolejne fonemy. Stan ten
mozna nazwaé: ,,checia zobaczenia” zroznicowania. Na tym poziomie przejawia sig
jedynie wzorzec energetyczny (matrka) fonemow. Madhyama to poziom sredni, gdzie
pojawia si¢ dualizm, rozroéznienie na sens i dzwigk, dyskursywne myslenie (vikalpa),
atakze , lingwistyczna $wiadomosé™® foneméw, stow izdan. Nastepuje tez wyod-
rebnienie funkcji ‘tego, co okresla’ (vacaka) i‘tego, co jest okreslane’ (vacya).
,Ucielesniony”, empiryczny poziom vaikhari®* tworza dzwieki i obiekty im odpowia-
dajace, ktore postrzega cztowiek. Istniejagce na tym poziomie stowo, bedac najmniej
subtelnym, artykutowane jest za pomoca narzadow mowy’>. Zwiazek istot zywych ze
stadiami mowy przejawia si¢ poprzez skorelowanie tych ostatnich z czakrami
(cakra)’®. Wedtug AhbS 16.57—64 najsubtelniejszy poziom pard / santd vic spoczywa
w okolicy organoéw plciowych (milddhara-cakra), nastgpnie przemieszcza sie

STTA 3.236:

vibhagdbhasane casya tridha vapur udahytam /
pasyanti madhyama sthilla vaikhari ity abhisabditam //

2 PADOUX (1990).

33 PADOUX (1990: 205).

> Termin vaikhari jest derywatem slowa vikhara oznaczajacego ‘cialo’. Podaje za:
PADOUX (1990: 216), gdyz MONIER-WILLIAMS nie uwzglednia terminu vikhara.

> Szerzej np. PADOUX (1990: 166-222), HOENS (1979: 96-8).

*% Cakra — ‘kolo, okrag’. Rodzaj centrum energetycznego; termin uzywany jest row-
niez jako synonim mandali, za: HOENS (1979: 112). Najcze$ciej wyrdzniane ,,kregi” to:

mulddhara  — umieszczony za organami plciowymi, o kolorze zottym;
svadhisthana — umieszczony za pgpkiem, o kolorze biatym;

mani-ptira  —umieszczony w splocie stonecznym, o kolorze czerwonym;
anahata — umieszczony za mostkiem, o kolorze szarym;

visuddha — umieszczony w krtani, o kolorze niebieskim;

ajia —umieszczony w miejscu pomigdzy brwiami, o kolorze snieznobiatym.

Powyzej wznosi si¢ krag o tysigcu platkow (sahasrdra). Kazda czakra odpowiada
jednemu zmystowi, bostwu meskiemu, potencji (sakti), literze alfabetu sanskryckiego
i zwierzeciu. Por. TRZCINSKI (2001: 303).
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w kierunku kregéw, tj. ku kregowi pepka (nabhi-cakra), przyjmujac posta¢ mowy
wizyjnej (pasyanti vac). Nastgpnym miejscem jest serce (hrc-cakra), gdzie mowa
osiaga poziom srodkowy (madhyama), aostatnim jest gardto (kantha-cakra),
w ktorym nastepuje werbalizacja na poziomie mowy ziemskiej (vaikhari vac).

4.3. Emanacja fonemow (varna-samamnaya)

Stopniowej emisji sanskryckich foneméw (varpa-samamnaya), ktore najczesciej
wylaniaja si¢ zgodnie z kolejnoscia ustalona przez tradycyjna gramatyke, Abhinawa-
gupta po$wiecil prawie caly rozdziat trzeci TA oraz obszerna cze$¢ PTV. Rozwazania
opart glownie na tekscie Malini-vijayottara-tantra (MVUT), ktorego inspiracjg byto
jedno z wezesniejszych pism szkoty trika — Siddha-yogésvari-mata. Dociekania te
kontynuowali Jayaratha i Ksemaraja, a potem zwolennicy szkoly sri-vidya’'.

Wedtug Abhinawagupty najpierw pojawia si¢ pierwszy fonem — ,,nie-fonem”
(avarna)®®, a z niego pierwotna dzwickowa wibracja. Nastepnie wylaniajg sie sa-
mogloski (svara), poczynajac od a, zwanej tez adya-varna, poprzez a, i, i, u, u, r, I’,
L1, e, ai, 0, au az do bindu, tj. anuswary (1) i wisargi (h). Visarga, graficznie przed-
stawiana z reguly przez dwie kropki, symbolizuje podzial bindu prowadzacy do
emisji pozostalych fonemow. Powyzsze fonemy (samogloski oraz riih) tworza
szesnastosktadnikowa grupe. Bez ich udzialu niemozliwe byloby pojawienie si¢
spotgltosek (vyaiijana). Jayaratha stwierdza, ze ,,samogloski sa podstawowa przy-
czyna wszystkich fonemow™. Samogtoski penia funkcje tego, co okresla (vacaka),
spotgloski natomiast — tego, co okreslane (vacya), co rowniez wskazuje na podpo-
rzadkowanie spotglosek wzgledem samoglosek. Abhinawagupta pisze:

»Samogloski, ktore maja charakter nasienia (bija), sa tym, co okresla
(vacaka), a spoétgloski, o naturze lona (yoni), sa tym, co okreslane
(vacya), poniewaz maja one odpowiednio nature Siwy i Siakti”®.

7 PADOUX (1990: 223-4).

*¥ Podwojna nature gloski ,,a” podkreslali tantrycy kaszmirscy, nazywajac ja, oprocz
tradycyjnie przejetego od gramatykow terminu a-kara (gtoska/fonem ,,a”), rowniez a-
-varna (nie-fonem/nie-gloska, pierwotny dzwiek, ktory nie bierze udzialu w emisji fo-
nemow). Drugiemu terminowi nadali wigc charakter gry slownej, gdyz jego podsta-
wowe znaczenie to rowniez ‘fonem/gloska a’, ew.: ‘grupa foneméw a+da’ — szerzej:
PADOUX (1990: 237).

* TA 3.184, kom. Jayaratha: svara eva sarva-varnanarm miila-karanam.

OPTV, s.50: bijatmanar svaranam vacakatvam yoni-rijpanam ca vyaijananam
vacyatvam kramena siva-sakty-atmakatvat.
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Nastepnie przytaczajac Maliniwidzajatantre (Malini-vijayottara-tantra 3.10-2), dodaje:

»Poniewaz podzial [jest podzialem na] to, co ma natur¢ nasienia
(bija) i na to, co ma nature tona (yoni), jest podwojny: samogtoski
uwazane sa za nasienie (bija), a [gloski] zaczynajace si¢ od ka,
[czyli spotgloski,] sa uwazane za tono (yoni)™'.

I dale;j:
L, Mowi sie, ze Siwa to nasienie (bija), a Sakti to tono (yoni)”**.

Samogtoski nazywane nasieniem, zarodkiem (bija) istnieja obok spolgtosek
(yoni). Emanacja fonemoéw zachodzi wigc na drodze prokreacji dzigki zlaczeniu
Siwy i Siakti. Spétgtoski, zaczynajac od ka a konczac na ksa, tworza grupy wylania-
jace sie z odpowiedniej samogtoski, ktorej sa kondensacja. Te grupy to®:

ka, kha, ga, gha, ha —emanaty a,

ca, cha, ja, jha, iia — emanaty i,

ta, tha, da, dha,na  — emanaty r,

ta, tha, da, dha,na  — emanaty /,

pa, pha, ba, bha, ma — emanaty u,

ya, ra, la, va — emanaty kolejno: i, r, / potaczonych z a,

sa, sa, sa — emanaty kolejno: i, ., /,

ha — ,,gruba” forma wisargi,

ksa — polaczenie ka isa, symbol zjednoczenia Siwy i Siakti,

zwane ‘najwspanialszym’, ‘pierwszym’ (kuta-bija).

Fonemy bywaja ulozone dwojako: zgodnie z kolejnoscia emanacji, tworzac ma-
tryce (matrka), badz w uktadzie przemieszanym (malini)®*. Wedtug Abhinawagupty
i Kszemaradzy subtelny wzor matrycy (matrka) pojawia si¢ na poziomie najwyzszej
mowy (para-vac) i poziomie wizyjnym (pasyanti), podczas gdy uklad przemieszany
(malini) przejawia si¢ na poziomie srodkowym (madhyama). Natomiast masa naj-
subtelniejszych fonemow, jeszcze przed uporzadkowaniem ich w formie matrycy, to

S'PTV, s.50: bija-yony-atmakad bhedad dvidha bijam svara matah. kadibhis ca
smyta yonih.

$2PTV, s. 50: bijam atra Sivah Sakti-yonir ity abhidhiyate.

8 Powyzszy podzial mozna uznaé za tradycyjny, gdyz z niewielkimi modyfikacjami
pojawia si¢ w wigkszosci pism tantrycznych, m.in.: JayS 6, AhbS 16, LTan 19, ST 2,
TA 3, a opiera sic z pewnoscia na regutach ustalonych przez Paniniego (Panini). Patrz
PADOUX (1990: 293-304).

6 Uktad malini kojarzony jest z girlanda foneméw (mala), ktorych kolejno$é rozni
si¢ od klasycznej kolejnosci. Malini to tez imi¢ bogini: ‘noszaca girlande’. Szerzej:
PADOUX (1990: 320).
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,masa dzwiekow” (sabda-rasi)®. Fonemy artykutowane wystepuja na poziomie
ziemskim (vaikhari), mimo to nie traca natury Siwy i Siakti. J. SINGH (1996: 137)
pisze, ze wszystkie fonemy sa forma potencji (sakti), a wiaze si¢ to z faktem, ze
manifestacja jest ekspresja najwyzszej mowy (para-vac), najwyzszej potencji (para-
Sakti). Kosmos jest wiec boska wypowiedzia, a fonemy mocami stworczymi Boga.
Manifestacja §wiata to kreacja fonematyczna (varna-srsti). Ciagi fonemow ztozone
w matryce buduja swiat.

Pojawienie si¢ spolgtosek stanowi nizszy, ,.grubszy” etap emanacji. Samogloski,
bezposrednio generowane przez Siwe, odpowiadaja pierwszej kategorii bytu (tattva).
Jest nia najsubtelniejsza (1) kategoria (fattva) Siwy, zdominowana przez potencje
swiadomosci (cit-sakti). Poszczegdlnym ciagom spolgloskowym odpowiada kolejnych
35 kategorii (tattva) — od potencji (sakti) po ziemi¢®. Zasadniczo wyrdznia si¢ wiec
36 kategorii (fattva). Jesli jednak bra¢ pod uwage transcendujacy wszystkie kategorie
aspekt Najwyzszego Siwy (Paramasiva), to jest ich 37. Kategorie 12—36 pokrywaja sie
z kategoriami sankhji®’. Kreacja wystepuje w trzech modelach zwiazanych ze stop-
niem subtelnosci emanatéw, a poziom najblizszy kategorii Siwy nazywany jest ‘czysta
kreacja’ (suddha-srsti). W jego zakresie znajduja sie:

samogtoski — (1) kategoria Siwy (Siva), zdominowana przez cit-sakti,

zbitka spolgloskowa k-C-a — (2) kategoria Siakti (éakti), zdominowana przez
aspekt potencji blogosci (ananda-sakti),

spolgtoska ha — (3) kategoria Wiecznego Siwy (Sadasiva), zdominowana przez
aspekt potencji woli (iccha-sakti),

spotgloska sa — (4) kategoria Pana (I$vara), zdominowana przez aspekt potencji
wiedzy (vidya-sakti),

spotgloska sa — (5) kategoria czystej wiedzy (suddha-vidya), dominuje aspekt po-
tencji czynnosci (kriya-sakti),

spotgloska sa — wielka iluzja (maha-maya) to nie osobna kategoria (tattva), lecz
baza dla nastepnej kategorii.

% Szerzej PADOUX (1990: 151, 306, 312).

% Zalezno$ci miedzy fonemami a tattwami podaje za: HOENS (1997: 99-100). Na
temat kaszmirskiej teorii manifestacji rowniez: CHATTERJI (1962), SINGH (1996),
PADOUX (1990: 308-12).

7 Roznica jest sposob postrzegania kategorii purusa i prakyti. Wedlug Siwaitow
kaszmirskich kazdemu puruszy przyporzadkowana jest prakyti. Swiat buduja poszcze-
gblne pary tych zasad, bedace odrebnymi, zindywidualizowanymi $wiatami; patrz
CHATTERJI (1962: 91). Wedlug koncepcji klasycznej sankhji istnieje jedna prakrti, pier-
wotne zrodlo kosmosu i dzialania, oraz mnogo$¢ puruszow. Prakrti przejawia si¢
w kazdym przedmiocie dzigki trzem przymiotom (guna), decydujacym o charakterze
jednostki; patrz np.: FRAUWALLNER (1990: 327-34).
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Kreacje czysto-nieczysta (suddhdsuddha-systi) tworza:

potsamogtoska va — (6) kategoria iluzji (maya), z ktorej powstaje pie¢ nastgpnych
kategorii,

polsamogtoski ya, ra, la — (7-11) pie¢ powlok (kaficuka), krepujacych dusze po-
przez ograniczenie jej wolnosci i ekspansji. Sa to: pragnienie (raga), po-
wodujace pozadanie poprzez redukcje poczucia petni; wiedza (vidya), pro-
wadzaca do wybidrczej wiedzy poprzez redukcje wszechwiedzy;
determinacja (kala), sprawiajaca, ze dusza uniwersalna staje si¢ duszg jed-
nostkowa; czas (kala), wprowadzajacy nastepstwo czasu poprzez redukcje
wiecznosci; restrykcja (niyati), wprowadzajaca ograniczenie do przyczy-

nowosci i przestrzeni poprzez redukcje wolnosci i przenikliwosci®®.

Kreacji nieczystej (asuddha-systi) odpowiadaja:

spotgtoski wargowe — (12—16) dusza jednostkowa (purusa), materia (prakrti),
wiedza (buddhi), $wiadomos¢ jednostkowa (aham-kara), umyst (manas),

spolgtoski zebowe — (17-21) zmysly rozumienia (buddhindriya),

spotgloski szczytowe — (22—-26) zmysty dziatania (karméndriya),

spotgloski podniebienne — (27-31) elementy subtelne (tan-matra),

spotgtoski gardtowe — (32-36) elementy ,,grube” (bhiita).

Powyzsze zestawienie przedstawia serie spoltgloskowe w odwroconym porzadku
emanacji, aby zachowac kolejno$¢ pojawiania si¢ emanatéw od najbardziej do naj-
mniej subtelnej postaci. Abhinawagupta w PTV wylicza sekwencje spolgtosek
zgodnie zich emanacja (zaczynajac od grupy spolgtosek gardlowych), kategorie
bytu natomiast od ziemi po Siakti. Wynika to z faktu, ze wielka emanacja (maha-
srsti) rzutowana na zewnatrz Siwy odbija sie jak w lustrze. W rezultacie kategorie
pojawiaja sie w odwroconym porzadku zapoczatkowanym kategoria Siwy®.

W tekstach wisznuickiej panczaratry zagadnienie to zajmuje rOwniez wazna pozy-
cje¢. Sanhity zawieraja czesto analiz¢ mistycznych znaczen nie tylko samoglosek, ale
tez nastgpujacych po nich spolgtosek. Szosty rozdzial JayS (mukhya-mantroddhara)
zawiera opis emanacji fonemoéw, ich korelacji z kategoriami bytu, a takze wiele
informacji dotyczacych organizowania fonemow w mantry. Opis ten powtarza si¢
prawie w tej samej postaci w AhbS 16 1 17 oraz w kolejnych rozdzialach tejze san-
hity (18-20, 51-59), gdzie fonemy analizowane sa przy okazji rozwazan nad typami
mantr. Kazdy z foneméw okreslony jest kilkoma epitetami’®, ktérych etymologie

58 CHATTERJI (1962).
% Np. SINGH (1996: 119); role lustra spetnia ‘poziom wizyjny’ (pasyanti).
7 Epitety zebrata GUPTA (1972: XIII-XIV).
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ustalita tradycja. Niektore z epitetow mozna probowaé powiazaé z graficznym
przedstawieniem znaku, np.: epitet vyomésa oznacza ‘stonce’ ijest przedstawiany
graficznie jako kropka umieszczona ponad litera. Epitety mozna rowniez kojarzy¢
z miejscem fonemu w porzadku alfabetycznym, np.: ,,[a] bedace pierwszym [fone-
mem]” (prathama), ,,[ksa] bedaca na koficu ciagu foneméw” (vargdnta), ,,[m] naste-
pujace po samogloskach” (anusvara). Wiele innych epitetow wydaje sie nazwa
przyporzadkowana do danego fonemu jedynie z uwagi na rozpoczynajace je gloski,
np.: ausadhdtmaka, aurva (au). Rowniez LTan jest zZrédlem wiadomosci na temat
manifestowania si¢ dzwigkow. LTan 19 (varnétpatti-niriapana) jest rozdziatlem po-
Swigconym wytacznie dyskusji na temat powstawania dzwigkow; temat ten podejmo-
wany jest réwniez w LTan 20 (varnddhva) oraz LTan 22 (sad-adhva-mantra-
svarupa), z ktorych pierwszy zawiera informacje na temat ,,Sciezki dzwiekow”, drugi
natomiast dotyczy istoty mantry przejawiajacej sie pod postacia szesciorakiej Sciezki.

4.4, Szescioraka Sciezka (sad-adhvan)

Szeécioraka $ciezka (sad-adhvan) jest zagadnieniem istotnym zaréwno
w wypadku rytualnego aspektu tantry, jak idla dociekan na temat mowy (vac).
Koncepcja szesciorakiej Sciezki (sad-adhvan) najczgsciej zwiazana  jest
z okoliczno$ciami dokonania inicjacji (diksa), ashizy adeptom tantry przede
wszystkim jako sposéb wyzwolenia. Osiagnaé je mozna poprzez powrot
z empirycznego $wiata do jego zrodel. Z rytualnego punktu widzenia proces po-
wrotu odbywa si¢ w czasie inicjacji, kiedy nauczyciel kieruje swiadomos¢ adepta
z ziemskiego poziomu na poziom boski. Poniewaz kosmos odzwierciedla mowe,
jest to powrot do tejze najsubtelniejszej formy. Szescioraka $ciezke mozna rozwa-
za¢ rowniez jako szes¢ aspektow Siakti ewoluujacej w przejawionym swiecie. Kon-
cepcja szeSciorakiej Sciezki zdaje si¢ kompilacja kilku doktryn ikosmogonii,
a uporzadkowana zostala dopiero przez Abhinawagupte, ktory opieral swoje wnio-
ski na tekstach Malini-vijayéttara-tantra, Devi-yamala i Sva-cchanda-tantra’".

Abhinawagupta w TA 6.35-6 dzieli komponenty szesciorakiej $ciezki (sad-adhvan)
na dwie grupy, z ktorej kazda zawiera trzy sktadniki:

,Do $ciezki zwanej Sciezka Czasu, ktora jawi sie jako czynnosé,
nalezy potrdjna sciezka: fonemu (varpa), formuly stownej (mantra)
izdania (pada). W tej [Sciezce], nazywanej Sciezkq Przestrzeni,

" PADOUX (1990: 331).
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ktora dotyczy przejawiania si¢ form, spoczywa trojka: czgs¢ energii
(kald), kategoria (tattva) i $wiat (pura)’>”".

Sciezka czasu (kalddhvan) tworzy ciag subiektywnych wypowiedzi, ktore wyra-
zaja (vacaka) i sa kojarzone z dzwiekiem (sabda), nadawaniem czynnoscia (kriya)
i aspektem kreatywnej $wiadomosci(vimarsa)'® Najwyzszej Swiadomosci. Sciezka
przestrzeni (desddhvan) skupia obiektywne przedmioty wyrazane (vacya), koja-
rzone ze znaczeniem (artha), forma (murti), aspektem wewnetrznego $wiatla
(prakasa). Te dwie grupy oddaja znakomicie obraz §wiata rozpatrywanego jako
manifestacja mowy (vac)”. Swiat tworza wzajemnie powiazane wypowiedzi i ich
obiekty — konkretne rzeczy. Struktura obu podzialéw opiera si¢ na gradacji subtel-
nosci — od najwickszej do najmniejszej’®. Fonem (varna) to esencja, najwyzsza
(para) forma dzwickow. Formula stowna (mantra) jest subtelng (siksma) forma
mowy i, tak jak fonem (varna), odpowiada poziomowi wizyjnemu (pasyanti). Zda-
nie (pada), sktadajace sie z konstrukcji myslowych, impres;ji (kalpana), jest ‘gruba’
(sthiila) mowa. Tu pojawia si¢ nastepstwo czasu (krama), dyskursywne myslenie
(vikalpana) oraz — stosownie do poziomu srodkowego (madhyama) — wzory fone-
moéw 1 stow. Z kolei po stronie przedmiotu wyrazanego, kala to czastka energii,
tattva to zasada, kategoria bytu, a bhuvana — system swiatéw: ziemskich, niebian-
skich i duchowych. Wszystkie elementy szesciorakiej $ciezki (sad-adhvan) sa ze
soba wzajemnie potaczone iprzenikaja si¢ nawzajem. Stad adept, gdy rytualnie
oczyszcza w czasie inicjacji jedna czes$¢ szesciorakiej Sciezki (najczesciej mantre,
ktora recytuje), wplywa na pozostate. Zagadnienie sze$ciorakiej $ciezki znane bytlo,
aczkolwiek w innym porzadku, roéwniez szkole panczaratry (parica-ratra). Szescio-

™ Termin pura oznacza to samo, co czesciej uzywany w tym kontekscie termin bhu-
vana — ‘$wiat’.
7 TA 6.35-36:
tatra kriyabhasanam yat so ’dhva kaladhva ucyate /
varna-mantra-paddbhikyam atra ’ste "dhva-trayam sphutam //
yas tu murty-avabhasamsah sa desadhva nigadyate /
kala-tattva-purdbhikhyam antar-bhutam iha trayam //
™ Wedtug niedualistycznej kaszmirskiej tradycji glowna zasada, jaka jest Najwyzszy
Siwa (Paramasiva), to $wiadomos¢ (cit, para-samvir), ktora ma dwa mozliwe do zama-
nifestowania aspekty: swiadka bedacego samoistnym, wiecznym s$wiattem (prakasa),
ale tez kreatywnej samoswiadomosci (vimarsa), dzigki ktorej doswiadcza samopozna-
nia. Stad Paramasiva okreslany jest w terminologii doktryny pratyabhijiia jako
‘sktadajacy si¢ z wewnetrznego Swiatla (prakasa) i kreatywnej $wiadomosci (vimarsa)’
(prakasa-vimarsa-maya); patrz np.: PADOUX (1990).
> PADOUX (1990: 335).
76 Charakterystyke sktadnikéw czytelnik znajdzie w: HOENS (1979: 100-101).
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raka Sciezka wspomniana jest w kontekscie rytualu inicjacji (diksa) w 19. rozdziale
SaS”’, tekscie wezesnym, bo nalezacym do tréjcy pism doktrynalnych (ratna-traya).
Szes¢ sSciezek jest rowniez wymienionych w LTan 22 (sad-adhva-mantra-svarupa),
10-12a, gdzie Siakti mowi:

»|10] Powotawszy do istnienia pismo [powstate] z mojego po-
dziahu, istniej¢ jako szeScioraka $ciezka, ktora sklada si¢ z fonemu
(varna), czastki energii (kala), dalej z kategorii (fattva) i formuly
stownej (mantra) [11] oraz zdania (pada) i swiata (bhuvana), zna-
nych [lacznie] jako sze$¢ Sciezek. Pierwsze przebudzenie Tego,
ktory zwany jest Najdoskonalszym Jestestwem, ztozonym z mysli
w formie $wiadomosci, nazywane jest $ciezka fonemu (varna)”’®.

Fakt, ze rozwazania na temat mowy (vac) skupiaty si¢ na elementach, bez ktérych
udzialu wiele z tantrycznych praktyk nie mogloby zaistnie¢, np. na fonemie czy
mantrze (ta ostatnia zostala tu potraktowana bardzo pobieznie), spowodowal, ze
dyskusje dotyczace mowy podejmowane byly przez przedstawicieli wszystkich
tradycji tantrycznych. Chociaz spekulacje te mozna umownie podzieli¢ na kilka
podgrup, to ich zakresy ewidentnie zachodza na siebie, a zagadnienia, ktére sa dys-
kutowane w jednej sekcji, czgsto znajduja swa kontynuacje w innej lub wzajemnie
si¢ uzupelniaja, np. wspominane w kazdej z grup cztery poziomy mowy, emanacja
fonemow jako samodzielne zjawisko badz fonem (varpa) jako sktadnik szesciora-
kiej $ciezki lub mantry, itd. Wszystkie spekulacje prezentuja docelowo proces fo-
nicznej kreacji $wiata, sposobow, w jakie kosmos moze zaistnie¢ poprzez mowe.
Dlatego tez mozna stwierdziC, ze tak naprawde dotycza one jednej, niezwykle zto-
Zonej teorii, uyymowanej jedynie z ré6znych punktow widzenia.

7T HIKITA (1993).
8. Tan 22.10-12a:

[10] sva-bhittau likhitam nitva prabhavami sad-adhvana /
varnah kala-mayas cdiva tattviko mantrikas tatha //
[11] padiko bhauvanas caiva sad-adhvanah prakirtitah /
paramam yad ahamtdakhyam samvid-rupa-mana-mayam //
[12] unmesah prathamas tasya varnddhva parikirtitah /
Cytowany fragment tekstu jest miejscami niemetryczny, lecz poniewaz nie prowadzitam
nad LTan osobnych badan i nie miatam mozliwosci skorzystania z manuskryptu, pozo-
stawiam tekst bez zmian, idac za dostgpna mi edycja LTan (s. 62).
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Doswiadczenie estetyczne
w tantrycznych tekstach Abhinawagupty

ANNA NITECKA

Kaszmirski teolog Abhinawagupta (Abhinavagupta, X/XI w.) przedstawil swojg
koncepcje doswiadczenia estetycznego w Abhinawabharati (Abhinava-bharati),
komentarzu do Natjasiastry (Natya-sastra), 1 w Dhwanjalokaloczanie (Dhvany-aloka-
-locana), komentarzu do dziela Anandawardhany (Anandavardhana, IX w.). Przyj-
mujac podstawowe ustalenia Bharaty, wlozyl wysitek interpretatorski w wyjasnienie
natury smaku'. Teoria Abhinawagupty, zakorzeniona w metafizyce i soteriologii
szkoty pratyabhijiia, podkresla swoisty charakter do§wiadczenia estetycznego, jego
odrebnos$¢ od zwyklych stanéow $wiadomosci. Niektore sformulowania sugeruja
podobienstwo smakowania do przezycia mistycznego, nalezy jednak pamigtac, ze
doswiadczenia te sa w Abhinawabharati odrézniane. Do wyjasnienia relacji estetyki
i mistyki w mysli Abhinawagupty przyczyni¢ si¢ moga uwagi w jego tekstach tan-
trycznych.

Obok traktatow z dziedziny poetyki i teatrologii uczony Kaszmirczyk pozostawil
po sobie dzieta reprezentujace trzy Siwaickie tradycje: trike (trika), krame (krama)
1 pratjabhidzni¢ (pratyabhijiia). Wedtug K.C. PANDEYA (1963: 41-43), autora jedy-
nej poswigconej Abhinawagupcie monografii, klasyfikacja tematyczna znajduje
odbicie w chronologii — najpierw powstaly dzieta religijne triki i kramy, potem ko-
mentarze z dziedziny poetyki i teatrologii, wreszcie przedmiotem zainteresowan
kaszmirskiego teologa staty si¢ koncepcje filozoficzne szkoty pratyabhijiia. Raniero
GNOLI (1972: 56) zakwestionowal mozliwo$¢ wyroznienia w dzialalnosci naukowej
Abhinawagupty trzech okreséw stwierdzajac, ze wymienione obszary zainteresowan
widoczne sa w catym jego dorobku.

" Teoria smakow (rasa) zostala po raz pierwszy sformutowana w Natjasiastrze.
W traktacie Bharaty rasa jest emocjonalna reakcja widza, smakowaniem przedstawio-
nego na scenie uczucia. Autor Natjasiatry nie rozwaza natury rasy. Analizujac przezycie
estetyczne, wyrdznia konstytuujace je elementy i wskazuje metody wzbudzania poszcze-
gblnych smakow u odbiorcow.

Studia Indologiczne 12/13 (2005/06) 64-74.
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Interesujacych wskazoéwek odnosnie natury doswiadczenia estetycznego dostarcza
Para-trimsika-vivarana, dzieto reprezentujace trike, w ktorej Abhinawagupta wi-
dziat kwintesencje wszystkich tradycji $iwaickich®>. Wedtug Alexisa SANDERSONA
(1987: 9) tradycyjne wsrod Siwaitow kaszmirskich studiowanie estetyki odzwier-
ciedlalo znaczenie tafica i muzyki w ich liturgii oraz estetyzm mistycznych kultow
kaulicznych®. Wspomniany komentarz do tantry Paratrinsiki (Para-trimsika) doty-
czy praktyk kaulicznych stanowiacych najbardziej ezoteryczny poziom triki.

W monistycznym S$iwaizmie triki zasada lezaca u podstaw rzeczywistosci jest
Siwa, absolutna jazn, ktéra w akcie pozornego samoograniczenia manifestuje sie
jako wielos¢ podmiotow irzeczy stanowiacych tres¢ ich doswiadczen. Poniewaz
wszystkie rzeczy dziela nature $wiadomosci Siwy, bedac jej $ciagnieta (samkucita)
forma, soteriologia triki nie zaklada negacji §wiata. Wyzwolenie jest rozpoznaniem
w absolutnej swiadomosci swojej natury i w konsekwencji kontemplacja rzeczywi-
stosci jako przejawu wlasnej jazni. Kauliczna forma triki podkresla pozytywna role
zmystow w procesie poszerzania indywidualnej $wiadomosci®. Jej pelne rozwiniecie

* Trika — monistyczna tradycja tantryczna wywodzaca sie z kultu trzech bogin (Para,
Parapara i Apara). A. SANDERSON (1988: 696) wyroznit w jej rozwoju trzy fazy. Dla
najwczesniejszego stadium (przed VIII w.), widocznego w tantrach Siddha-yogésvari-
-mata, Malini-vijayéttara 1 Tantra-sad-bhava, charakterystyczny byt kult trzech bogin
oraz nadnaturalnych istot zwanych joginiami (yogini). W drugim stadium do pierwotnej
triady dolaczyta Kali, czczona odtad jako najwyzsza bogini. Trzecia faze triki stanowita
rozpoczeta w IX w. egzegeza kaszmirska, reprezentowana glownie przez dzieta Abhi-
nawagupty: Malini-vijaya-varttika, Tantraloka, Tantra-sara i Para-trimsika-vivarana.

* Kulty kauliczne (kaula), ezoteryczne tradycje $iwaickie wywodzace sie z kultu
jogin, dzielity z sekta kapalikow (kapalika) przerazajace wyobrazenia bostw oraz
praktyki lamiace zasady czystosci rytualnej: spozywanie migsa i alkoholu, rytualne
stosunki seksualne. Pojecia kula (‘rodzina’) odnosito sie pierwotnie do rodzin, ktore
czcily zenskie bostwa zwiazane z tymi tradycjami; pézniej uzywano go rowniez w zna-
czeniu ‘cialo’, ‘calo$¢ zjawisk’. W tradycjach kaulicznych joginie przybieraja postaé
bogin zmysléw, ktére podczas przyjemnych doznan zmystowych uwalniaja jazn
czciciela z jednostkowych ograniczen. Kulty kauliczne tworzyly cztery przekazy
(amnaya); trika nalezy do przekazu wschodniego. W ostanim etapie rozwoju triki
widoczne sa dwa typy liturgii: zwykty (tantra-prakriya) i ezoteryczny (kula-prakriya),
przeznaczony dla najbardziej zaawansowanych wyznawcow.

* Stosowanie przyjemnych doznan zmystowych w praktykach jogicznych zaleca
Vijiiana-bhairava-tantra, VBH 73-74:

gitddi-visaydsvaddsama-saukhydikatdtmanah /

yoginas tan-mayatvena mano-rugdhes tad-atmata //

yatra yatra manas-tustir manas tatraiva dharayet /

tatra tatra pardnanda-svarupam sampravartate // —

—,,Jogin calkowicie pograzony w niezréwnanej przyjemnosci smako-
wania piesni i innych przedmiotéw utozsamia si¢ z nia [tj. z ta przy-
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(purna-vikasa) oznacza catkowite zatopienie si¢ w absolutnej jazni, okreslane jako
btogos¢ (ananda) i ol$nienie (camat-kara), w ktérym zostajg rozpuszczone podmio-
towo-przedmiotowe rozroznienia. W Paratrinsikawiwaranie (Para-trimsika-vivarana)
widoczny jest kult bogin zmystéw (karana-devata lub karanésvari), emanacji
Bhajrawy znajdujacych upodobanie w doznaniach zmystowych. Elementy rytuatu
shuza tu intensyfikowaniu do$wiadczenia, zadowalaniu bogin zmystow’. Porzucenie
egoistycznych pragnien podczas intensywnego przezycia przyjemnosciowego spra-
wia, ze jego zewnetrzne zrddla sg interioryzowane, stajac sie dla jogina sponta-
niczna gra jazni. Jezeli natura takich doznan pozostaje nierozpoznana, boginie zmy-
stow przestaniaja ol$nienie §wiadomosci (cic-camat-kara), wprowadzajac formy
mysli dyskursywnej (vikalpa), czym utrzymuja jednostkowa dusze w wiezach
transmigracji’.

W opisie do§wiadczenia estetycznego w Paratrinsikawiwaranie’ kaszmirski filo-
zof postuguje si¢ pojeciem kreatywnej mocy (virya), dzigki ktorej Bhajrawa emituje
tres¢ swiadomosci i dokonuje jej absorpcji, wracajac do pierwotnego nie-
zréznicowania. Ta sama kreatywna moc przejawia si¢ na poziomie podmiotu indy-
widualnego, gdzie aktywizuja ja przyjemne doznania zmystowe. W pigtnastym
rozdziale Tantraloki (Tantrdloka) Abhinawagupta utozsamia blogo$é (ananda)
z wynurzeniem swiadomosci (unmagnata citah), wytwarzanym przez r1zeczy
,oczarowujace umyst” (hrdaya-hari)®. Wedtug kaszmirskiego filozofa do posze-
rzenia (lub wynurzenia) indywidualnej swiadomosci moze prowadzi¢ wszystko, co
sprawia przyjemno$¢ zmystom: spektakl teatralny, muzyka, pickne przedmioty,
zapachy, wykwintne potrawy, akt seksualny.

W Paratrinsikawiwaranie tres¢ do§wiadczenia estetycznego jest czynnikiem sty-
mulujacym (brmhaka) wstrzas kreatywne] mocy (virya-ksobha). Abhinawagupta
pisze:

,»Ponadto ksztalty, dzwigki itd., wchodzace przez narzady wzroku, -
stuchu itd. jako czynniki intensyfikujace (brmhaka-ripa), wzbudzaja

jemnoscia], poniewaz jego umyst poszerza si¢ w wyniku tego pogra-
zenia.
Gdziekolwiek umyst znajduje przyjemnos¢, wlasnie na tym powinien si¢
koncentrowaé. Wszedzie tam przejawia si¢ natura najwyzszej btogosci”.
> SANDERSON (1988: 680).
*PTV 200.

" Dziekuje prof. A. Sandersonowi za konsultacje thumaczenia fragmentu tekstu
Para-trimsika-vivarana.
* T 15.167b-169a.
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ogien namigtnosci, zasadzajacy si¢ na poruszeniu tej kreatywnej
mocy, whasnie dlatego Ze maja zdolno$é intensyfikowania™.

Fragment ten odzwierciedla fundamentalne w trice przekonanie, Ze istota absolut-
nej jazni jest dynamizm, kreatywnos¢, nieustajaca wibracja (spanda), znajdujaca
odbicie we wszystkich przezyciach indywidualnego podmiotu. Intensywne doznania
przyjemnosciowe, aktywizujac kreatywna moc, utatwiaja uchwycenie dynamizmu
swiadomosci, jej autonomii (svatantrya) wyrazajacej si¢ w przyjmowaniu niezli-
czonych form. Kazde pobudzenie kreatywnej mocy wyciska §lady na strukturze
swiadomosci, warunkujac przyszte do§wiadczenia. Wedlug Abhinawagupty powta-
rzanie si¢ przezy¢ przyjemnosciowych trwale intensyfikuje moc. Stan silnego pobu-
dzenia swiadomosci w przysztosci moze by¢ przywolywany bez koniecznosci row-
nie intensywnych doznan:

»A W wypadku osoby pobudzonej zwigkszong moca, o ktorej byla
mowa, jaki$ pojedynczy nawet ksztalt itd. jest w stanie sprowoko-
waé rzeczone poruszenie, odnoszace si¢ do przedmiotow wszyst-
kich zmystow, poniewaz wszystko jest we wszystkim”'°.

Kaszmirski uczony podkresla, ze doswiadczony jogin nie potrzebuje rzeczywi-
stych bodzcow do wytworzenia wspomnianego stanu. Jego moc aktywizujg przy-
pomnienia tresci uprzednich przezy¢ badz samo wyobrazanie pieknych przedmio-
tow. W kaulicznej terminologii silne uaktywnienie kreatywnej mocy prowadzi do
jej emisji (visarga). Abhinawagupta pisze:

»Bowiem w wypadku oczu ksztalt sprawia przyjemnos¢ tylko
z powodu uwolnienia wielkiej emisji zasadzajacej si¢ na aktywiza-
cji tej kreatywnej mocy. To samo odnosi si¢ do pieknej piesni itd.
w wypadku uszu”'",

*PTV 202: tato 'pi punar api nayana-sravanddindriya-dvarena brmhaka-ripam
rupa-sabdddy anupravisad brmhakatvad eva tad-virya-ksobha-riupa-kamanala-
-prabodhakam bhavati.

"PTV 202: ekendiva ca ripddy-anyatamenédrikta-praktana-balépabrmhitasya
sarva-visaya-karaniyokta-ksobha-karana-samarthatvam <sarvasya sarvdtmakatvat>.
Cytat uwzglednia poprawke A. Sandersona: <sarvasya sarvdtmakatvat>, zamiast
sarvasya sarvasya sarva-sarvdatmakatvat (ed. Gnoli).

"PTV 202: nayanayor api hi ripanm tad-virya-ksobhdtmaka-maha-visarga-
vislesana-yuktya eva sukha-dayi bhavati. sravanayos ca madhura-gitadi.

Podobna uwage znajdujemy w Tantraloce, T 3.229:
sabdo 'pi madhuro yasmad viryopacaya-karakah /
tad dhi viryam param suddham visisrksatmakam matam // —
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Pojecie visarga oznacza w tekstach Abhinawagupty rezultat dzialania kreatywnej
mocy, rzeczywista emisj¢ wszech§wiata oraz jej odwrotnos¢, proces zmierzajacy do
odkrycia wlasnej tozsamoséci z Siwa, do$wiadczenie wyzwalajace. Na poziomie
podmiotu indywidualnego visarga okresla rowniez, jak w Paratrinsikawiwaranie,
stan uniesienia, wynurzenia $wiadomosci, ktory warunkuje zwykle i estetyczne
rodzaje blogosci (ananda)'>. Abhinawagupta zastrzega jednak, Ze pelna emisja
mocy charakteryzuje tylko intensywne doznania za posrednictwem wzroku i stuchu.
Pozostale zmysly nie sa w stanie sprowokowac tak silnego uaktywnienia kreatywne;j
mocy ', tj. sprawi¢, ze podmiot wyniesie si¢ ponad jednostkowe ograniczenia i w petni
zidentyfikuje ztreScia doznania zmyslowego. Nalezy pamigtaé, ze intensywne
bodzce zmystowe nie sa jedynym warunkiem emisji i blogosci; w trzecim rozdziale
Tantraloki Abhinawagupta wskazuje na konieczno$¢ zaangazowania ze strony
podmiotu:

»lak oto, gdy znika obojetnos¢ (madhyasthya) podczas stuchania
pigknej piesni albo wachania drzewa sandalowego itd., w sercu ro-
dzi si¢ stan wibracji, ktory nosi nazwe ananda-sakti. Dzigki niemu
ludzie sa wrazliwi (sahrdaya)™*.

Wrazliwos¢, bedaca subiektywnym warunkiem przezycia estetycznego, pozwala
wyrdzni¢ w otoczeniu pigkne przedmioty i skupi¢ na nich uwage. Wrazliwy czlo-
wiek w kontakcie z bodZzcami estetycznymi poddaje sie ich oddziatywaniu, zostaje
przez nie oczarowany, doznaje zachwytu i wzruszenia. Ta sama sahydayata warun-
kuje przezycie mistyczne, umozliwia oderwanie si¢ od codziennosci i catkowite
pograzenie w przedmiocie doswiadczenia. Definicja w Paratrinsikawiwaranie
wiaze wrazliwo$¢ z tatwoscia przezywania intensywnego ol$nienia:

—,,Z tego powodu takze pigkny dzwigck powoduje wzmocnienie kre-
atywnej mocy. Istotnie uwaza sig, Ze ta moc jest nieskalana, najwyzsza
i z natury dazy do emisji’”.

" T 208b-209a:
visarga-saktir ya sambhoh séttham sarvatra vartate //
tata eva samasto 'yam ananda-rasa-vibhramah |/ —
—,Moc emisji Siwy wszedzie dziala ten sposob, od niej whasnie po-
chodza wszystkie poruszenia, ktorych istota jest btogosé (ananda-
-rasa-vibhrama)”.

B PTV: 202; por. GNOLI (1968: XIV).

" T 3.209b-210:

tatha hi madhure gite sparse va candanddike //
madhyasthya-vigame ydsau hrdaye spandamanata
ananda-Saktih sdaivokta yatah sahydayo janal //
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»1ylko wejscie w silne ol$nienie (adhika-camat-kardvesa), zasa-
dzajace si¢ na aktywizacji kreatywnej mocy, jest nazywane wrazli-
woscia (sahrdayata)”".

Uczony Kaszmirczyk podkresla koniecznos¢ ciagtego rozwijania wrazliwosci.
Kontakty z picknymi przedmiotami, do§wiadczenia estetyczne ksztaltuja odbiorce
1 wzmacniajac jego kreatywna moc, umozliwiaja przezywanie intensywnego ol$nie-
nia. Wedlug Abhinawagupty silne ol$nienie (satisaya-camat-kara) jest udzialem
0soOb, ktore wczesniej obcowaly z pigknymi przedmiotami. Czlowiek niewrazliwy
przechodzi obojetnie obok estetycznych impulsow. Kaszmirski filozof pisze:

»Ponadto u tych, podobnych kamieniom, ktérych nie wzmocnita ta
kreatywna moc i ktorzy nie znajq rozkoszy namigtnosci zasadzaja-
cej si¢ na wstrzgsie tej kreatywnej mocy, nawet postac przeslicznej
dziewczyny i melodyjna piesn rozbrzmiewajaca z ust pigknobiodrej
kobiety nie wywolaja petnej blogosci (pirndnanda)™.

Sformulowania w Paratrinsikawiwaranie sugeruja, ze camat-kara nie okresla wy-
tacznie chwilowego stanu uniesienia, wyrozniajacego przezycia estetyczne
i mistyczne. Abhinawagupta zestawia ol$nienie z kluczowym dla triki pojeciem
vimarsa, oznaczajacym wlasciwa §wiadomosci zdolno$¢ do poznawania samej sie-
bie. Samoswiadomos¢, autorefleksja jest kreatywnym aspektem jazni, jej Siakti.
Siwa stwarza wszechswiat w akcie autorefleksji, warunkujacej rowniez doswiadczenie
mistyczne. Utpaladewa (Utpaladeva, X w.) zaznacza w ISwarapratyabhidzniakarice
(Isvara-pratyabhijiia-karika; TPK 1.5.11), ze jazn pozbawiona samoswiadomosci
bylaby martwa jak krysztal, ktory biernie odbija przedmioty. W komentarzu do
wlasnego dzieta Utpaladewa objasnia termin vimarsa stowem camat-kyti, co wska-
Zuje, ze W Szerszym znaczeniu pojecie camat-kara opisuje nature $wiadomosci, jej
relacje wobec siebie samej. Abhinawagupta podkresla, ze calkowity brak ol$nienia
bytby brakiem zycia'’. Camat-kara oznacza wiec specyficzny rodzaj autorefleksji
(vimarsa), takie uchwycenie wtasnej jazni, ktéoremu towarzysza fascynacja
i zdumienie. Gdy swiadomosci nie aktywizuja bodzce estetyczne, ol$nienie jest
ograniczone (parimita-camat-kara). Intensywne ol$nienie (adhika-camat-kara lTub
satisaya-camat-kara) charakteryzuje wedlug Abhinawagupty przezycia estetyczne
1 mistyczne oraz silne emocje znane z zycia codziennego (gniew, rozpacz).

5 PTV 202: adhika-camat-kardvesa eva virya-ksobhdtma sahrdayata ucyate.

" PTV 202: tatha ca tad-virydnupabrmhitanam avidyamana-tatha-vidha-virya-
-viksobhdtmaka-madandnandanam pasananam iva ramaniyatara-tarupi-riupam api
nitambini-vadana-ghurnamana-kakali-kala-gitam api na purndnanda-paryavasayi.

" PTV 202.
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W Paratrinsikawiwaranie przezycie estetyczne prowadzi do doswiadczenia mi-
stycznego, bedacego transformacja doznan zmystowych, uswiadomieniem, ze
wszystko zawiera si¢ we wlasnej jazni. Jogin $wiadomie wykorzystuje przyjemne
doznania zmystowe do zwigkszenia wlasnej mocy. Dazac do uchwycenia Zrodia
przyjemnosci, rozpoznaje wibracje swiadomosci i utozsamia si¢ z nia, zanika wtedy
rozroznienie na przedmiot i podmiot. Jogin przezywa ol$nienie, ktorego kulminacja
jest przyjecie natury Bhajrawy. W kaulicznej terminologii przezycie mistyczne zo-
stato przedstawione nastgpujaco:

,,ady wszystkie energie itd., znajdujace si¢ w kanalach zmystow,
zostana zintensyfikowane i wkracza si¢ do wielkiego, srodkowego
kanalu suszumny (sausumna-pada), nastepuje utozsamienie
z poruszeniem wtlasnej mocy (nija-Sakti-ksobha). Wtedy, gdy
wszystkie przeciwienstwa zostang rozpuszczone iprzezywa si¢
ol$nienie (camat-kara), bedace samoswiadomoscia, doskonalg au-
torefleksja (vimarsa), pelnia wtasnej mocy, dochodzi do manifesta-
cji natury Bhajrawy, transcendentnego, niezrdznicowanego, nie-
zmiennego (dhruva-padatmaka). Manifestacja Bhajrawy jest
wynikiem osiagniecia stanu jednosci Siwy i Siakti (rudra-yamala-
yogdnupravesena), majacego natur¢ btogosci i kompletnej emisji.
To osiaggniecie stanu jednosci zasadza si¢ na uwolnieniu emisji
mocy wielkiej mantry”'®,

Nalezy pamigtac, ze Para-trimsika-vivarana przeznaczona byta dla zaawansowa-
nych adeptdw triki, ktdrzy posiedli umiejetnos¢ manipulowania intensywnymi prze-
zyciami przyjemnosciowymi w celu sprowokowania doswiadczenia mistycznego.
W wypadku zwyklych odbiorcow dziel sztuki przezycie estetyczne nie spelnia ta-
kiej funkcji. Podobienstwa migdzy tymi typami doswiadczen sprowadzaja si¢ do
wynurzenia $wiadomosci, wyjscia poza jednostkowe ograniczenia i formy mysli
dyskursywne;j.

8 PTV 203: yada sakaléndriya-nadi-bhiita-marud-adi-paripiirane tu maha-madhyama-
sausumna-paddnupravese nija-sakti-ksobha-tadatmyam pratipadyate tada sarvato
dvaita-galane paripurna-sva-sakti-bhara-vimarsahantamaya-camat-kardnupravese
paripurna-systy-ananda-rupa-rudra-yamala-yogdanupravesena tan-maha-mantra-virya-
-visarga-vislesanatmana dhruva-paddtmaka-nistarangdakula-bhairava-bhavdbhivyaktih.

Wielka mantra (maha-mantra), tj. mantra aham, symbolizuje najwyzsza jazn, pod-
miotowosé, polaczenie Siwy i Siakti, jednos¢ absolutnej $wiadomodci i jej emisji.
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W dziele Isvara-pratyabhijiia-vivrti-vimarsini (IPVV 177-179), obszernym ko-
mentarzu do Isvara-pratyabhijiia-vivrti, zaginionego autokomentarza Utpaladewy'”,
Abhinawagupta analizuje rozne rodzaje btogosci, uznajac za jej istotna ceche domi-
nacje  autorefleksji  (paramarsa-mayata), powiazang zpoczuciem pelni
i samowystarczalno$ci. Stan ten nie jest latwy do osiagnigcia, poniewaz czlowie-
kowi uwiklanemu w wiezy transmigracji zawsze towarzyszy poczucie jakiego$
braku. Kaszmirski filozof postuguje si¢ przyktadem glodnego cztowieka, ktoremu
potrzeby ciata nie pozwalaja na kontemplacje jazni’:

»Na przyktad cztowiek dreczony glodem z powodu pustki w ciele
[tj. w zoladku] ma umyst owtadnigty pragnieniem jedzenia, a wigc
czegos zewnetrznego (vyatirikta). Wynika to z zaleznos$ci od indy-
widualnej jazni, niepelnej, skalanej posiadaniem ciata iinnymi
ograniczeniami. Poniewaz u takiego cztowieka autorefleksja (atma-
-paramarsa) nie wystepuje w peni (eka-ghana-vritya), jest on wta-
$ciwie pozbawiony blogosci™!.

Glodny nie doswiadcza wlasnej podmiotowosci, poniewaz jego uwage pochla-
niaja zewnetrzne przedmioty. Zaspokojenie glodu zmniejsza wprawdzie poczucie
braku, nie przynosi jednak pelnej blogosci, poniewaz od razu rodza si¢ nowe pra-
gnienia:

»Wszakze wtedy pojawi sie tesknota za usciskiem kochanki iinne
pragnienia, ktére pozostaja wumysle w formie wrazen utajonych
(samskara-rupataya), jak powiedzial nauczyciel Patandzali: «fakt, ze
Czaitra kocha jedna kobiete, nie oznacza, ze nie kocha innych itd.».
Z powodu zwiazku z tymi pragnieniami taka blogos¢ jest niedosko-

nata (apitrna), nie jest to najwyzsza blogos¢ (paramdnanda)™.

% Szkota pratjabhidznia, ktéra reprezentuja wspomniane dzieta, stanowita filozo-
ficzng egzegeze monistycznych tradycji Siwaickich. Zapoczatkowaty ja w IX w. Afory-
zmy Siwy (Siva-sutra) autorstwa Wasugupty (Vasugupta).

20 Por. PANDEY (1995: 107-109).

' IPVV 177-178: tatha dehddi-samkoca-kalusdparipiirna-pratyag-atméaham-bhava-
-nisthatvena sarirasya riktataya ksudh-aturasya vyatiriktannabhilasa-vivasi-kyta-mater
atma-paramarso ’yam eka-ghana-vyttya yato na sambhavati, tato 'yam anananda iva
aste.

21PVV 178: samskara-ripataya tu tadanim yad abhilasaniyam kantalinganddi
paramarsaniyam sthitam yad aha guruh pataiijalih “na hi caitra ekasyam striyam rakta
iti anyasu viraktah™ ityddi, tad-yogad apiirno 'yam dananda iti paramdnando 'yam na
bhavati. [ Patrz Yoga-sitra-bhasya ad YS 2.4: ndikasyam striyam caitro rakta ity
anyasu strisu viraktah... — przypis Redakc;ji].
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Chwilowe poczucie pelni, odczuwane przez czlowieka, ktéry zaspokoil gldd,
Abhinawagupta nazywa pospolita blogosScia (samsarika), w odréznieniu od jej wyz-
szych postaci. Znane z zycia codziennego, oparte na przedmiotach formy blogosci
sa niedoskonale, poniewaz =zakldoca je obecnos¢ egoistycznych pragnien
i motywacji: zdobycie pozadanego przedmiotu rodzi pragnienie kolejnych
i wytwarza lek przed jego utrata (IPVV 178). Kazda, ograniczona nawet postaé
btogosci warunkuje doswiadczenie podmiotowosci:

»Jezeli jednak jest czastka btogosci, powoduje ja tylko autoreflek-
. 923
sja’ .

Wyzszy rodzaj blogosci jest wedlug Abhinawagupty udzialem czlowieka, ktory
potrafi delektowaé si¢ spozywana potrawa. Taki czlowiek zapomina o swoim ,,tu
iteraz”, na chwile uwalnia si¢ od pragnien i niepokojacych mysli, catkowicie po-
chlania go przyjemnos¢ smakowania. Chociaz jego doznanie determinuje ze-
wnetrzny przedmiot, punkt ciezkosci spoczywa na doznajacym podmiocie, tj. pod-
miotowe elementy dominuja w doswiadczeniu nad przedmiotowymi. Z podobna
sytuacja mamy do czynienia podczas przezycia estetycznego. W teatrze widz
z jednej strony wycofuje si¢ ze swoich czasoprzestrzennych uwarunkowan i odrywa
od codziennych probleméw. Z drugiej strony nierzeczywistos¢ $wiata sztuki spra-
wia, ze zachowuje on dystans wobec wydarzen prezentowanych na scenie,
w wyniku czego odczuwana przez niego emocja nie jest skierowana do konkretnych
postaci i wolna od egoistycznych motywacji. Doswiadczenie odbiorcy nie jest mito-
Scia, ale smakiem erotycznym. Przezycie estetyczne uwalnia swiadomos$é od jed-
nostkowych ograniczen, co napeia ja btogoscia. Pozbawione odniesieni przedmio-
towych doswiadczenie widza jest smakowaniem jazni, zabarwionej uczuciami
podstawowymi (sthayi-bhava), wzbudzonymi przez bodzce sceniczne. Abhinawa-
gupta pisze w Iswarapratjabhidzniawryttiwimarsini:

»Kiedy po catkowitym pokonaniu r6znic (anyatha-bhava),
w dziedzinie teatru, poezji itd., przy smaku erotycznym i innych
smakach doznaje si¢ przyjemnosci, ktora wskutek usunigcia poja-
wiajacych si¢ przeszkod, pragnienia posiadania itd. rézni si¢ od
blogosci zwiazanej z przedmiotami (vaisayikdnanda), wtedy, wta-
$nie z powodu usunigcia przeszkdéd, mamy smakowanie (rasana),
delektowanie (carvana), wytchnienie (nirvrti), poznanie (pratiti)
oraz wsparcie si¢ na podmiotowosci (pramatrta-visranti).
W zwiazku z tym mowi si¢ o wrazliwosci (sahrdayata). Termin ten
pochodzi od ‘serca’ (hrdaya), oznaczajacego autorefleksje

BIPVV 178: yas tu anandatamsas tatra svitma-paramarsa-riipatdiva prayojikéti.
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(paramarsa) z powodu jego dominacji; wsparty na przedmiocie
(vedya) element swiatta (prakasa-bhaga), chociaz wciaz istnieje,
jest ignorowany (tj. mniej istotny)”>*.

Abhinawagupta zastrzega jednak, ze i te dwa rodzaje doswiadczen, przyjemnos¢
smakosza 1 przezycie estetyczne, nie prowadza do doskonatej blogosci. Smakowa-
niu potrawy towarzyszy kontakt z przedmiotem materialnym, co wyklucza pelne
wsparcie si¢ podmiotu na sobie samym. Przezycie estetyczne jest wprawdzie sma-
kowaniem jazni, pozostaja wnim jednak pewne §lady przedmiotéw w postaci
tkwiacych w umysle utajonych wrazen (samskara). Abhinawagupta ujmuje to na-
stepujaco:

,»Przy smakowaniu czegos stodkiego itd. istnieje jednak przeszkoda
(vyavadhana) w postaci kontaktu zzewngtrznym przedmiotem.
W poezji, w teatrze itd. nie ma tej przeszkody, ale ingeruja utajone
wrazenia (samskara) tej przeszkody. Jednak ci, ktérych umysty
takze wtedy sa catkowicie oddane usuwaniu powstajacej w ten spo-

sob przeszkody, doswiadczaja pelnej blogosci (paramdnanda)™ .

Stwierdzenie to sktonito PANDEYA (1995: 141-142) do wyrdznienia w doswiad-
czeniu estetycznym dwoch poziomow: pierwszego, zwanego przez niego katark-
tycznym, na ktérym smakowane sa uogdlnione emocje podstawowe, i drugiego,
wyzszego, ktory jest pelnym doswiadczeniem wtasnej jazni, wolnym od zwiazku
z uczuciami podstawowymi. Wydaje si¢ jednak bardziej prawdopodobne, ze drugi
poziom przezycia estetycznego oznacza juz doswiadczenie mistyczne, w ktore prze-
zycie estetyczne moze, ale nie musi, si¢ przeksztalci¢. Dopiero doswiadczenie re-
ligijne jest czyste, nieskalane, pozbawione utajonych wrazen przedmiotdéw. Istotne
znaczenie ma uzycie w tekscie Abhinawagupty slowa savadhana (‘catkowicie od-
dany, pochtonigty’): tylko ci dostapig petnej blogosci, ktorzy sa skoncentrowani na
usuwaniu przeszkod. Tak wigc pelne do§wiadczenie wtasnej natury nie pojawi si¢
ani u smakosza, ani u konesera sztuki. Koncepcja Abhinawagupty zaktada $wia-
domy wysilek zmierzajacy do uwolnienia jazni od ograniczajacych ja przeszkod.

#IPVV 178-179: yatrdpi atyantam anyatha-bhavam atikramya sukham asvadyate
arjanddi-sambhavyamana-vighndntara-nirasat vaisayikdananda-vilaksanam syngardadau
natya-kavyddi-visaye, tatra vita-vighnatvad eva asau rasanda carvana nirvrtih pratitih
pramatyta-visrantir eva, tata eva hydayena paramarsa-laksanena pradhanyat
vyapadesya vyavasthitasya api prakasa-bhagasya vedya-visrantasya anadaranat
sahrdayata ucyate.

P IPVV 179: madhurddi-rasdsvade tu visaya-sparsa-vyavadhanam. tato 'pi kavya-
-natyadau tad-vyavadhana-sinyata tad-vyavadhana-samskaranuvedhas tu. tatrdpi tu
tathodita-vyavadhandmsa-tiraskriya-savadhana-hydaya labhanta eva paramdnandam.
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W takim wypadku przezycie estetyczne moze prowadzi¢ do doswiadczenia mi-
stycznego, co potwierdza przeznaczona dla waskiego grona zaawansowanych
uczniow Para-trimsika-vivarana.
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Konstrukcje endocentryczne
w Asztadhjaji (Astddhyayit) Paniniego (Panini)

MALGORZATA SULICH

1. Sufiksy taddhita

Asztadhjaji (A) Paniniego zawiera kompleksowy opis jezyka, jego struktury oraz
funkcji petnionych przez poszczegolne jego elementy (czesci mowy, czgsci zdania).
Ogromna czesé dzieta zajmuje opis sufiksow (pratyaya)', ktére podzielone sa na
sufiksy pierwotne (krt-pratyaya), sufiksy zenskie (stri-pratyaya), koncowki dekli-
nacyjne i koniugacyjne oraz sufiksy wtore (taddhita). Te ostatnie wtasnie beda
przedmiotem tego artykutu, a konkretnie fragment Asztadhjaji dotyczacy tzw. kon-
strukcji endocentrycznych. Sufiksy taddhita zajmuja wiecej niz czwarta czes¢ Asz-
tadhjaji, doktadnie 1114 sutr (sutra), co obejmuje prawie dwie ksiggi dziela, czyli
IV i V adhjaje (adhyaya). Nazywa si¢ te sufiksy ,,wtornymi”, gdyz dodawane sa do
rdzeni nominalnych (pratipadika)®, w odroznieniu od sufikséw pierwotnych, ktore
dodaje sie do rdzeni werbalnych (dhatu)’. Tradycyjnie w sanskrycie rzeczowniki
tworzy si¢ od czasownikow, stad tworzenie rzeczownikow od innych rzeczowni
kow* jest traktowane jako proces wtérny. Tradycyjna gramatyka sanskrycka wpro-
wadza termin wrytti (vrtti) na oznaczenie formacji stowotworczej (lub procesu sto-
wotwodrczego). W sanskrycie wyrdznia si¢ pigé takich formacji:

a) krt—rzeczowniki utworzone od czasownikow,

b) taddhita — rzeczowniki utworzone od rzeczownikow,

¢) samasa — zlozenia (najczesciej dwoch rzeczownikow),

d) eka-sesa — zastapienie dwoch lub wiecej rzeczownikow jednym,

! Dziat sufiksow obejmuje w Asztadhjaji trzy ksiegi I1I-V.
A4
*A3.191.

* Jak zobaczymy, w wypadku konstrukcji endocentrycznych sufiks dodawany jest
czasami do osobowej formy czasownika (nigdy jednak do rdzenia werbalnego).

Studia Indologiczne 12/13 (2005/06) 75-93.
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e) sanadyanta — czasowniki utworzone od innych czasownikoéw lub rzeczowni-
5

kow”.

Dzial poswigcony sufiksom wtérnym mozna zasadniczo podzieli¢ na dwie czesci:
A 4.1.76-5.2.140 (konstrukcje egzocentryczne) oraz A 5.3.1-5.4.160 (konstrukcje
endocentryczne). Nie bez znaczenia jest tutaj sutra A 4.1.82 (samarthanam prathamad
va) odnoszaca si¢ jedynie do tej pierwszej grupy. Jest to sutra interpretacyjna, tzw.
paribhasza (paribhasa). Moéwi ona, ze sufiks taddhita dodaje si¢ do pierwszego
(prathamat) ze stow powiazanych ze soba syntaktycznie i semantycznie (sam-
arthanam) oraz ze operacja ta jest opcjonalna (va). W wypadku konstrukcji endo-
centrycznych dodanie sufiksu jest czesto nie tylko ,,mozliwe”, ale wrecz ,.ko-
nieczne”. Kazda formacja egzocentryczna taddhita ma za swoja podstawe wyrazenie
lub zdanie, ktore moze, ale nie musi zostaé przez nig zastgpione. Oznacza to, ze oba
sposoby wyrazenia danego znaczenia® moga by¢ uzywane w jezyku zamiennie.
Zgodnie z interpretacja Kiparsky’ego, termin va wskazuje, ze formacje taddhita
stanowia opcje czesciej uzywana, preferowana’.

Kazda z wymienionych wyzej czes$ci charakteryzuje si¢ okreslonym uktadem,
a czesto 1 rodzajem sutr. Konstrukcje egzocentryczne nie sa przedmiotem tego arty-
kuhu, ale zostang pokroétce przedstawione, by pokazac, co odroznia je od konstrukeji
endocentrycznych.

2. Konstrukcje egzocentryczne (A 4.1.76-5.2.140)

Konstrukcje egzocentryczne to takie, ktorych znaczenie odnosi si¢ do innego ele-
mentu niz ktérakolwiek z ich poszczegdlnych czesci sktadowych®. Na przyktad sto-
wo aupagava — ‘potomek Upagu’, to forma utworzona od rdzenia upagu z dodanym
sufiksem aN (A 4.1.83) na oznaczenie ‘potomka’ (A 4.1.92). Nie odnosi si¢ ona ani
do elementu bedacego podstawa derywacji (Upagu), ani do sufiksu (aN), ale do
trzeciego elementu — ‘potomka Upagu’. W tej czesci Asztadhjaji mamy dwa rodzaje
sutr: takie, ktore wprowadzaja sufiksy (pratyayddhikara), oraz takie, ktore wprowa-
dzaja ich znaczenia (arthddhikara). Tworza one dwa wzajemnie przeplatajace sie
uktady. Panini klasyfikuje dzial taddhita wedle sufikséw (utsarga-pratyaya), ktérym
przyporzadkowuje rézne znaczenia. Kolejny poziom stanowia sufiksy bedace wy-
jatkami (apavada-pratyaya) od gtéwnego sufiksu, dodawane w okreslonych wy-
padkach. Znaczenie nie zawsze ujawnia si¢ w samym derywacie, ale jest czgsto

> BHATE (1989: 3—4). Patrz takze: CARDONA (1997a: 188189, 192 i nn., 205 i nn.,
229 i nn., 260-261).

% Do zdania oraz formacji taddhita nalezy doda¢ jeszcze zlozenie (samasa).
" KIPARSKY (1980: 35).
¥ RANGARAIJAN (1999: 131).
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catkowicie zalezne od kontekstu, w jakim si¢ znajduje. Konstrukcje egzocentryczne
sufiksow taddhita cechuje bowiem wieloznaczno$é. Jeden sufiks przystepuje na
wyrazenie kilku, a niekiedy i kilkudziesigciu znaczen. Na przyktad stowo sraughna
moze oznacza¢ ‘urodzony w Srughnie’ (A 4.3.25), ‘bedacy w Srughnie’ (A 4.3.53),
‘przybyly ze Srughny’ (A 4.3.74), ‘prowadzacy do Srughny’ (A 4.3.85) itd. Sufiks
glowny taczy si¢ z kazdym nastgpujacym po nim znaczeniem, pozostate zas sufiksy
dodawane sa tylko wtedy, gdy zostana spelnione okreslone warunki semantyczne,
fonologiczne, morfologiczne itd. Jak wida¢ zatem, sutry klasyfikowane sa zgodnie
z zasada utsarga — apavada (‘zasada glowna’ — ‘wyjatek’). Struktura ta wyglada na-
stepujaco:

2.1. Sutry wprowadzajace sufiksy glowne (pratyayidhikara)

Sutr tych jest zaledwie pig¢ (A 4.1.83, 4.41, 4.4.75, 5.1.1., 5.1.18) i zawsze maja
one taka sama strukture. Ustalaja sufiks oraz zakres jego obowiazywania za pomoca
stowka prak (‘az do, przed’)’. Dziela one konstrukcje egzocentryczne wedle pieciu
sufiksow. Sa to:

a) aN (A 4.1.83-4.4.2), obejmujacy najwigksza czgs¢ w zakresie konstrukeji eg-
zocentrycznych. W jego zakres wchodzi tez najwigcej znaczen, bo az 49, two-
rzacych czesto mniejsze podgrupy.

b) thaK (A 4.4.1-4.4.76), obejmujacy 36 znaczen.

c) yaT (A 4.4.75-5.1.5), obejmujacy 26 znaczen.

d) cha (A 5.1.1-5.1.37), zawierajacy zaledwie 3 znaczenia. Jego zakres rozciaga si¢
az do sutry A 5.1.37 tylko w sensie semantycznym. A 5.1.18 wprowadza bo-
wiem kolejny, ostatni sufiks 'ghaN, obowiazujacy takze w zakresie A 5.1.1 83717,

e) thaN (A 5.1.18-5.1.115): sutry wchodzace w zakres dziatania sufiksu thaN
tworza kilka przeplatajacych si¢ blokow. Sutry A 5.1.18-37 wprowadzaja
tylko nowe sufiksy, semantycznie natomiast wchodza w zakres arthadhikary
(sutry wprowadzajacej znaczenie) A 5.1.16. Z kolei A 5.1.19 wprowadza nowy
sufiks, thaK, obowiazujacy az do A 5.1.63'". Wszystkie sufiksy ustalane
w sutrach A 5.1.19-37 stanowia wyjatki od sufiksu thaN, ktéry z kolei, jedynie

% Na przyklad sutra A 4.1.83: prdg divyatah °'N.
19 Oznacza to, ze sufiks cha wyraza takze znaczenia zawarte w sutrach A. 5.1.18-37,
mimo ze podlegaja one juz nastepnemu sufiksowi (thaN).
" Ten sufiks thaK nie ma nic wspolnego z sufiksem thaK z podpunktu b; jest to ten
sam sufiks (= ika), ale dodawany na wyrazenie innych znaczen. Dlatego tez zostaje
wprowadzony takze w tym fragmencie.
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w tym zakresie, stanowi wyjatek od cha. Dopiero A 5.1.37 wprowadza pierw-
sze znaczenie przyporzadkowane sufiksowi thaN'2.

2.2. Sutry wprowadzajace znaczenia (arthddhikara)

Sutry tego typu sktadaja si¢ z zaimka wskazujacego tad, stojacego w odpowied-
nim przypadku gramatycznym, wskazujacym konstrukcje wyrazenia podstawo-
wego, oraz ze znaczenia sufiksu (w formie imieslowu, czasami takze w osobowej
formie czasownika). Podstawa stowotwoércza zostaje okreslona w sutrze A 4.1.1
(Ny-aP pratipadikat), ktéra nie wchodzi w zakres sufiksow wtérnych. Wynika
z niej, ze podstawe t¢ stanowi rdzen nominalny (pratipadika). Podstawowe wyra-
zenia przedstawiajg relacje nominalno-werbalne, wyrazane przez tzw. karaki
(kdmka)13 , oraz nominalno-nominalne, okreslane w tradycji terminem Sesa'*. Istotne
jest zastosowanie przypadkow gramatycznych u Paniniego. Zaimek wskazujacy stoi
w sutrze typu arthddhikara w przypadku wskazujacym na konstrukcje wyrazenia
podstawowego. Kazda kolejna sutra natomiast, okreslajac doktadniej podstawy stowo-
tworcze, umieszcza je w ablatiwie, zgodnie z sutra A 1.1.67. Sporadycznie zdarza sig,
7e zamiast zaimka w glownej sutrze, ustalajacej znaczenie, wystepuje rzeczownik
wskazujacy podstawe stowotworcza w odpowiednim przypadku'®.

2.3. Sutry rzadzone przez znaczenia, bedace wyjatkami od glownych sufikséw
(apavada-pratyaya)'®

Sutry, ktore ustalaja wyjatki od gldwnego sufiksu, zawezaja tez czesto znaczenie
ustalone w sutrze typu arthddhikara (artha-visesana) lub precyzuja semantycznie

12 Jak wynika z podpunktow d i e, zakresy oddziatywania sufikséw cha i thaN zachodza
na siebie. Uktad sutr mozna przedstawi¢ nastepujaco: A. 5.1.1-17 — sufiks cha, A. 5.1.18-
—115 — thaN. W zakresie tego ostatniego sufiksu wyodrebnia si¢ jeszcze grupa sutr
rzadzonych sufiksem thaK (A 5.1.19-63), ktdry stanowi wyjatek od sufiksu thaN.

" BHATE (1989: 39 inn.). Karaki wyrazaja relacje, w jakiej stoi rzeczownik do cza-
sownika, a wyrazane sg przez przypadki gramatyczne (vibhakti) rzeczownika. Nie da si¢
jednak powiedzieé¢, ze poszczegodlne karaki odpowiadaja przypadkom gramatycznym,
gdyz jedna karaka moze by¢ wyrazona wigcej niz jednym przypadkiem, a niekiedy
nawet forma czasownika; patrz MEJOR (2000: 66—67, § 53) i SULICH (2004: 118).

' A 2.3.50; por. SINGH (1991: 219-220).

"> Na przyklad sutry A 4.1.92: tasydpatyam (,,[Sufiksy,ktore juz zostaty wymienione
oraz te, ktore dopiero zostana wymienione, beda dotaczane do rdzeni nominalnych na
wyrazenie znaczenia] ,jego potomek”) oraz A 4.2.3: naksatrena yuktah kalah (,,[Po
rdzeniu, oznaczajacym konstelacje,] na wyrazenie czasu zwigzanego [z ksiezycem
przechodzacym] przez konstelacje, [dodaje sie sufiks aN]”).

' BHATE (1989: 12-13).
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podstawe stowotworcza (pada-visesana)'’. Panini robi to w dwojaki sposob: wy-
mienia pojedyncze rdzenie jako podstawe dla sufiksu lub grupuje je zgodnie z wta-
sciwos$ciami gramatycznymi takimi jak: cechy fonologiczne, cechy morfologiczne,
ztozenia jako podstawa slowotworcza, relacje skladniowe, rodzaj gramatyczny
podstawy stowotworczej, znaczenie, kategorie / elementy leksykalne.

Ponadto czasami rdzenie nominalne grupowane sa w tak zwane gany (gana,
‘grupa’), kiedy nie da si¢ ich przyporzadkowa¢ do Zadnej innej sutry, a dodatkowe
sutry przeczylyby nadrzednej zasadzie ekonomiczno$ci. Ostatnim rodzajem sutr,
ktore wykorzystuje Panini przy opisywaniu sufiksow wtdrnych, sa sutry wyliczajace
nieregularne rdzenie (nipatana-sitra). Istotne jest to, ze podzial ten (na trzy rodzaje
sutr: pratyayadhikara, arthddhikara, apavada-pratyaya) dotyczy tylko formacji
egzocentrycznych, w drugiej czesci bowiem (formacje endocentryczne) nie mozna
moéwié o sutrach wprowadzajacych zbiorcze znaczenia (arthddhikara). W tym wy-
padku znaczenia wystepuja razem z rdzeniami, pojedynczo'®.

3. Konstrukcje endocentryczne (A 5.3.1-5.4.160)

Sutra A 4.1.82 nie znajduje w tym zakresie zastosowania. Regula ta, jak wspo-
mniano (patrz § 1), ustanawia sufiksy taddhita jako preferowana opcje. Sutry
A 5.3.1-5.4.160 ustanawiaja sufiksy, ktorych zastosowanie jest konieczne,
chyba Zze w konkretnej sutrze zaznaczono inaczej. Czesto dopiero dodanie sufiksu
taddhita dopelnia znaczenie, jak w wypadku sufikséw samdasdnta. Znaczenie kon-
strukcji endocentrycznych odnosi si¢ do elementéw sktadowych, nie zas do trze-
ciego elementu'’.

Mozna spotkac si¢ z okresleniem calej grupy tego typu sufiksow jako sufiksow
svdrthika (‘o takim samym znaczeniu’)*’. Sufiksy te bowiem, jak juz zaznaczono,
nie zmieniaja znaczenia stowa, bedacego podstawa stowotworcza, ale jedynie je
modyfikuja. Charakterystyczna cechg tej czesci sufiksow wtdrnych jest to, ze zna-

"7 RANGARAJAN (1999: 129), patrz takze JosHI (1969: 10-11).
'8 BHATE (1989: 23).
' RANGARAJAN (1999: 130-131).

20 BHATE (1989: 70). Patrz tez: KV ad A 5.3.1: atah param svirthikah pratyayah, tesu
samarthddhikarah prathama-grahanam ca pratiyogy-apeksatvan nopayujyata iti
dvayam api nivrttam. (,,Odtad dalej sufiksy nie zmieniaja znaczenia [tj. podstawy stowo-
tworczej]; wobec nich nie znajduja zastosowania termin rzadzacy samartha (‘zgodne
semantycznie 1 syntaktycznie’) oraz stowo ‘pierwszy’ (oba z sutry A 4.1.83 — sutry
rzadzacej — ktéra nie obowiazuje juz w zakresie konstrukcji endocentrycznych) ze
wzgledu na to, ze [dany element] jest zalezny od [elementu z nim] skorelowanego
(a w wypadku konstrukcji endocentrycznych taka zaleznos¢ nie wystepuje), ta dwdjka
zatem przestaje [obowiazywad]”.



80 STUDIA INDOLOGICZNE NR 12/13 (2005/06)

czenia poszczegolnych elementéw sa wprowadzane razem z elementami, do ktorych
dodawany jest sufiks. Inaczej niz w wypadku konstrukcji egzocentrycznych, nie
mozna tutaj mowic, z oczywistych wzgledow, o sutrach wprowadzajacych bloki
znaczeniowe. Niekiedy rdzen uzywany jest w sutrze w okreslonym znaczeniu, przez
co podkresla si¢ jego konkretny aspekt.

Cze$¢ dotyczaca sufiksow endocentrycznych daje si¢ podzieli¢ na trzy podgrupy:

a) vibhakti (A 5.3.1-26) — sufiksy dodawane na wyrazenie przypadkéw grama-
tycznych,

b) svarthika (A 5.3.27-5.4.67) — sufiksy niezmieniajace znaczenia stowa,

¢) samasdnta (A 5.4.68—160) — sufiksy dodawane na koncu ztozen?'.

3.1. Struktura sutr A 5.3.1-5.4.160:
A 5.3.1-119:

o 1. SUFIKSY vibhakti (A 5.3.1-26)
o 2. Podstawy dla sufiksow
0. 3—6. Substytucja zaimkow
B3.iS
P4 .eta/it
B5.an
B 6. sa (opcja)
0. 7-9. tasiL. (opcja)
o 10. traL
B 11.ha
B 12.aT
v 13. ha (opcja do A 5.3.10)
o 14. tasiL w innych wypadkach niz A 5.3.7-9
o 15. ZNACZENIE 1, da
B 16. rhiL
B 17. nipatana-sutra
B 18. danim
B 19. da (+ danim)
v 20. da / rhil
v 21. rhiL (opcja)

2 BHATE (1989: 16). Czasami mowi sie, ze sufiksy svdrthika maja podgrupe zwana
atyanta-svarthika, tj. wlasnie sufiksy dodawane na koncu pojedynczych rdzeni lub zto-
zen (samasdnta). Nie wprowadzaja one zadnych zmian semantycznych ani syntaktycz-
nych w rdzeniu, jedynie morfologiczne lub fonologiczne. Sufiksy dodawane do zlozen
sa w wigkszo$ci obowiazkowe. Por. BHATE (1989: 70-71).
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B 22. nipatana-sutra
o 23. ZNACZENIE 2, thalL
B 24-25. thamu
v 26. tha
o 27. ZNACZENIE, astati
B 28-29. atasuC (A 5.3.29 — opcja)
B 30. elizja (luK)
B 31-33. nipatana-sutra
B 34. ati
v 35. enaP
v 36.aC
v 37-38. ahi/aC
B 39. asi + substytucja tematow: piurva — pur, adhara — adh, avara
—av
B 40. astati ( + asi)
v 41. astati + substytucja avara — av (opcja)
o 42-43. ZNACZENIA, dha
p 44-45. dhyamuN (opcja)
B 46. edhaC
a 47. pasaP
a 48. ZNACZENIE, aN
B 49. aN
v 50. Na (+ aN)
8 51. kaN / elizja (luK) sufikséow Na / aN
o 52. ZNACZENIE, akaniC (+ kaN / elizja (luK) sufiksow kaN / akaniC)
a 53. ZNACZENIE, caraT
B 54. rupya (+ caraT)
o 55-56. ZNACZENIE, tamaP / isthaN
o 57. ZNACZENIE, taraP / tyasuC
o 58—65. isthaN / TyasuC + substytucja rdzeni
B 60. substytut prasasya — sra
v 61-62. substytut prasasya / vrddha — jya
B 63. substytuty: antika — neda, badha — sadha
B 64. substytut yuvan / alpa — kaN (opcja)
B 65. elizja (luK) sufiksow vini / matuP
o 66. ZNACZENIE, rupaP
a 67. ZNACZENIE, kalpaP / desya / desiyaR
B 68. bahuC (prefiks, opcja)
o 69. ZNACZENIE, jattyaR
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a 70.

a73.
a74.

a 76.
a77.

a 85.
a 86.

a9l.
a 92.
a 93.

SUFIKS ka
B 71. akaC
v 72. akaC + substytut k — d
ZNACZENIE 1, ka / akaC
ZNACZENIE 2
B 75. kaN
ZNACZENIE 3
ZNACZENIE 4
B 78. thaC (+ ka)
v 79. ghaN / ilaC
v 80. adaC / vuC (ghaN / ilaC, opcja)
B 81. kaN
v 82. kaN + elizja ostatniej gtoski
P 83—84. elizja sylab
ZNACZENIE 5, ka / akaC
ZNACZENIE 6, ka
B 87. kaN
p 88.ra
P 89. DupaC
B 90. StaraC
ZNACZENIE 7, StaraC
ZNACZENIE 8, DataraC
ZNACZENIE 9, DatamaC (opcja do A 5.3.71)
P 94. DataraC / DatamaC (opcja)

o SUFIKS kaN

a 95.

ZNACZENIE 1

a 96-97. ZNACZENIE 2

P 98-100. elizja (IuP)
B 101. dhaN
B 102. dha
p 103. yaT
B 104. nipatana-sutra
B 105-106. cha
B 107. aN
p 108. tkaK
v 109. tkaC
B 110. ikaK
B 111. thalL

o SUFIKSY TAD-RAJA
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a 112-113. Nya

o 114. NyaT

o 115. TenyalN

o 116. cha
a117.aN/aN

a 118. yaN

o 119. Termin tad-raja

A 5.4.1-160:

o 1-2. vuN + elizja ostatniej gtoski
o 3-6. kaN
B 5. sutra negujaca sufiks kaN
o 7-8. kha (A 5.4.8 — opcja, brak sufiksu)
o 9—10. cha (A 5.4.10 — opcja, brak sufiksu)
oll.amu
B 12. amu (+ amu)
o 13. thakK
o 14. aN
o 15-16. aN
o 17. krtvasuC
B 18-19. suC
B 20. dha (opcja)
o 21. ZNACZENIE, mayaT
B 22. patrz A 4.2.37 (+ mayaT)
a 23. Nya
o 24. ZNACZENIE, yaT
B 25. yaT
B 26. Nya
o 27. tal
o 28. ka
o 29-33. kaN
0 34-35. thaK
B 36. aN
a 37-38. aN
a 39. tikaN
B 40. sa/sna
a 41. til / tatil
o 42-43. sas (opcja, brak sufiksu)
o 44-49. tasi (opcja, brak sufiksu)
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a 50-51. Cvi
P 52-54. sati (A 5.4.52 — opcja)
v 55-56. tra (A 5.4.55 takze sati)
a 57-67. DaC

o 68. SUFIKSY samasdnta
0. 69-72. sutry negujace sufiksy samasdnta (A 5.4.72 — opcja)
a 73. DaC
a74. a
a 75-87. aC
B 77. nipatana-sutra
P 83-84. nipatana-sutra
o 88-90. SUBSTYTUCIJA ahan — ahna
P 89-90. sutra negujaca substytucje
0 91-112. TaC (A 5.4.105, A 5.4.109-112 — opcje)
o 113-114. SaC
all5. Sa
o 116-117. aP
o 118-121. aC (A 5.4.121 — opcja)
B 120. nipatana-sutra
a 122. asiC
B 123. nipatana-sutra
a 124. aniC
B 125-126. nipatana-sutra
0 127-128.iC
o SUBSTYTUCIJA (A 5.4.129-150)
0. 129-130. janu — jiu (A 5.4.130 — opcja)
a 131-133. ostatnia gloska — anaN (A 5.4.133 — opcja)
a 134. jaya — niN
0. 135-137. ostatnia gloska — iT
0. 138-140. elizja ostatniej gloski
o 141-145. danta — datR (A 5.4.144-145 — opcje)
0. 146-150. elizja ostatniej gloski (A 5.4.149 — opcja)
B 147. nipatana-sutra
B 150. nipatana-sutra
o 151-160. kaP
P 155-159. sutry negujace sufiks kaP
B 160. nipatana-sutra
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3.2. Anubandhy (anubandha)

Markery”, zwane w Asztadhjaji anubandhami®?, petnia okreslone funkcje. Wska-
Zuja na rézne procesy zachodzace w formacjach taddhita, takie jak: wzmocnienie
samoglosek rdzenia do stopnia guna (guna) i wryddhi (vrddhi), ustalenie akcentu
derywatu. Niekiedy do sufiksow dolaczony jest wigcej niz jeden marker, co wska-
zuje na kilka operacji zachodzacych w podstawie slowotworczej. Spotyka si¢ tez,
zardbwno w zakresie sufiksow wtornych, jak i w innych wypadkach wystepowania
anubandh, zastosowanie ich wylacznie w celu utatwienia wymowy (uccarandrtha)®.
Anubandhy stanowia cze¢s¢ sufiksu, ktora nie przystepuje do podstawy stowotwor-
czej, ale jest w procesie derywacji odrzucana**. W wypadku konstrukcji endocen-
trycznych mamy do czynienia z mniejsza liczba markeréw przy sufiksach. Czgsto
zdarza sig, ze sufiks wystepuje bez zadnej anubandhy. Ponizej omoéwi¢ wybrane,
najczesciej stosowane markery.

3.2.1.K

Anubandha K?, stojaca zwykle na koncu sufiksu, jest jednym z najczesciej uzy-
wanych przez Paniniego markerow. Jest tez jednym zniewielu pehiacych
sprzeczne funkcje w wypadku dotaczenia do réznych typoéw sufiksow. Wystepujac
z sufiksami wtornymi, marker K powoduje wzmocnienie pierwszej samogtoski do
stopnia vrddhi, derywat za$ otrzymuje akcent udatta na ostatniej sylabie®®. W wy-
padku sufiksow pierwotnych (krf) powoduje zas zakaz wzmocnienia samogloski.
Czesto w zakresie sufiksow wtornych spotyka sie augmenty (agama) zakonczone
tym markerem. W tym wypadku oznacza on, ze dany augment zostanie dodany na
konicu rdzenia nominalneg027.

" Por. WIELINSKA (1996: 145-146, § 2.1): “wyrézniki’ — przypis Redakcji.

22 Sam Panini nigdy nie uzy} terminu anubandha. Pochodzi on od czasownika Vbandh
(‘wiazal’) z praeverbium anu- ioznacza doslownie ‘to, co jest dolaczone’; patrz
DEVASTHALI (1967: 1).

3 WIELINSKA (1996: 145-146).

*A1309.

» Wszystkie anubandhy, poza tymi, ktére shuza jedynie wymowie, sa tutaj oznaczone
duza litera.

*® Wzmocnienie nastepuje na podstawie sutry A 7.2.118, akcent za$ ustala sutra
A 6.1.165; patrz DEVASTHALI (1967: 66).

A 1.1.46.
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3.2.2.C

Podstawowa i w wypadku sufikséw wtérnych jedyna funkcja anubandhy C jest
wskazanie, ze powstaly wyraz ma akcent udatta na ostatniej sylabie®®. Wéréd afik-
soOw oznaczonych markerem C jest takze jeden prefiks: bahuC.

3.23.N

Anubandha N wystepuje prawie zawsze na koncu sufiksu. Powoduje, ze pierwsza
samogloska podstawy stowotworczej zostaje wzmocniona do stopnia vrddhi, dery-
wat za$ otrzymuje akcent udatta na pierwszej sylabie.

3.24.T

Uzywajac anubandhy T, Panini wskazuje, ze forma zenska derywatu tworzona
jest na podstawie sutry A 4.1.15 za pomoca sufiksu NiP. Anubandha nickiedy nie
wystepuje przy sufiksach, ale w sutrach wprowadzajacych nieregularnie utworzone
formy, peniac tam taka sama funkcje;”.

3.2.5.D

Anubandha D wystepuje zwykle na poczatku sufiksu. Marker ten powoduje elizje
elementu ti (koncowe gloski wyrazu, liczac od ostatniej samogtoski) rdzenia nomi-
nalnego’".

3.2.6.N

Anubandha ta moze sta¢ zarowno na poczatku, jak i na koncu sufiksu. Jej obec-
nos$¢ wskazuje, ze w rdzeniu nominalnym, do ktoérego dodaje si¢ sufiks, nastepuje
wzmocnienie pierwszej samogtoski do stopnia vrddhi*>.

327.T

Anubandha T stoi zawsze na koncu. Tutaj marker ten stuzy jedynie wskazaniu, ze
derywat otrzymuje akcent svarita na ostatniej sylabie®”.

** A 6.1.164; patrz DEVASTHALI (1967: 93).

* Wzmocnienie nastepuje na podstawie sutry A 7.2.117, akcent za$ ustala sutra
A 6.1.197; patrz DEVASTHALI (1967: 105).

39 DEVASTHALI (1967: 111).

31 A 6.1.143; patrz DEVASTHALI (1967: 120).
32 A 7.2.117; patrz DEVASTHALI (1967: 125).
33 A 6.1.185; patrz DEVASTHALI (1967: 129).
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3.28.N

Anubandha N stoi zawsze na koncu sufiksu, nigdy na poczatku, i wskazuje, ze de-
rywat otrzymuje akcent udatta na pierwszej samoglosce®. Niekiedy shuzy takze
odréznieniu od sufiksow oznaczonych markerami Ni N, gdyz nie powoduje
wzmocnienia samogtoski tematycznej rdzenia, lub od takich, ktére oznaczone sg
markerem T, by zaznaczy¢ rdéznice w akcencie derywatu.

3.29.P

Funkcja tej anubandhy jest zaznaczenie akcentu anudatta na pierwszej sylabie®.
Czesto jednak traci t¢ swoja funkcje, gdy wystepuje razem z innymi markerami, np.
C, 1 wowczas pelni tylko funkcje zbiorcza (tj., gdy grupuje si¢ sufiksy rozniace sie
jedynie markerami).

3.2.10.R

Jest to marker, ktory wystepuje zaledwie trzy razy. Oznacza, ze derywat otrzy-
muje akcent udatta na przedostatnia sylabe™.

3.2.11. L

Jest to marker, ktory ustala akcent derywatu; derywat otrzymuje akcent udatta na
sylabe bezposrednio poprzedzajaca sufiks. Stoi zawsze na koncu sufiksu®’.

3.2.12.8

Anubandha S wystepuje na poczatku sufiksow i1 pokazuje, ze forme zenska dery-
watu tworzy sie na podstawie sutry A 4.1.41 za pomoca sufiksu Ni$*®,

Sutry w tej czescei sufiksow wtornych czesto nie tylko wprowadzaja nowe sufiksy,
ale ustalaja substytucje calego rdzenia lub jego elementow (patrz np.: A 5.3.3-6,
A 5.4.129-149). Zwykle substytuty nie sa tutaj oznaczone markerami, ale zdarzajq
si¢ wyjatki. Jako taki przyktad moze stuzy¢ sutra A 5.3.3, ktora ustanawia substytut

3 A 6.1.197; patrz DEVASTHALI (1967: 131).
PA314,

3% A 6.1.217; patrz DEVASTHALI (1967: 148).
37 A 6.1.193; patrz DEVASTHALI (1967: 149).
3% DEVASTHALI (1967: 160).
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iS dla rdzenia idam. Anubandha S jest typowa wiasnie dla substytutow (adesa), nie
za$ dla sufiksow taddhita. Dodanie jej do elementu oznacza, ze zastgpowany jest
caly element, a nie tylko ostatnia gtoska, jak to ma miejsce w wypadku rdzeni wig-
cej niz jednosylabowych®”. Kolejnym przyktadem anubandhy, ktora nie wystepuje
w wypadku sufiksow, ale substytutow jest marker N (patrz A 5.4.131-133). Jego
obecnos$¢ przy substytucie oznacza, ze nawet jesli rdzen nie jest jednosylabowy, to
nastgpuje zastapienie jedynie ostatniej gloski rdzenia, a nie calosci. Ponadto obec-
no$¢ tej anubandhy zatrzymuje wzmocnienie samogtoski rdzenia do stopnia guna
lub vrddhi®.

3.3. Grupy sufiksow i ich znaczenia

Jak wspomniano, znaczenia w czes$ci opisujacej konstrukcje endocentryczne nie
sa ulozone tak precyzyjnie, jak w wypadku konstrukcji egzocentrycznych. Tutaj
mamy na ogot do czynienia z pojedynczymi znaczeniami, wprowadzanymi razem
z podstawami. Nie ma blokow znaczeniowych (czyli sutr wprowadzajacych zna-
czenie (arthddhikara)). Jedli jednak przyjrze¢ si¢ blizej niektorym fragmentom
3.14. pady 5. adhjaji, mozna znalez¢ pewne prawidlowosci. Warto przyjrzec si¢
zardbwno poszczegdlnym sutrom, jak ikilku grupom, ktére da sie wyodrebnié
w zakresie konstrukcji endocentrycznych.

3.3.1. Vibhakti (A 5.3.1-26)

Ta grupa sufiksow petni funkcj¢ przypadkéw gramatycznych. Stad tez nazwa tej
grupy jest taka sama, jak sufikséw dodawanych do rdzeni nominalnych
(pratipadika) na wyrazenie przypadkow*!. Czeéé sutr (A 5.3.3-6) ustala nie tyle
sufiksy, ile podstawy slowotworcze oraz substytuty. Istotny jest fakt, ze w grupie tej
podstawami slowotworczymi sa zaimki. Ustala si¢ tutaj, ew. wyjasnia pewne niere-
gularnosci w ich odmianie, jak na przyktad koncoéwki ablatiwu i lokatiwu, odpo-
wiednio -tas i-tra. Koncowki te, ktore dodawane sa, cho¢ sporadycznie, do rze-
czownikow, klasyfikowane sa jako sufiksy wtdrne, nie zas jako zwykte koncowki

¥ Patrz A 1.1.55; DEVASTHALI (1967: 154).
0 A 1.1.5; patrz DEVASTHALI (1967: 83).

! Koncowki przypadkéw wymienione sa w Asztadhjaji w sutrze A 4.1.2. Zastoso-
wanie ich znajduje si¢ w sutrach A 2.2.3-38, natomiast fragment A 2.3.1-73 wyjasnia
wyrazanie karak przez poszczegodlne przypadki. Warto zauwazy¢, ze terminem vibhakti
okreslane sg takze koncowki koniugacyjne (A.1.4.99—-102), co ustala sutra A 1.4.104;
patrz CARDONA (1997b: 36-38).
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przypadkow®. Sutra A 5.3.10 méwi bowiem, Ze sufiks dodawany jest do rdzeni
zakonczonych lokatiwem, potem zas$ nastgpuje substytucja calego rdzenia
presufiksalnego (ariga) na podstawie sutry A 7.2.104*. Sutra A 5.3.15 wprowadza
pierwsze znaczenie: kala (czas), ktore obowiazuje do sutry A 5.3.23. Warto zauwa-
zy¢é, ze podstawami dla wprowadzanych sufiksow sg caly czas zaimki okreslone
w A 5.3.2. Sutra A 5.3.23 ustala kolejne znaczenie: prakara (‘sposéb’, ‘metoda’),
obowiazujace do A 5.3.27, poniewaz tam konczy si¢ grupa sufiksow vibhakti. Jak
wida¢ zatem, mozna méwié o swoistej klasyfikacji znaczeniowej. Podstawa tej
klasyfikacji nie sa jednak same znaczenia, ale rdzenie, do ktérych dodawane sg
sufiksy.

3.3.2. Tad-rdja (A 5.3.112-119)

Sutry te powiazane sa z sutrami A 4.1.168—-178, o takiej samej nazwie, ale zawar-
tymi, jak wida¢, w czesci poswigconej konstrukcjom egzocentrycznym. W tej czesci
sufiksow wtornych ustalone sa nie tylko sufiksy, ale takze znaczenia. Doktadniej
za$, do podstaw slowotwodrczych o bardzo okreslonych znaczeniach dodawane sg
sufiksy niepowodujace zmiany tego znaczenia. Sa one zreszta zawarte w czgsci
okreslanej mianem svdrthika. Niniejsza grupa nieprzypadkowo otrzymuje nazwe
tad-raja. Jak wspomniano, sutry A 4.1.168—178 okreslone sa identycznie, co wska-
zuje na $cisty zwiazek obu grup. Odnoszg si¢ one obie bowiem do pewnej grupy
podstaw stowotwodrczych, jak wynika znazwy, oznaczajacych kréla/ krolestwa /
panstwa (zakres semantyczny jest dos¢ szeroki). Mozna postawi¢ pytanie, czemu
zatem nie zostaly umieszczone razem i czy nadrzedna dla Asztadhjaji Paniniego
zasada ekonomicznosci nie zostala w tym wypadku zaburzona? Obie grupy sutr
ustalaja réznego rodzaju operacje. Derywaty powstale na podstawie sutr A 5.1.112—
119 stanowia podstawe dla sufiksow wprowadzonych w sutrach A 4.1.168—178*.
Ponadto sutry zawarte w 4. adhjaji tworza derywaty okreslajace obiekt inny niz
podstawa slowotwodrcza. Nie ma to miejsca w wypadku sutr z adhjaji 5. A zatem
proces derywacyjny w wypadku czesci sufiksow tad-rdja jest trdjstopniowy. Po to
bowiem, by powstata konstrukcja egzocentryczna, trzeba utworzy¢ konstrukcje en-

** Nadanie takiej samej nazwy koncéwkom przypadkéw oraz tej grupie sufiksow
wtornych wskazuje na to, ze pelnia one t¢ sama funkcjg, mimo ze formalnie sklasyfiko-
wane sa inaczej.

* Sutra A 7.2.104 znajduje zastosowanie akurat w odniesieniu do sutry A 5.3.10, ale
tego typu substytucje maja miejsce takze w kolejnych wypadkach. Substytut rdzenia
zalezy od nastgpujacego po nim sufiksu.

*Sa to sufiksy, ktore znajduja si¢ w czeéci podlegajacej arthadhikarze A 4.1.92,
czyli dodawane sa do rdzenia nominalnego na oznaczenie potomka.
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docentryczna, stanowiaca podstawe slowotworcza dla sufiksu z zakresu sutr
A 4.1.168-178.

3.3.3. Samasdinta (A 5.4.68-160)

Grupa ta zawiera sufiksy, jak sama nazwa wskazuje, dodawane do zlozen
(samasa). Czesto ztozenie dopiero wtedy jest poprawnie utworzone, kiedy zakon-
czone jest sufiksem wtornym. Jest to zabieg czesto czysto formalny, gdyz zdarza
sie, ze dodanego sufiksu nie sposdb odrézni¢ od koncowej gloski w zlozeniu. Su-
fiksy te nie zmieniaja znaczenia podstawy stowotworczej. Ciekawa jest konstrukcja
tej grupy sufiksow. Pierwsze sutry (A 5.4.69-72) po ustaleniu nowej grupy sufik-
sOw (A 5.4.68) ustalaja wypadki, w ktorych sufiks ten nie zostanie dodany. Zwykle
sutry negujace znajduja si¢ na samym koncu. W grupie tej mozna wyrozni¢ sutry
opisujace rdzne typy zlozen, od ich rodzaju bowiem zalezy dodawany sufiks. Sutry
A 5.4.68-90 nie sa pogrupowane, odwoluja si¢ bezposrednio do dzialu poswieco-
nego zlozeniom. Potem natomiast nastepuje zaklasyfikowanie sufiksow zgodnie
z typami zlozen, do ktérych przystepuja. Sutry A 5.4.91-105 opisuja zlozenia tar-
-purusa, A 5.4.106—112 — avyayi-bhava, A 5.4.113-160 — bahu-vrihi. Warto zauwa-
zy¢, ze sutry A 5.4.129-149 ustanawiaja nie kolejne sufiksy dla ztozen typu bahu-
-vrihi, ale substytuty zaré6wno pojedynczych glosek, jak i catych rdzeni. Podobny
zabieg obserwuje si¢ takze w sutrach A 5.3.2-6, gdzie wprowadza si¢ podstawy
stowotworcze oraz substytuty tych rdzeni dla ustalonych w kolejnych sutrach sufik-
sow (patrz § 3.3.1). Niekiedy sufiks samasanta jest niezbedny do zakonczenia pro-
cesu derywacji znaczenia; czasami jednak jest on opcjonalny. Panini pokazuje w ten
sposob mozliwosé tworzenia synoniméw w sanskrycie®.

3.3.4. Svarthika (A 5.3.27-5.4.67)

Jest to najwicksza grupa w zakresie sufiksow tworzacych konstrukcje endocen-
tryczne. Omoéwiona zostanie na koncu, poniewaz jej uklad jest najbardziej cha-
otyczny i nie mozna moOwic o zbiorczych znaczeniach sufiksow. A 5.3.27, otwiera-
jaca grupe svdrthika, ustala sufiks (patrz str. 81), znaczenie oraz precyzuje podstawy
dla danego sufiksu (dis — ‘strona $wiata’, desa — ‘miejsce’, kala — ‘czas’). Nastepu-
jace po niej sutry ustanawiaja wyjatki od gléwnego sufiksu, operujac na tej samej
grupie podstaw stowotworczych. Znaczenie zawarte w A 5.3.27 odnosi si¢ do okre-
$lonej grupy rdzeni okreslajacych strony §wiata (ogdlnie: ‘przestrzen’).

A 5.3.42-43 ustalajg dwa znaczenia, w ktérych dodawany jest sufiks dha. Sutry te
stosowane sg do bloku kilku sutr, wprowadzajacych wyjatki.

* BHATE (1989: 71).



NR 12/13 (2005/06) KONSTRUKCJE ENDOCENTRYCZNE W ASZTADHIJAIJI 91

Na uwage zastuguje grupa sutr A 5.3.55-65. Blok ten opisuje tworzenie stopnia
Wyzszego 1 najwyzszego przymiotnikow. Pierwsze trzy sutry ustalaja gldwne su-
fiksy i1 znaczenia, kolejne wprowadzaja r6znego rodzaju zawezenia. Ciekawe jest to,
ze sufiksy oznaczajace stopniowanie taraP itamaP mozna doda¢ takze do osobo-
wych form czasownikowych (A 5.3.56), np.: pacati (‘gotuje’) — pacatitama (‘[ten,
kto] gotuje najlepiej’). Obok wymienionych sufiksow stosowane sa, odpowiednio,
sufiksy iyasuC iisthaN, gdy podstawy slowotworcze oznaczaja ceche (guna,
A 5.3.58). Prawie wszystkie pozostate sutry tego bloku opisujg za$ substytucje
rdzeni przed wprowadzonymi sufiksami.

Ciekawy przypadek opisuje sutra A 5.3.68. Ustala ona bowiem nie sufiks, ale
prefiks (bahuC), jedyny prefiks w zakresie sufiksow taddhita. Stanowi on wyjatek,
a doktadniej opcje (niepreferowana, vibhasa) od grupy sufiksow ustalonych
w sutrze te poprzedzajacej. Cickawe jest jednak przede wszystkim znaczenie tego
prefiksu — ‘nie calkiem / niezupenie’, ktére zdaje si¢ przeczy¢ podstawowemu zna-
czeniu rdzenia bahu — ‘wiele’. Wydawacé by si¢ mogto, Zze znaczenie rdzenia zosta-
nie przeniesione na sufiks i wowczas oznacza¢ on moglby raczej ‘bardzo / zupehie’
wlasnie, a nie ‘niedosyt’.

3.3.4.1. Sufiksy w blokach A 5.3.70-94 / A 5.3.95-111

Nietypowa sytuacje tworza sutry A 5.3.70-94 oraz A 5.3.95-111. Bloki te rza-
dzone sa, odpowiednio, sufiksami ka i kaN. Charakterystyczne jest to, Ze ich struk-
tura przypomina strukture sutr w zakresie konstrukcji egzocentrycznych. Oba su-
fiksy stosowane sa w kilku, wymienionych w kolejnych sutrach znaczeniach, ktore
jednoczesnie wprowadzaja wyjatki od tych sufiksow. W grupie A 5.3.70-94 wy-
mienia si¢ az 9 znaczen: ‘nieznany’ (ajiata, A 5.3.73), ‘pogardzany’ (kutsita,
A 5.3.74), ‘wspolczucie’ (anukampa, A 5.3.76), ‘rozwaga’ (niti, A 5.3.77), ‘maly’
(alpa, A 5.3.85), ‘krotki’ (hrasva, A 5.3.86), ‘delikatno$¢’ (tanutva, A 5.3.91),
‘jeden z dwoch’ (nirdharane dvayor ekasya, A 5.3.92) i ‘jeden z wielu’ (bahunam,
A 5.3.93). Warto zauwazy¢, ze, jesli nie stwierdzono inaczej, wszystkie sufiksy
wchodzace w zakres tej grupy dodawane sa zarowno do rdzeni nominalnych, jak
i osobowych form czasownika. Nie dotyczy to naturalnie sutr, w ktorych rdzenie
wchodzace w zakres operacji sa wymienione, ale rowniez i takich formacji, ktorych
po prostu nie da si¢ utworzy¢. Tworzenie formacji u Paniniego uzaleznione jest
bowiem od ich wystepowania w jezyku.

Drugi blok (A 5.3.95-111) zawiera jedynie dwa znaczenia: ‘krytyka’
(avaksepana, A 5.3.95), ‘[taki] jak’ (iva, A 5.3.96). W tym wypadku czasownikowe
podstawy stowotworcze nie wchodza w gre. Brane pod uwage sa jedynie rdzenie
nominalne.
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4. pada 5. adhjaji jest juz strukturalnie duzo bardziej chaotyczna. Nie spotyka sie
w niej takich blokow sutr jak w padzie 3. Wyjatek stanowi tu grupa sufiksow do-
dawanych do ztozen, zwanych sufiksami samasdnta (patrz § 3.3.3). Poza ta grupa
reszta sutr jest utozona dos¢ przypadkowo.

Wazne sa sutry A 5.4.21-22. Ustanawiaja one sufiks mayaT 1ijego znaczenia.
W zasadzie znaczenie ustala sutra A 5.4.21 (‘zrobiony / sktadajacy si¢ z’ — tar-
-prakrta), istotne jest jednak, ze A 5.4.22 odwoluje si¢ do sutr znacznie wczesniej-
szych, do arthadhikary A 4.2.37. Wszystkie sufiksy, ktore zostaly ustalone na wyra-
zenie znaczenia ‘grupa’ (samitha, A 4.2.37), zostang zastosowane takze w tym
wypadku obok sufiksu mayaT.

Na uwage zastuguje jeszcze jedna sutra, a wtasciwie sufiks — Cvi (A 5.4.50 i nn.).
Jest to sufiks, ktory w calosci ulega elizji (na podstawie sutry A 6.1.67), ale jedno-
czesnie powoduje substytucje a, konicowej gloski podstawy slowotworczej, przez
gloske 7 (A 7.4.32).

4. Podsumowanie

Sutry opisujace konstrukcje endocentryczne sa duzo bardziej chaotyczne struktu-
ralnie niz sutry opisujace konstrukcje egzocentryczne. Nie mamy w tym wypadku
do czynienia z trojpodziatem sutr, nie spotyka si¢ sutr ustalajacych znaczenia dla
catego bloku (arthddhikara), a bloki rzadzone sufiksami (pratyayddhikara) sa spo-
radyczne (A 5.3.70-94; A 5.3.95-111). Reguly pogrupowane sg najczesciej zgodnie
z funkcja pelnionych sufiksow (vibhakti, samasdnta);, zdarza si¢, ze elementem
taczacym nastepujace po sobie sutry sa podstawy stowotworcze (vibhakti). Anali-
zowane sufiksy tworza derywaty nieokreslajace innego obiektu niz podstawa stowo-
tworcza. Znaczenia, precyzowane w sutrach, odnosza si¢ do modyfikacji znaczenia
podstawy slowotworczej, zwracajac uwage na konkretny jego aspekt.
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Jednos¢ w roznorodnosci.
Uwagi o warstwach tekstowych Bhagawadgity

PRZEMYSLAW SZCZUREK

1. Wstep

Wobec wielkiego zainteresowania Bhagawadgitq (Bhagavad-gita) w jej aspekcie
filozoficznym i religijnym, a takze etycznym badz mitologicznym, znacznie skrom-
niej prezentuje si¢ literatura poswigcona zagadnieniu kompozycji stawnego po-
ematu, historii jego powstania, czy raczej — na co niniejszy artykut ktadzie nacisk —
procesu powstawania. I ten problem jednak zajmuje uwage badaczy juz od okoto
200 lat. W pracach poswigconych zagadnieniu genezy iredakcji Gify napotkad
mozna roznorodnos$é, a takze pewna rozbieznos¢ pogladéw. Do dzisiaj trudno dopa-
trzy¢ sie jakiej$ jednej, powszechnie przyjetej postawy badawczej. Co prawda
wspolczesnie zdaje sie¢ przewazac¢ poglad o niejednorodnosci genetycznej utworu
jako catosci, nie ma jednak zgodnosci w wielu kwestiach szczegolowych, nie zaak-
ceptowano rowniez do tej pory powszechnie zadnej jednolitej metody badan nad
historia tekstu Bhagawadgity'. Wsroéd réznorodnych pogladow mozna jednak wyod-
rebni¢ kilka prac, ktorych autorzy w podobny sposob podchodza do poruszonego tu
zagadnienia idochodza do zblizonych wnioskow, zwlaszcza w swoich probach
rekonstrukcji pierwotnej postaci poematu. Wspomnieé tu trzeba takie nazwiska jak
Friedrich Otto SCHRADER (1910), Hermann JACOBI (1918), Hermann OLDENBERG
(1919), Jarl CHARPENTIER (1930), Gajanan Shripat KHAIR (1969) oraz Mislav JEZIC
(1979; 1986)*. W opinii autora niniejszego artykutu na szczegdlna uwage zastuguja
prace ostatniego z wymienionych badaczy, przede wszystkim dlatego, ze przedsta-
wia on metodologi¢, dzigki ktorej, jak si¢ zdaje, w sposob najbardziej obiektywny

! Szczegblowego przegladu prac zajmujacych sie problemem genezy i redakcji tek-
stu Gity dokonata Angelika MALINAR (1996: 21-51) w swojej monografii poswigconej
poematowi. Wazniejsze prace omawiaja takze JEZIC (1986: 628-29), MINOR (1982:
xxxiii—xliii) i BROCKINGTON (1998: 267-71).

% Zob. SZCZUREK (2002: 56-57), gdzie przedstawiono krotka charakterystyke tych
prac.

Studia Indologiczne 12/13 (2005/06) 94—126.
Copyright © by Redakcja Studiow Indologicznych



NR 12/13 (2005/06) UWAGI O WARSTWACH TEKSTOWYCH BHAGAWADGITY 95

i konsekwentny mozna uchwycié¢ histori¢ powstania Bhagawadgity. Argumenty
znalezione w tekscie oraz odpowiednio wyciagniete wnioski pozwolity Jezi¢owi
uzyska¢ spojny iklarowny obraz genezy poematu oraz procesu jego wzrostu.
W dwoceh krotkich artykutach przedstawit wtasna filologiczna metode analizy tek-
stu, ktorej wynikiem stalo si¢ wyodrgbnienie przez niego warstw tekstowych,
z ktérych skomponowana jest Gita®.

Poniewaz uwazam prace Jezica za niezwykle wazne osiagni¢cie w dziedzinie kry-
tyki tekstu Bhagawadgity, chcialbym w niniejszym artykule zaproponowaé analize
tekstu poematu na podstawie jego argumentacji. Po pierwsze, przedstawie filolo-
giczna metode, na ktorej opart on swoje badania i hipotezy, po drugie za$ zapropo-
nuje na tej podstawie krotkie omowienie warstw tekstowych oraz zwrocg uwage na
poszczegoblne etapy redakcji utworu. Jezi¢ w swoich dwoch artykutach skoncentro-
wal sie przede wszystkim na zaprezentowaniu wlasnej metody analizy tekstu, ilu-
strujac ja pojedynczymi przyktadami, zakreslil takze ramy poszczegdlnych warstw
tekstowych, szerzej zas$ analizowal jedna warstwe (‘pierwsza warstwe jogi’, JEZIC
1979). Dlatego nie wydaje si¢ pozbawione sensu krotkie rozwinigcie jego argumen-
tacji oraz wyciagniecie kilku dodatkowych wnioskow.

2. Metodologia JEZICA

Podstawa analizy JEZICA stalo si¢ zaobserwowanie w tekscie Bhagawadgity po-
wtarzajacych si¢ stow, wyrazen i zwrotow, atakze mysli, oraz klasyfikacja tych
powtorzen. Ogodlnie rzecz biorac, powtdrzenia stanowia typowsa ceche poezji epic-
kiej majacej pierwotnie oralny charakter, w niektérych miejscach Gity zauwazyd
mozna zatem — podobnie jak w innych partiach Mahabharaty (Maha-bharata) —
pewne ustalone wyrazenia, niezalezne od sktadni wypowiedzi, najczgsciej po prostu
wypelniajace okreslony wzoér metryczny (taka funkcje pelnig np. niektére imiona
czy epitety Kryszny i Ardzuny)’. Tego rodzaju powtorzenia sa jednak mniej zna-
czace 1 podrzedne wobec innego typu powtorzen (badz nawigzan), majacych wplyw
na sktadni¢ poematu. JEZIC wyr6znil dwa rodzaje tych powtorzen.

Pierwszy rodzaj to powtdrzenia wystepujace w partiach, ktore w logiczny i okre-
slony sposéb nawigzuja do tego, co zostalo powiedziane wczesniej, rozwijaja dany

’ Co prawda MALINAR (1996: 49-50) odnotowuje artykuly JEZICA, czyni to takze
BROCKINGTON (1998: 269, 275) w swojej ksiazce poswigconej eposom sanskryckim, nie
mozna jednak powiedzieé, zeby wyniki badan uczonego chorwackiego zyskaly po-
wszechna akceptacje wsrod badaczy poematu.

" Od redakcji: Zagadnienie to badat TT1.A. T'punuep w pracy pt. JApesreunduiickuii
enoc. Ieneszuc u munonoeuiia, Mocksa 1974.
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temat, tj. kontynuuja wczesniej przedstawione zagadnienie, narracjg, opis, bezpo-
$rednio dopelniaja to, co powiedziano wczesniej (np. odpowiadaja na wczesniej
zadane pytanie, rozwijaja wczesniejsza wypowiedz, nawiazuja poprzez negacje
badz podsumowujg dane zagadnienie). Powtorzenia te okreslone zostaly mianem
continuity repetitions — ,,powtorzenia [dla] ciaglosci”, czyli wskazujace na ciaglo$¢
poszczegblnych sekwencji tekstu. Te strofy, gdzie da si¢ zauwazy¢ tego rodzaju po-
wtdrzenia (czyli takie, za ktérymi idgq bezposrednie nawigzania myslowe), naleza do
tych samych sekwencji tekstu Iub warstw tekstowych; taki formalny wyznacznik
wazny jest zwlaszcza przy identyfikacji partii, ktorej strofy, w historycznym roz-
woju poematu, oddzielone zostaly od siebie, na przyktad przez dodanie, osadzenie
w tekscie strof o pdzniejszym rodowodzie, interpolacji. Charakterystyczne dla ,,po-
wtorzen dla ciaglosci” sa zwlaszcza ,,znaczniki poczatkowe i koncowe” (beginning
and ending markers) poszczeg6lnych partii tekstu. Pierwsze wprowadzaja dane za-
gadnienie, drugie za$ je podsumowuja; czesto w podsumowaniu wystepuje zwrot
tasmat (‘dlatego, zatem, stad’), niekiedy: evam (‘tak oto, w ten sposob’).

Drugi rodzaj powtorzen to takie, ktore w sposob blizej nieokreslony, czasem na-
wet przeciwstawny, powtarzaja, tzn. duplikuja slowa, zwroty, wyrazenia, najcze-
Sciej ze strof sasiednich. Strofy zawierajace tego rodzaju powtdrzenia — okreslone
jako duplication repetitions, tj. ,,powtérzenia duplikacyjne” lub ,,powtorzenia dupli-
kujace” — nie tyle bezposrednio rozwijaja badz dopelniaja tematy ze strof sasied-
nich, co raczej je reinterpretuja, a powtarzanym zwrotom nadaja nowe konotacje.
Partie zawierajace te powtdrzenia nie naleza do tych samych sekwencji tekstu, co
partie ze zwrotami powtarzanymi, lecz reprezentuja pozniejsze stadium pracy nad
tekstem. Wskazuje na to przede wszystkim tres¢ w strofach z powtorzeniami dupli-
kujacymi, niekiedy takze odmienna terminologia.

Tego rodzaju spostrzezenia staly sie dla JEZICA podstawowym narzedziem umoz-
liwiajacym wyroznienie izakre§lenie ram szeregu warstw tekstowych, z ktorych
najprawdopodobnie]j sklada si¢ Bhagawadgita w swojej obecnej postaci. Uczony
podsumowal swoja analize graficznym przedstawieniem schematu warstw teksto-
wych. Daja si¢ wyr6zni¢ nastgpujace podstawowe warstwy:

— warstwa epicka (najstarsza forma epizodu epickiego): BhG 1.1-47, 2.1-4, 9-10,
31-37;

— pierwsza warstwa sankhji (osadzona wewnatrz warstwy epickiej; pierwsza
z warstw ,,upaniszadowych”): BhG 2.11-30, 38;

— pierwsza warstwa jogi: BhG 2.39-4.42;

— druga i trzecia warstwa jogi: BhG rozdziat 5 1 6;

— warstwa hymnu (pierwotnie tekst niezalezny, wstawiony do poematu): BhG 2.5—
8,[9.20-21], 11.15-50, [15.15];
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— warstwa bhakti (najmtodsza warstwa poematu): BhG 7—12 oraz interpolacje
bhakti w obrgbie pierwszych szesciu i ostatnich szesciu piesni;
— warstwy dydaktyczne (,,upaniszadowe”): BhG 13-15:
BhG 13: druga warstwa sankhji (ksetra-ksetra-jiia);
BhG 14: trzecia warstwa sankhji (tri-guna);
BhG 15: warstwa wedanty (ksardksaréttama-purusa);

— klasyfikacje, glosy: BhG 16—18 (daivdsura-sampad, tri-guna, catur-varna-dharma),
— konkluzja: BhG 18 (od 41, 49, 54 lub) 64 nn. (lub 72-73).

Ponadto wewnatrz poszczegdlnych warstw tekstu zaobserwowaé mozna pozniej-
sze interpolacje. Najwazniejsze z nich to tzw. interpolacje bhakti rozsiane dos$¢
rownomiernie po pierwszym i trzecim sekstecie poematu, tj. w rozdziatach 1-6
i13-18.

3. Warstwa epicka

Wedlug stratyfikacji Jeziéa poemat w swojej oryginalnej formie mogt mie¢ postad
krotkiego epizodu epickiego, liczacego jedynie 60 strof z pierwszego i drugiego
rozdzialu (1.1-47, 2.1-4, 9-10, 31-37), okreslonego mianem warstwy epickie;j.
Z partii tekstu BhG 1.1-2.37 JEZIC (1986: 630-34) wyodre¢bnil po pierwsze frag-
ment 2.5-8, skomponowany w metrum trisfubh, jako cze$é warstwy hymnu, po
drugie zas partie 2.11-30 (wraz ze strofg 2.38) uznatl za osobna warstwe tekstowa,
tzw. pierwsza warstwe sankhji (zob. ponizej s. 100 i n., s. 109 i nn.). Podstawa tego
wyodrebnienia stala si¢ dostrzezona przez niego pewna odmiennos¢ tematyczna,
terminologiczna i stylistyczna w obu partiach w stosunku do warstwy epickie;j,
a takze powtorzenia duplikacyjne w obu tych partiach, tj. duplikujace i reinterpretu-
jace niektore zwroty 1 pojecia z warstwy epickiej, co stanowi¢ moze wyrazna wska-
zowke ich pozniejszego rodowodu. Ponadto w wypadku hymnu $wiadczy¢ o tym
moze odmienne metrum, w wypadku za$ pierwszej warstwy sankhji §lady wskazu-
jace na jej spojnosé (z jednej strony warstwa sankhji — tak jak warstwa hymnu —
zawiera powtorzenia duplikujace zwroty z warstwy epickiej, z drugiej zas w jej
obrebie wida¢ znaczniki poczatkowe i1 koncowe tworzace ramy tej warstwy; zob.
przypis 8). Z tak przeprowadzonej filologicznej rekonstrukcji wytania si¢ podsta-
wowa hipoteza. Nie mozna wykluczy¢, ze w tak krotkiej postaci, tj. w postaci krot-
kiego ‘Dialogu Kryszny i Ardzuny’ (*Krsna-Arjuna-samvada, jeszcze nie Bhagavad-
gita), 60-strofowy epizod byl pierwotnie umieszczony w Mahabharacie, raczej
w *Bharacie (*Bharata), we wczesnej fazie rozwoju wielkiego eposu.
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Zasadniczym tematem warstwy epickiej byta dharma wojownika. Ardzuna wyraza
swoje watpliwosci i gleboki zal z powodu majacej nastapié bitwy, a w konsekwencji
wzajemnej rzezi krewnych, mistrzow 1iprzyjaciol (BhG 1), przytacza argumenty
przeciwko swojemu udzialowi w bitwie (odwolujac si¢ miedzy innymi do regul
rzadzacych rodem i rodzina, kula-dharma). Kryszna w tej oryginalnej wersji nakta-
nia Ardzune do walki jedynie w 9 strofach (BhG 2.2-3, 31-37), w szorstkich sto-
wach ktadac nacisk na zasady dharmy kszatrijow (ksatriya-dharma), podkreslajac
fakt, ze Ardzuna jest wojownikiem i gléwnym obowiazkiem jego stanu (sva-
-dharma) jest udziat w walce podczas sprawiedliwej wojny. Strofa 2.37 konczy war-
stwe epicka wezwaniem skierowanym do Ardzuny, by powstal do boju.

Naktlaniajac Ardzun¢ do walki, Kryszna przemawia tonem, ktory odzwierciedla
powszechne przekonanie zeposu o tym, ze walka jest podstawowa powinnoscig
kszatrijow (varndsrama-dharma). Argumenty uzywane przez niego (BhG 2.2-3,
31-37) sa wiclokrotnie wyrazane w stricte epickich partiach Mahabharaty*. Za-
rowno Ardzuna w swej argumentacji przeciwko walce, jak 1 Kryszna w swojej od-
powiedzi odwoluja si¢ z jednej strony do sfery zycia na ziemi i ziemskich rozkoszy,
z drugiej zas$ do sfery niebo-piekto, przy czym niebo ma zawsze pozytywna kono-
tacje (zob. BhG 1.32, 35, 40-44; 2.2, 32, 37). Wartosci te znow odzwierciedlaja te
ze starszych epickich partii eposu, jednak juz w samej Gicie stoja one niekiedy
w pewnej opozycji do tego, co niosa poOzniejsze warstwy tekstowe (por. np.
BhG 2.42—44). Kryszna z warstwy epickiej to — podobnie jak w starszych partiach
eposu — ,jedynie” kszatrija, przywodca ludu sprzymierzonego z Pandawami,
krewny, doradca, przyjaciel i woznica Ardzuny. Stopniowy proces jego deifikacji
musial mie¢ miejsce juz po skomponowaniu tej warstwy, ktérego to procesu swia-
dectwo przynosi najmtodsza warstwa tekstowa Bhagawadgity (zob. ponizej).

* HARA (2001a) i (2001b), SZCZUREK (2002: 65). Wielokrotnie w eposie jest mowa
o tym, ze walka to podstawowy obowiazek wojownika. Czesto pojawiaja si¢ tez stwier-
dzenia typu: niewazne, czy samemu si¢ Zzwyci¢zy, czy zostanie si¢ zwyci¢zonym, nalezy
walczy¢; ucieczka z pola walki lub niepodjecie jej powoduja utrate honoru i hanbe, nie
sa godne Aridow, przede wszystkim za$ sa ciezkim grzechem, nie prowadza do nieba; nie
nalezy odczuwac ani okazywac litosci dla wroga na polu bitwy; niegodne wojownika
jest dtugie oplakiwanie bliskich poleglych na polu bitwy; podejmujac walke, kszatrijo-
wie moga liczy¢ gtownie na zyski: w wypadku zwycigstwa na uzyskanie panowania,
tupdw wojennych, szczgsécia i rozkoszy ziemskich, w wypadku za$ $mierci na polu bi-
twy (i tylko na polu bitwy) na dostanie si¢ do nieba, palacu Indry itam kosztowanie
boskich rozkoszy; nie ma wigkszego dobra dla wojownika niz walka. Ilekro¢ pojawia si¢
ten temat, a pojawia si¢ on nader czgsto, zwlaszcza w najstarszych partiach eposu, trak-
towany jest mniej wigecej w podobny sposob.
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W warstwie epickiej zauwazalne s powtdrzenia dla ciagtosci, ktore obok wy-
znacznikow treSciowych moga przemawia¢ za integralnoscia tej partii,
a prawdopodobnie takze za jej pierwotna odrebnoscia’.

Badania Georga VON SIMSONA (1969) przyblizaja uchwycenie proceséw redak-
cyjnych podczas umieszczania naszego epizodu w wielkim eposie. VON SIMSON
dowodzil, ze Bhagawadgita nie byla integralna czg¢scia wczesnej wersji eposu. We
wcezesnym etapie kompozycji Mahabharaty po strofach MBh 6.16.11-20 (majacy
miejsce przed wielka bitwa apel Durjodhany do brata, Duhsiasany, by ten troszczyt
si¢ o Bhiszme podczas walki) nastepowata bezposrednio strofa MBh 6.42.2 nn.
(reakcja Duhsiasany na stowa brata i poczatek dzialan militarnych podczas wielkiej
bitwy; w obecnej wersji te ostatnie strofy nastepuja po Bhagawadgicie). Strofa
MBh 6.42.2 nastgpowala jednak nie w wersji zawartej w wydaniu krytycznym, lecz
w tej, ktora zawieraja niektére rekopisy potocnoindyjskie®. (Takie nastepstwo
potwierdza przede wszystkim jedna z dalszych partii Mahabharaty, MBh 6.95.4-23,
bedaca w duzej mierze powtorzeniem ustgpu 6.16.11-20 + 42.2, stanowiacego
wczesniej jedna catosc). To oznacza, ze caly ustep MBh 6.16.21-6.42.1 pierwotnie
nie wystepowal w tekscie eposu. Tak wiec zadna z 18 piesni Bhagawadgity
(= MBh 6.23—-40) nie byla pierwotnie czescia starszej wersji narracji epickiej (VON

> Gdy Kryszna zwraca si¢ do Ardzuny w strofach 2.31-37, rozwija w tej samej ko-
lejnosci argumenty przedstawione wczesniej w strofach 2.2-3. Postugujac si¢ termino-
logia JEZICA, mozemy sklasyfikowaé powtorzenia zawarte w tym konsekwentnym roz-
winigciu tematu jako powtdrzenia wykazujace ciaglos¢ tekstu pomiedzy 2.2-3 i 2.31-37
(continuity repetitions). Wedlug przyjetej tutaj za oryginalng wersji poematu, owa
krotka i dtuzsza wypowiedZ Kryszny pierwotnie oddzielona byla jedynie trzema stro-
fami, 2.4, 9-10 (zob. SzZCZUREK (2002: 63—64)). Osadzenie nowej warstwy (2.11-30)
i dodanie strof 2.5-8 (nalezacych do hymnu w metrum tristubh, 11.15-50, zob. ponizej)
spowodowalo oddalenie od siebie strof warstwy epickie;j.
® W tych rekopisach (K4 B Da Dn D4.5.8 T G4 M — zob. MBh, t. VII) w 6.42.2 na-

stgpowala bezposrednia reakcja Duhsiasany na stowa brata, co niewidomemu krolowi
Dhrytarasztrze relacjonuje jego woznica Sandzaja:

bhratus tad vacanam srutva putro duhsasanas tava /

bhismam pramukhatah krtva prayayau saha senaya I/ —

—,,Uslyszawszy te stowa brata, syn twdj, Duhsiasana, z Bhiszma na

czele wyruszyt [do boju] wraz z wojskiem”.
W pdzniejszej wersji eposu (po rozdzieleniu partii MBh 6.16.20 1 42.2 przez wstawienie
p6ézniejszych partii tekstu, m. in. naszego poematu MBh 6.23—40), strofa ta zostala za-
mieniona:

bhratrbhih sahito rajan putro duryodhanas tava /

bhismam pramukhatah kytva prayayau saha senaya // —

—,,W towarzystwie braci, o krélu, syn twoj, Durjodhana, z Bhiszma na

czele ...”
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SIMSON (1969: 164)). VON SIMSON sugerowal ponadto, ze umieszczenie partii
MBh 6.16.21-6.41.1 w eposie zachodzito w dwoch etapach, z ktorych etap drugi to
dodanie Bhagawadgity: poczatek tej ostatniej (BhG 1.2-19 = MBh 6.23.2-19) jest
w duzej mierze powtdrzeniem strof MBh 6.47.1-19). Uczony nie czynit jednak
badan w obrebie tekstu samej Gity, biorac do swojej rekonstrukcji utwér w catosci’.

4. Pierwsza warstwa sankhji

Do krotkiego epizodu, warstwy epickiej Bhagawadgity, dodana zostala, a w zasa-
dzie osadzona wewnatrz, inna partia tekstu, tzw. pierwsza warstwa sankhji (JEZIC:
the first samkhya layer): BhG 2.11-30, 38®. To rozszerzenie od wewnatrz niesie ze
soba catkiem nowe rozumowanie w porOwnaniu z warstwg epicka. Wzbogaca zara-
zem argumentacje Kryszny, dostarcza bowiem nowych argumentéw, majacych
naktoni¢ Ardzune do podjecia walki. Ta partia ma na celu przedstawienie opozycji
pomigdzy tym, co jest niezniszczalne, trwale, wieczne, tj. Bytem absolutnym, okre-
$lonym tu m.in. jako ‘ucielesniony’ (dehin, saririn) i zaopatrzonym ponadto w caly
szereg epitetow, a cielesna powloka (deha, sarira). Jedynie cialo jest $miertelne
1w sposob nieunikniony podlega zniszczeniu. Rzeczywisty Byt tkwigcy immanent-
nie w kazdej zywej istocie jest nie§miertelny, nie moze zatem zosta¢ zniszczony.
Zrozumienie tego, dostrzezenie i realizacja nieSmiertelnego, powinny upewnié Ar-
dzune w tym, ze jego smutek, przygnebienie i dylematy moralne sa niestosowne,
oraz zacheci¢ go do walki, ktéra nadto powinna by¢ prowadzona bez pobudek ego-
istycznych. Strofa BhG 2.38 tworzy wspolne zakonczenie dla warstwy epickiej

7 Opierajac si¢ z jednej strony na badaniach VON SIMSONA (dotyczacych procesow
towarzyszacych wstawieniu Bhagawadgity do eposu), z drugiej za$ na badaniach JEZICA
(ktorych efektem byta identyfikacja warstw tekstowych Gity), autor niniejszego artykutu
przedstawil probe rekonstrukcji wzglednej chronologii tekstu w 6 ksiedze Mahabharaty
pomigdzy rozdziatami (adhyaya) 16 1 42 (SZCZUREK (2002)).

8 JEZIC zauwazyt powtdrzenia (continuity repetitions) tworzace ramy tej warstwy,
jej znaczniki poczatkowe i konicowe:

BhG 2.11: asocyan anvasocas tvam ..., ndnusocanti panditah —

BhG 2.30: na tvam socitum arhasi

BhG 2.15: sama-duhkha-sukham dhiram —

BhG 2.38: sukha-duhkhe same krtva.

Wobec tego, ze istnieje kilka przektadow Bhagawadgity na jezyk polski — MICHALSKI-
IWIENSKI (1910); OLSZEWSKI (1911); DYNOWSKA (1947); BOCEK (1986); SACHSE (1988);
KUDELSKA (1995) i RUCINSKA (2002) — i do niektorych dostep nie jest trudny, pozwalam
sobie w niniejszym artykule pozostawic cytaty z poematu najczesciej nieprzettumaczone.
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i pierwszej warstwy sankhji. Czegsciowo powtarza epickie wezwanie do walki
z BhG 2.37 (powtodrzenie duplikujace BhG 2.37cd w BhG 2.38cd, zob. ponizej,
s. 103), nadajac mu jednak nowa interpretacjg, tj. wezwanie do walki nieegoistycznej,
poprzez odwolanie si¢ do tematu z warstwy sankhji (por. 2.14—-15 i1 2.38).

5. Pierwsza warstwa jogi

Kolejna strofa, 2.39, rozpoczyna nastgpna warstwe tekstowa, tzw. pierwsza war-
stwe jogi (JEZIC: the first yoga layer): BhG 2.39-4.42°. Strofa 2.39 z jednej strony
spaja wczesniejsza partie¢ epizodu epickiego z partia nastepujaca, z drugiej zas
strony przedstawia gtowne punkty tresci warstwy jogi. Terminy buddhi, yoga-yukta,
karma-bandham pra-ha (a takze samkhya, w BhG 3.3 14.41-42 zastapiona termi-
nem jiana) wskazuja na najwazniejsze zagadnienia oryginalnego wykladu pierw-
szej warstwy jogi'’. Epizod epicki zostaje rozszerzony onowy temat: yoga.
Zwré¢my uwage na to, ze o ile pod koniec pierwszej warstwy sankhji (BhG 2.38)

? JEZIC poswiecil wyodrebnieniu i oméwieniu tej warstwy osobny artykut (1979).
Réwniez w tej warstwie zauwazyt powtorzenia ciaglosci, znaczniki poczatkowe i kon-
cowe, spinajace jg z obu stron:

BhG 2.39 BhG 4.41:
esa te ‘bhihita samkhye yoga-samnyasta-karmanam
buddhir yoge tv imam synu / Jhana-samchinna-samsayam |
buddhya yukto yaya partha atmavantam na karmani
karma-bandham prahasyasi // nibadhnanti dhanamjaya //
BhG 42:

Zwrocic¢ nalezy uwage na to, ze samkhya (‘wyliczenie, rozrdznienie’) z 2.39 zostaje
w strofie 3.3 utozsamiona z wiedza (jiiana, polega na rozrdznieniu pomi¢dzy materialnym
cialem a niesmiertelnym i nieprzejawionym Bytem; uswiadomienie, ktore jest wynikiem
wyliczenia przejawdéw bogactwa niesmiertelnego, jest wiedza wyzwalajaca), a zatem, obok
powtdrzen literalnych, jiiana i yoga ze strof konczacych pierwsza warstwe jogi (4.41-42)
odpowiadaja terminom samkhya i yoga ze strofy rozpoczynajacej t¢ warstwe.
"% JEZIC (1979) ustalit oryginalna tres¢ pierwszej warstwy jogi, wskazujac na pozniej-
sze interpolacje w jej obrebie. Najwazniejsze z nich to:
— tzw. pierwsza idruga interpolacja nt. ofiary (the Ist and the 2nd yajna
interpolation, 3.9-16; 4.23-33[34)),
— tzw. interpolacja nt. rozumu (the prajna interpolation, 2.54-58, 67-[69]),
— tzw. interpolacja nt. atmana (the atman interpolation, 3.17-18, 42—43),
— interpolacje skladajace si¢ na warstwe bhakti (the bhakti interpolations, 2.61,
3.22-24,30-32, 4.1-15, 35).
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Kryszna apelowal do Ardzuny: ,przylacz si¢ zatem do walki” (tato yuddhaya
yujyasva), o tyle teraz (2.50) apeluje: ,,wstap wiec na $ciezke jogi” (tasmad yogaya
yujyasva); o ile pod koniec warstwy epickiej (2.37) wzywal go: ,,powstan wigc do
walki” (tasmad uttistha ... yuddhdya), o tyle pierwsza warstwa jogi (4.42) koficzy si¢
wezwaniem: ,,wstap wiec na Sciezke jogi, ... powstan” (tasmad ... yogam dtistha,
uttistha)''. Termin yoga (‘dyscyplina’) jest w tej warstwie synonimem terminu karma-
-yoga 1 okresla przede wszystkim zdyscyplinowana, powsciagnieta aktywnos¢. Buddhi
— przebudzony rozum, inteligencja, wglad w prawd¢ — pozwala dziala¢ zgodnie
z zasadami tej jogi. U podstaw nauki o aktywnosci leza doktryny sankhji-jogi w przed-
klasycznej formie.

Guny (guna), wlasciwosci materii, sa motorem aktywnosci w tym swiecie, to one
powoduja dzialanie, nie cztowiek sam zsiebie. Wiedzac o tym, nie nalezy po-
wstrzymywaé si¢ od podjecia swego czynu (nawet podstawowe funkcje ciala nie
moga by¢ podtrzymane bez dzialania). Nalezy dzialaé, lecz w taki sposob, by nie
przywiazywac si¢ do efektow wiasnej aktywnosci (owocow czynu), czyli wyzwolié
si¢ z wigzo6w czynu. Bedac aktywnym w taki sposéb, nie popelnia si¢ grzechu.
Grzech powodowany jest przez chciwosé, zadze, gniew, nienawis¢ — namigtnosci
dominujace w czlowieku wowczas, gdy zmysty sa poza kontrola. Powsciagnigcie
zmystéw pozwala wyciszy¢ umyst, przebudzi¢ rozum, poznaé prawde o czynie
i dziala¢ w spos6b wlasciwy — pozostajac w jodze. Posiadajac ten rodzaj samoopa-
nowania i takg wiedze, Ardzuna powinien podja¢ si¢ spelnienia swojego czynu — po-
wstac¢ do walki. Takie jest mniej wigcej gtowne przestanie pierwszej warstwy jogi.

W postaci Kryszny zauwazalna jest pewna zmiana w stosunku do warstwy epic-
kiej. Wraz z pierwsza warstwa sankhji 1 pierwszg warstwa jogi zyskuje on nowe
oblicze: nauczyciela i mistrza Ardzuny. Ale — z wyjatkiem partii dodanych p6zniej,
tj. interpolacji bhakti — nie jest on tu jeszcze najwyzszym bogiem (ani bogiem oso-
bowym, ani tez absolutem utozsamionym z wszechs§wiatem oraz odwiecznym by-
tem kazdej istoty, jak dzieje si¢ pozniej). Posta¢ Kryszny ulega zmianie wraz
z wprowadzeniem do utworu p6zniejszych warstw tekstowych.

Cho¢ pierwsza warstwa jogi zawiera znacznie mniej aluzji do gtownego watku
Mahabharaty, nie da si¢ zaprzeczy¢, ze caly czas znajdujemy si¢ jeszcze w realiach
epickich. Wyktad nt. $ciezki czynu (karma-yoga) przedstawiony jest w konkretnym
celu, ma umocni¢ dyscypling duchowa wojownika przed podjeciem dziatania.
W nastgpnych warstwach tekstowych stricte epickie realia bledng coraz bardzie;j.

Prawdopodobna wydaje si¢ hipoteza (por. JEZIC (1979) i (1986: 632-34)), ze na
jakim§ wczesniejszym etapie redakcji wielkiego eposu nasz epizod mial postad

"' Tego rodzaju powtérzenia w pierwszej warstwie jogi (w 2.50 i4.42) mozemy
uzna¢ za typowe powtorzenia duplikujace, dodajace powtarzanym zwrotom nowe inter-
pretacje w warstwie mlodsze;j.
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trzech przedstawionych powyzej warstw tekstowych. Kazda z tych warstw posiada
charakterystyczna konkluzj¢ zawarta w ostatniej strofie:

BhG 2.37 BhG 2.38 BhG 4.42
(zakonczenie warstwy epickiej)  (zakonczenie 1 warstwy sankhji) (zakonczenie 1 warstwy jogi)
hato va prapsyasi svargam sukha-duhkhe same krtva tasmad ajiiana-sambhiitam
Jitva va bhoksyase mahim / labhalabhau jaydjayau / hrt-stham jiiandsina ‘tmanah /
tasmad uttistha kaunteya tato yuddhaya yujyasva chittvainam samsayam yogam
yuddhaya krta-niscayah // ndivam papam avapsyasi /| atisthottistha bharata //

Za kazdym razem strofy koncowe kazdej z trzech najstarszych warstw pozwalajg
przej$é bezposrednio do strofy MBh 6.41.1, czyli pierwszej strofy eposu nastepuja-
cej po Bhagawadgicie:

tato dhanamjayam dystva bana-gandiva-dharinam /

punar eva maha-nadam vyasrjanta maha-rathah // —

—,,Nastepnie, gdy zobaczyli Zdobywce Skarbu (= Ardzune), dzier-
zacego strzaly i tuk Gandiwe, wojownicy na wielkich rydwanach
znéw wydali wielki okrzyk bojowy”.

6. Druga i trzecia warstwa jogi

Wsréd motywow, ktore musialy przyswieca¢ kompozycji i umieszczeniu w tek-
scie utworu kolejnej warstwy tekstowej, tzw. drugiej warstwy jogi, na ktora sktada
si¢ 5 rozdziat poematu, kilka zdaje si¢ odgrywac nieposlednia rolg. Mozna zauwa-
zy¢é w tej partii tekstu probg powigzania ze soba i zintegrowania nauk zawartych
w dwoch wezesdniejszych warstwach tekstowych — wiedzy o niesSmiertelnym Bycie
z doktryna karmajogi.

JEZIC (1979: 548) w strofie 5.1 dostrzegl powtdrzenie duplikujace zwrot ze strofy
4.41. Dodajmy ponadto, ze pytanie Ardzuny z 5.1cd duplikuje wczesniejsze pytanie
z 3.2cd:

BhG 3.2cd:
tad ekam vada niscitya
yena sreyo ’ham apnuyam //

BhG 4.41: BhG 5.1:
yoga-samnyasta-karmanam samnyasam karmanam kysna
jAana-samchinna-samsayam / punar yogam ca samsasi /
atmavantam na karmani yac chreya etayor ekam

nibadhnanti dhanamjaya // tan me bruhi suniscitam //
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Pytanie Ardzuny z BhG 5.1 oto, co jest lepsze: czy wyrzeczenie si¢ czyndw
(samnyasam karmanam), czy joga-dyscyplina (= karma-yoga, tj. zdyscyplinowana
aktywnos¢ zaktadajaca spelnienie czyndw) nawiazuje formalnie do strofy BhG 4.41
(yoga-samnyasta-karmanam ... na karmani nibadhnanti — czyny nie wiaza tego, kto
wyrzekl sie czyndéw dzigki dyscyplinie). Tres¢ pierwszej strofy z piatego rozdziatu,
watpliwos¢ i pytanie Ardzuny, wskazuje na czesciowe niezrozumienie przez niego
niektdrych elementéw poprzedniego wyktadu. Patrzac na te strofe z punktu widze-
nia redakcji tekstu, trzeba zauwazy¢, ze owa watpliwo$¢ i pytanie stanowia zabieg
redakcyjny majacy na celu wprowadzenie nowej partii tekstu — warstwy tekstowe;.
Tres¢ bezposredniej odpowiedzi Kryszny w strofach 5.2—-6 wskazuje na to, ze mamy
do czynienia nie tyle z kontynuacja nauk z poprzedniego rozdziatu, co raczej z che-
cig wprowadzenia nowego tematu wraz z nowg warstwa, tzn. reinterpretacjg tekstu
wcezesniejszego w swietle nowej koncepcji sannjasy (sarmnyasa). Dlatego powto-
rzenia w strofie 5.1 sklasyfikowac nalezy jako powtorzenia duplikujace — nawiaza-
nia stowne (duplikacje) uzyte przy wprowadzeniu nowej warstwy.

W strofach poczatkowych (BhG 5.1-6) przeprowadza si¢ spekulacj¢ na temat
dwoch wczesniej juz przedstawionych drog wyzwalajacych, tj. sankhji — tutaj utoz-
samionej z sannjasa — oraz jogi. W konsekwencji paradoksalnie wygladajacej speku-
lacji dochodzi si¢ do wniosku, Ze ,,wyrzeczenie si¢” (sarnydsa) i ,,aktywno$¢” (voga)
to nie dwie odrebne Sciezki, a jedynie dwa aspekty tej samej $ciezki wyzwalajacej;
efektem podazania zaréwno jedna, jak i druga jest wyrzeczenie si¢ skutkow wtasnej
aktywnosci. Samnyasa nie jest bowiem zaniechaniem dzialania, wyrzeczeniem si¢
aktywnosci, bezczynnoscia (co jest ganione zresztag w warstwie poprzedniej, BhG 3.4),
lecz wyrzeczeniem si¢ owocOw czynu, dzialaniem podejmowanym bezinteresownie.
Strofa BhG 5.6ab stwierdza, ze wyrzeczenie si¢ (sarnyasa) trudne jest do osiagniecia
bez jogi. Na pozor paradoksalnie stwierdzi¢ zatem trzeba: warunkiem porzucenia
[czynu] jest podjecie czynu (paradoks znika, oczywiscie, gdy zdaé sobie sprawe, co
tutaj kryje si¢ pod pojeciem ,,porzucenia’).

Strofa BhG 2.39 wyszczegdlniata dwie $ciezki prowadzace do uwolnienia si¢ od
wigzéw czynu: sankhje (do ktorej odnosza sie strofy 2.11-30) i joge (ktorej wyktad
nastepuje po 2.39). W pierwszej warstwie jogi — obok utozsamienia sankhji z dzniang
(BhG 3.3; zob. przypis 9, s. 101) — odnajdujemy sugestie, ze wyszczegolnione dwie
Sciezki wyzwalajace nie wykluczaja sie, lecz wzajemnie si¢ uzupetniaja (por. 2.39,
3.3, 4.41-42). Strofy 5.4-5 z drugiej warstwy jogi podejmuja ten temat i w sposob
jednoznaczny tacza sankhje i joge, twierdzac, ze bledem jest oddzielenie jednej Sciezki
od drugiej. Nasuwa si¢ zatem wniosek, ze to, co byto jedynie sugerowane w starszej
partii tekstu, w partii mlodszej zostaje wypowiedziane dobitnie ijednoznacznie'?.

12 Oczywiscie terminy samkhya iyoga w BhG 2.39 i5.4-5 — na co zwracali juz
uwage niektorzy badacze i komentatorzy poematu — odnosza si¢ nie do klasycznych
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Duga warstwa jogi idzie jednak dalej irozszerza zakres i terminologi¢ dotychczaso-
wych rozwazan. W strofach 5.1-6 zamiennie zostaja uzyte terminy samnyasa (,,po-
rzucenie, wyrzeczenie si¢”) i samkhya; oba pojecia uzywane sa tez wymiennie z ter-
minem yoga i sktadaja si¢ na jedna Sciezke wyzwalajacal3.

W celu zintegrowania ze sobg nauk zawartych w dwoch poprzednich warstwach
redaktor 5 piesni postuzyl si¢ cata masg powtorzen duplikujacych stowa, zwroty
badz mysli z partii wezesniejszych'?.

Jak sie zdaje, waznym motywem kompozycji drugiej warstwy jogi jest rowniez
wprowadzenie do utworu koncepcji brahmana, znanej przede wszystkim z upanisza-
dow (upanisad)”. Poszczegdlne elementy wykladu z 5 rozdzialu zinterpretowane
zostaja w $wietle nauki o brahmanie, Bycie absolutnym. Temu shizy umieszczenie
terminu brahman w strofach podsumowujacych i puentujacych podejmowane zagad-
nienia (BhG 5.6, 10, 19, 20, 21, 24-26). Calos¢ wykladu doprowadzona zostaje do
zagadnienia ostatecznego szczescia, summum bonum, sformulowanego w sposéb no-
watorski jako brahma-nirvana — ,wygasniecie w brahmanie” (5.24-26)'°.

Ponadto w warstwie tej w sposob niezwykle dobitny przejawia si¢ polemiczny
charakter utworu'’. Wydaje sie, ze niektore partie poematu — oprocz ich uniwersal-

systemow filozoficznych, lecz okreslaja dwie $ciezki prowadzace do wyzwolenia:
Sciezka wiedzy wyzwalajacej (samkhya) 1aktywnosci wyzwalajacej (yoga), poznanie
i doswiadczenie prawdy.

" Struktura przedstawia sie nastepujaco:

BhG 5.1: Pytanie Ardzuny: co jest lepsze: wyrzeczenie si¢ czyndw (samnyasa
[karmanam]) czy dyscyplina (yoga)?

BhG 5.2: Odpowiedz Kryszny: zardwno wyrzeczenie (samnyasa), jak
i dyscyplina czynu ([karma-]yoga) prowadza do najwyzszego celu; jed-
nak dyscyplina czynu przewyzsza (a moze uprzedza?) wyrzeczenie si¢
czynu (karma-samnyasa).

BhG 5.3: charakterystyka nitjasannjasina (nitya-samnyasin) — podobna do charak-
terystyki karmajogina (karma-yogin, yoga-yukta, yukta) z poprzedniej
warstwy.

BhG 5.4: samkhya = yoga.

BhG 5.5: samkhya = yoga.

BhG 5.6: samnyasa = yoga.

' Zob. SzCZUREK (2003: 531-39).

"> We wezeéniejszych rozdziatach termin i koncepcja brahmana pojawiaja sie jedynie
w interpolacjach (BhG 3.15; 4.24, 25, 31, 32; zob. przyp. 10).

' Strofy nastepujace pozniej, tj. BhG 5.27-29, sa moim zdaniem pdzniejszym dodat-
kiem (dodatek bhakti, zob. ponizej). Pierwotny wyktad drugiej warstwy jogi konczy! si¢
prawdopodbnie na strofie BhG 5.26.

7 Autor niniejszego artykutu zwrécil na to uwage w swojej wezesniejszej publikaciji
(SzczUREK (2003)).
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nego wymiaru, jak i uniwersalnego wymiaru calego dzieta — niosa ze soba histo-
ryczne $wiadectwo czasow, w ktorych powstawaty. Mozna w nich zatem znalez¢
$lady dyskusji badz polemik filozoficzno-religijnych. W rozdziale 5 poczatkowe
rozwazania na temat porzucenia (samnyasa) trzeba uzna¢ za gtos w dyskusji nad
istota prawdziwego porzucenia, zaniechania. W dalszej czesci z kolei zwracaja
uwage liczne odwotania do nauk wczesnego buddyzmu. Gita objawia si¢ tu jednak
jako utwor polemiczny, zwlaszcza wobec buddyjskich koncepcji wyzwolenia, pre-
zentujacy S$ciezke wyzwalajaca alternatywna wobec buddyzmu, nieodrzucajacy
szeroko rozumianej tradycji ortodoksyjnej. Najbardziej charakterystycznym tego
znakiem zdaje si¢ koncepcja ‘wygasniecia w brahmanie’ (brahma-nirvana), bedaca
forma podporzadkowania buddyjskiej nirwany nowej braminskiej koncepcji wy-
zwolenia, w duzej mierze opartej na nauce wczesnych upaniszadow.

Tzw. trzecia warstwa jogi, na ktora sktada sie 6 rozdziat Bhagawadgity, zndow rozsze-
rza zawartos¢ tematyczng i terminologiczng epizodu epickiego. Nastepuje tu rozwi-
niecie terminu yoga, wyeksponowanie go w znaczeniu opanowania zjawisk psychicz-
nych. Rozwinigta zostaje ponadto koncepcja upaniszadowego atmana (atman) jako toz-
samego z brahmanem odwiecznego i niesmiertelnego bytu w kazdej istocie zywej'®.

Podazajac $ladem przyjetej metody analizy tekstu, dostrzec nalezy w poczatko-
wych strofach 6 rozdzialu nawiazania do tematow z warstw poprzednich. Nie rozwi-
jaja one jednak wczesniejszych nauk, lecz duplikuja je, stanowiac zarazem pod-
stawg przedstawienia nowego tematu (autor tej warstwy zdaje sie dawaé do
zrozumienia, ze istotne punkty dotychczas wytozonej nauki stanowia punkt wyjscia
dla gtownej czesci jego wyktadu). Tym powtérzeniom myslowym towarzysza cze-
ste duplikacje stowne. Dwie poczatkowe strofy (6.1-2) przywoluja spekulacje z po-
przedniej warstwy na temat sannjasy i jogi (5.1-6). Nie zostaja podjete dalsze roz-
wazania na ten temat, lecz powtarza si¢ i za rzecz pewna przyjmuje identyfikacje
dwoch sciezek wyzwalajacych, czyli to, co bylo efektem spekulacji poprzedniej
warstwy. Zestawienie to przedstawia si¢ nastgpujaco:

BhG 5.5-6:
yat samkhyaih prapyate sthanam
tat yogair api gamyate /
ekam samkhyam ca yogam ca
yah pasyati sa pasyati //

BhG 6.2:
samnyasas tu mahabaho yam samnyasam iti prahur
duhkham aptum ayogatah / yogam tam viddhi pandava /

'8 Strofy BhG 6.10-15, 30-31, 47 sa pozniej dodanymi interpolacjami bhakti (zob.
ponizej s. 117 i nn.).
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yoga-yukto munir brahma na hy asamnyasta-samkalpo
nacirenddhigacchati // yogi bhavati kascana //

W strofach 6.1-4 przywolana zostaje wczesniej wylozona doktryna dyscypliny
czynu (karma-yoga)'®. (Powtérzony w 6.1 termin karma-phala — ‘owoc czynu’
zostaje w nastepnych strofach zastapiony wprowadzonym terminem samkalpa —
‘pragnienie, cel, okreslona intencja’). Roéwniez koncepcja ‘jednakowosci’ (samatva)
ze strof 6.7-9, jednakowosci postrzegania a zarazem neutralnosci wobec roznora-
kich przejawdw zycia, pojawiata si¢ juz w warstwach wczesniejszych®®. Wszystkie
te nawiazania i powtorzenia okreslic musimy — postugujac si¢ przyjeta tu termino-
logia — mianem powtorzen duplikujacych. Sa one — jak zaznaczono — czyms$ na
ksztalt rekapitulacji istotnych zagadnien z warstw wczesniejszych w nowej war-
stwie tekstowej, stanowia punkt wyjscia do wytozenia nowej koncepcji jogi.

Centralng czgs¢ trzeciej warstwy jogi (6.16-29, 32) wypelniaja rozwazania na temat
Sciezki medytacji (dhyana-yoga), ktora jest tu przedstawiona jako metoda wyzwala-
jaca. Samodyscyplina duchowa, unikanie skrajnosci oraz jednakowos¢ spojrzenia na
wszelkie zewnetrzne przejawy zycia sa podstawa opanowania zjawisk psychicznych
i skupienia umyshu na atmanie, tkwigcym immanentnie w cztowieku bezosobowym
Bycie. Efektem zrealizowania sie¢ w jodze jest uniezaleznienie si¢ od $wiata zewngtrz-
nego iuzyskanie catkowitego spokoju wewnetrznego. Przedstawiona we wczesniej-
szej warstwie karmajoga jest niezbedng podstawa w proponowanej tutaj drodze ku
wyzwoleniu (por. zwlaszcza BhG 6.1-4), trzeba jednak zauwazyé, ze akcent w 6 roz-
dziale polozony jest na joge, dyscypling, w jej aspekcie medytacyjnym. Karmajoga,
gldéwna metoda prowadzaca do wyzwolenia wedlug nauk przedstawionych

" Por. zwlaszcza strofy BhG 2.47-48; 3.7-8, 19, 25, 28; 4.20, 21, 41 (z pierwszej
warstwy jogi) oraz 5.10, 12, 14 (z drugiej warstwy jogi).
BhG 2.47cd: ma karma-phala-hetur bhur ma te sango ’stv akarmani //
BhG 2.48ab: yoga-sthah kuru karmani sangam tyaktva ...

BhG 3.19ab: tasmad asaktah satatam karyam karma samacara /
BhG 4.20ab: tyaktva karma-phaldsangam nitya-typto nirasrayah /

Szczegblnie w strofie BhG 6.1 zauwazam stowne duplikacje:

BhG 5.10ab: BhG 6.1:
brahmany adhaya karmani anasritah karma-phalam
sangam tyaktva karoti yah / karyam karma karoti yah /
BhG 5.12ab:
yuktah karma-phalam tyaktva sa samnyasi ca yogi ca
santim apnoti naisthikim / na niragnir na cakriyah //

" Por. BhG 2.14—15, 38 (pierwsza warstwa sankhji), BhG 2.48, 4.22 (pierwsza war-
stwa jogi) oraz BhG 5.18 (druga warstwa jogi).
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w warstwach poprzednich (tj. w pierwszej i drugiej warstwie jogi), jest tu (,,jedynie”)
narzedziem do osiagniecia pelnej dyscypliny duchowe;j, natomiast zakres znaczeniowy
terminu joga zostaje poszerzony, przeniesiony zostaje akcent z ,,dyscypliny czynu” na
,»dyscypline $wiata wewnetrznego”. Joga przedstawiona w takim $wietle byta tematem
jedynie lekko zarysowanym w poprzednich warstwach tekstowych, podjecie go
i rozwinigcie w tym kierunku musiato by¢ gléwnym motywem towarzyszacym wpro-
wadzeniu do utworu tej warstwy.

W momencie kulminacyjnym 6 rozdzialu, tj. 6.20-25, przedstawiony zostaje etap
dochodzenia poprzez medytacj¢ do catkowitej] wewnetrznej jednosci z atmanem.
Jest to moment osiagnigcia wyzwolenia, ktory w strofie 6.28 okreslony zostal —
w nawigzaniu do poprzedniej warstwy — jako ,.kontakt z brahmanem”, ,,dotkniecie
brahmana” (brahma-samsparsa). O ile w poprzedniej warstwie wyeksponowana
byla koncepcja brahmana, tj. Absolutu w wymiarze makrokosmicznym, o tyle teraz
temat zostaje dopelniony przez wyeksponowanie Bytu jednostkowego w wymiarze
mikrokosmicznym. Akcentowana wczesniej jednakowos¢ spojrzenia na $wiat ze-
wnetrzny pozwala — poprzez osiagnigcie pelnej koncentracji — na uzyskanie jedna-
kowosci spojrzenia na swiat wewnetrzny wszystkich istot zywych, tj. na dostrzeze-
nie jednakowego Bytu, atmana, tkwiacego we wszystkich istotach zywych (6.29,
32)*!". Umieszczenie obok siebie warstw sktadajacych sie na 5 i 6 rozdzial poematu

2l Zwréémy uwage na niektore podobienstwa stowne w BhG 5 16 (co mozna naj-
prawdopodobniej uzna¢ za przykltady powtorzen duplikujacych w rozdziale 6 zwroty
i wyrazenia z rozdziatu 5), np.:

5.7:  yoga-yukto 6.8, 18: yukta, 17 yukta-
5.23: sa yuktah
5.7 visuddhdtma 6.7: prasanta

6.27: prasanta-manas, santa-rajas
6.45: yogi samsuddha-kilbisah

5.7:  vijitatma 6.7: jitatman

5.7: jiténdriyah 6.8:  vijiténdriyah

5.7:  sarva-bhutatma-bhitatma 6.29, 32

5.21: vindaty atmani yat sukham 6.20: atmani tusyati

5.21: sa brahma-yoga-yuktdtma sukham 6.27: yoginam sukham uttamam /
aksayam asnute // upaiti ... brahma-bhutam

5.24: sa yogi brahma-nirvanam akalmasam //

brahma-bhiito "dhigacchati //
5.25: labhante brahma-nirvanam rsayah  6.28: yogi vigata-kalmasah / sukhena

..............................

ksinna-kalmasah / brahma-samsparsam atyantam

sukham asnute //
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powoduje to, ze do konca pierwszych szesciu rozdziatlow utozsamione ze soba zo-
staty dwa kluczowe pojecia z upaniszadow, atman i brahman®.

W koncowej czesci, 6.33—46 (strofe 6.47 uznac trzeba za interpolacje¢ nalezaca do
warstwy bhakti, zob. ponizej s. 117 inn.), Kryszna odpowiada na pytania Ardzuny
i probuje wyjasni¢ jego watpliwosci. Jak gdyby dopelniajac temat swojego wy-
ktadu, przedstawia m.in. alternatywe dla ludzi prawych, ktorzy jednak nie sg
w stanie w obecnym zyciu osiagna¢ doskonalosci w jodze.

Nie mozna wykluczy¢ hipotezy, ze wraz z koncem trzeciej warstwy jogi konczyt
si¢ pierwotnie jeden z wczesniejszych etapow (tj. jeden z kolejnych wczesniejszych
etapow, gdyz hipoteza JEZICA méwi o jeszcze starszej wersji, konczacej sie¢ na
rozdziale 4, por. s. 103) redakcji tekstu poematu. W szesciu kolejnych rozdziatach
(7-12) zmienia si¢ zdecydowanie charakter utworu, akcent zostaje poloZzony na
przedstawienie boskosci Kryszny, rozmaitych aspektéw jego boskiej potegi, oraz
zaprezentowanie nowej metody wyzwalajacej, Sciezki milosci zwroconej do Boga
Kryszny (bhakti-yoga). Szosty rozdzial — oprocz fragmentow, ktére mozna zaliczy¢
do interpolacji i dodatkéw — nie wykazuje znajomosci tych koncepcji, nadaje na-
tomiast utworowi pietno ,,jogasiastry”.

Biorac pod uwage hipoteze o ewentualnej wczesniejszej wersji Gity, skltadajacej sie
z pierwszych szesciu rozdzialow, ktore pozostaja, gdy odejmie si¢ od niej pozniejsze
interpolacje, trzeba dodac, ze wydaje si¢ nadto prawdopodobne, iz kilka strof z roz-
dzialu 18 moglo by¢ dodanych do takiej wersji, tworzac jej zakonczenie (por.
MALINAR (1996: 382, 409—11)). Zwlaszcza strofy 18.50-53, 59-63 zdaja si¢ odwo-

2 W spekulacjach zawartych w rozdziale 6, zwlaszcza w czeéci eksponujacej metafi-
zyczng koncepcje atmana, niesmiertelnego Bytu, oraz w przedstawieniu koncepcji jogi-
-medytacji jako tej, ktorej istota jest pelna jednos¢ z atmanem, realizacja atmana, mozna
dostrzegac §lady dysputy z buddyjska koncepcja anatty (pal. anatta), bezjazniowosci,
odrzucenia koncepcji niesmiertelnego Bytu. Podobnie jak w rozdziale poprzednim do
takiego spojrzenia moga zachecaé niektore pojawiajace si¢ tu wyrazenia nasuwajace
skojarzenia z doktryna buddyjska. Majaca upaniszadowy rodowod koncepcja atmana
i medytacji opartej na atmanie w 6 rozdziale Gity jawi si¢ jako element $ciezki alterna-
tywnej wobec wczesnobuddyjskiej koncepcji wyzwolenia si¢ z cierpienia (przedstawio-
nej w kanonie palijskim), gdzie migdzy innymi propagowane jest odrzucenie wszelkich
spekulacji na temat ‘Jazni’, ‘Bytu’, ‘niesSmiertelnego Ja’ (pal. atta). Tego rodzaju meta-
fizyczne spekulacje z punktu widzenia nauk Buddy sg bezsensowne, rozwijaja proznosé
intelektu, przyczyniaja si¢ do pomieszania umystu, przeszkadzajac w osiagnigciu oswie-
cenia, nie prowadza do wyzwolenia z cierpienia (pal. dukkha). Co ciekawe, alternatywna
Sciezka wyzwalajaca z 6 rozdziatu Bhagawadgity przedstawiona zostata jako ta, ktora
ma na celu wyzwolenie si¢ z cierpienia (duhkha; BhG 6.17, 22, 23) i doprowadzenie do
najwyzszego szczescia (sukha; 6.21, 27, 28). Szerzej na ten temat mam zamiar wypo-
wiedzie¢ si¢ w osobnym artykule.
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tywac bezposrednio do spekulacji i nauk z pierwszych szesciu rozdzialéw (pomijajac
jednoczesnie te kwestie, ktore przedstawione zostaty pomiedzy 6 a 18 rozdziatem)™.

7. Warstwa hymnu

Niezwykle istotnym krokiem podjetym przez JEZICA (1986) w celu wyjasnienia
procesu redakcyjnego Bhagawadgity byto wyodrebnienie strof z 11 rozdzialu skom-
ponowanych w metrum tristubh (BhG 11.15-50) — odmiennym od sloki, w ktdrej
zasadniczo skomponowana jest Gita — oraz ich identyfikacja jako sktadajacych sie
oryginalnie na odrgbng kreacj¢ poetycka, ktorej istotna cze$¢ dotaczona zostata do

» Swiadectwa filologiczne znalezione w tekscie pozwalaja na wysuniecie hipotezy
0 wczesniejszej wersji, badz nawet wczesniejszych wersjach Bhagawadgity. Rodzi sie
pytanie, czy mozna jakos usprawiedliwic t¢ wersj¢, na ktora sktadaly sie jedynie cztery
badz szes$¢ rozdzialdw, pytanie o to, jaka wartos¢ taka wersja niesie ze sobg. Koncepcje
przedstawione w pierwszych szesciu rozdziatach Gity oraz terminologia tam zastoso-
wana pozwalaja zwroci¢ uwage na to, ze szczegélnie owocne staje si¢ postrzeganie
takiej wersji jako braminskiej konfrontacji z mysla wczesnobuddyjska. Dylematy Ar-
dzuny, jego nieche¢ do podjecia walki i zabijania, w koncu zas odrzucenie or¢za zblizaja
znacznie jego postawe do postawy buddyjskiej i1buddyjskiego ideatu ahinsy (por.
JAYATILLEKE (1955); UPADHYAYA (1983: 132-33). Probujac przetamaé dylematy Ar-
dzuny, Kryszna poczatkowo odwotuje si¢ do tzw. tradycyjnych wartosci, do tradycyjnie
ustalonego systemu spotecznego, akcentuje obowiazki kszatriji wobec spoleczenstwa
(warstwa epicka). W trzech warstwach tekstowych (pierwsza warstwa sankhji: 2.11-30,
druga i trzecia warstwa jogi: rozdzialy 5 i 6) Kryszna odwoluje si¢ do upaniszadowych
koncepcji atmana-brahmana i na tym opiera koncepcje dznianajogi (jiana-yoga), sciezki
wiedzy wyzwalajacej. Ta koncepcja stoi w opozycji do koncepcji epistemologicznych
buddyzmu, gdzie odrzuca si¢ wszelkie spekulacje nt. niesmiertelnego Bytu (por. np.
(UPADHYAYA (1983: 177-183, 301-335)). Jako braminska odpowiedz Gity na buddyj-
ska koncepcj¢ nirwany (pal. nibbana) nalezy traktowaé pojecie: brahma-nirvana (5.24—
26; zob. powyzej, s. 105 in.). Istota medytacji w 6 rozdziale Gity jest realizacja atmana
(zob. powyzej, s. 108—109). Pierwsza warstwa jogi (2.39—4.42) przedstawia nowatorska
koncepcje karmajogi, dyscypliny czynu; w poczatkowych zas strofach drugiej i trzeciej
warstwy jogi mamy do czynienia z redefinicja terminu i koncepcji porzucenia, wyrze-
czenia (samnyasa, zob. powyzej, s. 103 in., 106 in.). Trzeba to uznaé¢ za polemiczna
odpowiedz na propagowanie postawy wyrzeczenia si¢ §wiata, zaniechania aktywnosci
w tym $wiecie, ktora zaleca si¢ migdzy innymi mnichom buddyjskim (jak i dzinijskim)
na drodze wyzwolenia si¢ od cierpienia. A zatem w wersji poematu zlozonej
z pierwszych szesciu rozdziatbw mamy do czynienia z dydaktycznym epizodem epic-
kim, ktory przedstawia propozycje etyczng i filozoficzno-religijna, propagujaca szeroko
rozumiane idealy braminizmu, propozycj¢ adresowana gltéwnie do kszatrijow, alterna-
tywna wobec rozprzestrzeniajacych si¢ doktryn heterodoksyjnych, wérod ktérych zde-
cydowanie dominowata religia buddyjska.
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poematu. W wielkiej teofanii z 11 rozdziatu (11.15-50) oczami Ardzuny ogladamy
uniwersalna forme (visva-ripa-darsana) Kryszny, ktory ukazuje swojg przerazajaca
posta¢ (ghora-ripa; wstepne $loki ztego rozdzialu moéwia o ,boskiej postaci”
Kryszny, 11.3, 9: rupam aisvaryam). Jak sadzi JEZIC, mamy tu do czynienia z oso-
bnym i pierwotnie niezaleznym formalnie od poematu utworem, skomponowanym
w metrum tristubh, ktérego podstawa byl tekst poematu w jednej z wczesniejszych
postaci, tj. tekst warstwy epickiej (nieco rozszerzonej o jedna badz kilka nastgpnych
warstw). Utwor w metrum trisfubh byt hymnem skomponowanym ku czci Kryszny-
Wasudewy (Krsna-Vasudeva)®*, identyfikujacym go jako najwyzszego boga z Wi-
sznu (11.24, 30; zob. takze 11.17 1 46, gdzie mowa o atrybutach Wisznu).

Zgadzajac si¢ zta hipoteza, chcialbym zwréci¢ uwage na fakt, ze identyfikacja
Kryszny z Wisznu jako béstwem najwyzszym w hymnie z 11 rozdziatu jest jedyna
taka identyfikacja w calej Gicie, a ponadto chyba pierwsza wyrazna w literaturze san-
skryckiej. Dokonana jest ta identyfikacja calkowicie niezaleznie od innych partii tek-
stu poematu. W innych bowiem ustgpach Gity bogiem najwyzszym jest po prostu
Kryszna. W rozdziale 10, poswigconym glownie wyliczeniu przejawdw boskiej potegi
(vibhuti) Kryszny, wsrod okoto 70 manifestacji (10.2042) strofa 10.21 mowi
o Krysznie jako o Wisznu wérod Aditjow (adityanam aham visnur). Wisznu jest tu
zatem uznawany za najwickszego inajdoskonalszego, lecz jedynie wsrod pewnej
kategorii bostw. Wisznu jest ponadto wymieniony w rozdziale 10 pomigdzy innymi
bogami o rodowodzie wedyjskim, jak Indra (10.22), Siwa (23) czy Agni (23), pod
ktorych postaciami takze przejawia si¢ Kryszna, Najwyzszy. Co wiegcej, Kryszna
mowi o sobie jako o Indrze pomiedzy bogami (10.22b: devanam asmi vasavah,
Vasava — jedno z okreslen Indry), Indra jest zatem w tej partii najwyzszym z bogow.
Wylacznosé identyfikacji Kryszny z Wisznu jako najwyzszym bogiem w rozdziale 11
w konfrontacji z rozdziatem 10 zdaje si¢ by¢ jednym z argumentéw przemawiajacych
za odmiennym rodowodem hymnu w metrum #ristubh niz otaczajacych go partii tekstu.

Metodologia JEZICA (1986: 630-32) pozwolita pokazaé, na jakiej podstawie
mozna przyjaé¢ hipoteze o pierwotnej niezaleznosci kompozycyjnej hymnu wobec
reszty poematu. Strofy 2.5-8, réwniez skomponowane w metrum tristubh, powta-
rzajace, ale takze reinterpretujace opis dylematdw Ardzuny przedstawiony w war-
stwie epickiej (w rozdziale 1), nalezaly do strof poczatkowych hymnu. Hymn zatem
tworzy!l niezalezny od epickiego (cho¢ oparty na nim) opis zwatpienia i dylematow
moralnych Ardzuny®. Podczas gdy jednak w warstwie epickiej i kolejnych Kryszna

#JEZIC (1986: 630-31); wezeéniej taki punkt widzenia sugerowat takze CHAR-
PENTIER (1930: 101).

* Strofy 2.5-8 (w metrum tristubh), powtarzajac epicki opis dylematow Ardzuny,
duplikuja niektore stowa i zwroty z warstwy epickiej, por. zwlaszcza:
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BhG 1.25ab: bhisma-drona pramukhatah
sarvesam ca mahi-ksitam /

BhG 1.31cd: na ca sreyo ’nupasyami
hatva svajanam ahave //

BhG 1.32: BhG 2.6:
na kankse vijayam kyrsna na caitad vidmah kataran no gariyo
na ca rajyam sukhani ca / yvad va jayema yadi va no jayeyuh /
kim no rajyena govinda van eva hatva na jijivisamas
kim bhogair jivitena va // te ’vasthitah pramukhe dhartarastrah //
BhG 1.33: BhG 2.8:
yesam arthe kanksitam no na hi prapahyami mamdpanudyad
rajyam bhogah sukhani ca / yac chokam ucchosanam indriyanam /
ta ime 'vasthitd yuddhe avapya bhumav asapatnam rddham
pranams tyaktva dhanani ca // rajyam suranam api cadhipatyam //

BhG 1.35:  etan na hantum icchami
ghnato pi madhusidana /
api trailokya-rajyasya

Oprocz powtorzen dostownych (hatva, avasthitah, pramukhe), por. takze wyrazenia
synonimiczne: trailokya-rajya (1.35) — suranam cddhipatyam (2.8), mahi (1.35) —
rddham rajyam (2.8).

Strofy w metrum tristubh sa skomponowane w bardziej patetycznym stylu. Niosg ze
soba poza tym inne znaczenie (przestanie), co wida¢ wyraznie przy zestawieniu strof 2.9,
z jednej strony, oraz 2.7, z drugiej. W strofie 2.9 (nalezacej do warstwy epickiej) Ardzuna
$miato i zdecydowanie stwierdza wobec Kryszny: na yotsye (,,nie bede walczyt”), podczas
gdy strofa 2.7 (tristubh) przedstawia pokorng prosbe Ardzuny skierowang do Kryszny:

karpanya-dosdpahata-svabhavah prcchami tvam dharma-sammiidha-cetah /

yac chreyah syan niscitam brihi tan me Sigyas te’ham sadhi mam tvam prapannam //

(,,Z sercem razonym bledem bezradnosci, / pelen wahan co do mego obowiazku, /

pytam cie: co jest lepsze? / Powiedz mi to stanowczo! / Poucz mnie, wszak jestem

twoim uczniem / i u ciebie szukam pomocy!”) [thum. J. SACHSE]

Relacja migdzy Ardzung a Kryszna jest tu taka jak miedzy uczniem a mistrzem
(Sisyas te "ham), czego nie ma w strofach warstwy epickiej. Relacja ta mogtaby $wiad-
czy¢ o tym, ze hymn wykazuje znajomos¢ nie tylko warstwy epickiej, ale tez kilku na-
stepnych warstw ,,dydaktycznych”. Chcialbym réwniez zwrdcié uwage na powtorzenia
duplikujace w pytaniu Ardzuny z 2.7:

3.2cd (I warstwa jogi):
tad ekam vada niscitya
yena sreyo’ham apnuyam //
S5.1cd (II warstwa jogi): 2.7¢ (warstwa hymnu):

yac chreya etayor ekam yac chreyah syan niscitar brithi tan me
tan me brihi suniscitam //
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ktadzie nacisk na proby przezwyci¢zenia tychze dylematéw i naklonienia Ardzuny
do walki poprzez serie wyktadow, jakie mistrz przedstawia uczniowi, hymn podaza
znacznie dalej i konfrontuje Ardzune z boskim objawieniem si¢ Kryszny*®. Obja-
wienie to skomponowane zostalo niezaleznie inajprawdopodobniej wczesniej od
partii sasiadujacych w rozdziatach 7-12, w ktérych rowniez nacisk polozono na przed-
stawienie Kryszny jako Najwyzszego. Dos¢ dokladnie daja si¢ zauwazy¢é mechanizmy
towarzyszace osadzeniu hymnu w metrum #ristubh w rozdziale 11 pomiedzy poczat-
kowymi ikoncowymi strofami tego rozdzialu skomponowanymi w $loce. Wsrdd
przyktadow pokazujacych, w jaki sposéb hymn zostat zaadaptowany do 11 rozdzialu
poematu (kilka najwazniejszych podaje JEZIC (1986: 631-32)), najbardziej chyba
widoczny znalez¢ mozna pod koniec tego rozdziatu:

BhG 11.48 (hymn): BhG 11.53 (bhakti):
na veda-yajiiddhyayanair na danair ndham vedair na tapasa
na ca kriyabhir na tapobhir ugraih / na danena na céjyaya /
evam rupah sakya aham ny-loke sakya evam vidho drastun
drastum tvad-anyena kuru-pravira // drstavan asi mam yatha //
BhG 11.54:

bhaktya tv ananyaya sakya
aham evam vidho ’rjuna /

jhatum drastum ca tattvena
pravestum ca paramtapa //

26 por. zwlaszcza:

BhG 2.37: BhG 11.33:
hato va prapsyasi svargani tasmat tvam uttistha yaso labhasva
Jjitva va bhoksyase mahim / Jjitva satrun bhunksva rajyam samrddham /
tasmad uttistha kaunteya maydivdite nihatah purvam eva
yuddhaya krta-niscayah // nimitta-matram bhava savya-sacin //

JEZIC zwraca uwagg, ze te same roznice, co w dwoch opisach dylematow Ardzuny
(zob. przyp. 25), mozna zauwazy¢é w dwoch — pierwotnie odrebnych — opisach odpo-
wiedzi Kryszny. Obie partie tekstu r6zni metrum, styl, koncowa wymowa. Epicka od-
powiedz Kryszny (2.31-37) odnosi si¢ do decyzji Ardzuny: na yotsye (2.9), podczas gdy
strofy hymnu — objawienie potggi boga — stanowia odpowiedz na pokorna prosbe
(prapatti) Ardzuny (2.7). Strofa 11.33 wykazuje wobec 2.37 ten sam rodzaj powtorzen,
ktory zanotowano w opisach dylematow (przyp. 25) — powtdrzenia duplikujace (przy
doktadniejszym spojrzeniu widaé, ze tych powtorzen jest wigcej w innych strofach
hymnu). W obu warstwach spotykamy ponadto inny rodzaj powtérzen, powtorzenia
ciagtosci: mahi z2.37 nawigzuje do 1.35 (obie strofy naleza do warstwy epickie;j),
z drugiej za$ strony rajyam (sam)yddham z 11.33 wykazuje ciagto$¢ z 2.8 (hymn).
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Gdy boég w hymnie — w strofie 11.48 w metrum tristubh — mowi, ze nikt z wyjat-
kiem Ardzuny nie moze go zobaczy¢ w formie, w ktorej si¢ przedstawit, koncowe
sloki, postugujac si¢ powtérzeniami duplikujacymi, reinterpretuja te stowa stwier-
dzeniem, ze nie ma innego sposobu, by ujrze¢ boga w tej formie, jak tylko poprzez
bhakti. Hymn, ktéry nie wykazuje §ladow koncepcji bhakti (chociaz Kryszna jest
w nim przedstawiony, w wielkiej teofanii, jako najwyzszy bdg i Ardzuna wobec niego
prezentuje postawe pokornego oddania, prapatti), zostal osadzony pomiedzy slokami
bhakti, tj. strofami sktadajacymi si¢ na warstwe bhakti w poemacie (zob. ponizej).

Powyzsza argumentacja doprowadza do wniosku, ze podczas prac redakcyjnych
nad $rodkowa, tj. chronologicznie najmtodsza partia Bhagawadgity znaczna czesé
strof hymnu (chociaz bez watpienia nie wszystkie) — utworu pierwotnie niezalez-
nego od naszego epickiego epizodu w jego wczesniejszej, krotszej wersji — zostala
wlaczona do tej partii, tworzac jej punkt kulminacyjny, jak i punkt kulminacyjny
catego poematu. Nie mozna wykluczy¢, ze rowniez inne strofy w metrum tristubh
znajdujace si¢ pomigdzy strofami poematu nalezaly pierwotnie do hymnu. Bez wat-
pienia za$ cztery strofy w metrum tristubh, opisujace zwatpienie, smutek i przy-
gngbienie Ardzuny (w oryginalnym hymnie strof poczatkowych moglo by¢ wiece;j),
zostaly oddzielone od reszty hymnu i umieszczone wsérdd poczatkowych partii po-
ematu, gdzie juz taki opis si¢ wczesniej znajdowal, jako strofy 2.5-8.

Z tego, co o strofach w metrum #ristubh powiedziano powyzej, wynika bezpo-
$rednio przypuszczenie, niezwykle prawdopodobne moim zdaniem, ze to wlasnie
kompozycja hymnu i wizerunek Kryszny tam zawarty lezaly u podstaw kierunku,
w ktorym podazyta aktywnos$¢ redakcyjna zwiazana z dalszym rozszerzeniem po-
ematu, a zwlaszcza nadaniem mu ostatecznej postaci z Kryszng jako najwyzszym
Bogiem. By¢ moze wtasnie hymn do Kryszny-Wasudewy-Wisznu, reintepretujacy
wczesniejsza postaé epizodu epickiego, uznac trzeba za pra-Bhagawadgite (por.
JEZIC (1986: 633-34)).

8. Warstwy dydaktyczne (BhG 13-18)

Stworzenie przez JEZICA (1986: 636) schematu warstw tekstowych Bhagawad-
gity, zakreslenie ram poszczegdlnych warstw, sklania do przedstawienia uwag od-
no$nie do kolejnych partii poematu. Pozostawiajac na razie sze$¢ srodkowych roz-
dziatdw — czego uzasadnienie dostarczy dalsza czesC tego artykutu — przejdzmy do
szesciu koncowych rozdzialow Gity. Na rozdziaty 13—18 zlozylo si¢ kilka warstw,
ktére ogblnie okresli¢ mozna jako dydaktyczne (niektére, zwlaszcza te z rozdziatow
13-15, mozna by okresli¢ jako ,,upaniszadowe”, czeSciowo nawiazujace do warstw
,,upaniszadowych” z pierwszego sekstetu poematu).
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Nauki zawarte w rozdziale 13 poswigcone sa gldwnie przedstawieniu opozycji
pomigdzy materia, materialna natura (ktora jako jedyna jest aktywna, podlega dzia-
taniu gun) a elementem duchowym, Bytem (transcendentnym, nie$miertelnym, nie-
zniszczalnym, nieaktywnym, niedoznajacym zmazy w wyniku uczynkdéw), oraz
scharakteryzowaniu obu, przede wszystkim tego drugiego. W tym celu autor tej
partii tekstu postuzyt si¢ zard6wno znana juz terminologia, jak i wprowadzil nowa.
Terminy ksetra (‘pole’) i ksetra-jiia (‘znawca pola’), uzyte na poczatku i na koncu
rozdziatu, niczym klamry spinaja caly ten wyklad. Osiagnigcie najwyzszego celu
polega na dostrzezeniu réznicy pomiedzy ,,polem” a ,,znawca pola”, co prowadzi do
uwolnienia si¢ od materialnej natury.

Rozdziat 14 — jak gdyby dopetniajacy ,,sankhjiczny” wyktad z rozdzialu poprzed-
niego — poswigcony jest objasnieniu (po raz kolejny w utworze) koncepcji trzech
gun (sattva, rajas, tamas) jako podstawowych cech materii. Szczegotowa charakte-
rystyka gun (14.5-18) opiera si¢ na przedstawieniu najistotniejszych konotacji kaz-
dej z nich. Opisane sa rodzaje wiezow, jakie kazda z gun naktada na czlowieka,
warunki dominacji kazdej z gun 1 jej efekty, miejsce przeznaczenia, jakie czlowiek
osiaga po smierci w zaleznosci od tego, ktéra guna w nim dominuje w momencie
$mierci. Przywolany zostaje roéwniez niesmiertelny byt (14.5), scharakteryzowany
jako ,,uwieziony” w ciele przez guny. Strofy koficowe (20 nn.) méwia o wyzwole-
niu prowadzacym do niesmiertelnosci, ktore polega na wzniesieniu si¢ ponad trzy
guny, przerwaniu zwiazku z materig (prakrti).

Oryginalny krotki wyktad z rozdziatu 15 (tj. bez pdzniejszych interpolacji bhakti)
przedstawia spekulacje z jednej strony na temat $wiata sansary, z drugiej za$ naj-
wyzszego celu, atakze postawy, jaka czlowiek powinien przyja¢ wobec $wiata
sansary i wobec wyzwolenia z tego $wiata, ponadto roli najwyzszego Bytu w pro-
cesie transmigracji. W strofach poczatkowych (15.1-4) §wiat sansary przedstawiony
zostal symbolicznie jako drzewo aswatthy (asvattha), ktéore nalezy S$ciad
,hiechybnym mieczem beznamietnosci”, by uwolni¢ sie od kolowrotu wcielen
1 osiggnaé niezmienna kraine (BhG 15.5).

Nauka zawarta w rozdziale 16 odnosi si¢ przede wszystkim do sfery moralnosci.
Przedstawione tu zostaly i przeciwstawione sobie dwa rodzaje natury ludzkiej okre-
Slone jako boska iasurowa (demoniczna). W strofach poczatkowych (1-3) Kryszna
wymienia cechy czlowieka, ktdry odradza sie, by dziedziczy¢ boski los. Dalsza czes¢
rozdzialu poswiecona jest opisowi cech ludzi, ktorych charakteryzuje los asurowy
(mowiac ogolnie, cztowiek o naturze asurowej to ateista, ignorant, libertyn, egoista,
fanfaron, morderca, hipokryta). Los ludzi o naturze asurowej prowadzi ich do piekiel,
zas ludzie wolni od natury asurowej zmierzaja ku najwyzszemu przeznaczeniu.

Rozdziat nastgpny, siedemnasty, rozwija temat trzech gun. Cztery poczatkowe
strofy wprowadzaja temat, 17.2-3 mowia o trojpodziale wiary zgodnej z naturg
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ludzka, 17.4 opisuje cele ofiary zgodne z sattwiczna, radzasowa badz tamasowa
natura ludzi. Sloki 7-22 kontynuuja rozwazania na temat trzech gun. W odniesieniu
do kazdej z nich opisane sa sfery pozywienia, ofiary, ascezy oraz jalmuzny. Parti¢
koncowa (17.23-28) wypelniajgq rozwazania nad trzema §wietymi sylabami, om, tat,
sat, bedacymi potrdjnym okresleniem brahmana.

Najdtuzszy w calym poemacie rozdzial koncowy, 18, wykazuje ztozona strukture.
Tworzy go kilka blokéw tematycznych. Podstawowe z nich to: spekulacje na temat
porzucenia (samnyasa) izaniechania (tyaga), w ktérych tle pobrzmiewa nauka
o karmajodze i trzech gunach (18.1-18); kolejne rozwinigcie koncepcji trzech gun
(19-40); trojaki — w zaleznosci od dominacji kazdej z gun — podzial takich dziedzin
jak wiedza, aktywnos$¢ (czyn), sprawca czynu, rozum, wytrwalosé, szczescie; passus
na temat obowiazkow bramindw, kszatrijow, wajsjow i sudrow (41-48); rozwazania
o drodze prowadzacej ku najwyzszemu, brahmanowi (50-53, 59-63). Niektore
strofy badz passusy rozdzialu 18 zawieraja elementy rekapitulacji, powtorzen, na-
wigzan do poszczegolnych partii z wczesniejszych rozdzialow. Strofy koncowe (72—
78) tworza zakonczenie catego poematu.

Poza koncowym rozdziatem, osiemnastym, w ktérym znalez¢ mozna kilka warstw
tekstowych oraz rekapitulacje i konkluzje, kazdy rozdzial w trzecim sekstecie po-
ematu stanowi w zasadzie osobny wyklad, niezalezna warstwe tekstowa. Kryszna
znoéw jako Nauczyciel i mentor Ardzuny (wyjawszy interpolacje bhakti, gdzie jawi
si¢ jako bdg najwyzszy) rozwija tematy, ktore czasem nawigzuja do tematow
z pierwszych szesciu rozdzialow, choé sie¢ powtdrzen badz nawiazan jest tu rzadsza
niz w pierwszych szesciu rozdziatach. W szesciu rozdziatach koncowych zauwa-
zalna jest juz pewna ewolucja pogladow iidei w poréwnaniu z tymi, ktore przed-
stawiaja poczatkowe rozdzialy poematu. Prezentowane tu kolejno zagadnienia
w mniejszym stopniu wykazuja bezposrednie pokrewienistwo z mysla spekulacyjna
wcezesnych upaniszaddw, jak dzieje sie¢ w szeSciu poczatkowych rozdziatach. Wy-
ktady z rozdzialdéw 13—18 sa natomiast bardziej sformalizowane, charakteryzuje je
duza systematyczno$¢, a ponadto stownictwo odmienne od tego z rozdzialdéw po-
czatkowych. W kilku rozdziatach (zwtaszcza w 13, 14, 17) stownictwo nawiazuje
do terminologii klasycznej sankhji. To moze $§wiadczy¢ o pdzniejszym, albo przy-
najmniej odmiennym, rodowodzie szesciu koncowych rozdziatow.

Kompozycja ostatnich szesciu rozdzialéw stanowi najprawdopodobniej etap pdz-
niejszy w historii powstawania poematu niz kompozycja pierwszych szesciu roz-
dziatdow. Co jednak zbliza do siebie oba te sekstety — stanowiac jednoczesnie opo-
zycje wobec szesciu piesni centralnych — to fakt, ze zarowno w rozdzialach 1-6, jak
1 13-18 Kryszna przedstawiany jest przede wszystkim jako czlowiek, nauczyciel
1 mistrz Ardzuny; w przekazywanych Ardzunie naukach o wyzwoleniu i o $ciezkach
prowadzacych do wyzwolenia Kryszna czgsto powoluje si¢ na tradycje upanisza-
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dow, wykladajac doktryne o najwyzszym bezosobowym, ponadosobowym Bycie.
Obok tego jedynie w pojedynczych strofach przedstawia siebie samego jako najwyz-
szego osobowego boga. Wydaje sie, ze dostrzezenie tego jako problemu tekstowego
oraz powiazanie go z zagadnieniem historii tekstu poematu stanowi kolejny podsta-
wowy krok w kierunku wyjasnienia skomplikowanej struktury Bhagawadgity.

9. Warstwa bhakti

Rozpatrujac Gite jako kompozycyjna calo$é, wyraznie widzimy, ze koncepcja
bhakti — wyzwalajacej mitosci — w polaczeniu z kultem Kryszny jako najwyzszym
osobowym bogiem odgrywa w poemacie role pierwszoplanowa. Sciezka mitosci,
poboznosci, oddania (bhakti-yoga) jest w calym poemacie gléwng droga wyzwa-
lajaca, nadrzedna wobec karmajogi badz dznianajogi (badz tez dhjanajogi
z rozdzialu 6). Oddawanie najwyzszej czci Krysznie, mito$¢ skierowana ku niemu,
poswiecenie mu wszelkich przejawéw wtasnej aktywnosci, podzielenie wlasnej
natury z naturg Boga prowadzi do wyzwolenia, tj. calkowitego zjednoczenia czci-
ciela (bhakta) z Bogiem Kryszna — zatopienia si¢ w Bogu — zamieszkania w Nim.
Jednakze ani doktryna bhakti, ani Kryszna jako Bdg nie wystepuja z rownym nate-
zeniem w obrebie catego poematu. Jednoznaczne §wiadectwo boskiej natury i kultu
Kryszny daje srodkowa partia Gity, rozdziaty 7—12. Kryszna jest tutaj przedsta-
wiony jako wszechobecny, wszechwiedzacy, wszechpotezny Bog, a do wyzwolenia,
czyli zjednoczenia si¢ z nim, prowadzi $ciezka bhakti, ktorej podporzadkowane sa
inne $ciezki. Z drugiej strony — jak zaznaczono powyzej — w rozdziatach 1-6 i 13—
18 Kryszna przedstawiany jest gtéwnie jako mentor Ardzuny, wyktadajacy mu po-
szczegoOlne aspekty karmajogi i dznianajogi, zas doktryna bhakti reprezentowana
jest tu jedynie w stosunkowo krotkich i1 porozrzucanych ustepach (tam tez Kryszna
przedstawia siebie jako boga najwyzszego). Sam Kryszna, oprocz tych krotkich
fragmentdéw, w pierwszych szesciu i ostatnich szesciu rozdziatach okresla summum
bonum w 3. osobie, nie czyniac odniesien do samego siebie (Najwyzszy jest zatem
przedstawiany jako niesmiertelny, transcendentny byt jednostkowy oraz bezoso-
bowy absolut, Saririn/dehin, atman, brahman, purusa, niekiedy jako osobowy
isvara). Tego rodzaju opozycja poparta argumentami filologicznymi w tekscie po-
ematu pozwala pokazaé, ze wszystkie strofy bhakti w rozdziatach 1-6 1 13—18, tj. te
strofy, w ktorych Kryszna mowi o Najwyzszym w 1. osobie (oraz te, ktore sa z nimi
scisle powiazane), mozna zidentyfikowac jako interpolacje (wewnatrz tekstu danej
warstwy) 1 dodatki (na poczatku badz na koncu rozdzialdw), poézniejsze wobec ota-
czajacych je strof poszczegoélnych warstw. Interpolacje bhakti sktadaja si¢ na war-
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stwe bhakti, ktorej zasadnicza czes¢ tworza srodkowe rozdzialy poematu (7-12).
Warstwa bhakti jest najmlodsza warstwa tekstowa Bhagawadgity.

Na bhakti jako najmtodsza koncepcje w historycznym rozwoju tekstu Gity zwrocit
uwage, prawdopodobnie jako pierwszy w sposob wyrazny, badacz indyjski Gajanan
Shripat KHAIR (1969). W swoich badaniach — ktorych efektem bylo wyodrebnienie
3 etapoéw redakcji poematu — dowodzit migdzy innymi, ze strofy, w ktorych Kryszna
moéwi o Najwyzszym w 1. osobie, sa pozniejsze od tych, w ktdrych czyni to w 3. oso-
bie?”. JEZIC (1986), ktéry zaakceptowal te argumentacje, dostarczyt dodatkowych
argumentow filologicznych, pozwalajacych zidentyfikowaé strofy bhakti jako inter-
polacje w pierwszym i trzecim sekstecie tekstu poematu. Strofy te zawieraja najcze-
sciej powtodrzenia duplikujace stowa badz zwroty ze strof sasiednich (duplication
repetitions). Te powtdrzenia pelia funkcj¢ adaptacyjna dla partii dodanych, ale
przede wszystkim pozwalaja redaktorowi warstwy bhakti w zrgczny sposob poddad
reinterpretacji wezesniejsze zagadnienia i przedstawié je w $wietle koncepcji bhakti
i boskiego kultu Kryszny. Wraz z pojawieniem si¢ w utworze koncepcji bhakti wcze-
$niejsze koncepcje staja sie podrzedne wobec tej najmtodszej koncepcji.

Uwazam, ze w dos¢ klarowny sposéb mozna zidentyfikowaé interpolacje
i dodatki bhakti, uwzgledniajac kilka istotnych kryteriow:

— strofy, w ktorych Kryszna mowi o summum bonum w 1. osobie, sa poézniejsze
od tych, w ktorych czyni to w 3. osobie (KHAIR, BHARGAVA, JEZIC);

— interpolacje bhakti czesto przerywaja ciaglos¢ mysli w strofach oryginalnych
poszczegdlnych warstw; gdy si¢ je pomija, to ciaglosé ta zostaje przywrocona
(BHARGAVA, JEZIC);

— strofy bhakti zawieraja powtdrzenia duplikujace slowa, wyrazenia i/lub mysli
strof sasiadujacych z nimi; celem tych powtdrzen jest z jednej strony adaptacja
partii dodanej, z drugiej za$ reinterpretacja (oraz podporzadkowanie) wczesniej-
szych tematow w $wietle doktryny bhakti i boskiego kultu Kryszny (JEZIC);

— interpolacje i1dodatki bhakti jako najmlodsze w teks$cie poematu wykazuja
znajomos$¢ strof (i koncepcji) z warstw wcezesniejszych, nie dzieje sie jednak
odwrotnie, tj. strofy warstw starszych (sasiadujacych ze strofami bhakti) nie
wykazuja znajomosci strof bhakti (nie zaktadaja one réwniez istnienia koncep-
cji bhakti w poemacie).

Kryteria te pozwalaja piszacemu te stowa z duza precyzja zidentyfikowa¢ w rozdzia-
tach 1-6 1 13-18 nastgpujace strofy jako interpolacje i dodatki nalezace do warstwy
bhakti: 2.61; 3.22-24, 30-32; 4.1-15, 35; 5.(11, 27-8) 29; 6.10-15, 30-31, 47; 13.2,
10, 18; 14.2-4, 19, 26-27; 15.6-8, 12-15, 18-19; 16.17-20; 17.5-6; 18.54-58, 64—71.

*" Podobnie do tego zagadnienia odnosit sie, niezaleznie od KHAIRA, Purushottam
Lal BHARGAVA (1994: 89-94, 95-98).
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JEZIC (1986) swoje ustalenia odnosnie do interpolacji bhakti ilustruje dokladniej
jednym przyktadem: BhG 3.22-24. Autor niniejszego artykutu w osobnej publikacji
(SzczUREK (2005)) poddal analizie wszystkie strofy bhakti z rozdziatéw 1-6 1 13—
18, probujac pokazaé, ze wszystkie te strofy mozna zidentyfikowac¢ wtasnie jako
interpolacje 1 dodatki, opierajac si¢ na przedstawionych kryteriach.

Jako ilustracja powyzszych rozwazan niech tu postuzy jeden z najbardziej typo-
wych 1 wyrazistych przykladow interpolacji bhakti, pochodzacy z szostego roz-
dzialu poematu. Strofy 6.30-31 zostaly w niezwykle zreczny sposéb zredagowane
1 wstawione pomigdzy strofami 29 i 32. Jak zauwazono powyzej (zob. s. 108 in.),
6.29 132 moga by¢ uznane za tworzace konkluzje centralnej czesci rozdziatu 6
(trzecia warstwa jogi) 1 rozwazan nt. dhjanajogi (6.16-29, 32). Osiagniecie doskona-
tosci w jodze-medytacji, ktorej efektem jest ujarzmienie zjawisk mentalnych
i psychicznych, prowadzi do wyzwolenia okreslonego w 6.28 jako kontakt z brah-
manem (brahma-samsparsa); to stanowi zrodlo nieskonczonego szczescia (sukham
atyantam). Strofa 29 mowi o tym, ze efektem trwania w jodze jest jednakowe po-
strzeganie atmana (nie$miertelnego, bezosobowego, ponadosobowego Bytu) jako
obecnego we wszystkich istotach zywych, wszystkich zas$ istot w atmanie. Dalej,
w strofie 32, czytamy, ze $wiadomos¢ takiej jednakowosci atmana wszedzie i we
wszelkich okolicznosciach zycia cechuje doskonalego jogina. Ciaglos¢ mysli po-
migdzy tymi dwiema strofami zostata przerwana przez interpolacje bhakti:

BhG 6.29:

sarva-bhiita-stham atmanam
sarva-bhutani catmani /

sarvatra sama-darsanah // 30-31 (interpolacja bhakti):

tasydaham na pranasyami
sa ca me na pranasyati //

sarva-bhiita-sthitam yo0 mam
sarvatha vartamano 'pi
BhG 32: sa yogi mayi vartate //
atmdupamyena sarvatra
sukham va yadi va duhkham

sa yogi paramo matah //
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Interpolacji bhakti rozdzielajacej oryginalnie po sobie nastgpujace strofy 29 i32
trzeba przypisaé okreslony cel (charakterystyczny zreszta takze dla innych interpolacji
tworzacych warstwe bhakti). Niesmiertelny Byt ze strof 29 i32, atman, o ktorym
Kryszna mowi w 3. osobie, w strofach 30-31 zostaje utozsamiony z osobowym Bo-
giem, Kryszna, tj. Kryszna w interpolacji méwi o samym sobie, w 1. osobie, jako
o Najwyzszym. Atman obecny we wszystkich stworzeniach i wszedzie taki sam staje
si¢ osobowym Kryszna, wszechobecnym i wszegdzie jednakim.

Dla sprawnej reinterpretacji i rewaloryzacji strof oryginalnych w nowym swietle
bhakti postuzono si¢ w interpolacji szeregiem powtorzen i nawigzan duplikujacych.
Przede wszystkim powtarzane sa niektore stowa ze strof 29 132 (pasyati sarvatra,
sarva-bhuta-sthitam, sa yogi). Widoczne sa jednak takze pewne powtorzenia mysli
(duplikacje myslowe). Zaktadajac, ze pierwotnie strofa 32 nastepowata bezposred-
nio po strofie 29, mozna zauwazyé, ze poszczegdlne zwroty z tych dwdch strof sa
rownolegle przeredagowywane w strofach 30 131. Wyrazenia z pierwszej czesci
strof 29 132 zostaja przeksztalcone z punktu widzenia koncepcji bhakti w wyraze-
nia znajdujace si¢ w pierwszej czesci strof 30 i 31?®. Wyrazenia z drugiej czesci
strofy 32 tekstu oryginalnego przeksztalcone sa w drugiej czesci strofy 31 interpola-
¢ji®®. Powtérzenia duplikujace maja stuzy¢ integracji strof dodanych z oryginalnymi
(1 moga nawet nadawaé wrazenie oryginalnej jednosci obu partii). Ulatwiaja one
ponadto podporzadkowanie wczesniejszej koncepcji summum bonum, bezosobo-
wego absolutu, koncepcji pdzniejszej, w ktérej najwazniejszym elementem jest
ukazanie boskos$ci Kryszny. Nowa za$ $ciezka wyzwalajaca dla doskonatego jogina
staje sie Sciezka bhakti.

Z drugiej strony trudno znalez¢ argumenty przeciwko uznaniu wszystkich strof
bhakti, zarowno tych z centralnej czgsci poematu, jak i tych pojedynczych, poroz-
rzucanych po calej Gicie, za niejednorodne genetycznie. Wszystkie one bowiem
propaguja w utworze t¢ samg idee (z jednej strony w rozdziatach 7-12, z drugiej
w interpolacjach i dodatkach). Ponadto zauwazy¢ si¢ w nich daje ten sam badz bar-

* Por.:

29132: 30131:
sarva-bhuta-stham atmanam yo mam pasyati sarvatra
sarva-bhutani catmani / sarvam ca mayi pasyati /
tksate ... [/ (...)
atmaupamyena sarvatra sarva-bhiuta-sthitam yo mam
samam pasyati yo ‘rjuna / (...) bhajaty ekatvam asthitah / (...)

W strofie 31 czytamy juz bhajati zamiast iksate (29) lub pasyati (32).
29
Por.:

32c: sukham va yadi va duhkham 31c: sarvatha vartamano ‘pi
32d: sa yogi paramo matah 31d: sa yogi mayi vartate
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dzo zblizony sposéb formutowania mysli*®. Te spostrzezenia doprowadzaja do
wniosku, ze na koncowa i ostateczna redakcje Bhagawadgity, poematu wielowar-
stwowego 1 najprawdopodobniej podlegajacego kilku etapom redakcyjnym, nalezy
patrze¢ nie z punktu widzenia ostatnich rozdzialdéw, lecz z punktu widzenia szesciu
rozdzialéw srodkowych. One bowiem, wedlug wszelkiego prawdopodobienstwa,
stanowia trzon najmlodszej warstwy tekstowej w poemacie®'. Pojedyncze natomiast
interpolacje i dodatki, umieszczone w podobnej proporcji po obu stronach poematu
(36 strof w rozdziatach 1-6; 37 strof w rozdziatach 13—18), rozchodzace si¢ catkiem
regularnie z partii centralnej, nadaja ostateczne pigtno poematowi, pietno Bhaga-
wadgity sensu stricto. Trzeba na nie ponadto patrze¢ jak na $lady podstawowych
zabiegdw jednoczacych cala te¢ wielowarstwowa kompozycje.

I w pierwszym, i w trzecim sekstecie wyraznie daje si¢ zauwazy¢ wtorny charak-
ter interpolacji i dodatkéw bhakti wobec poszczegdlnych warstw tekstowych. Strofy
propagujace tam ide¢ boskosci Kryszny i bhakti jako metode wyzwalajaca zostaly
dodane do juz wczesniej skomponowanych partii tekstu i, jak zaznaczono, czgsto
przerywaja one ciagtos¢ strof oryginalnych. W obu sekstetach zauwazy¢ mozna
podobna technike towarzyszaca osadzeniu strof bhakti*2. Oba sekstety bez interpolacji

0 Por. zwlaszcza 6.47 i12.2 (pierwszy i drugi sekstet); 18.65 i9.34 (trzeci i drugi
sekstet) oraz:

3.30 (pierwszy sekstet): 12.6 (drugi sekstet): 18.57 (trzeci sekstet):

mayi sarvani karmani ve tu sarvani karmani cetasd sarvakarmani
samnyasyddhyatma- mayi samnyasya mat-parah /|  mayi samnyasya mat-paral /
cetasd /

nirasir nirmamo bhutva ananyendiva yogena buddhi-yogam upasritya
yvudhyasva vigata-jvarah //  mam dhyayanta upasate // mac-cittah satatam bhava //

Powyzsze strofy propaguja w Gicie t¢ sama idee, a powtdrzenia w nich zawarte w tym
wypadku potwierdzaja ciaglos¢ i genetyczng jedno$¢ oddalonych od siebie partii tekstu.
Powinny by¢ one zatem sklasyfikowane jako powtorzenia ciaglosci (continuity repetitions).

3! Jak przedstawiono powyzej, autor-redaktor centralnej czesci poematu zaadaptowat
hymn do rozdziatu 11, osadzajac go pomigdzy poczatkowymi i koncowymi slokami bhakti.
Nie mozna wykluczy¢, ze procesowi adaptacji podlegla rowniez znaczaca cze$¢ rozdziatu 8
(wczesniej by¢ moze jakas niezalezna od naszego utworu bhakti-upaniszada; w rozdziale 8
Najwyzszy jest opisywany przez Kryszne niekiedy w 3. osobie, niekiedy za$ w 1. osobie).

32 Por. SZCZUREK (2005), gdzie zostala przedstawiona doktadniej ta technika, u ktorej
podstaw leza powyzej przytoczone kryteria. Ponizej przedstawiona jest jeszcze jedna
interpolacja bhakti:
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kontrastuja ze srodkowym sekstetem (7—12), gdzie koncepcja Kryszny jako najwyz-
szego boga i bhakti jako podstawowej drogi wyzwalajacej 1$nia pelnym blaskiem.

10. Zakonczenie

Jak probowano pokaza¢ w niniejszym artykule, dokladna analiza tekstu i oparcie si¢
na okreslonej metodologii pozwala w miarg precyzyjnie przesledzi¢ historyczna droge
rozwoju, jaka prawdopodobnie przeszta Bhagawadgita, z krotkiego epizodu epickiego
stajac sie dluzszym, a z czasem stawnym poematem filozoficzno-religijnym?®. Mislav
JEZIC przedstawil metode analizy poematu oparta przede wszystkim na czysto for-
malnych dowodach znajdujacych si¢ w tekscie poematu (suchych filologicznych
faktach, by si¢ tak wyrazic), dzigki czemu — zdaniem autora tego artykutu — z duza
precyzja i duzym prawdopodobienstwem mozna odstoni¢ dosé skomplikowana sieé
warstw tekstowych w utworze. Przyjecie tej metody w probach rekonstrukeji po-
szczegolnych warstw tekstowych pozwala nam dostrzec pewng dodatkowa prawi-
dlowos$¢, naturalnie wylaniajaca sie w konsekwencji dotychczasowych badan: ot6z

BhG 15.16-17:

dvau imau purusau loke
ksaras ciksara eva ca /
ksarah sarvani bhutani
kiita-stho ’ksara ucyate //

uttamah purusas tv anyah
paramdatmety udahytah /

bibharty avyaya isvarah // ) ) .
_— 1819 (interpolacja bhakti):

yasmat ksaram atito "ham
aksarad api cottamah /
ato 'smi loke vede ca

prathitah purusottamah //
yo mam evam asammudho
janati purusottamam /

sarva-bhavena bharata /

3 Niektore etapy rozwoju Bhagawadgity musiaty dokonywaé sie na tle wzrostu wiel-
kiego eposu ijego przemiany ze stricte epickiej opowiesci do postaci, jakg przybral
w swoim ksztalcie ostatecznym, w ktérym opowies¢ epicka zajmuje ok. % calej Maha-
bharaty.
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mozna zauwazyc¢, ze mtodsza (pdzniejsza) warstwa tekstowa poematu wykazuje zna-
jomos¢ tekstu ikoncepcji zawartych w warstwie starszej — w mlodszej warstwie
mozna znalez¢ $lady nawigzan do warstwy starszej, §lady powtorzen, duplikacji, rein-
terpretacji, rewaloryzacji, badz niekiedy ewolucji wczesniejszej koncepcji. Nie dzieje
si¢ jednak odwrotnie: warstwa zidentyfikowana jako starsza (wczesniejsza) nie wyka-
zuje Sladow znajomosci warstwy uznanej za mlodsza, nie nawiazuje ani do tekstu, ani
do idei, koncepcji, doktryn prezentowanych w warstwie mtodszej**.

Trzeba wyraznie zaznaczyé, ze zaprezentowana w artykule hipotetyczna rekon-
strukcja historii tekstu Bhagawadgity, proba identyfikacji warstw starszych
i mlodszych, zwrdocenie uwagi na interpolacje w obrebie poszczegélnych warstw,
nie niesie ze soba zadnych postulatow usunigcia jakiejkolwiek partii badz strofy
z wulgaty tekstu, tj. ze znanej powszechnie wersji poematu. Ta ostateczna wersja
Gity, skomponowana z warstw tekstowych w sposob mistrzowski spojonych ze
soba, jako calos¢ wykazuje wystarczajaco duza jedno$é, by juz od wielu wiekoéw
zachwyca¢ swoja trescia i forma kolejne pokolenia stuchaczy i czytelnikow. Zwro-
cenie uwagi na wzgledng chronologie tekstu pozwala jednak w sposob bardziej
konsekwentny 1, jak sie zdaje, wiarygodny wyjasni¢ ewentualne watpliwosci,
sprzecznosci badz niekonsekwencje w roéznych partiach dzieta. Ponadto rozréznie-
nie kolejnych warstw tekstowych Bhagawadgity moze przyczyni¢ sie w pewnej
mierze do dokladniejszych identyfikacji kolejnych etapdéw w historii idei filozo-
ficzno-religijnych dawnych Indii. Wystarczy zauwazy¢, ze chronologicznie odtwo-
rzona Gita staje si¢ jednym z najwazniejszych §wiadectw wczesnych etapow kultu
Kryszny, ten jeden bowiem krotki poemat niesie ze soba $wiadectwo stopniowej
zmiany jego wizerunku, z cztowieka-kszatriji-ksigcia (warstwa epicka) przez pozy-
cj¢ mistrza inauczyciela (warstwy upaniszadowe/dydaktyczne) do rangi najwyz-
szego bostwa 1 boskiego nauczyciela (warstwa bhakti), dostarczajac ponadto pierw-
szych wzmianek o jego identyfikacji z bogiem Wisznu (warstwa hymnu).

Atrakcyjnos¢ miejsca w wielkim eposie musiala by¢ jednym z gtownych moty-
wow towarzyszacych umieszczeniu w nim krotkiego epizodu pierwotnie wzbogaca-
jacego narracje epicka o krotka retardacje tuz przed momentem kulminacyjnym

** Tak wiec pierwsza warstwa sankhji wykazuje $lady znajomosci warstwy epickiej,
natomiast warstwa epicka nie wykazuje §ladow znajomosci pierwszej warstwy sankhji,
jak i zadnej innej warstwy. W pierwszej warstwie jogi mozna znalez¢ $lady znajomosci
zarowno warstwy epickiej, jak i pierwszej warstwy sankhji, ale nie odwrotnie. Podobnie
jest z druga i trzecia warstwa jogi itd. Oczywiscie warstwa bhakti wykazuje $lady zna-
jomosci wszystkich innych warstw tekstowych poematu, natomiast wszystkie warstwy
poprzedzajace kompozycj¢ warstwy bhakti nie zakladaja istnienia w utworze koncepcji
bhakti ani boskosci Kryszny (wyjatek stanowia tu teksty zaadaptowane przez redaktora
bhakti do centralnej cze¢sci Bhagawadgity, przede wszystkim hymn w metrum #ristubh,
zob. powyzej oraz przyp. 32).
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eposu (ostateczna rozgrywka na polu bitwy). Z kolei atrakcyjno$¢ samego tematu
epizodu, mozliwo$¢ umieszczenia w nim partii dydaktycznych, propagujacych sze-
roko rozumiana ortodoksje braminska, przede wszystkim za$ stopniowa zmiana
wizerunku Kryszny, musiaty znalez¢ si¢ u podstaw rozwoju tego epizodu. Kolejno
dodawane warstwy wprowadzaja do utworu nowe tematy (co czesto wiaze sie
z reinterpretacja i rewaloryzacja tematow oraz koncepcji wczesniejszych), rozsze-
rzaja, a niekiedy zmieniaja terminologi¢ podejmowanych zagadnien, wzbogacaja
irozwijaja epizod epicki, czynia z niego traktat filozoficzny, a z czasem réwniez
utwor religijny; w konsekwencji wynosza go niemal catkowicie z jego oryginalnego
epickiego kontekstu.

Warstwa epicka bedaca zalazkiem poematu filozoficzno-religijnego tworzy epi-
zod epicki sensu stricto, jest po prostu rozmowa Kryszny i Ardzuny przed wiclka
bitwa (krsndrjuna-sarmvada). Wraz z pierwsza warstwa jogi utwor rozpoczyna swoj
zywot jako traktat o jodze (yoga-sastra), koncepcje jogi rozwijaja i wzbogacaja
kolejne warstwy (w najwigkszym stopniu chyba trzecia warstwa jogi). Druga war-
stwa jogi wprowadza do utworu doktryn¢ o brahmanie (brahma-vidya), réwniez
rozwijang w pozniejszych partiach tekstu. Z kolei pierwsza warstwa sankhji jest
pierwszg z szeregu warstw upaniszadowych, poczynajac od niej kolejne warstwy
tekstowe (zwlaszcza te sktadajace sie na rozdziaty 1-6 i1 13—18) nadaja utworowi
pietno upaniszadow (upanisad). W koncu najmtodsza partia poematu, warstwa
bhakti, wprowadzajac do utworu przede wszystkim ide¢ boskosci Kryszny, nadaje
ostateczny ksztalt catej tej kompozycji, czyniac z niej wlasciwa Bhagawadgite
(Bhagavad-gita), czyli ,,Piesni/Nauki wyspiewane przez Czcigodnego Pana”. Cie-
kawe, ze wszystkie te najistotniejsze etapy redakcji poematu zostaly zaswiadczone
w wigkszosci manuskryptow Mahabharaty — w doktadnie odwroconej kolejnosci —
w kolofonach umieszczonych po kazdym rozdziale (adhyaya) naszego poematu.
Oprocz bowiem kazdorazowej informacji na koncu rozdziatu:

iti Sri-maha-bharate bhisma-parvani trayo-vimso (itd.) ‘dhyayah / —
—,,0to 23[-40] rozdzial w Ksiedze Bhiszmy w Czcigodnej Maha-
bharacie”,

w kolofonach wielu rekopisoéw znajdujemy informacje nastepujaca:

Sri-(Srimad-)bhagavad-gitasu upanisatsu brahma-vidyayam yoga-
-Sastre Sri-krsndrjuna-sarmvade®>.

%> Zob. aparat krytyczny pod koniec kazdego rozdziatu Bhagawadgity w wydaniu
krytycznym Mahabharaty (MBh, tom 7).
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—,,W naukach wyspiewanych przez Czcigodnego Pana, w upani-
szadach, w [,, Traktacie] wiedzy o brahmanie”, w ,,Traktacie o jodze”,
w rozmowie Czcigodnego Kryszny i Ardzuny”.

BHARGAVA 1994

BOCEK 1986

BROCKINGTON 1998 =

CHARPENTIER 1930
DYNOWSKA 1947
HARA 2001a

HARA 2001b

JAacoBI 1918

JAYATILLEKE 1955

JEZIC 1979

JEZIC 1986

KHAIR 1969
KUDELSKA 1995

MALINAR 1996

MBh

BIBLIOGRAFIA

Bhargava, Purushottam Lal: Vedic Religion and Culture. An Exposi-
tion of Distinct Facets. D.K. Printworld (P) Ltd., New Delhi 1994.
Bocek, K. (tt. polskie): Bhagawad-Gita taka jakq jest. Ttum.
i objasnienia angielskie Sri Srimad A.C. Bhaktivedanta Swami
Prabhupada, The Bhaktivedanta Book Trust, Warszawa 1986.
Brockington, John: The Sanskrit Epics. E.J. Brill, Leiden 1998.
Charpentier, Jarl: ,,Some Remarks on the Bhagavadgita”, Indian
Antiquary 59 (1930) 46-50, 77-80, 101-105, 121-26.

Dynowska, Wanda (tl.): Bhagawad Gita, Piesn Pana. Biblioteka
Polsko-Indyjska, Madras 1947 [wznowienia: 1956, 1957; Delhi 1972].
Hara, Minoru: ,,The Death of the Hero”, Journal of the International
College for Advanced Buddhist Studies IV (March 2001) 315-40.
Hara, Minoru: ,,Apsaras and Hero”, Journal of Indian Philosophy
29/1-2 (April 2001) 135-53.

Jacobi, Hermann: ,Uber die Einfiigung der Bhagavadgita im
Mahabharata”,  Zeitschrift  der  Deutschen —Morgenlindischen
Gesellschaft 72 (1918) 323-27.

Jayatilleke, K.N.: ,Some Aspects of Gita and Buddhist Ethics”,
University of Ceylon Review 13.2-3 (1955) 135-51.

Jezi¢, Mislav: ,,The first Yoga layer in the Bhagavadgita”,
w: J.P. Sinha (red.): Ludwik Sternbach Felicitation Volume. Part 1,
ss. 545-57, Akhila Bharatiya Sanskrit Parishad, Lucknow 1979.
Jezi¢, Mislav: ,,Textual Layers of the Bhagavadgita as Traces of
Indian Cultural History”, w: Wolfgang Morgenroth (red.): Sanskrit
and World Culture: Proceedings of the Fourth World Sanskrit
Conference, Schriften zur Geschichte und Kultur des Alten Orients
18, Akademie Verlag, Berlin 1986: 628-38.

Khair, Gajanan Shripat: Quest for the Original Gita. Somaiya
Publications, Pvt. Ltd., Bombay 1969.

Kudelska, Marta (tl., komentarz i objasnienia): Bhagawadgita. Piesn
Czcigodnego Pana. Oficyna Literacka, Krakow 1995.

Malinar, Angelika: Rajavidya: das konigliche Wissen um Herrschaft
und Verzicht. Studien zur Bhagavadgita. Otto Harrassowitz,
Wiesbaden 1996.

Sukthankar, V.S. iin. (red.): The Mahabharata, for the first time
critically edited. 19 Vols, Bhandarkar Oriental Research Institute,
Poona 1933-66.



126

STUDIA INDOLOGICZNE NR 12/13 (2005/06)

MICHALSKI-

IWIENSKI 1910

MINOR 1982

OLDENBERG 1919

OLSZEWSKI 1911

RUCINSKA 2002

SACHSE 1988
SCHRADER 1910

S7zCZUREK 2002

SzCZUREK 2003

SzCzUREK 2005

VON SIMSON 1969

UPADHYAYA 1983

= Michalski-Iwienski, Stanistaw Franciszek (t1.): Bhagawadgita czyli
Piesn o Bogu. Poemat filozoficzny indyjski. Ultima Thule, Warszawa
1910 [wznowienia: 1921, 1927].

= Minor, R.N.: Bhagavad-gita: An Exegetical Commentary. Heritage
Publishers (South Asia Books), New Delhi—Columbia (Missouri)
1982.

= QOldenberg, Hermann: ,Bemerkungen zur Bhagavadgita’,
Nachrichten von der Koniglichen Gesellschaft der Wissenschaften
zu Géttingen, Philologisch-historische Klasse 3 (1919) 321-38.

= Olszewski, B. (t.): Bhagawadgita. Przektad z wersji francuskiej L. Bur-
noufa w: A. Lange: Epos indyjskie, Vyasa, Mahabharata. Brody 1911.

= Rucinska, Anna: Bhagawadgita. Swieta Piesn Pana. W mysl
komentarza Czcigodnego Madhusudany Saraswatiego odczytana.
Z sanskrytu przetozyla i opracowata... Wydawnictwo Sawitar /
Media 2002.

= Sachse, Joanna (tt. 1 przypisy): Bhagawadgita czyli Piesn Pana. Wstep
H. Walkoéwska, Zaktad Narodowy im. Ossolinskich, Wroclaw 1988.

= Schrader, Friedrich Otto: ,,Uber Bhagavadgita 11 46”, Zeitschrift der
Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft 64 (1910) 336—40.

= Szczurek, Przemystaw: ,,Some remarks on the so-called Epic Layer
of the Bhagavadgita”, w: M. Brockington (red.): Stages and
Transitions: Temporal and Historical Frameworks in Epic and
Puranic Literature, Croatian Academy of Sciences and Arts, Zagreb
2002: 55-72.

= Szczurek, Przemystaw: ,,Brahmanirvana versus nirvana (nibbana).
Some remarks on the polemics with Buddhism in the
Bhagavadgita”, w: Renata Czekalska, Halina Marlewicz (eds.):
Cracow Indological Studies IV-V (2™ International Conference on
Indian Studies, Proceedings), Krakow 2003: 547-75.

= Szczurek, Przemystaw: ,,.Bhakti interpolations and additions in the
Bhagavadgita”, w: P. Koskikallo (red.): Epics, Khilas and Puranas:
Continuities and Ruptures, Croatial Academy of Sciences and Arts,
Zagreb 2005: 183-220.

=von Simson, G.: ,Die Einschaltung der Bhagavadgita im
Bhismaparvan des Mahabharata”, Indo-Iranian Journal 11 (1969):
159-174.

= Upadhyaya, Kashi Nath: Early Buddhism and the Bhagavadgita.
Motilal Banarsidass, Delhi 1983.



Opowie$é o Ramie w mahakawji Maghy Sisupala-vadha
CZESC DRUGA”

ANNA TRYNKOWSKA

Jak pisalam w pierwszej czesci tego artykulu, opublikowanej w Studiach Indolo-
gicznych 9 (Trynkowska (2002)):

»Waznym zrodlem do badan nad recepcja Ramajany (Ramdyana)
i ewolucjg opowiesci o Ramie (Rama) w klasycznych Indiach sa
sanskryckie i prakryckie dworskie poematy epickie (maha-kavya),
korzeniami tkwiace w indyjskiej tradycji epickiej (Mahabharata
(Maha-bharata), Ramajana, purany (purana), legendy buddyjskie
1 dzinijskie) 1 — oproécz mahakawji opowiadajacych o wydarzeniach
historycznych — na niej wlasnie opierajace swa akcje.

Z oczywistych powodéw uwaga badaczy skupia si¢ tutaj przede
wszystkim na mahakawjach o watkach opartych na Ramajanie (...).

Na sanskrycka mahakawje Maghy (Magha, VII w. n.e.l"")) Sisiu-
palawadha (Sisupala-vadha = ,,Zabicie Sisiupali”), znana takze po
prostu jako Maghakawja (Magha-kavya = ,)Poemat Maghy”), be-
daca przedmiotem studiéw autorki niniejszego artykulu, w wyzej
wspomnianych badaniach nie zwraca si¢ natomiast uwagi. Jest to
rzecza zrozumiala, akcja owego dziela opiera si¢ bowiem nie na
Ramajanie, lecz na Mahabharacie, a doktadniej — na epizodzie Sa-
bhaparwanu (Sabha-parvan = ,Ksiega sali zgromadzen”), drugiej
czesci eposu, w ktorym podczas sktadanej przez Judhiszthire
(Yudhisthira) ofiary radzasuja (raja-siuya), konsekrujacej jego pa-
nowanie, Kryszna (Krsna) zabija niegodziwego Sisiupale (Sisu-

" Angielska wersja artykulu ukaze si¢ w tomie materialéw z miedzynarodowej kon-
ferencji Central and Eastern European Indological Conference on Regional Co-opera-
tion, zorganizowanej przez Zaklad Azji Potudniowej Instytutu Orientalistycznego Uni-
wersytetu Warszawskiego, ktora odbyta si¢ w dniach 15—17 wrzesnia 2005 roku.

1 Wg WARDER (1983: 133).
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pala), krola plemienia Czedich (Cedi)!"?. Sisiupalawadha zawiera
jednak sporo nawigzan do opowiesci o Ramie, ktore w dodatku
pelnia w owym utworze bardzo istotna funkcje, wydaje si¢ wiec, ze
réwniez 1 jego $wiadectwo moze si¢ okazaé ciekawe.

Pierwszy, azarazem najdluzszy iniewatpliwie najwazniejszy
z takich fragmentéw mahakawji Maghy znajdujemy juz w jej pierw-
szym rozdziale (sarga). Obejmuje on dwadziescia jeden dwuwierszy:
od czterdziestej dsmej do szesédziesiatej 6smej strofy sargil'™. (...).

Do opowiesci o Ramie nawigzuje ponadto szes¢ pojedynczych
dwuwierszy mahakawji Maghy: 1. 71, IV. 59, IX.31, XIV. 81,
XIX. 107 i XIX. 52”.

W pierwszej czesci artykultu przedstawitam kontekst, tre$s¢ i kompozycje ustepu
1. 48-68 Sisiupalawadhy; rozwazatam tam tez funkcje, jaka petni on w catosci
dzieta. Pora teraz na krotkie omowienie wyzej wymienionych szesciu izolowanych
strof poematu Maghy zawierajacych nawiazania do opowiesci o Ramie.

Pierwsza z nich (I. 71) wchodzi w sktad — wspomnianych juz w pierwszej czesci
artykulu — pigciu ostatnich dwuwierszy (I. 69-73) wiadomosci od kréla bogodw,
Indry (Indra), dla Kryszny, przekazywanej gtéwnemu bohaterowi Sisiupalawadhy
przez wieszcza Narade (Narada). Jak pamigtamy, Indra zwraca tutaj uwage na to, ze
demon Rawana (Ravana) — zabity przez Rame, bedacego awatara (avatara) wiel-
kiego boga Wisznu (Visnu) poprzedzajaca Kryszne — odrodzit sie jako podty Sisiu-
pala, krél Czedich; przewyzsza on mocg nie tylko innych ludzkich wladcow, lecz
takze — jak wynika z naszej strofy — demony oraz bogow:

»dam wedle swej woli rozdajacy rakszasom (raksas), dajtjom
(daitya) i bogom laski lub przeszkody, smieje si¢ on z takich jak
Dziesigciolicy, ktorych ogromem potegi obdarzyly ubtagane przez
nich bostwa”!

W dwuwierszu tym Indra nawiazuje do historii, ktéra opowiedzial w jednej
z wezesniejszych strof swej mowy (1. 49): Rawana — nieprzypadkowo nazwany tym
razem Dziesieciolicym (Dasanana) — wiadze nad wszech$wiatem otrzymat w darze
od wielkiego boga Siwy (Siva), ktorego zjednal sobie, Scinajac i sktadajac mu

(I MBh II. 3042, ss. 154-209.
3TSV 1. 48-68, ss. 19-26.
'SV, 1.71,s.27:
svayam vidhata sura-daitya-raksasam anugrahdvagrahayor yad-rcchaya /
dasananddin abhiraddha-devata-vitirna-virydtisayan hasaty asau //
Por. przektady na jezyk niemiecki w: SV,, s. 10, SV3, s. 121 SV, ss. 86-87.
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w ofierze jedna po drugiej dziewigc z dziesigciu swych gléw, a gdy to nie poskut-
kowato, zamierzajac $cia¢ rowniez dziesiata.

Zaproszony przez Judhiszthir¢ na jego radzasuj¢, Kryszna wraz z armia plemienia
Jadawoéw (Yadava) wyrusza ze swego miasta, Dwarawati (Dvaravati), do stolicy
panstwa braci Pandawow (Pandava), Indraprasthy (Indraprastha). Po drodze spedza
noc w obozie rozbitym na gorze Rajwatace (Raivataka). Czwarty rozdzial maha-
kawji Maghy wypehia opis gory, czesciowo (19-68) wlozony w usta woznicy,
herolda ibarda gldwnego bohatera dzieta, Daruki (Daruka). W pigcdziesiatym
dziewiatym dwuwierszu sargi postuzenie sie¢ wieloznacznoscia (slesa), ktorej druga
warstwe semantyczng umieszczam w nawiasach ostrokatnych <>, umozliwia przy-
roOwnanie jezior na Rajwatace do Ramajany:

»Na tej [gorze] wielkie jeziora, pelne pigkna dzigki obfitosci wody
<licznym matpom>, wzburzone za sprawa gwaltownego podmuchu
wiatru <chyzego syna Wiatru>, przypominajg slowa Walmikiego
(Valmiki), w ktérych Lakszmana (Laksmana) nie opuszcza Ramy
<samce i samice Zurawi sie¢ nie rozstaja>">.

Jak widzimy, oprocz Ramy pojawiaja si¢ tutaj niewspominane dotad postaci
eposu: Lakszmana oraz Hanumant (Hanumant) i inne malpy; wymienia si¢ tez imi¢
legendarnego autora tekstu, Walmikiego.

Podobnie jak strofa omowiona powyzej, trzydziesty pierwszy dwuwiersz dziewia-
tego rozdziatu Sisiupalawadhy, nalezacy do opisu wieczoru i wczesnej nocy na
Rajwatace (1-37), stosuje Slesze, by przyrowna¢ wschodzacy ksiezyc do Ramy:

»Potem syn Dasiarathy (Dasaratha) w postaci ksi¢zyca, o pigknym
ciele, za ktorym podaza Lakszmana <o pigknej tarczy, majacej na
sobie plamg>, wszgdzie dokota otoczony przez gromady niedzwiedzi
<gwiazd>, przeprawiwszy si¢ przez ocean <wynurzywszy si¢ z oce-

anu>, rozproszyl zastep rakszasow (raksasa) — mase ciemnosci™.

28V, 1V. 59, 5. 109:
etasminn adhika-payah-sriyam <adhikapayah-sriyam> vahantyah
samksobham pavana-bhuva javena nitah /
valmiker arahita-rama-laksmananam
sadharmyam dadhati giram maha-sarasyah //
Por. przektady na jezyk niemiecki w: SV, s. 43 i SV (3), s. 54.
*SV, IX. 31, 5. 222:
atha laksmandnugata-kanta-vapur jaladhim vilanghya sasi-dasarathih /
parivaritah parita rksa-ganais timiraugha-raksasa-kulam bibhide //
Por. przektady na jezyk niemiecki w: SV,,8.9018Vs, s. 115.
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Opowies¢ Maghy o Ramie wzbogaca si¢ tutaj o dalsze informacje: autor przypo-
mina mianowicie o pomocy udzielonej synowi Dasiarathy przez niedzwiedzie i jego
walce z demonami rakszasami, poddanymi Rawany.

W czternastej sardze, podczas radzasuji, Judhiszthira prosi Bhiszme¢ (Bhisma)
o porade, ktora sposréd obecnych na ofierze os6b ma wyrozni¢ specjalnym darem
honorowym. Bhiszma jest zdania, ze najbardziej zastuguje nan Kryszna i wychwala
go — oraz poprzednie awatary Wisznu — w trzydziestu czterech strofach (54-87),
uzasadniajac swoj wybor. W dwuwierszu 81 z uznaniem podkresla, ze:

Hotawszy si¢ zas synem Dasiarathy, ten [bdg], strzegacy
[wszystkich] stworzen, chociaz zabit pana grodu demonéw — pet-
nego pychy Dziesigciolicego, sprawil, ze owo miasto jeszcze bar-
dziej przerazalo swa potega <zyskato nowego, jeszcze potezniej-
szego wladce — Wibhiszane (Vibhisana)>"*.

Strofa przedstawia zatem jeszcze jedno zdarzenie opowiesci o Ramie i wprowadza
jeszcze jedna jej postac.

Dwa pozostale z interesujacych nas dwuwierszy znajdujemy w dziewigtnastym,
przedostatnim rozdziale poematu Maghy, opisujacym koncowa bitwe miedzy ar-
miami Kryszny i Sisiupali. Pierwszy z nich (52) przyréwnuje jednego z walczacych
do Rawany:

»Inny [wojownik], ktoremu pigkna przydaty I$niace ozdoby — rany
zadane orezem — wygladal niczym Rawana, [chociaz] znajdowal
sie na polu bitwy poza Lanka [Lanka]’™.

Strofa XIX. 107 natomiast raz jeszcze — jakze stosownie w opisie rozstrzygajacej
bitwy mi¢dzy Kryszna a krolem Czedich, w ktérego postaci odrodzil si¢ Rawana —
przypomina, ze gtowny bohater dziela jest kolejna po Ramie awatarg Wisznu:

,Ow [Kryszna], jedna strzata rozdzierajacy licznych wrogoéw ni-
czym drzewa, dokonal podobnego wyczynu jak on sam w po-
przednim wcieleniu, gdy byt Rama”®.

* SV, XIV. 81, 5. 359:
esa dasarathi-bhityam etya ca dhvamsitoddhata-dasananam api /
raksasim akyta raksita-prajas tejasadhika-vibhisanam purim //
Por. przektad na jezyk niemiecki w: SV, s. 151.
* SV, XIX. 52, s. 480:
Sastra-vranamaya-srimad-alamkarana-bhusitah /
dadrse 'nyo ravanavad alanka-rana-bhii-sitah //
Por. przektad na jezyk niemiecki w: SV, s. 205.
SV, XIX. 107, s. 494
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Zawarte w obu czesciach artykutu oméwienie fragmentow Sisiupalawadhy Maghy
nawigzujacych do opowiesci o Ramie pozostawiam bez wyciagnigcia wnioskow,
oferujac ten material do ewentualnego wyzyskania specjalistom w dziedzinie badan
nad tradycja Ramajany.
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sa janmdntara-ramasya cakre sadysam atmanah //

Por. przektad na jezyk niemiecki w: SV, s. 211.



LETNIA SZKOELA MOWIONEGO SANSKRYTU

Heidelberg, 1-26 sierpnia 2005 roku oraz 1-28 sierpnia 2006 roku

W dniach 1-26 sierpnia 2005 r. odbyla si¢ szosta edycja Letniej szkoly mowionego san-
skrytu (Summer School in Spoken Sanskrit; por. sprawozdanie z trzeciej edycji w 2002 roku:
Studia Indologiczne 9 (2002) 94-95), organizowanej przez Zaktad Indologii Klasycznej In-
stytutu Azji Potudniowej Uniwersytetu w Heidelbergu (Abteilung fiir Klassische Indologie
des Siidasien-Instituts der Universitdt Heidelberg). Zajecia prowadzil jak zawsze dr Sad-
ananda Das z Instytutu Indologii i Studiéw nad Azja Srodkowa Uniwersytetu w Lipsku
(Institute fiir Indologie und Zentralasienwissenschaften, Universitit Leipzig), ktory wyniost
z Indii tradycyjne braminskie wyksztalcenie i ma za soba bogate doswiadczenie w nauczaniu
sanskrytu (zob. www.uni-leipzig.de/~indzaw/doc/staff/das).

Osiagnigcia letniej szkoly w Heidelbergu ijej gtownego prowadzacego, dr. Dasa, oraz
ogo6lnie program nauczania jezykoéw w tamtejszym Instytucie Azji Poludniowej zostaty do-
cenione przez kraj zwiazkowy Badenii-Wirtembergii. Przyznana przez rzad regionalna na-
groda w zakresie dydaktyki (Landeslehrpreis) pozwolita organizatorom letniej szkoty w 2005
roku na czgéciowe sfinansowanie uczestnikom kosztow podrdzy ipobytu, dzigki czemu
w Heidelbergu mogli si¢ zjawi¢ milosnicy sanskrytu nawet z odleglych zakatkow Swiata
(wsrod 20 osob byli przedstawiciele Australii, Chorwacji, Finlandii, Izraela, Kanady, Nepalu,
Niemiec, Polski, Wielkiej Brytanii i Standw Zjednoczonych).

Pomimo réznicy w stopniu znajomosci jezyka (od osob zupehie poczatkujacych po daleko
zaawansowane) wszyscy uczestnicy aktywnie korzystali z atrakcyjnie i nowocze$nie prowa-
dzonych zaje¢¢, od pierwszego dnia budujac w sanskrycie spojne, ale i coraz bardziej ztozone
wypowiedzi z zakresu zycia codziennego. Z drugiej strony wielka zaleta kursu byla mozliwosé
nauczenia si¢ tradycyjnych sposobow recytacji roznych strof w réznych metrach z literatury
klasycznej. Na zakonczenie czterech tygodni nauki uczestnicy wystawili publicznie wspodlczesna
sztuke w jezyku sanskryckim, zatytutowana Corasya caturyam (‘Ztodziejska przebiegltosc’).

Nalezy zauwazyC, ze narastajace w $wiecie zainteresowanie ,,moéwionym sanskrytem”
ujawnia si¢ nie tylko w politycznie i ideologicznie warunkowanych strategiach panstwowej
administracji Republiki Indii, ale rowniez wsrod potencjalnych i aktualnych studentow,
azatem iwsrod sanskrytologow odpowiedzialnych za nauczanie sanskrytu w osrodkach
akademickich. Mozna to dostrzec zarowno w liczbie 0sob zgtaszajacych si¢ na kurs w Heidel-
bergu, jak i we wzmiankowaniu ,,méwionego sanskrytu” na XIII Swiatowej Konferencji San-
skrytu (zob. sprawozdanie w niniejszym tomie, s. 139), gdzie prof. Boris Oguibenine (ktory
zreszta odwiedzit uczestnikow letniej szkoly méwionego sanskrytu w 2005 roku) wygtosit
w sesji lingwistycznej referat zatytutowany ,,Spoken Sanskrit and Buddhist Sanskrit”, wskazu-
jac na pewne paralelne uproszczenia gramatyczne i syntaktyczne wymagane przez charakter
jezyka mowionego.

W dniach 1-28 sierpnia 2006 roku odbyta si¢ w Heidelbergu kolejna, siddma edycja letniej
szkoly, jak zwykle przyciagajac z réznych czesci swiata (m.in. z Polski) wiele osob spragnio-
nych kontaktu z brzmigcym i dZzwigcznym sanskrytem. Pomimo bowiem wyraznego wplywu
jezyka hindi na wspolczesny sanskryt mowiony nie moze umknaé uwagi fakt, ze w ten sposob —
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recytujac i mowiac w sanskrycie — uczestnicy szkoly nawiazuja do przedpismiennej i ustnej
tradycji tego jezyka.

Wigcej informacji na temat szkoty znajduje si¢ na stronie:
www.sai.uni-heidelberg.de/abt/IND/studium/sanSSchool/ss06/ss06_en.html

[Monika Nowakowska]

CZWARTA MIEDZYNARODOWA KONFERENCJA NT. DHARMAKIRTIEGO

Wieden, 23-27 sierpnia 2005 roku

W dniach 23-27 sierpnia 2005 roku odbyta si¢ w Wiedniu Czwarta Migdzynarodowa Konfe-
rencja nt. Dharmakirtiego (The Fourth International Dharmakirti Conference), zorganizowana
przez Instytut Dziedzictwa Kulturowego i Historii Intelektualnej Azji Austriackiej Akademii
Nauk we wspotpracy w Uniwersytetem Wiedenskim. W sktad komitetu organizacyjnego wcho-
dzili: Helmut Krasser, Horst Lasic, Eli Franco i Birgit Kellner. Byta to juz czwarta edycja konfe-
rencji poswigconej badaniom nad tradycja buddyjska zwiazana z osoba wybitnego filozofa i lo-
gika Dharmakirtiego oraz ze spuscizna intelektualng buddyjskiej szkoly epistemologicznej
(pramana-vada). Poprzednia, trzecia edycja konferencji odbyta si¢ w Hiroszimie w 1997 roku.

Wygtoszono nastgpujace referaty:
23 sierpnia 2005:

Chizuko Yoshimizu: ,,Dharmakirti’s challenges to establish the impermanence of all the
produced”;

Klaus Glashoff: ,,Problems of transcribing avinabhava and trairiipya into predicate logic”;

Birgit Kellner: ,,Climbing up or sliding down: Scales of analysis in Dharmakirti’s
exposition of pramana and pramanaphala’;

Taiken Kyuma: ,,On the perceptibility of external objects in Dharmakirti’s epistemology”’;

Lawrence McCrea: ,,Prajidkaragupta on the pramanas and their objects”;

Masahiro Inami: ,,Nondual cognition”;

Hisayasu Kobayashi: ,,On the development of the argument to prove vijiiaptimatrata”.

24 sierpnia 2005:

Yasutaka Muroya: ,,One aspect of Bhasarvajia’s interpretations of ksanikatva™;

Masamichi Sakai: ,,Sakyabuddhi and Dharmottara on vinasitvanumana’,

Hiroshi Nemoto: ,,Proof of the impermanence in dGe lugs pa’s pramana theory”;

Hideyo Ogawa: ,,On the term anupalabdhi”;

Zhihua Yao: ,,Non-cognition: Some further sources”;

Kiyotaka Yoshimizu: ,,Reconsidering the Brhattika fragments on avinabhava and niyama”;

Toshikazu Watanabe: ,,On the role of an opponent in the ascertainment of three characteris-
tics of logical reason”;

Kiyokuni Shiga: ,,Antarvyapti and bahirvyapti re-examined”;

Tatsuhiko Shiraishi: ,,Jhdnasrimitra’s two interpretations of badhakapramana’;



134 STUDIA INDOLOGICZNE NR 12/13 (2005/06)

Kyo Kano: ,,Incorporating of paksa with sapaksa”,
Toshihiko Kimura: ,,Misapplication of reduction to absurdity by Indian logicians in
contrast to Dharmakirti”.

25 sierpnia 2005:

Junjie Chu: ,,Sanskrit fragments of Dharmakirti’s Santanantarasiddhi”;

Vincent Eltschinger: ,,On newly available Sanskrit manuscripts of Sankaranandana: The
relative chronology and confessional identity of his works”;

Leonard J.W. van der Kuijp: ,,On bTsun pa sTon gzon and his Pramanavarttika commen-
tary”;

Pascale Hugon: ,,Phya pa Chos kyi sen ge’s views on direct perception”;

Keijin Hayashi: ,,Prajfiakaragupta’s interpretation of mental perception”.

26 sierpnia 2005:

John Taber: ,,Did Dharmakirti think that the Buddha had desires?”;

Kei Kataoka: ,,Manu and the Buddha for Kumarila and Dharmakirti”;

Takashi Iwata: ,,Compassion in Buddhist logic — Dharmakirti’s compassion based on
Prajhakaragupta’s interpretation”;

Shinya Moriyama: ,,Pramanaparisuddhasakalatattvajiia, sarvajiia and sarvasarvajiia’,

Chisho Namai: ,,Santaraksita on cintamani”;

Eli Franco: ,,Perception of Yogis — Some epistemological and metaphysical presupposi-
tions”;

Toru Funayama: ,,Kamalasila’s view on yogic perception and the Bodhisattva paths”;

Jeson Woo: ,,Vacaspatimisra and Jhanasrimitra on the object of yogipratyaksa”,

John Dunne: ,,Yogipratyaksa: The perception of universals?”;

Miyako Notake: ,,Samayabhoga in the refutation of universals”.

27 sierpnia 2005:

Parimal G. Patil: ,,Dharmakirti’s white lie: Jnanasrimitra on the history of Buddhist phi-

losophy in India”;
Koji Ezaki: ,,Can we say that everything is ineffable? Udayana’s refutation of the theory of
apoha”,

Hisataka Ishida: ,,On the classification of anyapoha”;

Shoryu Katsura: ,,Dharmakirti’s concept of svabhava”;

Brendan Gillon: ,,Dharmakirti and the principle of a plurality of causes”;

Yoshichika Honda: ,,Bhoja and Dharmakirti”;

Yohei Kawajiri: ,,A critique of the Buddhist theory of adhyavasaya in the Pratyabhijna
school”;

Tomoyuki Uno: ,,On the theory of inference in Jaina exegetical literature”;

Piotr Balcerowicz: ,,Dharmakirti’s criticism of Jaina anekanta”.

Referaty wygloszone podczas konferencji ukaza si¢ drukiem w 2007 r. Wigcej informacji
na temat konferencji, w tym streszczenia wystapien, znajduje si¢ na stronie:
www.univie.ac.at/ISTB/cgi-bin/dbmanias/db.cgi

[Piotr Balcerowicz]
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MIEDZYNARODOWE SEMINARIUM
,LOVE AND NATURE IN KAVYA LITERATURE”

Krakéw—Zakopane, 22—-24 wrzesnia 2005 roku

W dniach od 22 do 24 wrze$nia 2005 roku w Krakowie i Zakopanem odbyto si¢ migdzyna-
rodowe seminarium ,,Love and Nature in Kavya Literature”, zorganizowane przez Instytut
Filologii Orientalnej Uniwersytetu Jagiellonskiego.

Wygtoszono nastgpujace referaty:

22 wrzesnia 2005:

C. Rajendran: ,,Humanising Nature: A Study in the Imagery of Kalidasa”,
Cezary Galewicz, Lidia Sudyka: ,,Performing Kavya Today: aksara-sloka in Kerala”.

23 wrzesnia 2005:

Tiziana Pontillo: ,,A Lexical Study of the Terms for the Sea in the Ramayana and Raghu-
vamsa’;

Giuliano Boccali: ,,The Ocean between Itihasa and mahakavyas (until Pravarasena)”;

Lidia Sudyka: ,,Sea-Images in the Bhattikavya with Special Reference to sarga XIII”;

Cinzia Pieruccini: ,,The Loving Creeper and Tree”;

Anna Bonisoli Alquati: ,,The Sixteenth sarga of Kalidasa’s Raghuvamsa’;

Mariola Pigoniowa: ,,The Lament of Rati”;

Iwona Milewska: ,,Love and Ascetics in the Mahabharata™;

Anna Trynkowska: ,,From Dasakumaracarita 11: How Sleeping Beauty Stole the Heart of
the Thieving Prince”;

David Smith: ,,Kissing in Kavya”;

Herman Tieken: ,,Possible Evidence of a Process of Canonisation in the Early Kavya
Corpus”;

Paola Rossi: ,,The Apsarases’ Image in the Pali Buddhist Canon”;

Camillo Formigatti: ,Love as an Example for ‘Skill in Means’ in Buddhist Poetic
Literature”.

24 wrzes$nia 2005:

Danuta Stasik: ,,Bhumi-bhitsana or How Nature Should Be Described? A Few Glimpses
into Hindi Riti Poetry of Kesavdas”;

Petr Duda: ,,Plants and Trees in Hindu Temple Worship”;

Daniela Rosella: ,,Savouring God: Nature, Senses, and the Taste of Divine in Indian and
Western Mystical Poetry”;

Bruno Lo Turco: ,,Love and Nature in the Moksopaya”;

Mimma Congedo: ,,The Transformation of Nature in the Aesthetics of Ananda Kentish
Coomaraswamy’’;

Marek Mejor: ,,Cat in Indian Literature (Sanskrit and Pali)”;

Jaroslav Vacek: ,,Parrot in Old Tamil Sangam Literature: Formulas and Images”;

Alexander Dubyanskiy: ,,Messenger Poems in Tamil Poetry”.
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Materiaty z seminarium ukazaty si¢ drukiem: Sudyka, Lidia (red.): Love and Nature in Kavya
Literature. Proceedings. Cracow Indological Studies 7, Ksiegarnia Akademicka, Krakoéw 2005.
Wigcej informacji na temat seminarium, w tym streszczenia wystapien, znajduje si¢ na stronie:
www.filg.uj.edu.pl/kavya

[Anna Trynkowska]

MIEDZYNARODOWE SEMINARIUM
,LOGIKA I WIARA W FILOZOFII INDYJSKIEJ”

Bialowieza, 30 kwietnia — 5 maja 2006 roku

W dniach 30 kwietnia — 5 maja 2006 roku w Bialowiezy odbyto si¢ Migdzynarodowe Semi-
narium ,,Logika i wiara w filozofii indyjskiej — wplywy mysli indyjskiej w Azji i Europie” (The
International Seminar ,, Logic and Belief in Indian Philosophy — the Impact of Indian Thought in
Asia and Europe”). Organizatorami byla grupa pracownikow Instytutu Orientalistycznego Uni-
wersytetu Warszawskiego (Marek Mejor, Monika Nowakowska, Piotr Balcerowicz). Zorgani-
zowanie seminarium bylo mozliwe dzigki wsparciu finansowemu ze strony UNESCO
i Polskiego Komitetu do Spraw UNESCO oraz dzigki Rektorowi Uniwersytetu Warszawskiego.

W zalozeniach tematyka seminarium dotyczyta réznych aspektow mysli indyjskie;j,
a zwlaszcza indyjskiej logiki, ze szczeg6lnym uwzglednieniem relacji zachodzacych miedzy
postawa racjonalistyczna a wiara religijna w tradycji indyjskiej. Wystapienia koncentrowaty
si¢ wokot zaleznoscei zachodzacych migdzy zespotem przekonan, jaki filozofowie indyjscy
przyjmowali na podstawie niezaleznej refleksji filozoficznej i racjonalistycznej metody
(yukti), a irracjonalnymi z natury zapatrywaniami o charakterze religijnym, przejmowanymi
z tradycji (agama). Pytania, jakie staly w tle poszczegdlnych wystapien, dotyczyly tego, czy
taka relacja w kontekscie indyjskim miata charakter symbiotyczny, czy tez moze prowadzila
do napig¢; na ile refleksja filozoficzna w Indiach byla niezalezna od dogmatdéw religijnych;
w jaki sposob $cisty dowodd logiczny moglh si¢ wiazaé, a nawet wspieraé przeswiadczenia
przyjmowane bez empirycznego uzasadnienia; w jaki sposob postawa religijna wiazata si¢
w Indiach z postawa racjonalna itp.; na ile indyjscy mysliciele, a logicy w szczeg6lnosci, byli
filozofami, a na ile osobami wierzacymi; w jaki sposob dokonywano racjonalizacji czynnos$ci
religijno-rytualnych; jaki sens nadawano kultowi religijnemu itp.; w jaki sposéb pewne idee
indyjskie wplywaty na inne kregi kulturowe?
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Wygtoszono nastgpujace referaty:

1 maja 2006:

Johannes Bronkhorst: ,,What did Indian Philosophers Believe?”;

Ashok Aklujkar: ,,Grammarians’ Leaving Logic at the Door”;

Carmen Dragonetti i Fernando Tola: ,,The Ontological Proof and Bhartrhari”;
John Vattanky, S. J.: ,,Theism: The Culmination of Nyaya Logic”.

2 maja 2006:

Raghunath Ghosh: ,,Can There Be Unbiased Epistemology in Indian Philosophy?”;
Claus Oetke: ,,Pramana, Belief and Decision”;

Shujun Motegi: ,,Early Concepts of Logic in the Sarkhya”;

Philipp Maas: ,,Valid Knowledge and Belief in Classical Sarnkhya-Yoga”.

3 maja 2006:

Karl Potter: ,,Should Dharmakirti Have Given in so Easily to Yogacara?”;

Dan Arnold: ,,On Semantics and Samketa: Thoughts on a Neglected Problem with Apoha’;

Vincent Eltschinger: ,,Studies in Dharmakirti’s Religious Philosophy: The Cintamayi
Prajiia”;

Horst Lasic: ,,A Hot Dispute about Lukewarm Air: Dignaga on apta-vada”;

Stephen Phillips: ,,Sensitivity to defeaters (badhaka) as Intrinsic to Knowledge of
Inference-warranting Concomitance (vyapti)”;

Toshihiko Kimura: ,,Jmperfect Reduction to Absurdity in the Proofs of Indian Metaphysics”.

4 maja 2006:

Taisei Shida: ,,On the Distribution of Validity and Invalidity at the Origination of Cognition:
What is the ‘General Cause of Cognition’ and the ‘Causal Factor for Validity’?”;

Peter Fliigel: ,,Power and Insight in Jain Discourse”;

Hiroshi Marui: ,,Considering the ‘Six tarkas’ in the Nyaya-maiijari”;

Piotr Balcerowicz: ,,What Exists for the Vaisesika?”.

Wigcej informacji na temat konferencji, w tym streszczenia wystapien, znajduje si¢ na stronie:
www.orient.uw.edu.pl/pl/indologia

[Piotr Balcerowicz]

MIEDZYNARODOWE SEMINARIUM
,PANDANUS ’06. NATURE IN INDIAN LITERATURES, ART AND RELIGION”

Praga, 18-20 maja 2006 roku
W dniach od 18 do 20 maja 2006 roku w Pradze odbywalo si¢ migdzynarodowe semina-

rium ,,Pandanus ’06. Nature in Indian Literatures, Art and Religion”, zorganizowane przez
Charles University (Faculty of Arts and Philosophy, Institute of South and Central Asia).
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Wygloszono nastgpujace referaty:

18 maja 2006:

Mimma Congedo: ,,The Interpretation of Natural Elements as Metaphysical Symbols in the
Aesthetics of Ananda K. Coomaraswamy”;

Gyula Woijtilla: ,,On Some Natural Devices Describing Female Beauty in Sanskrit Poetry”;

Lidia Sudyka: ,,Passion of Indigo Colour”;

Giuliano Boccali: ,,Descriptions of Nature in Kavya and Greek Lyric Poetry” (autor byt
nieobecny na seminarium; jego referat odczytala Anna Bonisoli Alquati);

Daniela Rosella: ,,Wonderful India: Interior and Outer Landscapes in Indian Classical
Poetry”.

19 maja 2006:

Anna Bonisoli Alquati: ,,)Description of the Dawn in Raghuvarnsa”,

Anna Trynkowska: ,, The Description of Sunrise in Magha’s Sisupalavadha X1, 43—67;

Mariola Pigoniowa: ,,Nature in Some Sanskrit Lamentation Passages”;

Chettiarthodi Rajendran: ,,Encountering the Forest: Kalidasa’s Perceptions on Hunting”;

Iwona Milewska: ,,Forest in the Aranyakaparvan of the Mahabharata”™;

Cinzia Pieruccini: ,,Descriptions of Forests in the Ramayana”;

Herman J.H. Tieken: ,,Kavya and Inscriptions”;

Joanna Kusio: ,,The Images of the Mountains in Tamil Kuravafici Literature”;

Alexander Dubyanskiy: ,,Palai Landscape in Tamil poetry”;

Eva Wilden: ,,Agricultural Metaphors in Cankam Literature”;

Jaroslav Vacek: ,,Dog in Sangam Literature — as a Part of the Description of Nature”;

Camillo A. Formigatti: ,,A Description of the Ocean in Buddhist Poetic Literature:
Aryaétira’s Suparagajataka and Its Sources”.

20 maja 2006:

Danuta Stasik: ,,Love throughout the Year. Descriptions of the Seasons and Twelve Months
of a Year according to Kesavdas’s Kavi-priya”,

Stefania Cavaliere: ,,.Devoutness and Refinement. The Description of Seasons in
Tulasidasa’s Ramacaritamanasa and Kesavadasa’s Ramacandrika”;

Dagmar Markova: ,,Fog and Rain in the Hindi New Short Story”;

Tiziana Pontillo: ,,The Names of Fruits, Roots and Flowers Included in Kalidasa’s Works
and the Rules Astadhyayi IV, 3, 163—167 with Their Commentaries”;

Martin Hfibek: ,,Flowery Images of Spring in Rabindrasangit”;

Petr Duda: ,,Flowers in Hindu Ritual and Stotra Literature”.

Materialy z seminarium ukaza si¢ drukiem w 2007 roku. Program seminarium 1i streszcze-
nia wystapien znajduja si¢ na stronie:
iu.ff.cuni.cz/pandanus_06

[Anna Trynkowska]
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XIIT SWIATOWA KONFERENCJA SANSKRYTOLOGICZNA

Edynburg, 10-14 lipca 2006 roku

W dniach 1014 lipca 2006 roku w Edynburgu w Szkocji odbyta sie XIII Swiatowa Konfe-
rencja Sanskrytologiczna (13th World Sanskrit Conference), zorganizowana przez Migdzyna-
rodowe Stowarzyszenie Studiow Sanskrytologicznych (International Association of Sanskrit
Studies, IASS) oraz wydziat Studiow Azjatyckich Uniwersytetu Edynburskiego (Asian Stud-
ies, School of Literatures, Languages and Cultures, the University of Edinburgh) przy po-
mocy i finansowym wsparciu instytucji indyjskich, szkockich i brytyjskich.

Przewodniczacym Komitetu Organizacyjnego byt prof. John Brockington, a sekretarzem dr
Paul Dundas. W sktad Komitetu wchodzili Timothy O’Shea (Principal, the University of
Edinburgh), P.S. Randhawa (Consul General of India, Scotland) i dr Peter Bisschop (the
University of Edinburgh) oraz prof. Ram Karan Sharma (President of the IASS), prof. Colette
Caillat (Vice President of the IASS), prof. Bruno Dagens (Treasurer of the IASS), prof. Mi-
noru Hara i prof. Asko Parpola.

Kilkuset uczestnikow, reprezentujacych osrodki sanskrytologiczne z catego $wiata, obra-
dowato w czternastu sekcjach tematycznych i trzech panelach specjalnych. W zwiazku z duza
liczba wystapien w tym samym czasie toczylo si¢ od czterech do pigciu sesji. Obrady konfe-
rencji uswietnily ostatniego dnia rowniez sastra-carca-sadas (‘spotkanie w celu recytacji
tekstow naukowych [w sanskrycie]’) oraz kavi-sammelana (‘zjazd poetéw [sanskryckich]’).

Wiréd uczestnikéw konferencji znalezli si¢ takze przedstawiciele (i absolwenci) polskich
osrodkow indologicznych, ktorzy wygtlosili nastepujace referaty:

11 lipca 2006:

sekcja 1 (Veda): Joanna Jurewicz (Uniwersytet Warszawski), ,,The ‘small scale’ transmi-
gration in the Rgveda?”;

sekcja 2 (Epics): Sven Sellmer (Uniwersytet im. A. Mickiewicza w Poznaniu), ,,The heart
in the Mahabharata™;

sekcja 11 (Philosophy): Monika Nowakowska (Uniwersytet Warszawski), ,,4Artha and
anartha in Mimarnsa”.

12 lipca 2006:

sekcja 2 (Epics): Przemystaw Szczurek (Uniwersytet Wroctawski), ,,Juggling with atman:
a few remarks on Bhagawadgita 6.5-6”.

13 lipca 2006:

sekcja 5 (Vyakarana), Matgorzata Wielinska-Soltwedel, ,,The Bengali tradition of Panini’s
grammar’;

sekcja 7 (Poetry, Drama and Aesthetics), Anna Trynkowska (Uniwersytet Warszawski),
,.The description of the city of Dvaravati in Magha’s Sisupalavadha 111,33—63".

Podczas konferencji wystawialy swoje publikacje nie tylko najwigksze i najwazniejsze wy-
dawnictwa indologiczne $wiata, ale szans¢ na przedstawienie swoich prac mieli réwniez
indywidualni uczeni. Sporo uwagi poswigcono metodologii nauczania sanskrytu oraz zasto-
sowaniom nowych technologii cyfrowych w dydaktyce i badaniach naukowych (panele spe-
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cjalne: Sanskrit and computing, International digital Sanskrit library integration oraz Peda-
gogical issues in teaching Sanskrit).

Wygtoszone na konferencji referaty zakwalifikowane do publikacji zostana wydane
w tematycznych tomach przez wydawnictwo Motilal Banarsidass, New Delhi pod redakcja
Paula Dundasa i Petera Bisschopa. Uzgodniono, Ze kolejna XIV Swiatowa Konferencja San-
skrytologiczna odbedzie si¢ w 2009 roku w Kyoto.

Program seminarium i streszczenia wystapien znajduja si¢ na stronie:
www.arts.ed.ac.uk/sanskrit/13thWSC

[Monika Nowakowska]

KONFERENCJA INDOLOGICZNA
nt. WSPOLPRACY REGIONALNEJ W EUROPIE SRODKOWEJ I WSCHODNIE]J

Warszawa, 15—17 wrzesnia 2005 roku

W dniach 15-17 wrzesnia 2005 roku na Uniwersytecie Warszawskim odbyla si¢ miedzyna-
rodowa konferencja indologiczna poswigcona wspotpracy regionalnej w tej dziedzinie w Eu-
ropie Srodkowej i Wschodniej (Central and Eastern European Indological Conference on
Regional Cooperation), zorganizowana przez Zaktad Azji Potudniowej Instytutu Orienta-
listycznego Uniwersytetu Warszawskiego we wspollpracy z Ambasada Indii w Polsce
i Indyjskiej Rady ds Stosunkéw Kulturalnych (Indian Council for Cultural Relations).

Przedstawiciele indologii panstw Europy Srodkowej i Wschodniej spotkali si¢ w Warsza-
wie, by zaprezentowac stan i zakres badan indologicznych prowadzonych w swoich o$rod-
kach, opowiedzie¢ o systemie nauczania przedmiotow indologicznych, a przede wszystkim
podzieli¢ si¢ refleksjami na temat biezacej sytuacji indologii w ich krajach. Ze wzgledu na
bieg historii panstwa tej cze$ci Europy borykaja si¢ czesto z podobnymi problemami. Po-
trzebna i oczekiwana jest wspolpraca migdzy osrodkami zroznych krajow, badacze chca
realizowaé wspolne projekty. Konferencja byta okazja do podzielenia si¢ rowniez doswiad-
czeniami, jesli chodzi o programy nauczania, podreczniki, przeklady literatur indyjskich.

W Warszawie pojawili si¢ przedstawiciele osrodkow indologicznych z Czech (Praga), We-
gier (Budapeszt), Litwy (Wilno), Bulgarii (Sofia), Lotwy (Ryga), Chorwacji (Zagrzeb), Ru-
munii (Bukareszt), Estonii (Tallin) i Serbii (Belgrad).

Trzeba podkreslié, ze w tej czesci Europy Polska moze si¢ pochwali¢ najwigksza liczba
osrodkéw uniwersyteckich oferujacych studia indologiczne. Na konferencji stan badan pro-
wadzonych w swoich uczelniach przedstawili wykladowcy réznych dziedzin indologii
z Uniwersytetu Jagiellonskiego z Krakowa, Uniwersytetu im. A. Mickiewicza z Poznania,
Uniwersytetu Warszawskiego oraz Uniwersytetu Wroctawskiego.

Konferencje¢ uswietnil wyktad goscia z Indii, doktor Dipti Tripathi (Department of San-
skrit, University of Delhi), sekretarza Ministerstwa Spraw Zagranicznych Indii (Joint Secre-
tary in the Ministry of External Afairs of India), V. Ashoka, a takze udzial Jego Ekscelencji
Ambasadora Indii w Polsce, Anila Wadhwy. Szczegélnie wzruszajaca czescia spotkania
okazat si¢ wieczor poetycki goscia honorowego konferencji, poety Kunwara Naraina, kto-



NR 12/13 (2005/06) SPRAWOZDANIA 141

remu wrgczono nagrode Ministerstwa Kultury Rzeczpospolitej Polski za szczegdlny wktad
we wzajemne przyblizanie kultur Polski i Indii (przektady poezji polskiej na hindi).

Program konferencji:

W sesji zatytutlowanej Indian Studies in Central and Eastern Europe. Scopes of Multilate-
ral Cooperation reprezentanci poszczegodlnych osrodkow lub dziedzin badawczych przed-
stawili stan i struktur¢ badawczo-dydaktyczna. Wystapili kolejno: prof. Marek Mejor (Zaktad
Azji Potudniowej, Uniwersytet Warszawski; Instytut Orientalistyczny, Uniwersytet im.
Adama Mickiewicza, Poznan); dr Stanislava Vavrouskova (Oriental Institute, Praga, Cze-
chy); dr Maria Négyesi (Dept. of Indo-European Studies, Eotvos Lorand University, Buda-
peszt, Wegry); dr Vytis Vidunas (Centre of Oriental Studies, Vilnius University, Litwa); dr
Tatyana Evtimova (Classical East Dept., Sofia University, Bulgaria); dr Joanna Kusio
(Zaktad Azji Potudniowej, UW); prof. Joanna Sachse (Instytut Filologii Klasycznej i Kultury
Antycznej, Uniwersytet Wroctawski); dr Elzbieta Walter (Zaktad Azji Potudniowej, UW);
prof. Victors Ivbulis (Dept. of Oriental Studies, Faculty of Foreign Languages, University of
Latvia, Lotwa); prof. Mislav Jezi¢ (University of Zagreb, Chorwacja); prof. Lidia Sudyka
(Zaktad Indianistyki, Instytut Filologii Orientalnej, Uniwersytet Jagiellonski); Sabina Popa-
rlan (Dept. of Oriental Languages, Bucharest University, Rumunia); prof. Danuta Stasik
(Zaktad Azji Potudniowej, UW).

W sesji drugiej pt. Philosophy, Culture and Society wystapili z referatami: prof. Linnart
Maill (Tartu University, Tallin, Estonia) ,,Dharmacakrapravartana from the Point of View of
Semiotics”; dr Dagmar Markova (Institute of Indian Studies, Charles University, Praga, Cze-
chy) ,,Requirements Placed on Women by Hindu and Muslim Orthodoxy”’; prof. Joanna Ju-
rewicz (Zaktad Azji Potudniowej, UW) ,,The Fiery Self. Rigvedic Roots of the Upanishadic
Concept of Atman”; prof. Marzenna Czerniak-Drozdzowicz (Zaktad Indianistyki, Instytut
Filologii Orientalnej, Uniwersytet Jagiellonski) ,,Some Remarks on Paficaratra and Its Texts”;
Natalia Swidzifiska (Instytut Orientalistyczny, Uniwersytet im. Adama Mickiewicza, Poznar)
,,Some Remarks on Hero Stones in Tamil Tradition”; dr Monika Nowakowska (Zaktad Azji
Potudniowej, UW) ,,Charms of the Philosophical Sanskrit”.

Sesja trzecia, zatytutowana Linguistic Perspective in Indian Studies objela nastepujace wy-
stapienia: prof. Laurentiu Teban (Dept. of Oriental Languages, Bucharest University, Rumu-
nia) ,,The Specificity of Hindi Syntax (defined in a typological pan-Indian framework)”;
Nadezhda Ivanova-Rozova (Publishing Dept. of East-West Indological Foundation, Bulgaria)
,,Possible Method of Semantic Analysis of Aspectual Verbal Pairs in Modern Hindi”; Vesna
Krmpotié-Petkovi¢ (Belgrad, Serbia) ,,Language is History”.

W ostatniej, czwartej sesji, pt. Language Teaching swoim doswiadczeniem dydaktycznym
dzielili si¢: dr Sachidananda Chaturvedi (Zaktad Azji Potudniowej, UW) i dr Umesh Nautiyal
(Zaktad Indianistyki, Instytut Filologii Orientalnej, Uniwersytet Jagielloniski).

Konferencje zwienczyty obrady ,,okraglego stohu”, ktére zaowocowaly konkretnymi pla-
nami indologicznej wspolpracy regionalne;j.

Publikacja gromadzaca referaty wygloszone przez uczestnikow konferencji przygotowy-
wana jest do druku pod redakcja Danuty Stasik i Anny Trynkowskiej przez Dom Wydawni-
czy ELIPSA.

[Monika Nowakowska]
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11 BONSKO-WARSZAWSKIE WARSZTATY JEZYKA HINDI

Warszawa, 17-24 wrzesnia 2006 roku

W dniach 17-24 wrzesnia 2006 r. w Instytucie Orientalistycznym Uniwersytetu War-
szawskiego odbywaly si¢ II Bonsko-Warszawskie Warsztaty Jezyka Hindi (Dvitiya Bonn-
Varsa Hindi Karyasala), zorganizowane przez Zaklad Azji Poludniowej przy wspoétpracy
Ambasady Indii. W uroczystosci otwarcia warsztatow udziat wzieli: Ambasador Indii w RP —
Anil Wadhwa, Prorektor UW — prof. dr hab. Konstanty Wojtaszczyk, Dyrektor IO UW — prof.
dr hab. Jolanta Sierakowska-Dyndo, pracownicy i studenci Zaktadu oraz goscie z Niemiec.

W warsztatach uczestniczylo w sumie 16 studentow, w tym 6 oso6b z Niemiec (zasadniczo
z Uniwersytetu Bonskiego, aponadto — po jednym przedstawicielu — z Uniwersytetu
w Hamburgu i1 Heidelbergu), pozostale za§ — z Zaktadu Azji Poludniowej I0 UW (w tym
takze doktoranci). Do warszawskiej kadry dydaktycznej (dr Sachidanand Chaturvedi, dr
Monika Nowakowska oraz Danuta Stasik) dotaczyt wyktadowca Seminarium Indologicznego
Uniwersytetu Bonskiego, dr Heinz Werner Wessler.

Zajecia odbywaly si¢ w dwoch sesjach. Jedna z nich poswigcona byla rozwijaniu prak-
tycznych umiejetnoéci w jezyku hindi, a jej tematem przewodnim byto hasto “Mai kaun hij,
ap kaun hai, vah kaun hai?”. Druga sesje pos§wiecono czytaniu, interpretacji, a takze probie
przedstawienia jednoaktowki Surendry Warmy pt. Nid kyé rat bhar nahi ati? Uczestnicy
warsztatow wzi¢li ponadto udziat w bogatym programie kulturalnym, ktéry obejmowal m.in.
wycieczke po Warszawie, wizyte w Zelazowej Woli, Muzeum Powstania Warszawskiego,
a takze w kinie Muranow na filmie w jezyku hindi pt. Bunty i Babli. Koncowym akcentem
warsztatow bylo zaprezentowanie przybylym na t¢ okazje JE p. Ambasadorowi Wadhwie
i Sekretarzowi Ambasady p. S. Ramarathnamowi sztuki S. Warmy wedlug oryginalnych,
,warsztatowych” koncepcji rezysersko-scenicznych studentow.

Warto zaznaczyé, ze sukces obu edycji warsztatow (pierwsze mialy miejsce w czerwcu
2004 r., a ich organizatorem byt dr Heinz Werner Wessler) potwierdzit stusznos¢ idei organi-
zowania tego rodzaju spotkan, w ktorych z jednej strony studenci maja m.in. okazj¢ rozwi-
jania umiejetnosci jezykowych poza typowym kontekstem akademickim, z drugiej zas strony
nauczyciele moga wymienia¢ doswiadczenia pomagajace zwickszy¢ efektywno$é pracy dy-
daktycznej. W zwiazku z tym obie strony zgodnie stwierdzily, ze dotoza staran, aby Bonsko-
Warszawskie Warsztaty Hindi byly trwatym elementem wspdlpracy obu jednostek. Zatem
kolejne spotkanie odbedzie si¢ w Bonn.

[Danuta Stasik]
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EUROPEJSKI KONGRES RELIGIOZNAWCZY

Bukareszt, 18-23 wrzes$nia 2006 roku

W dniach 18-23 wrzesnia 2006 roku w Bukareszcie odbyt si¢ Europejski Kongres Religio-
znawczy (European Congress of the History of Religions), zorganizowany przez Europejskie
Stowarzyszenie Reliogioznawcze (European Association for the Study of Religions, EASR),
Miedzynarodowe Stowarzyszenie Historii Religii (International Association for the History
of Religions, IAHR) oraz Rumunskie Stowarzyszenie Historii Religii (Romanian Association
for the History of Religions, RAHR).

W Kongresie wziglo udzial ok. 270 prelegentdow i stuchaczy z niemal 20 krajéw. Bylo to
dotychczas najwazniejsze wydarzenie w badaniach religioznawczych w historii Rumunii,
ojczyznie jednego z najbardziej znanych badaczy historii religii Mircei Eliadego, a by¢ moze
dotychczas najwigkszy kongres nauk humanistycznych w tym kraju. Oficjalnej inauguracji
w sali Filharmonii Narodowej (Athénée roumain) dokonal Traian Basescu, prezydent Ru-
munii, a ceremoni¢ uswietnit wystep Narodowej Orkiestry Filharmonicznej im. George’a
Enescu.

W ramach Kongresu zorganizowano odrgbny panel poswigcony religiom indyjskim i bud-
dyzmowi (Panel on Indian Religions and Buddhist Studies), ktdorego koordynatorami byli
Nalini Balbir i Eugen Ciurtin.

Wygtoszono nastepujace referaty:

20 wrzesnia 2006:

Oskar von Hiniiber: ,,Remembering History and Dating Early Buddhist Texts”;

Jean-Marie Verpoorten: ,,Les diecux védiques Indra et Varuna dans le Canon Pali”;

Lubos Bélka: ,,Spread of Buddhism and Wandering of Statues: Case of the Beijing San-
dalwood Buddha”;

Rodica Pop: ,,The Role of Religion in the Mongolian Wedding Ritual”.

21 wrzesnia 2006:

Eugen Ciurtin: ,,La tortue du Buddha”;

Jean-Marie Lafont: ,,Sur quelques approches frangaises des religions indiennes au
XVIlIéme siécle”;

Peter Schreiner: ,,Does Rajayoga Have a History?”;

Maya Burger: ,,Mircea Eliade, Yoga and the History of Religions”;

Ulo Valk: ,,Vernacular Religion and Belief-Related Genres in Assam: a Folkloristic Per-
spective”;

Marina Vorobjova: ,,Feminine Divinities in Indian Religions”;

Sarah Claerhout: ,,Conversion: At the Intersection of the Religious History of Europe and
the Indian Traditions™;

Julieta Moleanu: ,,"That brahman that Was First Born of Old’ as Was Known by the
Atharvavedins”;

Annette Wilke: ,,‘Textual Rites’: The Parasurama-Kalpasitra™;

Florina Dobre: ,,A Note on the Linkage between the Word Principle (Brahman sabda tattva)
as Envisaged by Bhartrhari and the Mystics of the Name (nama)”;

Piotr Balcerowicz: ,,Why Did Indian Philosophers Need God?”.
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22 wrzes$nia 2006:

Bogdan Diaconescu: ,,Is God the Author of the Veda? Udayana Versus Mimamsa and
Samkhya”;

Knut A. Jacobsen: ,,The Meaning of prakyti in Yogasutra and Vyasabhasya”,

Alef Theria Wasim: ,,On the Reception of Tibyan Fi Ma‘rifat al-Adyan in Aceh”.

Program kongresu 1 szczegdlowe informacje znajduja si¢ na stronie:
www.rahr.ro/RAHR/Conference2006/index.htm

[Piotr Balcerowicz]
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Zasady edycji stosowane w Studiach Indologicznych

Termin zamknigcia kolejnych numerdéw Studiow Indologicznych uptywa kazdorazowo
z koncem czerwca danego roku.

Redakcja Studiow Indologicznych uprzejmie prosi autoréw o stosowanie si¢ do poniz-
szych zasad obowiazujacych w Studiach Indologicznych, co ulatwi prace edytorskie.
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Adres. Prosimy o nadsylanie artykutow do publikacji w Studiach Indologicznych:
albo na dyskietce (z zalaczonym wydrukiem tekstu) na adres:

Redakcja Studiow Indologicznych
Instytut Orientalistyczny
Uniwersytet Warszawski
Krakowskie Przedmiescie 26/28
00-927 Warszawa

albo poczta elektroniczna na jeden z adresow:

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

Format pliku. Nadestany plik tekstowy powinien by¢é w jednym z formatow:

plik Microsoft Word (*.doc),
plik Rich Text Format (* rtf),
plik tekstowy (*.txt) w kodach ASCILI.

Czcionki / znaki diakrytyczne. Mozliwe sa dwa sposoby kodowania znakéw dia-
krytycznych w pliku artykutu.

Autor moze do zapisu znakow diakrytycznych uzy¢ czcionek Sanskrit New Times
i Vedic New Times, ktore sa dostgpne w redakcji (kontakt: p.balcerowicz@uw.edu.pl).

Mozna zastosowa¢ konwencj¢ zastepujaca sanskryckie znaki diakrytyczne wedlug
nastgpujacego wzoru:
kazdy diakrytyk to kombinacja: ,,gtoska + @,
np. a = a@; ¢ = t@; = m@; h = h@ itp.
z wyjatkiem:
palatalne 77 = j@,
palatalne s = c@,
gutturalne 7 = g@,
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“)

(@)

(6)
(a)
(b)
()

@)

znak #:
d=a@# lub a#, i = i@# lub i#, 1 = u@# lub u#, é = e#, 6 = o#, di = ai#, dit = au#.

Spolszczanie. Przy spolszczaniu terminow sanskryckich prosimy o uwzglednianie
standardowego systemu spolszczania przyjetego w Studiach Indologicznych
(szczegodly patrz Studia Indologiczne 1 (1994) 6-7), w tym przede wszystkim:

ER)

samogloski dlugie ikrotkie oddawane sa w spolszczeniach jednakowo (np. ,.a
oraz ,,a’ —,a ),
samogtoskowe ,.;” — ,,ry” (np. ,,Rg-veda” — ,,Rygweda’),
przydech — ,.,h”, (np. ,,bhagavant” — ,bhagawant”),

. 99 . 99 99 . .99 - 2 bhl o= 29 . 29
gloski palatalne ,,c” 1,7 — ,,cz 1,dz" (np.,capa’ — ,czapa , jiva — ,dziwa"),

r . 9 9 . 2 29 99 - 2
spétgtoski cerebralne ,.¢°, ,,d" 1,0 — ,t7, ,,d71,n”,

79 r 79 ’ r 2
»S przed spotgltoska — ,§ (np.sveta — ,$weta),

79 99 r 2 . 2" r 9
» przed samogltoska — ,si (np. ,$abda” — ,siabda”, ,,Ganesa” —
,,Ganesia”, ale w odmianie: ,,Ganesi”),

. r9 99 r - - r
wyjatkowo ,.§" przed samogltoska ,i, po ktoérej nastepuje spot-
gtoska — .81 (np. ,,Siva” — ,,Siwa”, . sila” — ,$ila”),
anuswara ,,i przed potsamogloskami — ,,m” (np. ,,sartyoga” = ,,samjoga’),
anuswara przed ,,h”, sybilantami i dentalnymi — ,,n” (np. ,,samhita’ —> ,,sanhita”,
»apabhramsa” — ,apabhransia”, samtana — ,,santana”).

Kursywa. Prosimy o zapis drukiem pochytym (kursywa) w szczegolnosci
wszystkich cytatow z jezykow indyjskich (np. cytatow sanskryc-
kich) i pojedynczych wyrazéw obcych (np. sanskryckich),

tytutdw utworow literackich (w spolszczeniu i w jezykach oryginalu, np. Nyaya-
-sutra, Njajasutra), tytulow ksiazek.

Brak kursywy. W wypadku cytatow w jezyku polskim iinnych jezykach europej-
skich prosimy o zapis drukiem normalnym (nie kursywa!) i stosowanie cudzystowu;

w zapisie tytutow artykulow nie stosuje si¢ kursywy, a jedynie znak cudzystowu
(patrz § 7b ponizej: bibliografia dla cytowanych artykulow).

Transkrypcja wyrazoéw indyjskich. Prosimy o stosowanie si¢ do ogélnych zasad
transkrypcji naukowej obowiazujacej w SI. W szczego6lnosci prosimy o:

rozdzielanie wyrazow spacja (takze tam, gdzie zapis w dewanagari jest laczny), np.
tatha ca (nie * tathaca), evam api (nie *evamapi);

uwzglednianie podziatow miedzywyrazowych w zlozeniach, np. Megha-duta (nie
*Meghaduta);,

uwzglednianie sandhi na styku wyrazow przez zastosowanie znakow ,,d", ,,&, ,.di
,di” itp. (patrz Studia Indologiczne 1 (1994) 6-8), np. svetambara, bhavatiti (bhavati
+ iti), tathédam (tatha + idam), tathdaiva (tatha + eva), salilaudana (salila + odana),
Sad-dantdvadana (spolszczone: Szaddantawadana, a nie: *Szad-danta-awadana).

Bibliografia. Wszystkie zrodla bibliograficzne nalezy podawa¢ w bibliografii
konicowej w uktadzie ciagltym, bez podziatu na teksty zrodlowe i opracowania.

Prosimy o stosowanie nastgpujacego systemu zasad bibliograficznych przyjetego
w Studiach Indologicznych:
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(a) dlaksigzek:

odnosnik bibliograficzny w tekscie artykutu:

RUSHDIE (1989: 115)

odpowiada ksiazce podanej w bibliografii (na koncu artykuhu) nastgpujaco:

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

(b) dla cytowanych artykutow:

odnosnik bibliograficzny w tekscie artykutu:

PATEL (1989: 172)

odpowiada artykutlowi podanemu w bibliografii (na koncu artykutu) nastepujaco:

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

(¢) w koncowej bibliografii prosimy o:

—  zapis tytuléw ksiazek kursywa,
—  zapis tytutow artykutow w cudzystowie,
— zastosowanie nastgpujacego schematu w bibliografii:

o dla ksigzek:

<nazwisko+rok> = <nazwisko autora, imi¢ autora>: <tytuf ksiqzki>. <imig¢+nazwisko
redaktora>, <ilo$¢ tomow>, <nazwa serii wydawniczej i kolejne
numery>, <nazwa wydawcy>, <miejsce wydania> <rok
wydania> [<informacje dodatkowe, np. dane 1. wydania>].

przykiady:

SACHAU 1971 = Sachau, Edward C.: Alberuni’s India. Edited by A.T. Embree,

2 Vols, Munshiram Manoharlal, Delhi 2001 [1. wydanie:
Kegan, Paul, Trench & Co., London 1910].

BOCHENSKI 1956 = Bochenski, J.M.: Formale Logik. Verlag Karl Alber, Freiburg—
Miinchen 1956. [4. wydanie: Orbis Academiscus Problem-
geschichten der Wissenschaft in Dokumenten und Darstellungen
53, Verlag Karl Alber, Freiburg—Miinchen1978. Przeklad
angielski: A4 History of Formal Logic. Revised translation by Ivo
Thomas of the German edition, University of Notre Dame Press,
Notre Dame 1961].

o dla artykutow:

<nazwisko+rok> = <nazwisko autora, imie autora>: <,tytut artykuhu”>. <nazwa
czasopisma i numer> (<rok wydania>) <strony>.

przyktad:

BROWN 1965 = Brown, W. Norman: ,,Theories of Creation in the Rig Veda”.

Journal of the American Oriental Society 85 (1965) 23-34.
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o dla dziet sanskryckich itp.:

<skrot dzieta> = <imi¢ autora>: <tytut dziela>. (<dane pierwszej edycji>)

<imig+nazwisko redaktora> (red.): <tytuf ksigzki>. <ilo$¢
tomow>, <seria wydawnicza i numery>, <nazwa wydawnictwa>,
<miejsce wydania> <rok wydania> [<informacje dodatkowe, np.
dane 1. wydania>]. (<dane drugiej edycji>).

przyktad:
AK = Vasubandhu: Abhidharma-kosa. (1) Swami Dwarikadas Shastri

PK

®
(@)

(b)
(©)

(b)

®)

(red.): Abhidharmakosa and Bhasya of acarya Vasubandhu with
Sphutartha Commentary of Acarya Yasomitra. 4 Vols, Bauddha
Bharati Series 5, 6, 7, 9, Bauddha Bharati, Varanast 1987. [1.
wydanie: 1970: Part 1(1 12 Kosa-sthana); 1971: Part I (3 14
Kosa-sthana); 1972: Part 111 (5 16 Kosa-sthana); 1973: Part IV
(718 Kosa-sthana). (2) P. Pradhan (red.): Abhidharmakosa-
bhasyam of Vasubandhu. Tibetan Sanskrit Works Series 8, Kashi
Prasad Jaysawal Research Institute, Patna 1967.

= Paesi-kahanayam (Pradesi-kathanaka). Willem B. Bollée (red.):

The Story of Paesi (Paesi-kahanayam). Soul and Body in
Ancient India. A Dialogue on Materialism. Text, Translation,
Notes and Glossary. Harrassowitz Verlag, Wiesbaden 2002.

Dodatkowe zasady.

Numeracja.
Prosimy o numerowanie poszczegdlnych rozdzialdw, sekcji, wersow, sutr itp.
cytowanych dziet cyframi arabskimi i kropkami wedlug schematu: RV 10.121.1
(anienp.: RV X 121,1 /RV 10,121,1 /RV 10. 121. 1).
Numeracja poszczegodlnych sekeji, strof itp. w jezykach indyjskich (np. w sanskrycie,
prakrytach) nastgpuje raczej przed numerowana sekcja, a nie po niej, np.:

78. sad-darsana-samkhya tu puryate tan-mate kila /

lokayata-mata-ksepat kathyate tena tan-matam //

Skréty cytowanych dziel. Prosimy o stosowanie druku normalnego (nie kursywy
itp.) przy skrotach cytowanych dziel, np. MBh (nie MB#h).

Danda: / lub // . Znak interpunkcyjny danda (pojedynczy lub podwojny) stosuje
si¢ wylacznie w cytowanych strofach w jezykach indyjskich (np. sanskryt, pra-
kryty) jako cezur¢ metryczna, nigdy w przektadzie polskim. Znak dandy to / lub
// (nie: | lub ||).

Cytaty wedyjskie. W cytatach wedyjskich prosimy uwzglednia¢ akcenty, np.
agnim ile purohitam yajiiasya devam yrtvijam | hotaram ratnadhatamam // .

Redakcja zastrzega sobie prawo do adiustacji nadestanych tekstow.

Dzigkujemy za utatwienie nam pracy przez stosowanie si¢ do powyzszych zasad.

Redakcja Studiow Indologicznych



