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Wasubandhu:
»Dowod na wylaczne istnienie tresci sSwiadomosci
w dwudziestu strofach”
(Vasubandhu: Vimsatika — Vijiiapti-matrata-siddhi)

opracowanie tekstu i przektad z sanskrytu

PIOTR BALCEROWICZ i MONIKA NOWAKOWSKA

Niniejsze wydanie tekstu Vimsatika (Vijiiapti-matrata-siddhi) z odautorskim
komentarzem (Vimsatika-vytti) opiera si¢ gh. na fotograficznej reprodukcji manuskryptu
pochodzacego z kolekcji Durbar Library znajdujacej si¢ obecnie w archiwach
narodowych w Kathmandu (National Archives, Kathmandu, Nepal, Ms. No. 1-1697 vi
[Bauddhadarsana 81]). Manuskrypt o rozmiarach 30X5.5 cm spisany zostal na szesciu
lisSciach palmowych (po 7 linii na stronie, brak 1. strony, czgsciowo uszkodzony).
Manuskrypt ten — odnaleziony przez Sylvaina Lévi podczas jego wyprawy do Nepalu w
dniach 24.03-24.07.1922 — zostat udostepniony w fotograficznej edycji:

B = Works of Vasubandhu in Sanskrit Manuscript: The Trisvabhavanirdesa, the
Vimsatika with its Vrtti, and the Trimsika with Sthiramati’s Commentary
(Facsimile Edition). Ed. by Katsumi Mimaki, Musashi Tachikawa and Akira
Yuyama; Bibliotheca Codicum Asiaticorum 1, The Centre for East and Asian
Cultural Studies, Tokyo 1989 (ss. 9-15, oznaczony tamze jako Ms. B).

Niniejsze wydanie bylo konsultowane z pierwsza edycja tekstu sanskryckiego,
bazujaca na tym samym manuskrypcie:

L = Deux traités de Vasubandhu, Vimsatika et Trimsika, 1 Partie — Texte,
Sthiramati’s Bhasya. Ed. by Sylvain Lévi, Bibliothéque de 1’Ecole des Hautes
Etudes, Paris 1925.

To wtasnie z wydania Sylvaina Léviego — ktory dokonal rekonstrukcji fragmentéw na
podstawie thumaczen tybetanskich — pochodzg uzupehienia tekstu sanskryckiego.

Zarowno tekst sanskrycki przedstawiony ponizej, jak i polskie ttumaczenie sa
wersjami roboczymi. Apart krytyczny w niniejszej edycji uwzglednia jedynie istotne
naszym zdaniem variae lectionis. Jednoczesnie przygotowywane jest pelne wydanie
krytyczne, uwzgledniajace takze edycje tybetanska. Pojedyncza nieczytelna litere
(aksara) zaznaczamy kazdorazowo < *>.

Studia Indologiczne 6 (1999) 5-44.
Copyright © by Instytut Orientalistyczny, Uniwersytet Warszawski
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I. Tekst sanskrycki*

e sftagamfarfaar @ugfaatea
ferwrorent famfmmerartates:

1Y gid:

[*1b]! HRRM urger  fagfous SHavarerd | fawws O g agq
SrgeRtatd e fadd w1 foq fofteaifa waten: | fogws sewErmiga)
A g et |

[ERINIEEC GRS ERIE RG]
e FAR R IEIeEsH I ¢ Il

T A |
Ife fogfamet fram <werean: |

HAEATTHE bl HA(shdl 7 I R NI
o wafa afe fam s sofclaafiecad 7 To@afdl HEN

o

eyl ST 7 o | TAd 9 <X Falrageaad 7 HAcl | qeglehlegiaigar
g9 HIH IR 7 FAGHR | A ARG GAH HREEE A= |
FEARMMRS: FAYAAE 9Id a9 HeMfelima 7 fFad 9 9 ag=n fhad |

*Do edycji tekstu sanskryckiego wykorzystano czcionki oraz program AIRTE
(© The AMRITA Package — A Devandgari Sanskrit Keyboard Program), stworzony przez Piotra
Balcerowicza.

1 Pierwsza strona manuskryptu [1b] sie nie zachowala. Powyzsza wersja sanskrycka
brakujacej strony [1b] zostala zrekonstruowana przez Sylvaina Lévi na podstawie
tlumaczenia tybetanskiego i thumaczen chinskich.
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II. Thumaczenie

Dowod na wylaczne istnienie tresci Swiadomosci w dwudziestu strofach
skomponowany przez Mistrza Wasubandhu
1 opatrzony odautorskim komentarzem

[Wasubandhu:] W mahajanie utrzymuje si¢, ze [wszechswiat zlozony z] trzech
sfer jest jedynie trescia $wiadomosci®s, gdyz [pewna] sutra [glosi]: ,,Wszak, o
uczniowie Buddhy, mysla jedynie jest mianowicie [ten wszech§wiat zlozony z]
trzech sfer”06.  Mysl1”, ,,umyst”, ,,$wiadomo$é” 1 ,,tre$¢ $wiadomosci” to synonimy.
[Termin] ,,myS$l” bierze si¢ tutaj wraz z [jego] korelatami. [Stowo] ,jedynie”
[zostalo uzyte] w celu wykluczenia [wszelkiej] realnie istniejacej rzeczy.

1. To [wszystko] jest jedynie trescia Swiadomosci i niczym innym,
poniewaz [stanowi] refleks rzeczy nieistniejacych, tak jak [w
wypadku] postrzegania przez osobe z wada wzroku nieistniejacych
wlosow, ksiezyca itp.

Wzgledem tego wysuwa si¢ obiekcje:
[Przeciwnik:]

2. Jesli tres¢ swiadomosci bylaby pozbawiona realnie istniejacej
rzeczy, [to] nie byloby zasadne przypisanie [postrzeganych
przedmiotow] (1) do [konkretnego] miejsca i (2) do [konkretnego]
czasu, [nie bylby zasadny] (3) brak przypisania [ich] do [jednego]

65 Ewentualny przektad ,,Wylaczna tre$¢ §wiadomosci (vijiiapti-matra) jest ztozona
z trzech sfer” nie uwzglednia — naszym zdaniem — faktu, ze po pierwsze powyzsze
zdanie jest wprowadzeniem do strofy 1a: vijiiapti-matram evditad, a po drugie powyzsza
mys$l zostaje rozwinigta w cytacie citta-matram bho jina-putra yad uta traidhatukam iti.
Uznajemy zatem, ze podmiotem jest tu traidhatukam. ,,Ztozony z trzech sfer” jest
wszechswiat, na ktory sktadaja si¢ trzy sfery bytowania (dhatu), a przebywanie w nich
uwarunkowane jest etycznie (karman). Sa to: (1) kama-dhatu (sfera oddzialywania
zmystow; jest ona korelatem potoku osobowosci zlozonego ze wszystkich elementow
konstytutywnych; odpowiada jej fikcja osobowosci zwierzat, demondéw, ludzi i nizszych
bogéw), (2) rupa-dhatu (sfera niewidzialnych form, ujawniajacych si¢ w medytacji;
sfera zredukowanej zmystowosci, korelat potoku bez manifestacji elementéw smaku i
zapachu; odpowiada jej fikcja osobowosci bogow wyzszych), (3) arupa-dhatu (sfera
pozbawiona ksztaltow, zwiazana z najwyzszym poziomem medytacji; sfera inteligibilna,
bedaca korelatem potoku ztozonego wylacznie z elementéw niezmystowych; odpowiada
jej fikcja osobowosci bogow najwyzszych zatopionych w medytacji). Te trzy sfery
kosmiczne sktadaja si¢ na caloksztalt egzystencji (samsara). Poza nimi istnieje
lokottara-dhatu (tj. nirvana-dhatu), tj. sfera zwiazana z wyzwoleniem.

6 Avatamsaka-siitra, DBhS. V1, 's. 32 [R p. 49] (za Anackerem (1998: 161, n. *)).



NR 6 (1999) ST siaga~foR e WUAGaaad (S9Tiaent faataaTIamars: 19

potoku [$§wiadomosci] ani [nie bylaby zasadna] (4) skutecznosé
dzialan [wzgledem nich].

Do czego sprowadza si¢ to, co powiedziano? Jesli tres¢ swiadomosci [pod
postacia pewnych] wrazen wzrokowych itp. pojawia si¢ bez realnie istniejacej
rzeczy [stanowiacej te] wrazenia wzrokowe itp., [to] nie za przyczyna realnie
istniejacej rzeczy [stanowiacej te] wrazenia wzrokowe. (1) Dlaczego [wobec tego]
pojawia si¢ w jakim$ [konkretnym] miejscu, [a] nie wszedzie? (2) I [dlaczego]
pojawia si¢ w tym wlasnie miejscu w jakim§ momencie, [a] nie zawsze?
(3) [Dlaczego] pojawia si¢ w potoku [$§wiadomosci] u wszystkich obecnych w tym
miejscu i czasie, [a] nie tylko u jednego? [Tak] jak [w wypadku] zludnego obrazu
wlosow itd., [ktory powstaje] w potoku [$wiadomosci] u 0sob z wada wzroku, [lecz]
nie u innych. (4) Dlaczego za [posrednictwem] tego, co osoby z wada wzroku widza
jako wlosy, pszczoly itp., nie uskutecznia [one Zadnych] dzialan [mozliwych
wzgledem] wlosow, pszczot itp.; 1 nie jest tak, Ze nie uskutecznia tego inne [osoby,
ktore nie maja wady wzroku, a widza wlosy, pszczoly itp.]. Za [posrednictwem]
tego, co widzi si¢ we $nie jako pokarm, napdj, odzienie, trucizna, bron itd., nie
uskuteczni si¢ [zadnych] dzialan [mozliwych wzgledem nich]; i nie jest tak, Ze nie
uskutecznia tego inne [osoby, ktére widza te przedmioty na jawie]. Z miastem
niebianskich muzykantow — z racji tego, ze nie istnieje — nie uskuteczni si¢
[Zadnych] dzialan [mozliwych wzgledem] miasta (sc. nie da si¢ w nim zamieszkac);
i nie jest tak, ze nie uskuteczni si¢ tego wzgledem innych, [rzeczywistych miast].

Dlatego, kiedy nie ma realnie istniejacej rzeczy, [to] nie jest zasadne przypisanie
[postrzeganych przedmiotow] (1) do [konkretnego] miejsca i (2) do [konkretnego]
czasu, [nie jest zasadny] (3)brak przypisania [ich] do [jednego] potoku
[Swiadomosci] ani [nie jest zasadna] (4) skutecznos$¢ dziatan [wzgledem nich].

[Wasubandhu:] Nie, zaiste nie jest zasadne, poniewaz

3. Dowiedzione jest, ze przypisanie [postrzeganych przedmiotow]
(Ad 1) do [konkretnego] miejsca i (Ad 2) do [konkretnego czasu]
tak samo [ma miejsce] we Snie.

,Tak samo [ma miejsce] we $nie” [znaczy] ,jak podczas snu”. — Jakzez to? —
Podczas snu nawet bez realnie istniejacej rzeczy widzi si¢ jakies$ pszczoly, jakies gaje,
jakie$ kobiety, jakich§ mgzczyzn itd. w pewnym konkretnym miejscu, [a] nie
wszgdzie. | w tym wlasnie miejscu widzi si¢ [ich] w jakim$ momencie, [a] nie przez
caly czas. Tym samym dowiedzione jest, Ze przypisanie [postrzeganych przedmiotow]
do [konkretnego] miejsca i czasu [zachodzi] nawet bez realnie istniejacej rzeczy.

(Ad 3) Z kolei brak przypisania [postrzeganych przedmiotéow] do
[jednego] potoku [§wiadomosSci] tak samo [ma miejsce jak w
wypadku] upiorow,
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—,jest dowiedziony”, nalezy uzupemi¢. ,,Tak samo [ma miejsce w wypadku]
upiorow” [znaczy] .jak u upioréw”. — Jakze jest [to] dowiedzione? — Kiedy
jednakowo —

wszystkie [upiory] widza rzeke ropy itp.

,Rzeka ropy” [to] ,,rzeka petna ropy”. Tak jak garniec [pelen] topionego masta.
Albowiem rzeke pelna ropy widza wszystkie bez wyjatku upiory, znajdujace si¢ w
tym samym stanie wskutek realizowania si¢ karmana, [a] nie tylko jeden [z nich].
[Wyrazenie w strofie] ,,itp.” zawiera [mysl], ze tak jak widza [one rzeke] pelna
ropy, tak samo [widza one rzeke] pelna uryny, ekskrementéw itd., a nadzorowana
przez mezow [zbrojnych] w palki i miecze. W ten sposéb dowiedzione jest, ze brak
przypisania [postrzeganych przedmiotéw] do [jednego] potoku $§wiadomosci [ma
miejsce] nawet wtedy, kiedy tresci swiadomosci [wielu podmiotow] nie posiadaja
realnie istniejacej rzeczy.

4. (Ad 4) Skutecznos¢ dzialan tak samo [ma miejsce jak w
wypadku] ejakulacji we $nie

—rozumie si¢ (sc. nalezy dopowiedziec): ,,[ze] jest dowiedzione, iz[..]”. [Jest
dowiedzione, ze skutecznos¢ dziatan ma miejsce] tak samo, [gdy nastepuje] ejakulacja
we $nie, ktora charakteryzuje wytrysk nasienia podczas snu [nastepujacy] bez
spotkowania dwojga [ludzi]. W ten sposéb za pomoca takich i rozmaitych innych
przyktadéw dowiedziona jest [powyzsza] czworka, [czyli] przypisanie [postrzeganych
przedmiotéw] (1) do [konkretnego] miejsca i (2) do [konkretnego] czasu, itd.

wszystko zas [ma miejsce] tak samo w pieklach

—rozumie si¢ (sc. nalezy dopowiedzieé): ,[ze] jest dowiedzione, iz [wszystko
za$...]”. ,,Tak samo w pieklach” [znaczy] ,,podobnie jak w wypadku piekiet”. —
Jakze jest [to] dowiedzione? —

gdy widzi sie straznikéw piekiel i gdy jest sie przez nich
torturowanym.

Poniewaz tak samo jest dowiedzione, ze w pieklach istoty piekielne widza
straznikéw piekiel w sposob przypisany (Ad 1) do [konkretnego] miejsca i (Ad 2) do
[konkretnego] czasu oraz widza zblizanie si¢ i oddalanie pséw, krukéw i zelaznych
gor, 1 dowiedzione jest, ze za pomoca tych i innych postrzezen — i (Ad3)u
wszystkich, [a] nie tylko u jednej [istoty piekielnej] — (Ad4)[ma miejsce] ich
torturowanie przez owych [straznikéw piekiel], pomimo ze [ci] straznicy piekiel nie
istnieja, [a to wszystko odbywa sie] na mocy zaowocowania wlasnych czynéw [tych
istot piekielnych] w taki sam sposéb. Rozumie sie, ze réwniez w innych [sytuacjach]
tak samo jest dowiedziona cala ta czworka, [tj.] przypisanie [postrzeganych
przedmiotéw] (1) do [konkretnego] miejsca i (2) do [konkretnego] czasu, itd.
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[Przeciwnik]: Z jakiej to znowu przyczyny®’ nie przyjmuje sie, [ze istnieja]
straznicy piekiel i takie istoty, [jak] psy 1 kruki [zamieszkujace piekta]?

[Wasubandhu:] Poniewaz jest to niespojne. (A) Albowiem nie da si¢ o tych
[straznikach piekiet, psach, krukach itp.] spdjnie pomysle¢ jako o istotach
piekielnych (sc. torturowanych), gdyz owi [straznicy piekiel, psy, kruki itp. (sc.
torturujacy)] nie odczuwaja bolu w taki wtasnie sposob, [jak istoty piekielne]®8.
[Stad tez] wsrdd istot wzajemnie si¢ meczacych nie mozna by [dokonac]
rozrdznienia, ze to sg istoty piekielne (sc. torturowane), [a] to sa straznicy piekiet
(sc. torturujacy), a istoty o jednakowym ksztalcie, rozmiarach i sile, wzajemnie si¢
megczace W ten sposob nie odczuwalyby strachu. I jakze [istoty takie, jak straznicy
piekiel, psy, kruki itp.], ktore nie sa w stanie znies¢ bolu [powodowanego] przez zar
na rozpalonej zelaznej ziemi, moglyby meczy¢ innych?! (B) Z drugiej strony, jak
mozliwe jest istnienie w piekle [straznikow piekiel, psow, krukow itp. istot,] ktore
nie sa istotami piekielnymi? W jaki sposob na przyktad mozliwe jest istnienie w
niebie zwierzat? W taki sam sposéb mozliwe byloby istnienie w pieklach
straznikOw piekiel, [takich jak] poszczegbdlne zwierzeta i1 upiory.

5. Tak jak jest mozliwe istnienie zwierzat w niebie, tak nie [jest
mozliwe istnienie] w piekle [ani zwierzat]|, ani upioréw, poniewaz
nie odczuwaja one bélu tam sie rodzacego.

Poniewaz te zwierzeta, ktore moga istnie¢ w niebie, odczuwaja — gdy si¢ tam [juz]
pojawia wskutek czynow prowadzacych do przyjemnosci w tymze $wiecie
materialnym — rodzaca si¢ tam przyjemnos¢. Ale straznicy piekiet itp. nie doznaja w
ten sposob cierpienia powstajacego w piekle. Dlatego mozliwo$¢ istnienia [w
piekle] zwierzat, jak rowniez upiorow, jest niespojna.

[Przeciwnik]: Przeciez te istoty piekielne, wskutek ktorych czynow pojawiaja si¢
tam [w piekle] poszczegdlne demony®® — charakteryzujace si¢ [konkretna] barwa,
ksztattem, rozmiarem i sita — nie przybieraja miana straznikow piekiet itp.70 I tak

67 Wyrazenie kirir karanam ttumaczymy jako .,z jakiej przyczyny” (powyzej oraz w
ka.7) oraz ,na podstawie jakiego argumentu” (Vrtti ad 7: kim atra karanam // agamah
karanam. [...] akaranam etad yasmat.), rezerwujac zaimek ,,dlaczego” dla samego kim
oraz kasmat (patrz ka.6d: kim vijiianasya nésyate, Vrtti ad 6: vijianasydiva tat
karmabhis tatha parinamah kasman nésyate, Vrtti ad 7: vijnana-parinamah kim nésyate,
Vrtti ad 11: katham na sidhyati, Vrtti ad 18: kasmat kusaldkusala-samuddacare [...] na
bhavati, ka.21ab: para-citta-vidam jianam ayathdartham katham yatha, Vytti ad 2lac:
tad api katham ayathartham.

68 W domysle: straznicy piekiet itp. nie odczuwaja bolu, a ich podstawowa rola jest
sprawianie cierpienia istotom piekielnym.

69 Termin bhiita uzyty jest tu w znaczeniu ,,demon”, a nie ,,twory”, ,,zywioly”.

70 Ewentualnie — czytajac tacznie: 81 fg RehRyT e Aqferren: Gvaf< s
e yHRUESATE I RHUICE IFTSU | — ten problematyczny ustgp mozna by
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tez [owe demony] przemieniaja si¢ [i] sa widziane jako podejmujace stosowne
dziatania [typu] wymachiwanie rekoma itp. dla wzbudzenia strachu, jak [i] jako
géry w ksztalcie baranow zblizajace si¢ 1 oddalajace oraz jako kolce w lesie
zelaznych drzew kapokowych’!, ktore zwracaja sie w dot i w gore.

[Wasubandhu:] Nie, one Zzadna miara nie moga zaistnie¢.

6. Skoro przyjmujecie’? pojawianie si¢ demonéw tam [w piekle] w
taki sposob wskutek czynéw tych [istot piekielnych], to dlaczego
nie przyjmiecie przemian’? $wiadomosci [u tychze istot
piekielnych wskutek ich czynéw]74?

Dlaczego nie przyjmiecie, ze przemiana tejze $wiadomosci [istot piekielnych] w
taki sposob[, ze widza one demony, wywolana jest] ich czynami? Po co dla
odmiany tworzycie wyobrazenie demondéw? Co wigce;j:

7. Gdzie indziej tworzy sie wyobrazenie dyspozycji psychicznych
[wywolanych] czynami, [a] gdzie indziej — skutkow [tych czyndéw].
Z jakiej to wiec przyczyny nie przyjmiecie, ze whasnie tam
[pojawiaja sie skutki czynow], gdzie [wystepuja] dyspozycje
psychiczne?

Albowiem [wyobrazenie] dyspozycji psychicznych wchodzacych [w sktad]
potokéw $wiadomosci [istot piekielnych 1 wywolanych] takimi czynami
[popelionymi przez] istoty piekielne, w wyniku ktérych wyobraza si¢ w danym
miejscu tego rodzaju pojawianie si¢ oraz przemiany demondw, [tworzy si¢ w tym
wlasnie miejscu, a] nie gdzie indziej. Ponadto wtasnie tam, gdzie [wystgpuja]
dyspozycje psychiczne, wlasnie tam [pojawiaja si¢] ich skutki — dlaczego nie
przyjmiecie tego rodzaju przemian §wiadomosci? Na podstawie jakiego argumentu

przektada¢ nastgpujaco: ,,Przeciez wsrod tych istot piekielnych pojawiaja sie tam [w
piekle] wskutek czyndow poszczegélne demony — charakteryzujace si¢ [konkretna] barwa,
ksztattem, rozmiarem i sila — przez co przybieraja miano straznikow piekiel itp.”.

71 Salmali, puchowiec piecioprecikowy (ang. silk-cotton tree).

72 W oryginale bezosobowo: ,,Skoro przyjmuje si¢ [...], to dlaczego nie przyjmuje
sie [...]7, domySlnie: ,,[przyjmuje si¢] u was / przez was” (bhavata).

73Tu oraz ponizej mamy w oryginale liczbe pojedyncza: parinamas ca.
Analogicznie do sanskryckiego karman (1. poj.) przektadanego jako ,,czyny”, stosujemy
w przekladzie liczb¢ mnoga, aby wskazaé, ze nie chodzi tu o jednostkowa przemiane
(czyn, akt), lecz o ciagte procesy i stale dzialajacy czynnik. Termin ten ma zatem
znaczenie uogolniajace i abstrakcyjne, obejmujace swoim zakresem cato$¢ przemian.

74 Skoro przeciwnik-realista przyjmuje, ze to karman istot piekielnych jest przyczyna
ukazywania si¢ im demondw w piektach, to dlaczego nie poprzestanie on na tym, ze owo
pojawianie si¢ demonéw jest wywolane jedynie przemianami $wiadomosci u istot
piekielnych, a te przemiany $wiadomosci uwarunkowane sa wczesniejszymi czynami?
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[zaktadacie] w tym wypadku, Ze tam, gdzie nie ma dyspozycji psychicznych, tworzy
si¢ wyobrazenie ich skutkow7>?

[Przeciwnik]: Argumentem jest przekaz tradycji. Gdyby obraz, [na ktéry sktadaja
si¢] wrazenia wzrokowe itp.7%, byl jedynie $wiadomoscia, a nie [realnie istniejaca]
rzecza, na ktora [skladaja si¢] wrazenia wzrokowe itp., to Czcigodny nie bylby
nauczal o istnieniu podstaw [$§wiadomosci takich jak] wrazenia wzrokowe itp.

[Wasubandhu:] To zaden argument, poniewaz —

8.0 istnieniu podstaw [$§wiadomosci takich jak] wrazenia
wzrokowe itp. [Czcigodny] — powodowany [pewnym] zamyslem —
nauczat ludzi, ktérych dzieki temu mozna ukierunkowaé?’,
podobnie jak [nauczal o] istotach samorodnych’8.

Tak jak Czcigodny nauczat, ze istnieja istoty samorodne’®, powodowany
[pewnym] zamyslem, [tj.] majac na mys$li ciaglos¢ potoku swiadomosci w
przysztosci — zgodnie z [jego] wypowiedzia:

,hie ma [zadnych] istot ani dusz®0, lecz sa to [wszystko] elementy
konstytutywne rzeczywistosci, ktore sa uprzyczynowione” 81,

75 Przeciwnik zakladaltby zatem istnienie skutkow tam, gdzie nie wystepuje przyczyna.

76 Chodzi tutaj o elementy konstytutywne rzeczywistosci (dharma), ktore
odpowiadaja tzw. szesciu podstawom $wiadomosci (sad-ayatana), por. n. 84.

77 Dost. ,,zdyscyplinowa¢”, tj. ,pokaza¢ wlasciwa droge postepowania; pouczy¢”.
Imiesléw bierny czasu przyszlego vineya (,.ten, ktory moze by¢ ukierunkowany; ten, ktory
powinien by¢ zdyscyplinownay; ten, ktory wymaga pouczenia; uczefi, adept”; do tej
kategorii ludzi Buddha kieruje swe pouczenie) wiaze si¢ znaczeniowo z terminem vinaya
(,zasady / kod postepowania; reguly dyscypliny”); por. Vinaya-pitaka (,Kosz
dyscypliny™), tj. pierwszy zbior Kanonu buddyjskiego (Tipitaka), ktory stanowi spis takich
regut.

78 Istoty samorodne (upapdduka-sattva) — gtownie bogowie, istoty polboskie i
demoniczne — powstaja bez wspoludziatu rodzicow i tuz po ,narodzinach” w danym
$wiecie posiadaja od razu dorosly postaé. Por. np. dyskusjc w AKBh.(4).2.9 (Sastri:
ss. 403.1-404.10), szczegolnie: upapadukanam hi sattvanam bahya-byjabhavan mytanam
kayo navatisthate (Sastri: s. 404.1-2) — ,, Albowiem u istot samorodnych — ktore sa martwe,
gdyz nie pojawia sie nasienie z zewnatrz — nie wystepuje [juz] ciato”. Por. podobna
koncepcje w dzinizmie (Pkt. uvavaya-jamma, ,,samorodne narodziny” > Skt.: upapada-
janman = upapata-janman; Pkt. uvavaiva, ,istota samorodna” > Skt.. upapatika =
aupapatika = upapaduka), np. TS.2.35: naraka-devanam upapatah [janma], oraz SK.
s. 57.3: jaha mehasani-tiyas-indacava-vijjuna sambhavo hoi gayanammi khanena, aha
devana vi hoi upapatti. W sumie wyrdznia si¢ pie¢ klas istot zywych (gati, ,,wedrowka;
miejsce odrodzenia po $mierci”): istoty piekielne (naraka), zwierzeta (tiryag-yoni), upiory,
ew. duchy zmartych (preta), ludzie (manusya) oraz bogowie (deva).

79 Uzyta w oryginale liczba pojedyncza (,istnieje istota samorodna”) wskazuje na
istnienie tego typu bytow: ,.istnieje [co$ takiego jak] istota samorodna”.
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— podobnie nauczal Czcigodny takze o istnieniu podstaw [$§wiadomosci takich jak]
wrazenia wzrokowe itp., zwracajac sie do¥? ludzi, ktorych mozna ukierunkowaé$3
dzieki nauce o tym [istnieniu podstaw $wiadomosci]; stad wypowiedz
[Czcigodnego] o tym [istnieniu podstaw $wiadomosci] wiaze si¢ z [pewnym]
zamystem. Co to za zamyst [mialby Czcigodny] w tym wzgledzie?

9. O tych dwéch — [tj.] o wlasnym zalazku, z ktérego wylania sie
tres¢ swiadomosci, [oraz o tym,] czego [jest ona] pozorem — méwit
Medrzec (tj. Buddha) jako o dwojakich podstawach tej [tresci
swiadomosci].

Do czego sprowadza si¢ to, co powiedziano? [W wypadku, gdy] tres¢
$wiadomosci [jest] obrazem, [na jaki skladaja si¢] wrazenia wzrokowe, [to] o
obydwu — [tj.] zarowno o [jej] wlasnym zalazku, z ktérego powstaje [tresé
$wiadomosci], po tym jak przeszedl on konkretng przemiang, jak i o [tym], czego
jest ona obrazem — mowil Czcigodny jako o [parze] podstaw tej swiadomosci:
odpowiednio o oku i o wrazeniach wzrokowych. Podobnie [rzecz si¢ ma z
kolejnymi czterema parami podstaw swiadomosci] az do [pary, w ktorej] tres¢
$wiadomosci [jest] obrazem wrazen dotykowych; [w takim wypadku] o obydwu —
[tj.] zarbwno o [jej] wlasnym zalazku, z ktorego powstaje [tres¢ swiadomosci], po
tym jak przeszedt on konkretna przemiang, jak i o [tym], czego ona jest obrazem —
moéwit Czcigodny jako o [parze] podstaw tej swiadomosci: odpowiednio o ciele i o
wrazeniach dotykowych. Taki jest oto [Jego] zamyst. Jaka zatem [bedzie plyn¢la]
korzys¢, gdy bedzie si¢ nauczac w taki sposob kierujac si¢ [takim] zamystem?

10. Albowiem [pouczenie] w taki sposéb [umozliwia] wnikniecie w
[nauke] o bezistotowosci osobowosci,

Albowiem, gdy jest si¢ pouczanym w taki sposob, wnika si¢ w [nauke] o
bezistotowosci osobowosci. Ci, ktérych mozna ukierunkowaé dzigki pouczeniu o
bezistotowosci osobowosci — kiedy poznaja, ze z dwoch [szeregéw podstaw
$wiadomosci] bierze sie szostka [rodzajow] $wiadomosci®?, lecz nie istnieje zaden

80 Dost.: ,,Nie istnieje istota ani dusza”. Por. przypis 79.

81 MN.1.138.

82 Sanskryckie adhikytya stanowi parafraze prati z 6smej strofy.

83 Por. przyp. 77.

84 Chodzi tutaj o osiemnascie sktadnikow (dhdtu) konstytuujacych potok osobowosci
(,,podmiot poznawczy”):

podwojny szereg podstaw swiadomosci (sad-ayatana): $Swiadomos¢ zmyslowa
. : (vijAiana)
grupa ,,subiektywna’: grupa ,,obiektywna’:
zmysly (indriya) przedmioty zmystow (visaya)
1. widzenie (wzrok) + 1. widziane = 1. $.widzenia

2. styszenie (stuch) + 2. slyszane = 2. §.slyszenia
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osobny podmiot postrzegajacy, [podmiot styszacy, wachajacy, smakujacy,
dotykajacy], jak i [nie istnieje osobny] podmiot myslacy — wnikaja w [nauke] o
bezistotowosci osobowosci.

[pouczenie] w inny zas sposob [umozliwia] wnikniecie w [nauke] o
bezistotowosci elementéw konstytutywnych rzeczywistosci

W inny sposob” [odnosi si¢ do] pouczenia o [tym, Zze wszystko jest] jedynie
trescia swiadomosci. W jaki sposoéb [umozliwi¢ ma to im] wniknigcie w [nauke] o
bezistotowosci elementow konstytutywnych rzeczywistosci? Kiedy poznaja, ze
niczym innym, jak jedynie trescia $wiadomosci jest to [wszystko, co] powstaje jako
obraz, [na ktory sktadaja si¢] elementy konstytutywne rzeczywistosci [takie jak]
wrazenia wzrokowe itp., lecz nie istnieje zaden element Kkonstytutywny
rzeczywistosci, [ktory stanowi] znak [bedacy] wrazeniami wzrokowymi itp. Jesli
natomiast w ogole nie istnieja elementy konstytutywne rzeczywistosci, to w
konsekwencji nie [do utrzymania jest teza, ze wszystko jest] jedynie trescig
swiadomosci; zatem jak na tej podstawie daje si¢ dowiesc, [ze wszystko jest jedynie
treScia $wiadomosci]? Wnikniecie w [nauke] o bezistotowosci elementow
konstytutywnych rzeczywisto$ci nastgpuje nie w taki sposob, ze [uznaje sig, iZ] W
ogole nie istnieja elementy konstytutywne rzeczywistosci, lecz

ze wzgledu na [ich] wyimaginowana istote.

Owe [elementy konstytutywne rzeczywistosci] sa bezistotowe ze wzgledu na te
wyimaginowana istot¢, ktora — [stanowiac] nature elementow konstytutywnych
rzeczywistosci — wyobrazana (dost. wyimaginowana) przez ignorantéw jest jako to,
co ujmowane (sc. dane, rzeczy), i to, co ujmuje (sc. podmiot poznawczy), itd.8%, a
nie ze wzgledu na niewyslawialna istotg, jaka [stanowi] przedmiot [poznania]
buddhéw. Stad w podobny sposdb wnikniecie w [nauke] o bezistotowosci
wszystkich elementéw konstytutywnych rzeczywistosci nastgpuje poprzez
dowiedzenie, ze [wszystko jest] jedynie trescia Swiadomosci — na podstawie
wniknigcia w [nauke] o bezistotowosci rowniez [tego, ze wszystko jest] jedynie
treScia $wiadomosci ze wzgledu na [swoja] istot¢ wyobrazana (dosl.
wyimaginowana) przez inna tre$§¢ $wiadomosci — a nie poprzez calkowite
zanegowanie istnienia tychze [elementéw konstytutywnych rzeczywistosci]s®.

3. wachanie (wech) + 3. wachane = 3. §.wachania

4. smakowanie (smak) + 4. smakowane = 4. $.smakowania

5. dotykanie (dotyk) + 5. dotykane = 5. $.dotykania

6. umyst + 6. inne dharmy = 6. $.ujmowania mysla

85 Tj. relacja zachodzaca miedzy tym, co ujmowane, a tym, co ujmuje (grahya-
grahaka-bhava).

86 Ew.: ,,Stad w podobny sposob wnikniecie w [nauke] o bezistotowosci wszystkich
elementéw konstytutywnych rzeczywistosci nastepuje poprzez dowiedzenie, ze
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Albowiem w przeciwnym razie takze tres¢ swiadomosci zawieralaby rzecz r6zna od
tresci Swiadomosci; dlatego [teza, ze wszystko jest] jedynie trescig $wiadomosci, nie
databy sie¢ udowodnié, gdyz tresci $wiadomosci musialyby zawieral rzeczy
[istniejace poza swiadomoscia]. Jak to z kolei nalezy rozumie¢? Czcigodny nauczal
o istnieniu podstaw [$§wiadomos$ci takich jak] wrazenia wzrokowe itp. z takim
[wlasnie] zamyslem; nie istnieja za$ takie [podstawy Swiadomosci], ktore stanowig
przedmiot [poznania] odpowiednio dla [poszczegdlnych rodzajow] tresci
$wiadomosci [przejawiajacych sie jako] wrazenia wzrokowe itp., poniewaz

11. taka [podstawa swiadomosci] — ani [jako] jednolita, ani [jako]
niejednolita ze wzgledu na [tworzace ja] najdrobniejsze atomy®’ —

[wszystko jest] jedynie tresciag swiadomosci, na podstawie wniknigcia w [nauke] o
bezistotowosci rowniez [tego, ze wszystko jest] jedynie trescia $wiadomosci ze wzgledu
na wyobrazana (dost. wyimaginowang) istot¢ [elementéw konstytutywnych
rzeczywistosci przyjeta] jako co$ roznego od treSci §wiadomos$ci, a nie poprzez
catkowite zanegowanie istnienia tychze [elementow konstytutywnych rzeczywistosci].”

87 Termin paramadnu przektadamy dostownie, tj. za pomoca wyrazenia ,,najdrobniejszy
atom”, aby podkresli¢ fakt, ze stanowi on najmniejsza, dalej juz niepodzielna cze$¢ materii.
,»Najdrobniejsze atomy” (paramdnu) nie maja zadnego rozmiaru (niczym matematyczne
punkty w przestrzeni) i zarazem sa — podobnie jak ,,niewidzialne drobiny” (anu), ktore w
rzeczywistosci moga zosta¢ poddane dalszemu podzialowi — niewidzialne. Owe
,hiewidzialne drobiny” sktadaja si¢ z dwdch najdrobniejszych atoméw (dvy-anuka) i
wyznajczaja granice postrzegalnosci. To dopiero triady (na ktore sktada si¢ w sumie szes¢
atomow), tj. trzy polaczone ze soba dwojki dvy-anuka, staja si¢ postrzegalne, stanowiac
najmniejsza widzialng czastke wielkosci pytku (#7uti). Owa dwdjstopniowo$¢ polaczen na
poziomie molekularnym ma wyjasnié, jak mozliwe jest ztozenie z natury niewidzialnych 1
bezwymiarowych atoméw w widzialne i rozciagle czasteczki: (1) potaczenie dwodch
atomoOw paramdnu w diade dvy-anuka stanowi przejscie od bytdéw bezwymiarowych do
bytoéw przestrzennych, cho¢ wciaz niewidocznych, (2) polaczenie trzech diad dvy-anuka w
triade truti stanowi przejscie od bytow przestrzennych, choé¢ mew1d21alnych do bytow
postrzegalnych Terminy paramdnu i anu sa bardzo Wyrazme rozrozniane, gt. w szkole
njaji i wajsiesziki (a powyzsza krytyka Wasubandhu odnosi si¢ wtasnie do ontologii tych
szkot). Por. np. Nbh.4.2.13 (s.396.6-7): ekdiko ’mur ndpalabhyata nu-samcayas
tipalabhyate tad idam anu-samuha-visayam grahanam iti (,,Kazda niewidzialna drobina z
osobna nie jest postrzegana, lecz skomasowanie niewidzialnych drobin jest postrzegane; to
wlasnie postrzeganie ma za swoj przedmiot ztozenie niewidzialnych drobin”), oraz
Nbh.4.2.16 (s.399.3-4): yah paramo ’lpas tatra nivartate, yatas' ca ndlpiyo sti, tam
paramanum pracaksmahe iti (,,Tego co najdrobniejsze, [tj.] male, nie daje si¢ dzielié; a to,
od czego nie ma juz nic mniejszego, okreslamy [mianem] »najdrobniejszy atom«”).
Wyraznie méwi o tym Prasastapada w PBh.151 (2.6. Parimana-prakaranam, s. 26): tatha
canv api dvividham, nityam anityam ca. nilyarh paramdnu-manahsu. tat parimandalyam.
anztyam dvy—anuka eva (,,] podobnie, réwniez [to, co ma rozmiar] droblny, jest dwojakie:
wieczne i niewieczne. Wieczne dotyczy najdrobniejszych atomow i umyslow. Maja one
ksztalt sferyczny. Niewieczna jest wyltacznie dwuatomowa drobina.”).
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nie stanowi przedmiotu [poznania], i nie stanowia [go] owe [atomy]
zebrane [razem|®$, poniewaz najdrobniejszego atomu nie da sie
udowodnic¢.

Do czego sprowadza si¢ to, co powiedziano powyzej? Gdyby taka [podstawa
swiadomosci] o charakterze wrazen wzrokowych itp. byla przedmiotem [poznania]
odpowiednio dla [poszczegolnych rodzajow] tresci swiadomosci [przejawiajacych si¢
jako] wrazenia wzrokowe itp., to bytaby albo (1) jednolita, tak jak wyobrazaja [ja
sobie] przedstawiciele wajsiesziki [jako co$, co] ma posta¢ catosci, (2) albo
niejednolita ze wzgledu na [tworzace ja] najdrobniejsze atomy, albo [tez]
(3) [stanowilyby ja] te wlasnie najdrobniejsze atomy zebrane [razem]. (Ad 1) Po
pierwsze przedmiotem [poznania] nie jest jednolita [podstawa $wiadomosci],
poniewaz co$, co ma posta¢ catosci®”, nie jest nigdy i nigdzie ujmowane jako co$
roznego od [swych] czesci. (Ad 2) [Przedmiotem poznania] nie jest tez niejednolita
[podstawa s$wiadomosci], poniewaz najdrobniejsze atomy nie sa ujmowane
pojedynczo. (Ad 3) [Przedmiotem poznania] nie sa rowniez te [atomy] zebrane
[razem], poniewaz nie da si¢ dowies¢, ze najdrobniejszy atom jest jednolita substancja.
— Dlaczego nie da si¢ dowies¢? — [Nie da si¢ dowies¢,] poniewaz

12. (3a) ze wzgledu na jednoczesne powiazanie z szdstka [stron
Swiata] najdrobniejszy atom [mialby] szes¢ czeSci;

(3a) Jesli jednoczesnie zachodzi powiazanie [pojedynczego atomu] z szeScioma
[otaczajacymi go] atomami szeSciu stron $wiata®9, to w wyniku [tego taki] atom ma
szes$¢ czescel.

(3b) W takim miejscu, w ktorym [znajduje si¢] co$ pojedynczego, nie moze byé
czegos innego.

(3b) poniewaz sze$¢ [atomow] zajmowaloby to samo miejsce, to
czasteczka [z nich zlozona] mialaby rozmiar [jednego] atomu;

Jesli jest tak, Zze to miejsce, w ktérym znajduje si¢ jeden najdrobniejszy atom, jest
tymze samym [miejscem, w ktdrym znajduje si¢] szes¢ [innych] atomow, to — skoro
wszystkie zajmowalyby to samo miejsce — cala czasteczka miataby rozmiar
najdrobniejszego atomu ze wzgledu na brak odstepu miedzy nimi®!. Stad zadna

88 Chodzi tutaj o czasteczki (sanghata, dost. , zbitki”).

89 Dost.: ,to, co ma czesci” (avayavin), tj. co$, co jest w swej postaci scalone,
zlozone z czesci.

90 Sze$é stron $wiata to cztery podstawowe strony oraz zenit i nadir.

91 Czasteczka pozostawataby niewidzialna, gdyz sze$¢ atomow sktadajacych si¢ na
nia zajmowaloby jeden i ten sam punkt w przestrzeni: dosk. ,nie wykraczatyby poza
siebie”, tj. nie pojawilby si¢ miedzy nimi odstep. Termin vyatireka — oprocz swych
dwoch popularnych znaczen: ,,negatywna relacja nieodstepowania” (w logice) oraz
,FOznica, zréznicowanie” — oznacza rOwniez ,.brak zachowania ciaglo$ci; nieciagtos¢
(sc. przerwa, odstep)” oraz ,,wykraczanie poza”. Powyzszy argument Wasubandhu nie
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czasteczka nie bylaby postrzegalna. Najdrobniejsze atomy bowiem Zadng miara nie
tacza si¢ ze soba, gdyz pozbawione sg czesci. [Na to odpowiadaja] wajbhaszikowie
z Kaszmiru: ,,[To] nie musi [prowadzi¢ do] tej niepozadanej konsekwencji [w
postaci powyzszego]| btedu, lecz [zatdozmy, ze] atomy zebrane [razem] lacza sie
wzajemnie”. Nalezy ich zapyta¢ o [rzecz] nastepujaca: skoro to, co stanowi zbior
najdrobniejszych atomow, nie jest czyms$ réznym od nich, to

13. (3¢) gdy ich zbiér nie jest polaczeniem najdrobniejszych
atoméw, to czego [zbiorem] jest owo...

,»...polaczenie”, nalezy uzupemid.

I nie jest [tak, Ze] ze wzgledu na to, Ze [atomy] nie maja czeSci, nie
da sie dowies¢ ich polaczenia.

Nawet jesli zebrane [atomy] nie lacza si¢ wzajemnie, to nie mozna powiedzieé, ze
ze wzgledu na to, ze najdrobniejsze atomy pozbawione sa czesci, nie da si¢ dowiesé
ich polaczenia, poniewaz nie uznaje sig, ze [luzny] zbidr, nawet jesli ma czgsci, jest
polaczeniem. Dlatego nie da si¢ dowies¢, ze najdrobniejszy atom jest jednolita
substancja. I [bez wzgledu na to,] czy si¢ przyjmuje potaczenie atoméw, czy si¢ nie
przyjmuje, to

ma dowodzi¢, ze w rezultacie ,,cala czasteczka bylaby jednym najdrobniejszym atomem
ze wzgledu na brak [jakiegokolwiek] zroznicowania miedzy nimi” (takie powinno by¢
tlumaczenie przy zalozeniu, ze vyatireka = ,zréznicowanie”). Takie rozumienie
powyzszego ustgpu byloby réwnoznaczne ze stwierdzeniem, ze atomy bylyby
numerycznie jednym atomem, gdyz ,nie byloby miedzy nimi roéznicy”. W takim
wypadku tekst komentarza brzmiatby zapewne nieco inaczej: *pindah eka-paramanuh
syat, ew. *pindah eka-paramanu-matrah syat, *pindah paramanur eva syat. Taka
interpretacja bylaby ponadto niezgodna z mysla zawarta w karice 12cd, ktora wprost
odnosi si¢ jedynie do przestrzennosci (sc. rozmiaréw) ztozenia atoméw (pinda). Gdyby
karika 12cd miata wskazywad na brak roznicy miedzy szeScioma atomami, a nie na brak
przestrzennosci ich zbitki, to brzmialaby prawdopodobnie — aby podkresli¢ rozmiar
jednostkowego atomu — *sanpam samana-desatvat pindah syad ekdnu-matrah // lub
*sannam samana-desatvat pindah syad ekdnur eva//, albo podobnie. Argument
Wasubandhu za$§ ma dowies¢ jedynie tego, ze sze$¢ bezwymiarowych atomow musi
znajdowac si¢ w tym samym punkcie przestrzennym, a czasteczka utworzona w ten
sposob nie moze zadna miara staé si¢ widzialna (por. n.87). Znaczenie ,brak
zachowania ciaglosci; przerwa, odstep” zaswiadczone jest np. w NBh.3.1.52 (ad
NS.3.1.52: tvag avyatirekat — ,,skora [stanowi jedyny narzad zmystow], gdyz brak jest
przerw”, tj. pokrywa cate cialo, a inne organy zmystowe sa w niej zawarte), s. 260.7-8:
avyatirekat = na tvaca kimcid indriyadhisthanam na praptam (,,[Stwierdzenie] » gdyz
brak jest przerw« [oznacza, ze] nie ma nigdzie [na ciele] podstawy dla organu
zmystowego, ktora nie bylaby objeta przez skore”, tj. zachowana jest ciaglo$¢ skory
jako narzadu zmystowego.). W podobnym znaczeniu (,,wykraczajacy/ wychodzacy
poza [znaczenie pierwiastka czasownikowego]”) wystepuje takze w gramatyce, por.
Cardona (1967: 315-324, §—1.1-1.2).
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14. Nie jest zasadne [uznanie], Zze to, w czym [mozna dokona¢]
podzialu na czesci [odpowiadajace] stronom swiata, jest jednolite.

W sytuacji, gdy [mamy do czynienia z] nastepujacym podzialem na czeSci
[odpowiadajace szesciu] stronom S$wiata: ,inna jest bowiem czgs¢ atomu
[odpowiadajaca] wschodniej stronie $wiata” az do ,[inna jest cze$¢ atomu
odpowiadajaca] dolnej stronie $wiata (sc. nadir)”, jakze zasadne bedzie [uznanie,
ze] najdrobniejszy atom majacy taki charakter jest jednolity?

Ponadto jakze [bylby mozliwy] cien i przestanianie?

Gdyby w kazdym z najdrobniejszych atomow z osobna nie dalo si¢ [dokonac]
podzialtu na czesci [odpowiadajace] stronom $wiata, jakze byloby [mozliwe, ze] gdy
wzejdzie stonce, w jednym miejscu pojawia si¢ cien, a w innym miejscu — blask?
Albowiem taki [atom] nie posiada zadnego skrawka, gdzie nie mogtby wystepowac
brak blasku (sc. cien)?2. I jak mozliwe jest zastanianie najdrobniejszego atomu
przez inny najdrobniejszy atom, jesli si¢ nie przyjmuje podzialu na czesci
[odpowiadajace] stronom $wiata??3 Albowiem najdrobniejszy atom nie posiada tez
zadnej innej®* czesci, gdzie w wyniku kontaktu [dwoch atoméw] mogloby dojsé [do
stawiania] oporu temu [atomowi] przez inny [atom]; a gdy nie dochodzi [do
stawiania] oporu, to jak to zostalo [juz wczesniej?] powiedziane — skoro wszystkie
[atomy] zajmowalyby to samo miejsce — [czasteczka stanowiaca] potaczenie [ich
wszystkich] mialaby rozmiar najdrobniejszego atomu. Czy wobec tego nie nalezy
przyjac, ze ani czasteczka nie posiada tych dwoch, tj. cienia i przestaniania, ani
najmniejszy atom? Czyz nalezy zatem przyjaé, ze istnieje [jakas] czasteczka rdézna
od najmniejszych atomow, ktoéra by posiadata oba? Na to powiada si¢, ze nie [: nie
istnieje czasteczka rézna od najmniejszych atomow].

Jesli nie ma innej czasteczki, to zadna [czasteczka] nie posiada
tych dwéch.

Jesli przyjmuje si¢, ze nie istnieje [jakas] czasteczka rézna od najmniejszych
atomow, to tym samym zostaje udowodnione, ze zadna [czasteczka] nie posiada tych
dwoch, [tj. cienia i przestaniania]. Ale z kolei na c6z zda si¢ pomysl, Ze wyobrazeniem
nagromadzenia [cech] jest tenze najmniejszy atom, [ktory stanowi ich] zbidr, jesli sie
nie zaprzeczy whasno$ciom® [typu] barwoksztalt itp.? A co za wtasnosci [przynaleza]

92 Gdyz atom, nie posiadajac czesci, bytby w calosci o$wietlony przez promienie
slofica.

93 Gdyz aby przestania¢, atom musialby posiadaé rozciaglosé. Ta za$§ zaklada
mozliwo$¢ wyrdznienia czesci, ktore mozna by z kolei przypisa¢ stronom $wiata.

94 Np. innej niz czesci odpowiadajace stronom $wiata.

95 Patrz str. 27.

9% W oryginale uzyta liczba pojedyncza w znaczeniu kolektywnym (por. polskie:
»groch” i kapusta”).
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owym [atomom]? [Sa to] zdolno$¢ bycia przedmiotem dla oka i innych [zmysléw] (sc.
postrzegalno$¢) oraz posiadanie [np.] niebieskiej [barwy] itp. (sc. postrzegalne cechy).
To sa wlasnie te [wlasnosci, ktore] sa konstatowane. Czy to, co przyjmuje si¢ za
przedmiot dla oka i innych [zmystow], majace cechy [barw niebieskiej, zoltej itp., jest
(I) jednolita substancja czy tez jest to (II) [substancja] niejednolita? I co z tego
[wynika]? (AdII) Blad, [ktory powstaje,] jesli [przyjmie sie,] ze [atom] jest
[substancja] niejednolita, zostal [uprzednio®’] wykazany.

15. Gdyby [postrzegana substancja byla] (Ad I) jednolita, to nie
mielibySmy (1) stopniowego przemieszczania sie, (2) jednoczesnego
ujmowania i nieujmowania, (3) wystepowania réznorakich [i]
mnogich [obiektow] ani (4) nie byloby niepostrzegania [rzeczy]
mikroskopijnych.

(Ad 1) Jesli wyobrazi si¢, ze przedmiotem dla oka jest jednolita substancja, [to]
skoro [bylaby ona] czyms, co jest nierdznorakie [i] niemnogie, nie byltoby [zjawiska]
stopniowego przemieszczania si¢ po ziemi, to znaczy [nie byloby] chodzenia,
poniewaz caly [odcinek do przejscia] przesztoby si¢ jednym postawieniem stopy.
(Ad2)I nie byloby jednoczesnego ujmowania czesci przedniej [postrzeganego
obiektu] ani nieujmowania czesci tylnej [tegoz obiektu]. Albowiem nie do pomyslenia
jest jednocze$nie ujmowanie i nieujmowanie tego samego [obiektu] w danym
momencie. (Ad 3) I nie byloby wystepowania réznorakich [i] mnogich [obiektow],
takich jak slon czy kon, w wielu miejscach, albowiem wlasnie tam, gdzie
[znajdowalby si¢] jeden, tam [bylby] tez drugi; w jaki sposob zatem datoby sie¢
dokona¢ rozréznienia miedzy nimi? Albo tez w jaki sposéb mogtaby [by¢] jednolita
(sc. ciagla) taka [substancja], do ktorej jednoczesnie jest dostep poznawczy za
posrednictwem tych dwodch [obiektéw] 1 nie ma dostgpu poznawczego [za ich
posrednictwem]%8, skoro w przerwie ujmuje sie cos, co jest wolne od nich?? (Ad 4) I
nie byloby niepostrzegania mikroskopijnych zyjatek wodnych, ktore [mialtyby] taka
samg postac jak [obiekty] namacalne, jesli to wlasnie ze wzgledu na roznice cech, [a]
nie z zadnego innego [powodu], wyobrazi si¢, ze stanowia one inng substancje.
Dlatego koniecznie nalezy wyobrazi¢ sobie (sc. przyja¢) podziat [substancji] na
atomy. I nie da si¢ dowies¢, ze jest on jednolity (sc. nieciagly). Skoro ten [podziat jako
co$ jednolitego] jest niedowiedziony, to nie da si¢ dowies¢, ze wrazenia wzrokowe itp.
stanowia przedmiot [odpowiednio] dla oka i innych [zmyslow], wigc tym samym
zostaje udowodniona [teza, ze wszystko jest] jedynie trescia Swiadomosci. I juz.

97 Patrz strofy 11-12, ss. 27 i n.

98 Dost.: , ktora jest jednoczesnie poznawana wraz z tymi dwoma i niepoznawana
[wraz z nimi]”.

99 Tym samym zostaje naruszona ciaglto$é z zalozenia jednolitej substancji.
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[Przeciwnik:] Istnienie lub nieistnienie [obiektow]!%0 stwierdza sic na mocy
procedur  kryteriopoznawczych!®l, a  sposrdd = wszystkich  procedur
kryteriopoznawczych najwazniejsza procedura kryteriopoznawcza jest percepcja.
Zatem — gdy nie ma realnie istniejacej rzeczy — jak dochodzi do nastgpujacego
poznania: ,,[Oto poznaje na drodze] percepcji”?

[Wasubandhu:]

16. Poznanie [na drodze| percepcji [zachodzi] jak we $nie i tym
podobnych [stanach]...

— rowniez bez realnie istniejacej rzeczy, co zostato juz wezesniej wykazane 102,

...i kiedykolwiek ma ono miejsce, to nie postrzega sie¢ Zadnej
realnie istniejacej rzeczy tego typu. Jakze mozna uznaé, ze jest ona
percypowana?

I gdy nie zachodzi wspomniane poznanie [na drodze] percepcji: ,,Oto poznaj¢ [na
drodze] percepcji”, wtedy nie postrzega sie zadnej realnie istniejacej rzeczy tego typu,
poniewaz rozpoznanie [dokonuje si¢] wylacznie przez $wiadomo$é umyshil03 i
poniewaz stoi to wowczas w sprzecznosci ze swiadomoscia wzrokowa. Jakze mozna
przyjac, ze owa [rzecz] jest percypowana, a tym bardziej przedmiot [poznania] o
momentalnym charakterze? W takim wypadku wykluczone sa sila rzeczy wrazenia
wzrokowe [z] nim [zwiazane], jak i [to, Ze ma charakter] wrazen smakowych itp.

[Przeciwnik:] Poniewaz nie daje si¢ przypomnie¢ w Swiadomos$ci umystu [rzeczy
uprzednio] nie doswiadczonej, z koniecznosci trzeba zatozyé doswiadczenie rzeczy
i to [wlasnie] jest postrzeganiem. I w ten sposéb mozna uznaé, ze tego rodzaju
[do$wiadczany] przedmiot, [charakteryzujacy si¢] wrazeniami wzrokowymi itp. jest
percypowany.

[Wasubandhu:] Pozostaje to niedowiedzionym, ze przypomnienie dotyczy rzeczy
uprzednio doswiadczonej, poniewaz...

17. [O tym, Ze percepcja jest obrazem rzeczy — mimo ze ta realnie
nie istnieje -] mowi sie [na tej samej zasadzie,] jak [w wypadku,
gdy powiada sie, Ze] tres¢ swiadomosci jest obrazem takiej
[rzeczy];

100 por. NBh. 1.1.1 (wstep, s.3.3-6): catasrsu [= pramana-pramatr-prameya-
pramitisu] cdivam-vidha-svartha-tattvam parisamapyate. kim punas tattvam? sattas ca
sad-bhavo ’satas casad-bhavah.

101 Na temat przektadu terminu pramana por. Nowakowska (1998: 86-98, ,,Dodatek™).

102 patrz strofa 3, str. 19.

103Na poziomie paratantra (introspektywna sfera aktywnosci podmiotu
poznawczego).
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Tak jak tre$¢ swiadomosci pojawia si¢ pod postacig swiadomosci wzrokowej itp.
jako obraz rzeczy — mimo braku [jakiejkolwiek] rzeczy, to samo mowi si¢ o
[percepcji rzeczy].

Z tej [tresci Swiadomosci bierze si¢] przypomnienie.

Z tej treSci swiadomosci bowiem pojawia si¢ wlasnie jako obraz tej [rzeczy]
powiazana z przypomnieniem tres¢ $Swiadomosci umystu, niosaca wyobrazenie
wrazen wzrokowych itp.; dlatego na podstawie pojawienia si¢ przypomnienia nie da
si¢ dowiesc, ze [wczesniej mialo miejsce] doswiadczenie rzeczy.

[Przeciwnik:] Jedli jest tak — ze tak jak tres¢ $wiadomosci we $nie ma za
przedmiot rzecz nieistniejaca, tak samo jest rowniez u kogo$ na jawie — to doktadnie
w taki sposob czlowiek sam z siebie powinien rozpozna¢ nieistnienie owej [rzeczy
stanowiacej przedmiot przypomnienia]. A tak si¢ nie dzieje. Dlatego nie jest tak, ze
wszelkie poznawanie rzeczy jest bezprzedmiotowe niczym we $nie.

[Wasubandhu:] To niczego nie dowodzi, poniewaz

osoba nieprzebudzona nie rozpoznaje nieistnienia przedmiotéw
postrzezenia we $nie.

[Jest to] podobnie jak z czlowiekiem $niacym, [a] nie przebudzonym, ktoéry — pod
wplywem uspienia [spowodowanego] dyspozycjami psychicznymi [wywotujacymi]
powtarzanie si¢ falszywych wyobrazen — widzac we $nie nieistniejaca rzecz, nie
rozpoznaje poprawnie nieistnienia tej [rzeczy]. Lecz gdy si¢ przebudzi pod
wplywem uzyskania poznania wolnego od poje¢ (tj. czystej percepcji) z innego
$wiata (tj. $wiata na jawie) [stanowiacego]| przeciwienstwo owego [$wiata snu],
woOwczas poprawnie rozpoznaje nieistnienie przedmiotow, poniewaz staje wobec
czystego (tj. prawdziwego) poznania zwiazanego z codziennym do$wiadczeniem,
uzyskanego w nastepstwie tejze [czystej percepcji]. Tak samo jest [z poznaniem na
jawie wzgledem prawdziwego poznania].

[Przeciwnik:] Jesli u istot zywych treSci §wiadomosci bedacych obrazem rzeczy
powstaja wytacznie wskutek konkretnej przemiany ich potoku §wiadomosci, [a] nie
wskutek konkretnej rzeczy, to jakze [zachodzenie] tego, co jest zdeterminowaniem
tresci Swiadomos$ci u istot zywych wskutek kontaktu ze zlymi czy dobrymi
doradcami i wskutek stuchania dobrej i zlej nauki, daje si¢ udowodni¢, gdy nie ma
kontaktu z tym, co dobre, i z tym, co zle, ani pouczenia o tym, [co dobre i zte]?

[Wasubandhu:]

18. Zdeterminowanie tresci $wiadomosci [zachodzi] obopdlnie,
poniewaz [istoty Zywe| nawzajem [na siebie] wplywaja.

Poniewaz wszystkie istoty Zywe nawzajem wplywaja na tresci [swoich]
swiadomosci, [to] zdeterminowanie tresci s$wiadomosci zachodzi obopdlnie
odpowiednio do okolicznosci. ,,Obopolnie”, czyli wzajemnie. Dlatego okreslona
tre$¢ swiadomosci powstaje w jednym potoku swiadomosci wskutek okreslonej
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tresci swiadomosci [nalezacej do] innego potoku swiadomosci, [a] nie wskutek
okreslonej rzeczy.

[Przeciwnik:] Jesli tre§¢ §wiadomosci rdwniez u kogo$ na jawie bylaby — tak
samo jak we $nie — bezprzedmiotowa, [to] dlaczego w [wypadku] wlasciwego i
niewlasciwego postgpowania upragniony czy nieupragniony skutek nie bedzie w
przyszlosci jednaki u osoby Spiacej i niespiacej?

[Wasubandhu:] Poniewaz. ..

We s$nie Swiadomos¢ jest przytlumiona przez ociezalosé, stad
skutek nie [bedzie] taki sam.

To [wlasnie] jest tego przyczyna, a nie obecnos¢ [czy nieobecnosé] jakiejs rzeczy.

[Przeciwnik:] Jesli to [wszystko] byloby jedynie trescia swiadomosci i niczym
innym, [to] nikt nie dysponowalby cialem ani mowa; [zatem] jakze dochodzitoby do
$mierci baranéw czy innych [zwierzat], do ktorych przystepuja owczarze itp.? A
jesli ich $mier¢ nie bylaby spowodowana przez tych [owczarzy, to] jakze mozna by
obarczac owczarzy itp. wina za odebranie zycia [baranow]?

[Wasubandhu:]

19. Smieré jest przemiana [wywolana] szczegélna trescia
swiadomosci u innych, podobnie jak [przemiana] polegajaca na
zaniku pamieci u niektérych oséb [pojawia sie] pod wplywem
umyshu upioréw i innych [tego typu stworéw].

Tak jak przeobrazenia typu zanik pamigci, widzenia senne, opetanie przez demony i
oblakanie pojawiaja si¢ u niektorych [osob] pod wplywem umystu upiordéw i innych
[tego typu stworéw] oraz pod wplywem umystu [0sOb] obdarzonych mocami
magicznymi, jak np. wizje senne Sarany [wywolane] moca szlachetnego
Mahakatjajany!0* czy pokonanie Wemacitry wskutek ztosci [powstalej] w umystach
wieszczow lesnych!05, w taki sam sposob powstaje okreslona przemiana hamujaca
wladze zywotne u jednych [ludzi] wskutek dominacji szczegolnej tresci §wiadomosci

104 Sarana, syn krola Udajany wladajacego Watsa (Vatsa), zostal uczniem
Mabhakatjajany (Mahakatyayana). Za niestuszne pomowienie Sarana poprzysiagl zemste
Pradjocie (Pradyota), wtadajacemu krolestwem Awanti (Avanti). Zemste swa
zrealizowa¢ mial w wizjach sennych wywolanych przez Mahakatjajang; patrz
Kumaralata: Kalpana-manditika, X11.65 (za Anackerem (1998: 178, n. 23)).

105 Wemaczitra (Vemacitra, Pali: Vepacitti), krol demondéw, nekal lesnych
wieszczOw, az ci — pragnac spokoju — zrewanzowali si¢ mu, dreczac go we S$nie
zmorami 1 koszmarami sennymi; patrz Samyutta-nikaya 1.9.225-227 oraz Buddhaghosa:
Saratthappakasini 1.266 (za Anackerem (1998: 178-9, n. 23)).
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innych [osOb], przez co pojawia si¢ S$mier¢, okreSlana mianem przerwania
jednorodnego!% potoku $wiadomosci. Tak nalezy [to] rozumieé.

20. Z jednej strony jakze [bowiem daloby sie wytlumaczy¢, ze] do
spustoszenia lasu Dandaka!"’ [doszlo)] w wyniku gniewu
wieszczow,

—o ile si¢ nie przyjmie, ze [do] Smierci istot zywych [dochodzi] wskutek
dominacji szczeg6lnej tresci swiadomosci innych [o0sOb]? Wszak Czcigodny,
dowodzac, ze przemoc umyslowa jest wielka przewina, zapytal gospodarza
Upalego!98:  Gospodarzu, czy sltyszale$, przez kogo lasy Dandaka, Matanga i
Kalinga zostaly spustoszone i u§wiecone?” [na co] 6w odpowiedzial: ,,Styszatem, o
Gautamo, ze wskutek zlosci [powstalej] w umystach wieszczow”.

z drugiej strony, jakze daloby sie na tej [podstawie] dowies¢, ze
przemoc umystowa [stanowi] wielka przewine?

Jesli si¢ przyjmie [rzecz] nastgpujaca: ,.Istoty zamieszkujace w owych [lasach]
zostaly wyniszczone przez [jakies wyimaginowane] stwory nadludzkie sprzyjajace
owym [wieszczom], a nie zostaly zabite w wyniku ztosci [powstalej] w umystach
wieszczow”, [i] gdyby tak [faktycznie] bylo, [to] jakze [na podstawie] takiego
dziatania datoby si¢ uzna¢ za udowodnione, ze przemoc umystowa [stanowi] duzo
wieksza przewing nizli przemoc cielesna [lub] stowna? Tego, [ze przemoc
umystowa stanowi wielka przewine,] dowodzi si¢ na [podstawie] $mierci tak wielu
istot [spowodowanej] niczym innym jak przemoca umystowa.

[Przeciwnik:] Jesli to [wszystko] jest jedynie tresciag $wiadomosci i niczym innym,
to ci, ktorzy przenikaja mysli innych, znaja mysli innych, czy tez nie? A dalej, jesli
nie znaja, to jakze moga by¢ tymi, ktorzy przenikaja mysli innych? Jesli znaja, to

21. dlaczego znajomos$¢ [mysli innych] u tych, ktorzy przenikaja
mysli innych, nie odpowiada prawdzie, podobnie jak [nie
odpowiada prawdzie| znajomos$¢ wlasnych mysli?

Dlaczego rowniez owa [znajomos$¢ whasnych mysli] nie odpowiada prawdzie?

106 Jednorodny (sabhdga), tj. wspolny dla wszystkich momentéw sktadajacych sie na
jedng egzystencje, ,,zwiazany z jedna egzystencja” (por. AK.(4). s. 154.1).

107 Dapdakéaranya — las, ktory wyrést na miejscu krélestwa Kumbhavati w Kalindze
(Kalinga). W rezultacie niewlasciwego zachowania si¢ krola Dandakiego (Dandaki)
wobec pewnego wieszcza zamieszkujacego jego krolestwo, bogowie unicestwili cata
kraing; por.: MN.1. 378.

108 por.: Upali-sutta. MN.1.378. Kalingaraiiiia — las, ktéory wyrost na miejscu
krolestwa Kalingi, po tym, gdy tamtejszy krol obrazil §wigtych mezow i cale panstwo
zostalo spustoszone przez bogéw. Wg Matangadzataki (Matanga-jataka, 497) —
bogowie ukarali krolestwo Medzdzha (Mejjha), poniewaz wystannicy kréla obrazili
bodhisattwe Matange. Wszystko zostalo obrocone w popiol i zarosto lasem Matanga.
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[Wasubandhu:]

Z. powodu niewiedzy. Odpowiednio [poznanie, ze wszystko jest
jedynie trescia SwiadomosSci i niczym innym, stanowi] sfere
buddhy.

Tak jak [poznanie, ze wszystko jest jedynie trescig $wiadomosci i niczym innym,] z
powodu [swej] niewystowionej natury [stanowi] sfer¢ buddhow, podobnie z powodu
niewiedzy o tym, [ze to wszystko jest jedynie trescig $wiadomosci i niczym innym]
oba [rodzaje znajomosci, tj. znajomos¢ mysli innych oraz znajomo$é wtasnych mysli]
nie odpowiadajg prawdzie, poniewaz nie pozbyto si¢ wyobrazenia o tym, co
ujmowane (sc. danych, rzeczach), i tym, co ujmuje (sc. podmiocie poznawczym),
albowiem [one obie daja] falszywy obraz. Odnosnie wylacznego istnienia tresci
swiadomosci, [cechujacego sie] bezdenna glebia [kryjaca w sobie] nieskonczona
réznorodnos¢ sadow,

22. stworzylem ten dowod na wylaczne istnienie tresci swiadomosci
stosownie do moich mozliwosci, cho¢ owo [wylaczne istnienie tresci
swiadomosci] nie daje sie w pelni ogarna¢ mysla;
— cho¢ tacy jak ja nie sa w stanie ogarna¢ mysla owego [wylacznego istnienia tresci
swiadomosci] z [jego] wszystkimi aspektami, poniewaz nie [wchodzi ono w] zakres
myslenia dyskursywnego.
Czyja zatem sfer¢ [poznania] stanowi w pelni owo [wylaczne istnienie tresci
swiadomosci]? W odpowiedzi na to stwierdza sie, ze

[stanowi ono] sfere buddhow.

Albowiem owo [wylaczne istnienie tresci §wiadomosci] stanowi sfere buddhow
we wszystkich aspektach, poniewaz nie [napotykaja oni] zadnych przeszkod w
poznaniu rzeczy poznawalnych we wszystkich [ich] przejawach.

Ten dowdd na wylaczne istnienie tresci Swiadomosci w dwudziestu strofach
jest dzietem mistrza Wasubandhu.
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II1. Poslowie

[PIOTR BALCEROWICZ]

Zgodnie z tradycja Wasubandhu (Vasubandhu) mial si¢ urodzi¢ w Puruszapurze
(Purusapura, obecny Peszawar) w prowincji Gandhara (dzisiejszy Pakistan poinocny
przy granicy z Afganistanem). Ojcem Wasubandhu byl bramin, u ktérego boku
Vasubandhu zapoznal si¢ z podstawami filozofii braminskiej (gl. nyaya i vaisesika).
Juz jako mnich buddyjski Vasubandhu zwiazal si¢ z nurtem wajbhaszikow
(vaibhasika) szkoty sarwastiwadinow (sarvasti-vadin), nalezacej do buddyzmu
hinajany (hina-yana; ,,maty woz / droga”), i udal si¢ na nauki do Kaszmiru ($lady
zwiazkow ze szkola wajbhaszikow widoczne sa chociazby w tekscie tutaj
prezentowanym, w komentarzu do strofy 12). Szkola sarwastiwadindw (sarvdsti-vada,
dost. ,,doktryna [gtoszaca, ze] wszystko istnieje”’) uznawata jednoczesne, szczegdlnie
pojete istnienie bytow przeszlych, terazniejszych 1 przyszlych, a jedynym
wyréznikiem bytow terazniejszych byla cecha, znak (laksana) manifestacji. Otoz
wsrdd elementow konstytutywnych (dharma), do ktorych daje si¢ sprowadzié cala
psychofizyczna rzeczywisto§¢, mozna wyrd6zni¢ cztery szczegdlne -elementy
konstytutywne rzeczywistosci, ktore stanowia tzw. trwale ,,dharmy-znaki” — znak
powstania (jati / utpada), znak [chwilowego] trwania (sthiti), znak zaniku (vyaya /
jara) 1 znak zniszczenia (nirodha) — ktére przystepuja do pozostatych elementow
konstytutywnych rzeczywistosci, nadajac im chwilowy charakter i doprowadzajac do
manifestacji, zaniku itp. tych ostatnich. Zatem dharmy przeszte zachowuja swoje
istnienie w formie zamanifestowanej, podczas gdy dharmy przyszle cechuje
potencjalna manifestacja. Elementy konstytutywne rzeczywistosci istnieja wobec tego
odwiecznie i nie powstaja w momencie aktualizacji; istniawszy uprzednio realizuja
si¢. Podejscie to znajduje wyraz w tzw. ogolnej formule przyczynowosci: ,,[dharma]
istnieje istniawszy” (bhiutva bhavati oraz asmin satidam bhavati, asyotpadad idam
utpadyate; asmin asatidam na bhavati). Stad kazda dharma posiada trzy fazy
wzgledem swej manifestacji: faze przyszla, terazniejsza i przeszlta. Wajbhaszikowie
zwiazani byli z ,,Wielkim komentarzem” (Maha-vibhasa), ktory przedstawial tzw.
wyzsza doktryne (abhidharma) i systematyzowatl nauke Buddhy.

Zgodnie z przekazami tybetanskimi Vasubandhu mial czas jaki§ spedzi¢ w
Kaszmirze u wajbhaszikow, cho¢ stopniowo coraz bardziej wiazal si¢ z nurtem
sautrantikOw (sautrantika). Sautrantikowie (dost. ,,Uznajacy [wylacznie] sutry”) nie
uznawali za autorytatywne zadnych innych pism poza sutrami, jako jedynymi
zapisami mysli Buddhy. Stad tez ostro krytykowali stanowisko wajbhaszikow, a
miedzy obiema grupami panowata wrogos¢. To przede wszystkim sautrantikowie
rozwingli teze, ze nauke Buddhy nalezy rozumie¢ zgodnie z metafizycznym,
ustalonym sensem (nitdrtha; dost. ,,znaczenie wyprowadzone”, tj. wlasciwe, zgodne
z prawda najwyzsza, paramdrtha), a nie zgodnie z ,litera”, tj. z potocznym
rozumieniem i uzusem (neydrtha; dosl.: ,;znaczenie do wyprowadzenia”, tj. sens,
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ktéry dopiero trzeba ujawnié). I tak, gdy mowi on np. o osobie (pudgala) czy o
czlowieku (purusa), nalezy rozumie¢ jego wypowiedzi jedynie w sensie zgodnym z
potocznym rozumieniem (neydrtha), i trzeba je dopiero wlasciwie zinterpretowac,
aby wyprowadzi¢ z nich sens absolutny (paramdrtha). Wedhig sautrantikow
powstanie, zniszczenie itp. to nie realnie, substancjalnie (dravyatas) istniejace
dharmy (znak powstania — jati-laksana, znak zniszczenia — nirodha-laksana itp.),
lecz jedynie hipostazy, konwencje werbalne. Takim hipostazom jezykowym nie
odpowiada zadna rzeczywistos¢. Realnym pozostaje tylko moment terazniejszy, a
przeszlos¢ i przyszto$¢ sa nierealne, gdyz nie maja stosownych znakow. Owo
podejscie sautrantikéw znajduje odzwierciedlenie w radykalnie przeformulowanej
(w stosunku do wajbhaszikoéw) ogdlnej formule przyczynowosci: ,,[dharma] istnieje
nie istniawszy” (abhitva bhavati). Moment terazniejszy stopniowo nabiera cech
czystej dynamicznosci i staje si¢ definiowalny jako realizacja potencjatu dziatania
(kriya). Ta mysl zostanie rozwinigta pozniej przez Dharmakirtiego (Dharmakirti, wg
najnowszych badan 550-620109, ew. 600-660'10), uznajacego, ze o tym, co
rzeczywiste (saf) 1 terazniejsze (sat), decyduje mozliwos¢ realizowania aktywnosci
lub zdolnos$¢ podlegania (artha-kriya-karitva) skutecznej akcji / celowemu dzialaniu
(artha-kriya-ksama-vastu). To rdéwniez w szkole sautrantikdw rozwijaja sie
koncepcje, ktore doprowadza do sformutowania idei ,,swiadomosci — ztoza” (alaya-
vijiiana), ktore stanowi podloze dharm i z ktérego biorg si¢ zarowno dharmy, jak i
impulsy $§wiadomosci. Sautrantikowie dokonuja takze gruntownej redukcji liczby
elementoéw konstytutywnych rzeczywistosci (dharma).

Wedlug tradycji, po powrocie do Puruszapury Vasubandhu skomponowal jedno z
podstawowych dziel buddyjskich, ,,Skarbnice wyzszej doktryny” (4bhidharma-kosa,
AK ) w 600 strofach, prezentujace doktryne szkoty Wibhaszy (Vibhasa). Wkrotce
potem mial Vasubandhu oglosi¢ tekst wlasnego obszernego komentarza do tejze
Abhidharmakosi (Abhidharma-kosa-bhasya, AKBh.), w ktérym — miast rozwinaé
mys$l wajbhaszikow — przeprowadzit krytyke podstawowych ich tez z punktu widzenia
sautrantikow. Jaki§ czas potem Vasubandhu po raz kolejny dokonuje
przewartoSciowania swoich zapatrywan i zwiazuje si¢ z mahajang (maha-yana,
,,wielki woz / droga”). Przemiana ta miata nastapi¢ — zgodnie z pdzniejsza tradycja —
pod wplywem jego starszego brata (ew. brata przyrodniego) Asangi (Asanga),
zalozyciela mahajanistycznej szkoly jogaczarow (yogacara), aczkolwiek istnieje wiele
watpliwos$ci odnos$nie tego, czy Vasubandhu byt faktycznie bratem Asangi.

Juz z pozycji jogaczardw napisat Vasubandhu dwa krotkie dziela w dwudziestu
(Vimsatika, opatrzone przezen komentarzem) i w trzydziestu (7rimsika) strofach.
Uchodza one za podstawowe traktaty prezentujace w niezwykle zwartej formie
najwazniejsza tez¢ jogaczaroOw, zgodnie z ktora $wiat zewngtrzny jest jedynie

109 patrz Kimura 1999.
110 Por. Frauwallner 1961 i Steinkellner-Much (1995: 23).
U1 patrz , Bibliografia”, s. 43 i n.
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wytworem §wiadomosci (vijiana-vada). Aczkolwiek niezmiernie wazne w dziejach
filozofii indyjskiej, obydwa dziela (a szczegoélnie autokomentarz do Wimsiatiki)
cechuje styl na tyle lakoniczny i nieprecyzyjny, ze mozna by Wasubandhu posadzad
wrecz o niestaranno$¢ czy pospiech.

Jako niezwykle ptodny autor i wnikliwy filozof Vasubandhu byt szeroko znany i
ceniony, a w podzniejszej, chinskiej tradycji buddyjskiej postaé¢ jego ulegla
mitologizacji i zostat uznany za bodhisattwe. Zmart w wieku 80 lat. Szczegoly jego
zycia przedstawione zostaly w kilku biografiach o hagiograficznym charakterze
dostepnych po chinsku (najstarsza jest autorstwa Paramarthy (Paramartha, 499—569
r.)) 1 tybetansku (Bu-ston, 1290—1364 r., oraz Taranatha, 1575-1634 r.).

Na obecnym etapie badan nie sposob uscisli¢ datowania Wasubandhu i
tymczasem uznaje sie, ze zyt on w IV Iub V w. n.e.!'2. Na IV w. wskazuje gl.
tradycja tybetanskal!!3, chinska za$ (Paramartha) na wiek V114, Szereg niejasnosci,
w tym rozbieznosci pomigdzy tradycja chinska i tybetanska, doprowadzily
Frauwallnera (Frauwallner 1951)!15 do uznania, ze w rzeczywistosci mamy do
czynienia z dwiema postaciami o tym samym imieniu: Vasubandhu starszy (320—
380 r. n.e.), zwigzany z jogaczarami, miat by¢ bratem Asangi!!®, podczas gdy
Vasubandhu mlodszy (400—480) byt autorem zaréwno AK. i AKBh., jak i tekstow
gloszacych doktryne vijiiana-vada (gt. Vimsatika, Trimsika). Na istotne problemy w
datowaniu Wasubandhu mlodszego jako autora tych trzech grup tekstow wskazuje
m.in. Schmithausen 1992.

Podstawowa teza Wasubandhu sprowadza si¢ do uznania, ze swiat zewnetrzny w
swej ztozono$ci (praparica) stanowi jedynie projekcje $swiadomosci (vijaapti-
matra). Z jednej strony ta idealistyczna teza o iluzorycznosci swiata, ktory jest
wytworem $wiadomosci, stanowi krytyke realizmu metafizycznego, uznajacego
obiektywne istnienie §wiata niezaleznie od naszej §wiadomosci. Z drugiej za$ strony
teoria Wasubandhu wymierzona jest przeciwko stanowisku realizmu
epistemologicznego, gltoszacemu, ze 6w zewngtrzny, rzeczywiscie istniejacy $wiat
jest dostgpny naszemu poznaniu i nasze poznanie oddaje go mniej lub bardziej
wiernie. Innymi stowy Wasubandhu odrzuca domniemanie, jakoby poszczegdlne,
subiektywne akty naszego poznania mialy swoje obiektywne odpowiedniki.

112 patrz Hayes/Mejor 1998 oraz Mejor 1991.

113 Patrz Péri 1911.

114 Patrz Takakusu 1905 i Takakusu 1929.

115 Teze swoja pozniej Frauwallner nieco jeszcze zmodyfikowat, por. Frauwallner
(1956: 351), Frauwallner (1961: 131, n. 10).

116 Teza Frauwallnera byla parokrotnie podwazana, m.in. przez Jainiego (1958).
Mejor (1989/1990: 283) dowodzi, ze Vasubandhu I zwigzany byl najprawdopodobniej z
kregiem Wibhaszy (Vibhasa), oraz wskazuje, idac za de La Vallée Poussinem (1914—
1919: wiii, n. 2) i (1923-31: Introduction, s. xxvii), ze nie mozna utozsamiaé
Wasubandhu I z bratem Asangi.
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Przeciwnie, wszelkiego rodzaju procesy poznawcze, doznania i przezycia — miast
wskazywac na fakty i rzeczy istniejace poza swiadomoscia — z natury swej takiej
obiektywnej podstawy sa pozbawione 1 ujmuja wylacznie tresci przemian
swiadomosci. W rzeczy samej wszelka tre$¢ poznania bierze si¢ z doznan
zmystowych, jednakze btedna bytaby konkluzja uznajaca, ze maja one swoj
poczatek w rzeczach poza $wiadomoscia.

Teza Wasubandhu o wylacznym istnieniu swiadomosci stanowi na swoj sposob
kontynuacje¢ teorii Nagardzuny (Nagarjuna; ok. 150 r. n.e., gh. przedstawiciel szkoty
madhjamikéw (madhyamika)), wylozonej systematycznie w jego najwazniejszym
traktacie pt. ,,Podstawowe strofy [szkoty] madhjamaka” (Mila-madhyamaka-karika,
MMK), o niesubstancjalnosci i iluzoryczno$ci $wiata (sunyata, dost. ,pustka”).
Uznanie wielorakiego, zlozonego charakteru rzeczywistosci (praparica) musi sila
rzeczy prowadzi¢ do sprzeczno$ci (virodha) i antynomii (prasanga). Przyjgcie
jakiejkolwiek tezy o rzeczywistosci (np. teza o istnieniu przyczyny, ruchu, czasu,
czgsci 1 calodci, itp.) prowadzi w rezultacie do dwodch sprzecznych ze soba
konsekwencji, co tym samym musi wskazywac¢ na falszywos¢ tezy pierwotnej. W
rezultacie nalezy uzna¢, ze wszelkie tego typu koncepcje, stanowigce deskrypcje
rzeczywistosci, same sg iluzoryczne, a postrzegalny $wiat jest jedynie hipostazg
dyskursywnego myslenia.

Z weczesniejszej buddyjskiej koncepcji dwoch prawd: prawdy wzgledne;,
empirycznej, konwencjonalnej (sarvrti-satya, vyavahara, laukika-satya) i prawdy
ostatecznej, najwyzszej (paramartha-satya), ktéra szczegblnie jasno wyrazil
Nagarjuna!l7 — choé samo rozroznienie dwoch prawd samutti i paramattha zna juz
chociazby Kattha-vatthu czy Milinda-paiiha, a rozrdznienie to przejeto w
Mahajanasutralankarze (Mahd-yana-siitralankara) przypisywanej Asandze!l® w
Uttaratantrze (Uttara-tantra 1.84) Majtreji — u Wasubandhu wylania sie koncepcja
de facto trzech prawd, zwiazanych z tzw. trzema naturami $wiadomosci i
odzwierciedlajacymi trzy aspekty rzeczywisto$ci. Owe trzy natury $wiadomosci
powiazane z trzema aspektami rzeczywistosci to kolejno:

17 MMK.24.8-9:

dve satye samupasritya buddhanam dharma-desana /
loka-samvrti-satyam ca satyam ca paramdrthatah //
ve ‘nayor na vijananti vibhagam satyayor dvayoh /

te tattvam na vijananti gambhiram buddha-sasane // —

—,,Nauczanie doktryny buddhéw opiera si¢ na dwoch prawdach: zarowno na
prawdzie [zwiazanej] z konwencja [obowiazujaca] wsrdd ludzi, jak i na prawdzie w
sensie absolutnym. Ci, ktorzy nie pojmuja réznicy mi¢dzy tymi dwiema prawdami, nie
pojmuja glebokiej istoty [zawartej] w nauce buddhow.”

18 Komentarz ad MSA.11.3: laksanar samvrti-satya-laksanam paramartha-satya-
laksanam ca.
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1) natura hipostazowana, wytworzona w umysle, konceptualizowana
(parikalpita): iluzoryczna, nierealna sfera przedmiotowa bedaca wylacznie
wytworem $wiadomosci; (falszywie) sugeruje ona realne istnienie poza
swiadomoscia (a w rzeczywistosci jedynie hipostazowanych) bytow
obiektywnych, a nastepnie istnienie $wiadomos$ci poznajacej je jako drugiej
natury relatywnej; odpowiada jej iluzja naiwnego realizmu, zgodnie z ktora
dychotomia podmiot—przedmiot (tj. relacja grahya-grahaka) jest rzeczywista;

2) natura relatywna, zalezna (paratantra): aspekt introspektywny odpowiadajacy
iluzji podmiotu poznawczego; jest to sfera przyczynowych uwarunkowan,
prowadzaca (w polaczeniu z pierwszg sfera quasi-obiektywna, tj. hipostazowana) do
uznawania wytworow potoku osobowego za stale, trwale i niezmienne byty;
odpowiada jej iluzja krytycznego pluralizmu iluzorycznego hinajany, uznajacego za
rzeczywista relacje dharm tzw. obiektywnych (bahya), konstytuujacych w potoku
swiadomodci tzw. byty zewnetrzne, oraz dharm subiektywnych, wewnetrznych
(adhyatmika);

3) natura absolutna, doskonala, spetniona (parinispanna): jest to aspekt wolny od
tresci $wiadomoscei 1 mysli, pozbawiony wszelkiej konceptualizacji i $wiadomosci
produktywnej generujacej dychotomi¢ podmiot—przedmiot; jest to sfera doskonata
(por. pustka (sunyata) u Nagardzuny) usuwajaca wszelkie $lady hipostazowania w
mysleniu i poznaniu; odpowiada jej prawda absolutna, zgodnie z ktéra wszystkie
dharmy sa iluzorycznym obrazem, pozorem (abhasa) i1 stanowia jedynie
przemiane $wiadomosci (vijiana-parinama), niesubstancjalno$¢ tychze dharm
polega na braku realnej podstawy (niralambanatva).

Te wszystkie sfery / natury sa puste (sunya), tj. pozbawione trwatego podltoza:
(1) natura hipostazowana (parikalpita) jest wewngtrznie nierzeczywista z natury, (2)
natura relatywna (paratantra) zmieszana z pierwsza (gdyz jej tres¢ stanowia obrazy
rzeczywistosci przedmiotowej) i trzecia (gdyz z niej si¢ wylania), jest wigc zalezna
od obydwu i nie ma wlasnej natury; (3) natura absolutna (parinispanna) jest ze swej
natury wewngtrznie pusta (nihsvabhavata).

Wasubandhu, poddajac wnikliwej analizie wszelkie modyfikacje swiadomosci, stara
si¢ ukaza¢, w jaki sposdb wylania si¢ swiadomos¢, ktéra charakteryzuje sie trescia.
Wyréznia on w rezultacie siedem modyfikacji §wiadomosci czynnej, zaangazowanej
w zludne tworzenie rzeczywistosci podmiotowo-przedmiotowej: (1-5) swiadomosé
zmystowa odbierajaca bodzce pigciu zmystow, (6) swiadomos¢ umystowa odbierajaca
inne dharmy (jej przedmiotem sa idee, mysli, konceptualizacje, uczucia itp.),
(7) swiadomo$¢ per se (mano-vijiiana) odpowiedzialna za poczucie wlasnej
tozsamosci / osobowosci. Osobna, 6sma kategoria jest zatem czysta $wiadomosé
(vijiiapti-matrata), stanowiaca niezréoznicowana, bezprzedmiotowa i bezpodmiotowa
$swiadomosé—ztoze (alaya-vijiana), z ktorego wylania si¢ wszelka rzeczywisto$é
przedstawieniowa. To w niej potencjalnie zawarte sa wszelkie potencjalne
modyfikacje (bija, ,,nasiona, zalazki”), aktualizujace sie¢ w odpowiednim momencie w
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serii osobowej (santana) jako zludne przedstawienie (abhasa) rzeczy i ego. Kazda
seria osobowa jest ze swej strony ewolucja (parinama) owej praswiadomosci.

Sposob, w jaki $wiadomo$¢ podlega przemianom, wylaniajac rzeczywistos¢
zdychotomizowana na podmiot i przedmiot, zostat opisany w ,, Trzydziestu strofach”
(Trimsika). Dajq sie¢ wyr6znic trzy takie przemiany.

1) Podstawowym poziomem jest $Swiadomosé—zloze (alaya-vijiiana). Jest ona
niezroznicowana i bez tresci, kryje w sobie potencjal poznawczy i ewentualne
realizacje tworoOw $wiadomosci w przyszlosci, dlatego tez okresla si¢ jej przemiany
jako ,,dojrzewanie nasion, zalazkow” (bija-vipaka). Jest niedyskursywna i etycznie
obojetna. Ciagle podlega przemianom ,,niczym prad rzeki”. Jest nosnikiem tresci
$wiadomosci. W stanie arhanta (ideatu hinajany) nastepuje ,,odwrocenie si¢” od niej,
tj. jej uspokojenie. Jej przedmiotem jest caty $wiat doznan (bhajana-loka), ale
jedynie w sposob potencjalny, gdyz nie jest on uswiadamiany.

2) Druga przemiang stanowi wyodrebnianie si¢ Swiadomos$ci podmiotowej per se
(mano-vijiiana). Pojawia si¢ i ewoluuje majac za swag podstawe swiadomosé—
ztoze (alaya-vijiiana). Jej podstawowa aktywnoscia jest konceptualizacja i
myslenie. Zwiazana jest z czterema ,uciazliwosciami, skazami’ (klesa),
sprowadzajacymi na jednostke cierpienie i uniemozliwiajacymi wyzwolenie: z
przekonaniem, ze ,,»ja« istnieje”, z falszywym okresleniem tozsamosci wlasnego
ja”, z poczuciem wlasnej warto$ci i z przywiazaniem do wtlasnej indywidualnosci
(odpowiednio: atma-drsti, atma-moha, atma-mana, atma-sneha; por. raga, dvesa,
moha, avidya). Zwigzana jest ona ponadto ze Swiadomosciami zmyslowymi, tj. z
uswiadamianiem sobie pieciorakich bodzcéw zmystowych (dotyk itp.). Nie jest
ona obecna ani u arhanta, ani w stanie gtebokiej medytacji (nirodha-samapatti),
ani ,,w najwyzszej sferze” (lokéttara-marga). Owa przemiana moze by¢ etycznie
pomyslna, naganna lub neutralna. To z nia wigza si¢ nastgpujace stany
psychiczne: stany neutralne: doznania zmystowe (dotyk itp.), pragnienia, pamigc,
postanowienie, skupienie, namysl; stany pozytywne: wiara, wstyd, skromnos¢
(ew. lgk przed kara), rownowaga psychiczna, odwaga, dobro¢ (nieczynienie zla)
itp. Negatywnie nacechowane sa nastepujace skazy: przywiazanie, gniew, iluzja,
duma, falszywe przekonania, watpliwosci. Wasubandhu ponadto wyrdznia
podtypy skaz, ,,pomniejsze uciazliwosci” (upaklesa), takie jak zlo$é, wrogosc,
zawi$¢, zazdros$¢, obmawianie, pycha, bezwstydnos¢, lenistwo, bezmys$inosc,
nieuwaga, zapominalstwo, ospalos¢, logiczne myslenie (sic!), itp.

3) Na trzecia przemian¢ sklada si¢ percepcja szesSciu sfer doznaniowych, tj.
wylanianie si¢ §wiata zewngtrznego. Sa to hipostazy realnie istniejacych bytow
poza umyslem.

Na podstawie wyzej przedstawionych procesow Wasubandhu konkluduje, ze
wszystko, co istnieje, daje si¢ sprowadzi¢ do istnienia tylko tresci $wiadomosci
(vijiiapti-matrata). Ze wzgledu na tzw. ukryte dyspozycje psychiczne (vasanda, dost.
,Slady, impresje”; sa to przeszle doznania, czy tez doswiadczenia z przesztosci, ktore
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zostawiaja w $wiadomosci—zlozu swe zalazki, kielki) dochodzi do dojrzewania
,zalazkow” (bija) ze $wiadomosci—zloza. Wylaniajaca sie konceptualizacja jest tym
samym zalezna (paratantra) z jednej strony od zespolu przyczynowego (pratyaya),
jakim jest swiadomoscé—ztoze, z ktorego sie sama wytania, z drugiej za$ — od sfery
hipostazowanej (parikalpita), stanowiacej dla niej $wiat bodzcow i doznan.

Warto odnotowaé fakt, ze koncepcja $wiadomosci—ztoza (alaya-vijiiana)
jednocze$nie wyjasnia kwestie przejscia ,,0soby” (tj. potoku) z jednych narodzin do
drugich, gdyz eliminuje konieczno$¢ przyjecia istnienia jakiegokolwiek trwalego
osobowosciowego podtoza doznan (np. duszy) i osrodka odpowiedzialnosci etycznej
za dobre i zle czyny (karman). Zatem przejscie potoku osobowego z jednego momentu
do drugiego — z jednej egzystencji do nastgpnej — odbywa si¢ dzigki uznaniu istnienia
swego rodzaju ,,magazynu” (alaya) ,nasion” (bija) poprzednich doswiadczen, ktore w
odpowiednim momencie zamanifestuja si¢ jako dobre lub zle skutki odpowiednio
dobrych lub ztych czynéw. Koncepcja ta dostarcza quasi-kauzalnego wyjasnienia
dziatania etycznie nacechowanego czynu (karman). Wyjasnia tez nastgpujacy
problem: ,,Skoro z zasady chwilowy akt §wiadomo$ci w momencie t; (vijiiana;) jest
zawsze przyczyna chwilowego aktu $wiadomosci w momencie t, (vijiana,),
bezposrednio go poprzedzajac, to w stanie glebokiego snu czy glebokiej medytacji itp.
— kiedy zostaje pozornie przerwana ciagto$¢ potoku swiadomosci i nastepuje brak
chwilowego aktu swiadomosci w momencie t, (Vijiiana,), ktory musiatby poprzedzac
chwilowy akt $wiadomosci w momencie t,; (vijiana,.), jaki nastgpuje tuz po
przebudzeniu lub wyjsciu ze stanu glebokiej medytacji — w jaki sposob mozna
wytlumaczy¢ ponowne pojawienie si¢ potoku S$wiadomosci (vijiiana) po takiej
przerwie?”. Innymi stowy, koncepcja ta pozwala wytlumaczy¢ ciaglos¢ strumienia
$wiadomosci 1 (pozornej) tozsamosci indywiduum, np. po przebudzeniu itp.

Powazna — i moim zdaniem nieusuwalna — wada doktryny gloszacej, ze wszystko
jest trescia swiadomosci (vijAapti-matrata, vijiana-vada), jest niebezpieczenstwo
solipsyzmu i w konsekwencji zanegowanie innych potokow §wiadomosci, tj. innych
podmiotéw. Dlatego Vasubandhu stwierdza wprost, ze inne §wiadomosci istnieja,
aczkolwiek nie stara si¢ tego udowodnié. Dopiero kilka stuleci p6zniej Dharmakirti
bedzie staral si¢ wykazad istnienie innych podmiotéw w traktacie pt. ,,Dowdd [na
istnienie] odrebnych potokéw [osobowosci]” (Santandntara-siddhi)1°.

Kolejnym problemem — tym razem mniej natury filozoficznej, a bardziej natury
doktrynalnej z punktu widzenia buddysty — jest pojawienie si¢ koncepcji, ktora w
silnym stopniu zaczyna przypomina¢ dusze jako trwale podloze osobowosci, czyli
idei silnie zwalczanej od samego poczatku istnienia buddyzmu.

19 Bd.: Tubemckuii  nepesod  couunenuti  Sartanantarasiddhi Dharmakirti  u
Samtanantarasiddhitika  Vinitadeva — emecme ¢ mubemckum — mMoOJIKOBAHUEM,
cocmagaennvim  Aeeanom  Janoap-JIxapamboti. w3n. u  upeaucit. @Demopa
WnnonuroBuua Ilepbatckoro, Bibliotheca Buddhica 19, Petrograd 1916 [Reprints:
Biblio Verlag, Osnabriick 1970; Meicho Fukytkai 1977; Motilal Banarsidass 1992].



NR 6 (1999) ST siaga~foR e WUAGaaad (S9Tiaent faataaTIamars: 43

AK./ AKBh. =

Anacker 1998 =

Cardona 1967 =

DBAhS. =
Frauwallner 1951 =

Frauwallner 1956 =
Frauwallner 1961 =
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Wizerunek Rawany w literaturze hindi

MONIKA BROWARCZYK

1. Uwagi wstepne

Problem zla w kazdej kulturze zajmuje wazne miejsce. Systemy religijne, prawne
1 spoleczne staraja si¢ zto definiowac, pigtnowaé lub wyjasnia¢ zasadnos¢ jego
istnienia. Mozna odnie$¢ wrazenie, ze najtrudniej to zagadnienie ujmowac religiom,
w ktorych pojawia si¢ pojecie nieskonczenie laskawego Boga. Nie jest tatwo
bowiem pogodzi¢ si¢ z mysla, ze milosierny Bog pozwala na istnienie zia lub
uosabiajacych je zlych duchéw, demonéw czy diablow. Wydaje si¢ to powaznym
problemem w wielu religiach i systemach filozoficznych. Interesujace jest to, w jaki
sposob hinduizm i mitologia hinduska traktuje zlo i personifikujace je demony oraz
to jak funkcjonuja one we wspolczesnej indyjskiej rzeczywistosci. W wypadku
Indii, kraju gdzie ciagle zywa jest wielowiekowa tradycja, mozna zaobserwowac
proces utozsamienia demondw z sitami ciemnosci i zta. Celem niniejszej pracy jest
proba ukazania obrazu zta w mysli indyjskiej poprzez przedstawienie jednej z
najbardziej mrocznych postaci mitologii — demona Rawany (Ravana). Przyjrzymy
si¢ ewoluowaniu tej postaci w literaturze jezyka hindi na podstawie
Ramczaritmanasu (Ram-carit-manas), sredniowiecznego religijnego poematu, oraz
dwoch wspolczesnych utworow: dramatu Ravan-lila Kusum Kumar i powiesci
Apne-apne Ram Bhagawana Sinha.

Tulsidas (Tulsidas)! — tworca Ramczaritmanasu (Ram-carit-manas, Jezioro
uczynkow Ramy, 1574-1577), jest najbardziej znanym autorem dziejow Ramy w
literaturze hindi. Przy pisaniu swojego wiekopomnego dziecta korzystal z wielu
zrodel. Najwazniejszym byta Ramayana Walmikiego?, ale inspirowaly go rowniez

I Tulsidas (1532-1623) — wybitny przedstawiciel okresu bhakti (bhakti) w
literaturze hindi. Ram-carit-manas jest jego najobszerniejszym i najbardziej popularnym
dzielem, inne znane utwory to miedzy innymi: Dohdvali, Kavittdvali, Gitavali, Ramdjiia
prasnavali, Vinaya-patrika; por. Rutkowska—Stasik (1992: 85-86).

2 Jej powstanie datuje sie na okres pomiedzy V w. p.n.e. a III w. n.e.; Brockington
(1984: 1). Istnieje wiele teorii wyjasniajacych genezg¢ utworu. Jedna z nich méwi, ze
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inne dzieta sanskryckie opisujace historie krdlewicza z Ajodhji3. Przypuszcza sie, ze
korzystat réwniez z przekazéw ludowych.

Dzielo Tulsidasa jest poematem opowiadajacym o dziejach Ramy, zawiera
jednoczes$nie rozwazania religijno-filozoficzne na wiele uniwersalnych tematow.
Zadziwia roznorodno$¢ pogladow prezentowanych przez autora. Przyczyna tego
synkretyzmu jest zapewne niejednorodny charakter zrédel, ale rowniez niezwykle
trudny zamiar, jakiego si¢ podjat autor, chcac pogodzi¢ tradycyjna braminska
mitologie z postawa bhakti, czyli mitoscia do jedynego Boga — Ramy*. Pierwiastek
religijny utworu, na ktory najwickszy wptyw miaty gtebokie religijne odczucia jego
autora, najbardziej przyczynit si¢ do popularnosci dzieta wsréd hinduséw w Indiach
Ponocnych. Nie ma zadnej przesady w stwierdzeniu, ze wersja opowiesci o Ramie
przedstawiona przez Sredniowiecznego poete stala si¢ tak znana, ze to wtasnie ona,
a nie Ramayana Walmikiego, jest postrzegana w Indiach Pénocnych jako wlasciwa
i standardowa wersja historii Ramy?. Znajduje to swoje odbicie w ludowej tradycji,
w ktoérej dzieje Ramy i jego walki z Rawana, oparte na Ramczaritmanasie,
przedstawiane sa za pomocg popularnej ramkathy (ram-katha) oraz ramlili (ram-
lila).

Ram-katha (dost. ,,opowies¢ o Ramie”) jest recytowaniem historii Ramy przed
szeroko zgromadzona publicznoscia. Ram-lila za$ jest przedstawieniem, w ktorym
odgrywa si¢ epizody ze sredniowiecznego poematu. Stowo /ild oznacza dostownie
,zabawe”, ,gre”, lecz w polaczeniu z imieniem boga (ram-lild) nabiera
dodatkowych znaczen. Terminem tym oznacza si¢ wszystkie ziemskie czyny Ramy
— Najwyzszego Boga. Hindusi wychodza z zalozenia, ze Bég — w przeciwienstwie
do czlowieka — nie musi aktywnie dziata¢, a to, co robi z wlasnej woli, jest dla niego
zabawa. Termin ram-lila okre$la rowniez przedstawienia ukazujace dzieje Ramy, a
wiec histori¢ jego boskiej zabawy.

W przedstawieniach ramlili uczestnicza aktorzy—amatorzy, najczesciej
mieszkancy danego miasta, wsi czy regionu. Widowisko odbywa sie raz do roku w

opowies¢ ta moze by¢ alegorycznym przedstawieniem podboju poludnia Poélwyspu
Indyjskiego przez plemiona Ariéw. Inne zrodla inspiracji wedtug niektorych badaczy to
przeniesienie wedyjskich mitow o Indrze lub historia braminskiej reakcji na
rozpowszechnianie si¢ buddyzmu na Cejlonie. Por. Lange (1909: wstep), Moor (1968:
120), Pollock (1984: 11).

3 Znalazly sie wérdd nich utwory literackie, religijne, a takze traktaty filozoficzne:
Adbhuta-ramayana, Adhyatma-ramayana, Bhagavata-purana, Bhusundi-ramayana,
Hanuman-nataka, Prasanna-raghava, Siva-purana, Yoga-vasistha [tytuly utworéw
podane sg w kolejnosci alfabetycznej]. Por. Vaudeville (1955: XVI-XVII); Rutkowska—
Stasik (1992: 87) i Brockington (1984: 279-280).

4 Vaudeville (1955: 23).

5 Brockington (1984: 279).
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miesiacu aswin (asvin)®. W zaleznosci od regionu ram-lila trwa od kilku dni do
miesiaca. Najdluzsza ram-lila odbywa si¢ w Ramnagarze, czgsci Benaresu
polozonej na przeciwnym niz reszta miasta brzegu Gangesu. Jest to przedstawienie
szczegoOlne rowniez ze wzgledu na to, ze prezentuje dzieje Ramy w calkowitej
zgodnosci z Ramczaritmanasem. Inne ramlile sa mniej lub bardziej zgodne ze
sredniowiecznym poematem. Choéby ze wzgledu na krotszy czas trwania musza
ograniczy¢ si¢ do wybierania poszczegoélnych epizodow.

Ramlile sa do dzi§ odgrywane w wigkszo$ci miast, miasteczek i wsi Indii
Pomocnych. Takie wlasnie widowisko przedstawia dramat Kusum Kumar (Kusum
Kumar)’. Jest to ciekawa proba odtworzenia ,,teatru w teatrze”, a raczej ,,lJudowego
widowiska w teatrze”. Ravan-lila jest dramatem sktadajacym sie z dwoch aktow, z
ktérych kazdy zawiera po dwie sceny ukazujace ostatnie epizody ramlili w miescie
Dzigarpur. Utwor, oprocz przedstawiania epizodow z widowiska ramlili, pokazuje
rowniez to, co dzieje si¢ poza scena. Gloéwnym watkiem, wokol ktoérego zawiazuje
si¢ fabuta dramatu, jest konflikt pomiedzy aktorem odgrywajacym Rawang a
organizatorem 1 zarazem rezyserem przedstawienia. Konflikt dotyczy
wynagrodzenia, jakiego za swoja role domaga si¢ aktor. Dramat jest satyrg
ukazujaca wspolczesne spoleczenstwo indyjskie 1 — choé zawiera sceny komiczne —
dotyka wielu powaznych probleméw, migdzy innymi nierdwnosci spolecznej czy
poszukiwania miejsca tradycji we wspodlczesnym $wiecie. Trudno przettumaczy¢
tytul utworu. Jest on swoista przerdbka terminu ram-lila, gdzie zamiast imienia
Ramy dramatopisarka umiescita imi¢ jego przeciwnika. Tytul tlumaczony jako
Zabawa Rawany nie oddalby wieloznacznos$ci terminu, na jaki skladaja si¢ stowa
,Rawan — lila” (Ravan — lila). Oczywista dla wspolczesnego indyjskiego czytelnika
bedzie interpretacja Rawanlili nie tylko jako opowiesci o wszystkich dzialaniach
Rawany, ktore sa dla niego zabawa, ale takze jako widowiska odtwarzajacego te
wydarzenia. Tytul wydaje si¢ do$¢ prowokujacy, poniewaz stowo /ild ma bardzo
silne konotacje religijne; mozliwe, ze zardowno sam tytul, jak i caly dramat mialy
by¢ prowokacja pobudzajaca do refleksji wspolczesnego widza lub czytelnika.

Trzecim dzielem, ktérego dotycza rozwazania niniejszej pracy, jest powies¢
Bhagawana Sinha (Bhagavan Simh) pt. Apne-apne Ram (Kazdemu wiasny Rama,

6 Nazwa jednego z miesiecy ksiezycowych trwajacego mniej wiecej od polowy
wrzesnia do polowy pazdziernika. Trudno poda¢ doktadne datowanie ramlili, poniewaz
kazdego roku zmienia si¢ ono w zaleznosci od rozpoczecia miesiaca asvin. Kalendarz
ksigzycowy obowiazuje w Indiach szczegdlnie w odniesieniu do §wiat religijnych.

7 Kusum Kumar (ur. 1939) — poetka, autorka wielu dramatéw, jednoaktéwek oraz
jednej powiesci i zbioru esejow. Ravan-lila powstata na poczatku lat osiemdziesiatych,
ale zostala opublikowana po raz pierwszy w 1992 roku. Wystawiano ja kilkakrotnie na
scenie (migdzy innymi w 1981 i 1984 r.).
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1992)8. Réwniez ten utwodr prowokuje do zastanowienia si¢ nad mitologiczna
opowiescia o dziejach walki Ramy z Rawang. W tradycji indyjskiej powtarzanie i
interpretowanie znanych motywdéw czy opowiesci jest bardzo popularne; powiesé
Sinha jest w tym zakresie proba autorska i nowatorska. Gléwne wydarzenia sa
zgodne z tradycyjna wersja, natomiast motywacje dzialan postaci ulegly zmianie.
Nie jest to opowie$¢ mitologiczna o walce Boga z kosmicznymi sitami zla,
poniewaz Rama nie jest tu utozsamiany z Bogiem, a Rawana (Ravana) nie jest
demonem. Obaj sa ludzmi, ale Rama jest sprawiedliwy i szlachetny, za§ Ravana
wyrachowany i okrutny. Nie ma tu ani demondéw, ani bogéw, powiesciopisarz stara
sie odmitologizowaé opowiesé, zracjonalizowaé ja°.

Niniejszy artykul analizuje, interpretuje i porownuje wizerunek Rawany
przedstawiony w wyzej wymienionych utworach. Probuje okresli¢, w jakim stopniu
rézny jest on w oczach autoréw tych dziel, a takze zastanowic si¢ nad tym, czy
symbolika Rawany w literaturze hindi ulega zmianie, a jesli tak, to w jaki sposob.

2. Sredniowieczny wizerunek Rawany

Historia Rawany w Ramczaritmanasie nie zaczyna si¢ w momencie jego urodzin.
Tulsidas przedstawia cztery opowiesci traktujace o poprzednich wecieleniach
demona, wyjasniajace pojawienie si¢ Dziesigcioglowego na ziemi. We wszystkich z
losami przysztego demona zwiazany jest Wisznu (Visnu). W pierwszej opowiesci
wystepuja straznicy bram patacu: Wisznu (Visnu), Dzaja (Jaya) i Widzaja (Vijaya),
ktérzy z powodu przeklenstwa braminéw odradzaja si¢ jako przerazajace demony:
Hiranjaksza (Hiranyaksa) i Hiranjakasipu (Hiranyakasipu). Visnu przyjmujac postaé
Dzika (varaha) zabija Hiranjaksze, a potem jako Czlowiek—lew (nara-simha)
unicestwia tez jego brata, Hiranjakasipul®. W drugiej opowiesci wystepuje demon
Dzalandhara (Jalandhara), posiadajacy tak ogromna moc (jej zrédlem jest cnota jego
zony), ze bogowie nie moga go pokonaé. Visnu przybrawszy posta¢ Dzalandhary
sprawia, ze cnotliwa malzonka demona ulega mu. Wtedy jej prawdziwy maz traci
swa sile. Kobieta przeklina boga za zniszczenie jej dobrego imienia, a przez to
odebranie mocy jej m¢zowi. Dzalandhara odradza sie jako Ravana, a bog przybiera
ludzka posta¢ Ramy, zeby, pokonawszy demona, zapewni¢ mu wyzwolenie!l,
Bohaterami trzeciej historii sa dwaj pomocnicy Siwy i boski wieszcz Narada

8 Bhagavan Simh (ur. 1931) — autor trzech powiesci, zbiorku poezji oraz prac
naukowych o jezyku i historii. Jego powies¢ Apne-apne Ram zdobyla sobie duze
uznanie i wzbudzila wiele zainteresowania. Por. Stasik (: 1).

9 Stasik (: 7).

I0RCM: 1.122.2-4, motyw zaczerpniety z Bhagawatapurany, za: Brockington
(1984: 280).

ITRCM: 1.123.1-124.1, motyw zaczerpniety z Padmapurany; za: Brockington
(1984: 280).
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(Narada). Medrzec, zakochany w pigknej ksiezniczce, bierze udzial w spotkaniu, na
ktérym dziewczyna ma wybrac¢ sobie meza. Jest pewien, ze to on nim zostanie. Nie
wie, ze Visnu, chcac ukarac jego pyche, zamienit go w odrazajacg istot¢ podobna do
malpy. Pomocnicy Siwy nasmiewaja sie z Narady, a wtedy wieszcz przeklina ich i
Wisznu. Obaj pomocnicy odrodza si¢ jako demony: Ravana i Kumbhakarna
(Kumbhakarnpa), Bég zas stanie si¢ czlowiekiem — Ramg i bedzie cierpial z powodu
rozstania z ukochana!2. Czwarta historia wiaze si¢ z krolem Pratapabhanu
(Pratapabhanu) i Arimardana (Arimardana), jego mlodszym bratem. Krol zbiera
potezna armig¢, odbywa wiele zwycieskich wypraw 1 podbiwszy siedem
kontynentow staje si¢ krolem $wiata. Krolestwo rozkwita, poddani zyja szczesliwie.
Wiladca odprawia religijne obrzedy, pelni krolewskie obowiazki i oddaje sie
przyjemnosciom. Doradza si¢ jemu, ze jesli pragnie pozosta¢ wiecznie miody,
niepokonany w walce 1 nieSmiertelny, powinien podporzadkowac¢ sobie braminow.
Pratapabhanu zaprasza do palacu wielu kaptandéw z rodzinami, lecz pada ofiara
spisku — nie bedac tego swiadom, podaje im potrawy przygotowane przez demona
Kalaketu (Kalaketu), m. in. z migsa braminow. Glos z nieba powstrzymuje
kaptanéw przed spozyciem tego positku — oburzeni obrzucaja kréla klatwa: on i
jego dwor narodza si¢ w nastepnym wecieleniu jako demony. Los nie sprzyja juz
krolowi, nadchodza potezne armie, krol i jego poddani gina, a potem pojawiaja sie
na ziemi jako demony!3.

Ravana i jego bracia, Kumbhakarna i Wibhiszana (Vibhisana)!4, oddaja sie
surowym umartwieniom, a zadowolony z ich praktyk ascetycznych Brahma
(Brahma) pierwszemu zapewnia nietykalno$¢ wobec wszystkich istot oprocz malp i
ludzi, drugiemu sen, a trzeciemu milo$¢ do Boga, spelniajac w ten sposéb ich
zyczenia.

Ravana zeni si¢ z Mandodari (Mandodari), znajduje tez zony swoim braciom!>.
Potem na czele pot¢znej armii wyrusza na podboj Lanki (Lanka), skad ucickaja
zamieszkujacy ja jakszowie (yaksa). Demon czyni z Lanki swoja siedzibe!®. Stacza
pojedynek z Kubera i odbiera mu powietrzny rydwan — puszpake (puspaka)!’.
Podnosi gore Kajlase (Kailasa / Kailasa), siedzibe Siwy!8. Dumny ze swych
sukcesOw 1 potegi rodziny wzywa wszystkie demony do walki z bogami.
Podporzadkowuje sobie caty wszech$wiat!®, w czym pomagaja mu wierne demony.
Przerazona Ziemia, pod postacia krowy, wraz z innymi bogami udaje si¢ do Brahmy
z prosba o pomoc. Ten wysyla ja do Wisznu, ktory obiecuje, ze narodzi si¢ pod

12RCM: 1.134; 1.167.3-4.
I3RCM: 1.154.4-1.175.4.
14 RCM:1.176.1-2.
ISRCM: 1.178.2.

16 RCM: 1.179.3b.
I7RCM: 1.179.3-4.

I8 RCM: 1.179.

19 RCM: 1.182.5-7.
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postacig czterech synow krola Dasiarathy (Dasaratha), wtadcy Ajodhji (Ayodhya),
oraz uwolni Ziemi¢ i ludzi od kréla demonéw20. Rzeczywiscie, we wlasciwym
czasie po odprawieniu ofiar i rytuatdow, bezptodne dotad zony Dasiarathy powijaja
dzieci. Kausalja (Kausalya) rodzi Rame¢ — przyszlego pogromce Dziesiecioglowego,
Kajkeji (Kaikeyl) — Bharat¢ (Bharata), a Sumitra (Sumitra) — Lakszmang
(Laksmana) i Siatrughne (Satrughna).

Zawigzaniem wlasciwej historii konfliktu Ramy i Rawany jest opowies¢
Siurpanakhy (Sturpanakha), siostry demona. Przedstawia mu ona wydarzenia w lesie
Panczawati (Pancavati), gdzie spotkala Rame, Lakszmane i Sitg¢ przebywajacych
tam na wygnaniu. Strpanakha natychmiast zakochata si¢ w Ramie i przybrawszy
pigkna posta¢ zdeklarowata mu swoja mitosé. Krolewicz poradzit jej, zeby zwrocita
si¢ do Lakszmany, a ten odeslat ja do brata. Mlodziency odsytali ja jeden do
drugiego, az wreszcie rozwscieczona Siirpanakha, przybrawszy swa prawdziwa
postaé, pojawila sie przed mezem Sity. Widzac przerazenie swej zony Rama dal
znak Lakszmanie, by odcial demonicy nos i uszy?!. Bracia Siurpanakhy, potezne
demony — Khara (Khara), Duszana (Dusana) i Trisira (Trisird) zgingli w starciu z
Rama?2, atakujac go w odwecie za upokorzenie demonicy. Strpanakha, konczac
swa relacje, zada od Rawany pomszczenia $mierci braci i jej honoru. Znajac stabosé
brata do pieknych kobiet, rozbudza jego zadze opowiadajac mu o urodzie Sity 23.

Ravana, opetany wizja zdobycia $licznej zony Ramy, obmysla plan jej porwania
przy pomocy demona Mariczy (Marica)?4. W tym czasie krolewicz w tajemnicy
prosi prawdziwa Sitg, zeby skryla sie w ogniu, a u jego boku zostaje tylko jej
odbicie, cien (pratibimba), istota blizniaczo do niej podobna?s. Maricza przybiera
posta¢ wdzigecznego, zlotego jelenia i spaceruje po lesie. Tam zauwaza go Sita i
prosi meza, zeby go schwytal. Rama wyrusza przekazujac bratu opieke nad Zona2°.
Jelen ucieka glgboko w las, ale wreszcie krolewiczowi udaje si¢ go zastrzelic.
Umierajac Maricza przybiera swa prawdziwa posta¢ i1 nasladujac glos Ramy
przyzywa Lakszmane. Przerazona Sita wysyla go na pomoc myslac, ze jej maz jest
w niebezpieczenstwie. Laksmana si¢ opiera, ale wreszcie ustepuje i wyrusza na
poszukiwania brata. Ravana w przebraniu ascety podchodzi do pozostawionej
kobiety??, a ona rozpoznaje w nim wroga. Wtedy demon ukazuje sie jej w swej
prawdziwej postaci, porywa ja i umieszcza na rydwanie?3. Nadlatuje zaprzyjazniony
z Rama krol sepow — Dzataju (Jatayu), zauwaza Site, nakazuje Rawanie uwolni¢ ja.

20 RCM: 1.187.1-4.

2L RCM: 3.17.2-10.

22 RCM: 3.20.

23 RCM:3.22.5.

24 RCM: 3.24.3-3.26.5.
25 RCM:3.24.2.

26 RCM: 3.27.1-4.

2T RCM: 3.28.4.

28 RCM: 3.28.6-7,A.
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Demon zabija ptaka i uwozi kobiete na Lanke?®. Probuje zdobyé ja sila i
pochlebstwami, ale Sita pozostaje oboj¢tna wobec jego propozycji. Dziesigciogtowy
postanawia jg uwiezi¢ w Gaju Asiokowym.

W tym czasie Rama rozpaczliwie szuka swej zony. Po pewnym czasie
sprzymierza si¢ z krolem malp Sugriwa (Sugriva), ktorego armia, sktadajaca si¢ z
malp i niedzwiedzi, pomaga w poszukiwaniach. Jednym z pomocnikéw jest
Hanuman (Hanuman), syn Boga Wiatru, ktéry na Lance znajduje Site. Rozmawia z
nia, a potem niszczy drzewa, zabija demony. Pomigdzy Hanumanem a Rawang
dochodzi do dyskusji. Malpa wzywa demona, zeby zwrocit Ramie zong i mu sie
poddaB¥. Ravana rozgniewany pouczeniami Hanumana chce go zabi¢, ale
zapobiega temu Vibhisana. Wreszcie Ravana rozkazuje upokorzy¢ wroga przez
podpalenie jego ogona. Malpa uwalnia si¢ rozpraszajac ogief po catej Lance3! i
powraca do swego pana.

Mandodari wiele razy prosi meza o zwrdcenie Sity Ramie32. Ravana wysmiewa ja
i probuje uspokoié¢, opowiadajac o swej sile33. Vibhisana réwniez apeluje do swego
brata o zwrocenie corki Dzanaki jej prawowitemu malzonkowi. Maljawan
(Malyavan), jeden z doradcow krola Lanki, popiera to rozwiazanie.
Dziesigciogtowy oskarza ich o zdrade, lecz mimo to jego mlodszy brat ponawia
prosbe34, za co Ravana go wypedza. Rama przyjmuje Wibhiszane do swego obozu.
Armia malp i niedzwiedzi wyrusza przeciwko demonowi, przekracza morze i
dostaje si¢ na Lanke.

Rama, chcac uniknaé zbrojnego konfliktu, wysyta na Lanke¢ swego emisariusza
Angade (Angada), by przekonal Rawane do oddania zony3>, ale ten odmawia.
Rozpoczyna si¢ krwawa bitwa, trwajaca siedem dni3®. Armie walcza w dzien, a
noca odpoczywaja. Demony, odzyskujace nocg sily, niezgodnie z regulami
prowadzenia wojny, napadaja na powracajace z pola bitwy malpy i1 niedzwiedzie.
Walcza uzywajac magii, lecz mimo to walka jest bardzo wyréwnana. Obie strony
ponosza wielkie straty. Po stronie krola demondéw gina Kumbhakarna3’ i
Meghanada38.

Piatego dnia bitwy Dziesiecioglowy wyrusza do walki uzbrojony w dziesieé
tukow, po jednym na kazda pare rak. Rama wkracza do walki szostego dnia. Obaj

29 RCM: 3.29.8-13.

30 RCM: 5.21.1-5.24.2.

31 RCM: 5.25.4-5.26.3.

32 RCM: 5.36.3-5; 6.6-7; 6.36.16.36.4.
33 RCM: 5.37.1-2; 6.8.1-3.

34 RCM: 5.38.1-5.39B; 5.40.1-4.

35 RCM: 6.19.4-6.31 4.

36 RCM: 6.41.4.

37 RCM: 6.70.6; 6.71.2-3.

38 RCM: 6.76.1-8.
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adwersarze staja naprzeciw siebie3?. Demon obrzuca wroga strzatami, wtdczniami,
dyskami i tréjzebami. Krolewicz odpiera ataki4?, strzatami straca glowy i ramiona
rakszasy (raksasa), lecz na miejscu odcinanych czedci ciata wyrastaja nowe*!. Tak
oto bezskutecznie mlodzieniec probuje zabi¢ Rawang. Dziesigciogtowemu réwniez
nie udaje si¢ zrani¢ Ramy, wiec wyrzuca wldcznie prosto w Wibhiszang*?, ale
Rama zakrywa go swoim cialem i zostaje ranny.

Siddmego dnia bitwy Ravana zndéw walczy za pomoca czaro6w. Vibhisana
wyjawia krélewiczowi, ze w pepku krola rakszasow znajduje si¢ nektar chroniacy
jego zycie. Rama wystrzela trzydziesci jeden strzal, odcinaja one dziesie¢ glow
demona i dwadziescia ramion, ostatnia przeszywa pepek. Tuldéw Rawany wciaz sie
porusza, wigc Rama przepotawia go strzelajac z tuku; obie czesci upadaja na ziemig.
Duch pana Lanki wstepuje do nieba. Bogowie i medrey ciesza si¢ i wychwalaja jego
pogromce*3. Dowiedziawszy sie o $mierci meza, Mandodari oraz inne krélowe
lamentuja i rozpaczaja*4. Vibhisana, zgodnie z rozkazem Ramy, odprawia obrzedy
pogrzebowe. W palacu odbywa si¢ ukoronowanie nastepcy Rawany -—
Wibhiszany4S. Rama zwoluje wszystkich swoich zolnierzy i dzickuje im za
bohaterska walke. Nastepnie Sita spotyka si¢ ze swoim mg¢zem, wstgpuje na stos i w
plomieniach ginie jej ,,cien”, za$ bog ognia — Agni wyprowadza ze stosu prawdziwa
zone Ramy#0. Malzonkowie wracaja do swego krolestwa pozostawiajac Lanke i jej
mieszkancow pod opieka nowego krola.

Przedstawiona powyzej opowies¢ o Ramie i Rawanie jest jednym z wielu mitow
indyjskich opowiadajacych o odwiecznej walce sit dobra i zta%?. Po zaznajomieniu
si¢ ze sposobem, w jaki dzieje Dziesigcioglowego i podwladnych mu demonéw
przedstawit Tulsidas, sprobujmy si¢ przyjrzec¢ roli, jaka te postaci odgrywaja w
poemacie. Podzial na to, co wtasciwe i niewtasciwe, dobre i zte, wprowadzaja
dopiero Wedy, Itihasy i Purany*8, czyli teksty Objawienia i Tradycji* (od wiekow
uznawane przez Hindusow za podstawe ich kultury). Wedtug Tulsidasa podstawowa
opozycja w $wiecie opisywanym przez teksty Objawienia i Tradycji jest opozycja
maja (maya) — brahman (brdahman). Brahman jest absolutem nie posiadajacym

39 RCM: 6.90.1.

40 RCM: 6.91.1-3.

41 RCM: 6.92.5-8.

42 RCM: 6.93.

43 RCM: 6.102; 6.103.1-6.

44 RCM: 6.104.1-2.

45 RCM: 6.106.1-4.

46 RCM: 6.109.5-6.

47 Pollock (1984: 514): ,[...] problem zta [...] w historii indyjskiej kultury ujmowano
i przedstawiano przewaznie jako mityczny problem na poziomie kosmicznym.”

48 RCM: 1.6.2.

49 7 sanskrytu sruti (Objawienie): ,,to, co ustyszane”, smyrti (Tradycja): ,,pamigc,
wspominanie; zapamigtywanie”, Sfownik (1992: 94-95, 106).
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zadnych cech i1 bedacym niepodzielna jednoscia. Wlasnie z niego wylonil si¢ caly
swiat i do ponownego zjednoczenia z nim powinien zmierza¢ kazdy, kto pragnie
wyzwoli¢ sie z kregu ponownych narodzin. Najwigksza przeszkoda w zjednoczeniu
z brahmanem jest przeswiadczenie o tym, ze doczesna, przemijajaca egzystencja
jest rzeczywistoscia, podczas gdy jest ona tylko iluzja (maya). Teksty Objawienia i
Tradycji wprowadzaja tad w $wiecie znajdujacym si¢ we wladaniu maji poprzez
nazwanie zjawisk, stanéw 1 doswiadczen oraz wprowadzenie migdzy nimi
rozroznienia. Teksty te okreslaja obowiazujace ludzi normy, zaréwno spoleczne
(system kastowy), jak i moralne (cnoty i grzechy). Opisuja cykliczny porzadek
$wiata (nastepstwo nocy i dnia, $mieré czekajaca wszystko, co zyje), nazywaja
poszczegdlne miejsca i1 charakteryzuja je (np.: swigte Kasi i nieczysta Magadha),
ujawniaja cechy wlasciwe rzeczom i zjawiskom (np.: wody Gangesu’® zmywaja
grzechy, a Karmanasi niszcza rezultaty ludzkich dziatan), stawiaja naprzeciw siebie
jako odwiecznych przeciwnikow bogdéw i demony. Innymi stowy ustawiaja Swiat i
ludzkie o nim wyobrazenie w parach wyraznych przeciwienstw, ktére w wizji
Swiata przedstawionej przez Tulsidasa okreslaja wlasciwy porzadek rzeczy:

»omutek i radosé, grzech i cnota, noc i dzien, swigty 1 grzesznik,
wysokie i niskie urodzenie,
demony i bogowie, gora i dot, nektar dobrego Zycia i trucizna $mierci,
maja i brahman, czlowiek i Bog, bogactwo 1 bieda, zebrak i krdl,
Kasi i Magadha, Ganges 1 Karmanasia, Marwar i Malwa, bramin i
zjadacz krowiego migsa,
niebo i pieklo, pozadanie i niech¢¢ — [tak] Wedy i Siastry podzielity
zalety i wady.”>!

W tym $wiecie bogowie i demony sa naturalnymi przeciwnikami. Zadaniem

bogéw jest chronienie tadu $wiata, a zadaniem demonow przeszkadzanie w tym>2,
Demony to uosobione sily zta, dazace do panowania nad §wiatem i wprowadzenia

50 Uwaza sie¢ Ganges za rzeke $wieta, poniewaz obmywajac z grzechow, duszy
wierzacego zapewnia po $mierci droge prosto do nieba. Karmanasia (doptyw Gangesu
na wschod od Benaresu) jest opisywana jako rzeka, ktorej wody niszcza wszystkie
dobre uczynki i zaslugi zgromadzone przez cztowieka podczas zycia, p. McGregor
(1995: 175, 248).

SIRCM: 1.6.3-4:

dukha sukha papa punya dina rati, sadhu asadhu sujati kujati.
danava deva uiica aru nicu, amia sujivanu mahuru micu.

maya brahma jiva jagdisa, lacchi alacchi ranka avanisa.

kasi maga surasari karmanasa, maru marava mahideva gavasa.
saraga naraka anuraga biraga, nigamagama guna dosa bibhaga.

52 Por. O’Flaherty (1988:58): ,Jedyna niezmienna cecha bogéw jest to, ze sa
wrogami demondéw, a jedyna niezmienna cecha demondw jest to, ze przeciwstawiajq si¢
bogom.”
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go w chaos, ktore musza walczy¢ z bogami stojacymi na strazy odwiecznego
porzadku. Trwanie tej walki stanowi o ciaglosci swiata. Demony przeszkadzaja w
zachowaniu tadu nie tylko w bezposrednim konflikcie z bogami, ale tez nekajac
ludzi, ktérzy pomagaja bogom swoimi ofiarami, modlitwami i zachowaniem
zgodnym z wytycznymi tekstow sakralnych. Skuteczno$é walki z bogami przez
dreczenie ludzi opiera si¢ na przekonaniu, ze wszelkie religijne obrzedy odprawiane
na ziemi daja bogom sile do przeciwstawiania sic demonom?3, ktére daza do
zawladnigcia $wiatem, Swiadome tego, ze pod ich panowaniem pograzyltby si¢ on w
chaosie i ulegt zniszczeniu®4. Demony sa niezmordowane w swoich bezskutecznych
wysitkach opanowania i podbicia ziemi. Czyny, ktére przypisuje im Tulsidas,
zalicza si¢ do jednych z najpowazniejszych przestepstw pigtnowanych przez
indyjska tradycje. Zachgcanie do zaprzestania studiowania Wed czy innych
swigtych tekstow jest bezposrednim zaproszeniem do porzucenia wiary i
odwrécenia si¢ od Boga. Przeciwstawianie si¢ nakazom tekstow sakralnych jest
walka z ukazanym w nich porzadkiem $wiata. Przemoc wobec braminéw, kaptanow
zajmujacych w hierarchii spolecznej szczegolne miejsce, jest jedna z
najpowazniejszych zbrodni; podobnie jak przemoc wobec krowy — zwierzecia,
ktéremu w Indiach od wiekow oddaje si¢ czes¢. Wszystkie te czyny, popetniane lub
inicjowane przez demony, zalicza si¢ do kategorii przestepstw przeciwko dharmie,
ktéra jest wzorcowym obrazem porzadku $§wiata w kulturze indyjskiej. Okresla sie
ja jako: ,,obowiazek moralny, prawo, etyke, wlasciwy sposob zycia, ustalony
porzadek rzeczy, tad spoleczny, prawde — czyli caly szereg nakazéw i zakazow,
postaw i dziatan, zaréwno jednostkowych, jak i spotecznych, utrzymujacych swiat
w rownowadze”33.

Demony walcza z dharma, gwalcac zasady i reguly opisywane w $wietych
tekstach. Prowadza S$wiat ku zagladzie, ale zarazem pozostaja wierne swojej
dharmie, gdyz takie wlasnie jest ich zadanie. Ratowanie $wiata nalezy do bogow.
Tak wiec tam, gdzie panuje zto, pojawiaja si¢ bogowie, zeby sie mu przeciwstawic.
Tam, gdzie istnieje dobro, przybywaja demony, zeby z nim walczy¢. Tak oto zlo i
dobro si¢ splataja, gdyz jedno nie moze istnie¢ bez drugiego. Dlatego walka Ramy i
Rawany trwata tak dlugo i byta tak ciezka, bo chociaz dobro zwycieza, nigdy
catkiem nie pokona zta, ktore jest nieodlaczna czescia tego ztudnego, doczesnego

33 W okresie wedyjskim asurowie byli przeciwnikami bogéw, za$ rakszasowie
walczyli z ludzmi. Poézniej podzial ten przestal obowiazywaé i juz w eposach
(Ramajanie i Mahabharacie) obu tych nazw uzywa si¢ na okreslenie demondw, jako
kosmicznych sit zta. Por. Pollock (1984: 513).

34 Tulsidas podziela lek przed demonami (obecny juz w Wedach, a potem w
Ramajanie Walmikiego i w Puranach) jako sitami niszczacymi rozwoj, ptodnosé i
pomyslnosé, a takze przed mocami, ktére powstrzymuja naturalny bieg wszechswiata;
patrz: C. Dimmitt (1982: 218).

55 Stownik (1992: 30-32).
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$wiata3®. Ostateczne uwolnienie od zta zapewnia moksza (moksa), czyli wyrwanie
si¢ z kregu ponownych narodzin. Dla Tulsidasa, wyznawcy Ramy, utozsamianego z
najwyzszym Bogiem>’, droga do tego wyzwolenia jest bhakti, czyli milos¢ i
oddanie Ramie, migdzy innymi przez opisywanie, powtarzanie i kontemplowanie
dziejow jego konfliktu z sitami kosmicznego zla reprezentowanego przez Rawang i
inne demony.

Zwiazek miedzy demonami a Rama-Bogiem mozna tez wyjasnic w Swietle
pewnej teorii zaczerpnigtej przez autora Ramczaritmanasu z Bhagawatapurany,
jednej z puran poswieconych Wisznu. Méwi sie tam o tamasa bhakti’3. Demony w
swych podlych (tamasowych) postaciach nie moga oddawaé si¢ wielbieniu Boga,
tak jak inni jego wyznawcy, ktérzy dzigki milosci do Boga osiagaja wyzwolenie
(moksa). Jedyna mozliwoscig na osiagnigcie mokszy jest wigc dla demondéw $mieré
z reki Boga zapewniajaca natychmiastowe wyzwolenie’®. Taka droge musiat
wybra¢ Ravana.

W tekscie Tulsidasa ukazuje si¢ go jako potgznego demona o ciemnym ciele,
ktory ma dziesie¢ glow 1 dwadziescia ramion®. To potezne cialo
Dziesiecioglowego kryje w sobie mnéstwo sity i wywotuje lek®!. Wszystkich

56 Lange (1909: 19).

STW sanskryckiej wersji Ramajany przypisywanej Walmikiemu takie utozsamienie
nie wystepuje. Badacze proponuja rozne teorie wyjasniajace istotg tej postaci w
poemacie sanskryckim. Pollock postuluje przypisaniec Ramie statusu boskiego krola,
boga na ziemi. Brockington uwaza, ze opowies¢ Walmikiego nie byta religijnym
eposem 1 wszelkie fragmenty mowiace o boskosci Ramy sa pdzniejszymi dodatkami.
Miedzy powstaniem Ramajany i Ramczaritmanasu uptynelo duzo czasu i cho¢ historia
opowiedziana przez Walmikiego jest dla Tulsidasa jednym z gtéwnych zrodel, to
sredniowieczny autor korzysta rowniez z idei i teorii powstalych lub utrwalonych o
wiele pozniej. Powoduje to synkretyzm Ramczaritmanasu. Pollock (1984:527)
proponuje takie oto wytlumaczenie catkowitego utozsamienia Ramy z najwyzszym
Bogiem w pozniejszej tradycji indyjskiej: ,,Z czasem to, co uwazam za koncepcje¢
boskiego krola, podstawowa w historii Ramy, uleglo wplywowi dwoch waznych
czynnikéw. Pierwszym bylo [...] utozsamienie boga Wisznu z ziemskim krélem.
Drugim byt rozwoj teorii awatar wsrod kot teologéw wisznuickich [...].”

58 Trzy guny (sanskr. guna: ,,przymiot, cecha, jako$¢, zaleta”) sa wiasciwosciami
opisujacymi rzeczywistos¢, struktur¢ wszechswiata i wszystkie jej elementy: sattva
(,,istnos¢™), rajas (,,pasja’) i tamas (,,mrok”). Tamas oznacza ,,ciemno$¢”, ,,ignorancje”,
,,zto$liwos¢”, | bezwlad”, ,,opieszalo$é”, ,,zto$¢”: Brhat Hindi Kos, s. 570; por. takze
Stownik (1992: 36).

59 Gaeffke (1985: 267).

60 Przypuszczalnie poczatkowo epitety ,,Dziesieciolicy” i ,,Dziesiecioszyi”
stosowano dla opisania sily i madrosci demona, potem potraktowano je bardziej
dostownie i wyobrazenie postaci wzbogacono o dwadzie$cia ramion; por. Brockington
(1984: 15).

61 RCM: 1.182.3b.
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przeraza ogrom zniszczenia, jakiego moze dokonac tak silna istota. Bogowie i
demony boja sie jego potegi®?. Caty $wiat, od istot najszlachetniejszych do
najpodlejszych, trwa w strachu przed terrorem Rawany. On za$ jest w pelni
$wiadomy sily, ktéra wlada jego olbrzymie cialo®, co wiecej: jest z jej powodu
niezmiernie dumny. Gdy tylko moze, kazdemu przypomina o wszelkich odwaznych
czynach, kiedy to dzicki wlasnej mocy i odwadze udalo mu si¢ pokonaé
przeciwnikoéw®*. Ravana przechwala si¢ swoja sila i tym, ze wykorzystuje ja do
walki z bogami i ludzmi. Jest glgboko przekonany o swojej nietykalnosci, poniewaz
wierzy, ze blogostawienstwo Brahmy zapewni mu ochroneg.

Jak juz wspomniano, Dziesieciogtowy po wielu latach wyczerpujacej ascezy
poprosil zadowolonego z jego poswigcen Brahme o nietykalnos¢ wobec wszystkich
istot oprocz matp i ludzi. Takie sformulowanie prosby moze si¢ wydawaé wrecz
prowokujace, ale tradycja indyjska przyjmuje, ze Ravana nie prosil o
zabezpieczenie przed ludzmi i malpami, bo uwazal je za stworzenia zupelnie
niegrozne dla jego ponadnaturalnej sity. Takie sformutowanie prosby wynika z jego
dumy i z pelnej wiary w swoja moc. W Ramajanie Walmikiego Ravana blaga
Brahme o nietykalno$¢ wobec istot boskich, potboskich i demonoéw. Zwracajac sie
do Boga wymienia je wszystkie po kolei: bogowie, danawowie (danava),
gandharwowie (gandharva), pisiaczowie (pisaca), ptaki i weze, na koncu zaznacza,
7e wylacza ludzi®>. Mozna zgodzié sie z teza, ze ludzie dla demona rzeczywiscie
byli absolutnie niegrozni. W tekscie sanskryckim kilkakrotnie moéwi si¢ o ich
bezsilnosci wobec potegi Rawany, gdyz sa dla demona jednym z mozliwych
rodzajéw pozywienia®®. Fakt, ze Rama pokonal nadnaturalnie poteznego demona
ma by¢ jednym z czynéw udowadniajacych jego boska, a nie ludzka nature ¢7.

Réwniez w Ramczaritmanasie mowi sie o demonach jako o ,,zjadaczach ludzi”
(manu-jada)®3. Natomiast Rama, uosobienie Najwyzszego Boga, jest dla Rawany
kim$ wigcej niz tylko godnym przeciwnikiem, jest dla niego wyzwolicielem z kota
powtdrnych narodzin i Smierci (sarsara). Zaslepiony swa sita i dokonanym dzigki
niej podbiciem §wiata, Ravana dazy do konfliktu z Rama.

Jedna z przyczyn zaslepienia Rawany jest jego pycha. Przepelnia go duma z
powodu poswiecenia, z jakim sktadal ofiare Siwie, ktéra pézniej zapewnita mu
wspomniane juz blogostawienstwo Brahmy. Nalezy zwroci¢ uwage, ze o sposobie
odprawiania ascezy Tulsidas nie opowiada w czasie przedstawiania historii
zdobycia przez Rawane blogostawienstwa®®, ale dopiero wowczas, kiedy Ravana

62 RCM: 3.28.4b.

63 RCM: 6.25.3.

64 RCM: 6.28.2.

65 Pollock (1984: 509).
66 Pollock (1984: 509).
67 Pollock (1984: 513).
68 RCM: 6.45.2.

69 RCM: 1.177.11-4.
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przechwala sie¢ swoja odwaga i potega swoich poswiecen przed Angada’® —
wystannikiem Ramy. Zgodnie z tradycja uwaza sie, ze demon sktadal w ofierze
jedna ze swych gtow po kazdym tysiacu lat ciezkich umartwien’!. Kiedy minglo
dziesi¢¢ tysiecy lat, siegnal po ostatnia — dziesiata — glowe, zeby bez wahania
ztozy¢ ja w ofierze i wtedy pojawil si¢ przed nim Brahma. W Ramczaritmanasie
opowies¢ o tym nie pojawia si¢ w bezposredniej narracji czy komentarzu autora,
wszystkie wspomnienia o tym czynie wkladane sa w usta Rawany. By¢ moze
bezposredni opis przedstawialby demona zbyt pozytywnie, a tak — dzigki zabiegowi
polegajacemu na tym, ze o swej ci¢zkiej ascezie opowiada Dziesiecioglowy — autor
utworu ponownie przekonuje czytelnika o bezmiarze dumy demona.

Ravana pyszni sie nie tylko moca swej ascezy, ale tez wszystkimi czynami, ktore
pomogty mu podbic i podporzadkowaé sobie swiat oraz zyjace na nim istoty. Jedna
z cech jego natury jest niezmienne przeciwstawianie si¢ porzadkowi $wiata. Jest to
cecha wyptywajaca z dharmy demona, ktéra Dziesigcioglowy wypelnia. Dla
zdobycia wtadzy nad $wiatem, a nawet potem, nie ustaje w poszukiwaniach okazji
do walki, jest peten wscieklosci, ktora zdaje sie nigdy go nie opuszczaé 72,

Uczuciem towarzyszacym Rawanie bardzo czgsto jest gniew. Odczuwa go miedzy
innymi stuchajac przestrog Mandodari, Wibhiszany, Hanumana i Angady. Warto
zauwazy¢, ze kultura indyjska nawoluje do opanowywania wszelkich uczuc i
nieulegania emocjom, ani pozytywnym, ani negatywnym, naleza one bowiem do
sfery iluzji 1 przywiazuja do doczesnego $wiata. Ravana, jako demon, istota
uosabiajaca tamas, gune¢ (guna), ktéra sposrod wszystkich najbardziej zwiazana jest
z obszarem iluzji (zarbwno w aspekcie wladania nia, jak i ulegania jej),
charakteryzuje si¢ natura gwaltowna, sktaniajaca si¢ ku przezywaniu negatywnych
emocji i popetnianiu grzechow73.

Ravana jako krol demonow wymaga od swoich poddanych bezwzglednego
postuszenstwa i podporzadkowania si¢ swojej woli. Naklania ich do szerzenia
nieprawosci, przeciwstawiania si¢ bogom i atakowania ludzi. Akceptuje zdanie
swych doradcow tylko wtedy, kiedy potwierdza ono jego wtasng opinie. Tych,
ktorzy nie podzielaja jego sposobu myslenia czy wrecz gtosno mu si¢ sprzeciwiaja,
nie shucha, w porywie gniewu wyzywa ich od zdrajcow (tak jak np. Maljawana’4), a
nawet skazuje na wygnanie (jak Wibhiszang 7).

Posta¢c Rawany w opowieSci Tulsidasa jest niemal pozbawiona cech
pozytywnych. Wspomina si¢ o jego smutku po stracie synow Meghanady i
Prahasty, brata Kumbhakarny, ale opisy te ograniczaja si¢ do jednego badz dwodch

70 RCM: 6.25.2a.

71 Moor (1968: 268).
72RCM: 1.182.5a.
73 RCM: 5.45.4b.

74 RCM: 5.40.2.

75 RCM: 5.41.3.
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wersow. Tulsidas nie daje nam szans na polubienie tej postaci, w ledwie widoczny
sposob akcentujac przezywanie przez niego jakichkolwiek uczué wyzszego rzedu,
takich jak np. gteboki smutek po stracie bliskich. Lament Mandodari nad cialem
Rawany’% jest jednym z nielicznych fragmentéw poematu Tulsidasa, w ktérym
ktokolwiek wychwala demona, przypominajac jego osiagni¢cia. Jednak konkluzja
tego dlugiego wywodu jest stwierdzenie, ze tego, kto sprzeciwia si¢ Najwyzszemu
Bogu—Ramie, moze czeka¢ tylko przegrana i $mieré.

Smier¢ z reki Ramy byta dla demona obiecanym wyzwoleniem. Klatwy
spowodowaly jego narodziny w ciele rakszasy i skazaly go na okres$lony z gory los.
Mimo tego narzuconego scenariusza dziejow Rawany, w Ramczaritmanasie
pojawia si¢ rOwniez wzmianka okreslajaca najwyzszym grzechem Rawany to, ze
zmarnowat swe mozliwosci’’. Mimo doskonatego pochodzenia — jego dziadkiem
byl medrzec Pulastja (Pulastya), a ojcem asceta Wisrawas (Visravas), i to im demon
zawdzigcza braminskie pochodzenie — mimo poswiecania si¢ ciezkiej ascezie czy
oddawania czci Siwie i Brahmie, Ravana zmarnowat swoje Zycie, wybierajac droge
gwaltu, dumy i zadzy. Nie bardzo wiadomo, jak wyttumaczy¢ taka sprzecznos¢ —
oskarza si¢ go o zmarnowanie swych potencjatléw, cho¢ wiadomo, ze jest demonem,
u ktorego tendencja do popelniania wystepkow jest naturalna, a nad Rawang ciaza
jeszcze klatwy z gory okreSlajace jego los. Pojawia si¢ jednak pewien sposob
wyttumaczenia motywow dzialania Rawany. Méwi si¢ o tym, ze powodowany byl
swa demoniczng natura, ignorancja lub krolewska duma’®. Posiadanie wtadzy
oszolamia sprowadzajac na dang osobg¢ zaslepienie i dume. Ofiarg takich uczu¢ padt
Ravana. Wydawalo mu si¢, ze zdobyl niczym nieograniczong wladze nad swiatem i
zamieszkujacymi go ludzkimi, boskimi i potboskimi istotami. Wiasnie taki sposéb
myslenia stal si¢ jedna z przyczyn jego upadku.

Ravana w Ramczaritmanasie jest przeciwnikiem, ale 1 przeciwienstwem Ramy.
Opowiada si¢ o Dziesigciogtowym jako okrutnym i absolutnym wtadcy, préznym i
tatwo ulegajacym emocjom, lubieznym. Cechy, ktérymi Rawang obdarza Tulsidas,
a za nim pozniejsza tradycja, naleza do grzechow najbardziej pietnowanych przez
indyjska kulture. Uwaza si¢ je za zachowania najbardziej wrogie zasadom idealnego
postepowania, takim jak skromno$¢ czy mitos¢ i oddanie Bogu. Najwyzszy Bog—
Rama przebywa tylko w sercach ludzi zacnych. Nieszczesnego Rawane mozna by
oskarzy¢ o wszelkie niewlasciwe zachowania. Przez swa tamasowa naturg jest to
posta¢ catkowicie zanurzona w odmetach grzechu, opgtana pozadaniem, gniewem,
préznoscia, wrogoscia wobec wszelkich istot i przede wszystkim wobec Boga.

Kobieta, ktorej ponad wszystko pozada Ravana, jest Sita, wierna zona Ramy.
Musimy pamigta¢ o tym, ze W Ramczaritmanasie istota porwana przez Rawane nie
jest prawdziwa Sita, lecz tylko jej ,,odbiciem” wypelniajacym role Sity na prosbe

76 RCM: 6.104.3-9.
7TRCM: 6.20.2-3a.
78 RCM: 6.20.2-3a.
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samego Ramy. Jest to watek nieznany Ramajanie Walmikiego’. Tulsidas
postugujac si¢ zapozyczonymi motywami wprowadza zmiany w tej czesci
opowiesci. Rama Tulsidasa — jako Najwyzszy Bog, ktory zna przesztosé,
terazniejszos¢ 1 przysztosé, czyli prawde — nie moze watpi¢ w cnote swej malzonki.
Wyzyskujac znany z Adhjatmaramajany (Adhyatma-ramayana) pomyst, autor
Ramczaritmanasu przekazuje czytelnikom probe wyjasnienia jednego z najbardziej
kontrowersyjnych watkéw w historii Ramy, zwiazanego z przebywaniem Sity w
fizycznej bliskosci Rawany. Tulsidas tlumaczy swoim czytelnikom, ze dhlugie
przebywanie z Rawana, obcym me¢zczyzna, nie stanowi ujmy na honorze i cnocie
doskonalej Sity, gdyz wszechwiedzacy Rama uchronil swa prawdziwa zone¢ przed
zniestawieniem tworzac jej ,,odbicie”, istote blizniaczo do niej podobna, ktora
porwal i wiezil Ravana. Nikt oprécz Ramy nie wiedzial o tym wybiegu. Wszyscy na
czele z Rawana przekonani byli, ze na Lance uwigziona jest prawdziwa Sita. Jest to
przyktad boskiej zabawy (lila), ktorej oddaje si¢ Rama—Bog, a ktora istoty tkwiace
w iluzji tego Swiata odbieraja jako realna rzeczywistosé.

Powiada si¢ takze, ze w indyjskiej kulturze Ravana jest symbolem zwierzgcego
pozadania (pasvi vasna)3?. W Ramczaritmanasie moéwi sie o tym, Ze nalezalo do
niego wiele istot rodzaju zenskiego:

,»Panny z rodu bogéw, jakszow, gandharwow, ludzi, kinnarow i nagow,
Wiele pigknych i najlepszych kobiet zdobyt sita wlasnych ramion.” 81

Wsrod kobiet Rawany sa rézne postaci, od wszelkiego rodzaju istot potboskich po
istoty ludzkie. Zdobywajac tak wielka liczb¢ Zon i naloznic demon odpowiada nie
tylko za grzech nadmiernego gromadzenia, ale tez za grzech laczenia si¢ z
kobietami réznego pochodzenia. W indyjskiej kulturze, opartej na zasadach
kastowej przynaleznosci, jest to czyn wykraczajacy poza normy obyczajowoscid2,
W spoleczenstwie, w ktorym nawet rozmowe¢ z obca kobietg traktuje si¢ jako

79 Brockington (1984:282). U Walmikiego, Rama po odebraniu Sity Rawanie
odmawia przyjecia jej, gdyz przebywata z obcym mezczyzna. Zrozpaczona kobieta
poddaje si¢ probie ognia, ktora udowadnia jej niewinno$¢. Mimo tego Rama wypedza ja
brzemienna do lasu, gdzie rodzi dwoch synéw. Po latach synowie powracaja do swego
ojca, a Rama prosi Site o poddanie si¢ kolejnej probie. Ziemia, uwazana za matke Sity,
zostaje powolana na $wiadka jej niewinnosci. Udowadniajac swoja cnotliwos¢, Sita
zapada si¢ pod ziemi¢ i powraca na lono swej matki.

80 Chitrao (1964: 743).

81 RCM: 1.182B:

deva jaccha gandharba nara kinnara naga kumari
Jjiti bari nija bahubala bahu sundara bara nari.

82 Manusmryti (s. 78) podpowiada, ze nalezy taczyé sie z kobietami tego samego
stanu.
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przewinienie wymagajace kary33, tego rodzaju zachowanie nie jest akceptowane.
Posiadanie przez Rawang duzej liczby kobiet wynika z jego upodobania do
przyjemnosci. W Indiach, gdzie silnie zakorzeniona jest postawa, ktora pietnuje
zbytnie dogadzanie swemu ciatu, a nawet zacheca do surowej ascezy$,
poszukiwanie rozkoszy zmyslowych na taka skale, w jakiej czynit to Ravana nie
liczac si¢ z konsekwencjami, jest niewatpliwie powodem do nazywania go
symbolem zwierzecego pozadania. Dzieje Rawany sga rowniez swego rodzaju
historia z moratem, opowiadajaca o tym, do czego moze doprowadzi¢ pragnienie
posiadania kobiety poslubionej innemu. Wynika z niej jasno, ze pozadanie oslepia,
pozbawia racjonalnej oceny sytuacji, a w konsekwencji prowadzi do zguby.

Kwestia $mierci Rawany jest jednak bardziej zlozona i wiaze si¢ z glownym
celem przybrania przez Absolut (brahman) wcielenia ludzkiego i zstapienia na
ziemi¢ pod postacia Ramy®5. Z jednej strony Rama pojawia sie na ziemi, by
zgladzi¢ demona, z drugiej zas Ravana przychodzi na $wiat, zeby zgina¢ z rak
Ramy i uzyska¢ wyzwolenie z krggu ponownych wcielen. Przeklenstwa, oprocz
skazania na niewdzieczny los demona — wroga bogdéw, okazuja si¢ roéwniez
btogostawienstwami, obiecuja mu bowiem $mier¢ z r¢ki Najwyzszego Boga i
wyzwolenie. W tym kontek$cie mozna przypuszcza¢, ze Ravana $wiadomie
wypelnia swa dharm¢ demona przeciwstawiajac si¢ porzadkowi $wiata, aby
osiagna¢ w ten sposoéb wyczekiwane wyzwolenie. Zachowuje si¢ on zgodnie z
kodeksem postgpowania demona i jest pewien, ze w tym wcieleniu jest to dla niego
jedyna mozliwa drogad¢. Wszystko to, co zawarte w historii konfliktu Ramy i
Rawany, zdarzylo si¢ z woli Najwyzszego Boga—Ramy. Narodziny Rawany i
poszczegblne etapy jego zycia, podbicie $wiata i $mier¢ byly tylko rezultatem
boskiej woli Ramy®7.

Zmagania Rawany i Ramy sa jedna z wielu opowiesci o walce sil ciemnosci,
zniszczenia i ignorancji, ktore reprezentuje Dziesieciogtowy, z sitami dobra i
harmonii uosabianymi przez Rame¢-Absolut strzegacy ustanowionego przez siebie
porzadku i rozwoju $wiata. Warto zwrdci¢ uwage na to, ze Hindusi postrzegaja
uplyw czasu nie w sposob linearny, lecz raczej w sposdb cykliczny jako koto
powtarzajacych si¢ er. W kazdej z tych epok pojawia si¢ konflikt miedzy sitami

83 Manusmryti (s. 266) rozmowe z niespokrewniona kobieta zalicza do grzechu
cudzoléstwa, wymieniajac oprocz tego inne jego rodzaje: zaloty, dotykanie ozdob i
ubran lub siedzenie na jednym tozku.

84 Manusmryti (s. 186) zacheca do porzucania przyjemnosci i zapominania o
potrzebach ciala.

85 W takiej koncepcji Boga u Tulsidasa nakladaja sie na siebie dwa nurty bhakti, t;.
nirguna-dhara, gloszacy istnienie Najwyzszego Boga jako bezosobowego Absolutu
(brahman) 1 saguna-dhara, postulujacy istnienie Boga osobowego. Por. Rutkowska—
Stasik (1992: 37).

86 RCM: 3.23.2-3.

87 RCM: 5.21a.
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dobra i zta. W pewien sposob konflikty te wyznaczaja przemijanie i powtarzanie si¢
88
czasu®®.

3. Wspotczesny wizerunek Rawany

a. Dramat Kusum Kumar

Sztuka Kusum Kumar ukazuje widowisko ramlili z potrojnej perspektywy. Po
pierwsze przedstawia to, co dzieje si¢ na scenie, a czego Swiadkami sa widzowie
ramlili. Po drugie ukazuje rozmowy aktorow pomiedzy poszczegolnymi epizodami.
Po trzecie prezentuje postaci widzow ramlili w Dzigarpurze, zywo reagujacych na
przedstawiane dzieje Ramy. Dramat rozpoczyna si¢ szdstego dnia ramlili w miescie
Dzigarpur, sceng finatowa jest $mieré Rawany.

Odgrywana przez aktoroéw-amatorow dzigarpurska ram-lila jest wzorowana na
opisie dziejow Rawany zgodnym z Ramczaritmanasem, jednak z powodu konfliktu
o wynagrodzenie aktor grajacy demona prowokuje organizatora przedstawienia,
starajac si¢ zmieni¢ dwie istotne w opowiesci sceny. Pierwsza z nich jest motyw
wizyty Angady na dworze Rawany. Wystannik Ramy obiecuje, ze podda sie, jesli
demony podniosa jego stoped®. Ku przerazeniu publicznosci, odgrywajac te stynna
scen¢ dzigarpurski Ravana unosi wysoko stope aktora grajacego Angade. Ostrzega
W ten sposob, ze gotow jest zmieni¢ tradycyjna historie, jesli nie dostanie
obiecanych pieniedzy. W drugiej scenie, scenie smierci Rawany, grajacy go aktor
nie ma zamiaru szybko przerwaé pojedynku z Rama, mimo Ze inni aktorzy i
widzowie go popedzaja. Walka miedzy ,Rama” i ,Rawana’ przedluza sig; ku
zgrozie widowni ,,demon” zdobywa przewage. Rezyser zza sceny targuje sie z
walczacym ,,Rawana” pokazujac mu na palcach poszczegolne sumy. ,,Ravana”
decyduje si¢ przerwac¢ walke dopiero wtedy, gdy udaje mu si¢ uzyska¢ kwote
osiemdziesigciu rupii: wtedy pada udajac martwego.

Autorce dramatu udalo si¢ S$wietnie uchwyci¢ atmosfere przedstawienia
amatorskiego ze wszystkimi pomylkami i potknigciami technicznymi. Aktorzy-
amatorzy czesto zapominaja swoje role, np.: ,,Strpanakha™ zapomina, ze jest
kobieta 1 mowi o sobie w rodzaju meskim; obsluga techniczna zwleka z
opuszczeniem kurtyny we wlasciwym czasie, a ,,Ravana’ ma trudnosci z
podniesieniem przyciezkiej ,,Sity” podczas sceny porwania. Mozliwe, ze wszystkie
te epizody sa wynikiem osobistych obserwacji Kusum Kumar prowadzonych
podczas autentycznych ramlili. Dramat opowiadajacy o widowisku w Dzigarpurze

88 Zimmer (1992: 17).
89 RCM: 6.34.5-6.35.3.
90 Zgodnie z tradycja wszystkie role odgrywaja mezczyzni.
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mozna wiec traktowac jako obraz specyficznej rzeczywistosci wspolczesnych Indii,
ukazanej w ostrym zwierciadle satyry.

Ciekawym zabiegiem artystycznym jest ukazanie ramlili z trzech stron, gdzie
mamy sceny poszczegolnych epizodow dzigarpurskiej ramlili, fragmenty
przedstawiajace relacje aktorow poza scena, a ponadto reakcje widzéw zywo
uczestniczacych w widowisku. Zastosowanie tego zabiegu latwiej zrozumieé, jesli
sieggnie si¢ do genezy przedstawien typu ram-lila, ktore zajmuja w tradycyjnej
kulturze miejsce szczegdlne. Sa to widowiska o charakterze religijnym. Rama jest w
nich utozsamiany z Najwyzszym Bogiem, a odgrywana historia jest jego boska
zabawa. Ogladanie takiej opowiesci ma przypomnie¢ widzom, ze wszystko, co
dzieje si¢ na $wiecie, jest dla Boga tylko zabawa, ze to, co postrzegaja jako
rzeczywistos¢, nia nie jest. Uczestniczenie w widowisku ma réwniez wymiar
religijny, jest rodzajem oddawania Bogu czci. Jednym ze sposobow wyslawiania i
chwalenia Boga, oprécz powtarzania jego imienia, odprawiania nabozenstw itp., jest
réwniez powtarzanie, czytanie oraz ogladanie historii jego czyndéw. Jak widzimy,
ram-lila wyrasta z religijnych korzeni i jest jednym z tradycyjnych, nadzwyczaj
zywych elementéw kultury indyjskiej. Jest rowniez tym elementem tradycyjnej
kultury, ktory sam si¢ przyczynia do jej zachowania we wspotczesnych Indiach?!.
Dlatego tez ram-lila stata si¢ motywem, wokol ktorego Kusum Kumar mogta
rozwing¢ swoja opowies¢ o dzigarpurskiej spolecznosci bioracej udzial w
widowisku.

Jak juz wspomniano dramat jest utworem satyrycznym i zawiera wiele
interesujacych watkéw. Jednak w niniejszej pracy najwazniejsze bedzie zestawienie
tradycyjnego symbolicznego wizerunku Rawany z jego odpowiednikiem
wspolczesnym.

Ram-lila z Dzigarpuru stara si¢ by¢ jak najblizsza tradycyjnej wersji opowiesci.
Modyfikacji ulega jezyk, jakim postuguja si¢ aktorzy, nie za$ zapozyczone od
Tulsidasa motywy. Dialogi sa napisane j¢zykiem kolokwialnym, zrozumiatym dla
szerokiego kregu widzoéw, w tym takze dla ludzi niewyksztatconych. W odréznieniu
od tekstu Ramczaritmanasu dramat jest tylko w niewielkim stopniu napisany
wierszem. Ciekawostka jest rowniez uwspotczesnienie jezyka migdzy innymi przez
uzywanie stéw pochodzenia angielskiego. Na przyktad Hanuman zwraca si¢ do
Meghnady: Xair, koi bat nahi mistar Meghnad (,W porzadku, nie ma sprawy,
Mister Meghnada™). Trudno okresli¢, na ile jest to zabieg artystyczny autorki, a na
ile odzwierciedlenie procesu zmian w jezyku przedstawien typu ram-lila; w kazdym
razie zwroty uzywane przez aktorow sa dos¢ kolokwialne2.

W odréznieniu od Ramczaritmanasu, sztuka nie zawiera skomplikowanych
spekulacji filozoficznych, przedstawia jasny obraz wydarzen, w ktérych Rama jest
Najwyzszym Bogiem, a Ravana jego najwickszym wrogiem. Obraz Rawany

91 Hess 1983 oraz Kapur (1990: 13-15, 228-230).
92 Por. scene przedstawiajaca rozmowe Sity i Rawany: Kumar (1992: 29).
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ukazany w epizodach ramlili z Dzigarpuru jest wlasciwie stereotypowym
przedstawieniem krola demonéw. Ravana przedstawia si¢ nam jako niezmiernie
$mialy i odwazny wtadca, ktoérego stawe znaja ludzie na ziemi i bogowie w niebie.
Opisuyje siebie, przechwalajac si¢ swoimi najwigkszymi wadami — duma i uporem.
Wedlug tradycji to wlasnie one i pozadanie doprowadzily demona do zguby.
Ravana z ramlili w Dzigarpurze jest Swiadomy jedynej drogi do wyzwolenia, ktora
otwarta jest przed demonami, tj. $mierci z rak Ramy%3, w czym widoczne sa teorie
zaczerpnigte z Ramczaritmanasu. Rawanie z dzigarpurskiej ramlili, podobnie jak
Rawanie ze sredniowiecznego poematu, nie przeszkadza to wierzy¢é w swoja
niezniszczalno$é%4. Zgodnie z tradycja, pewny swej sily i nienaruszalno$ci Ravana
nie stucha przestrég Sity, ze jego wlasne grzechy (miedzy innymi porwanie cudzej
zony) doprowadza go do zguby. Dzieki temu, niezmiennie, co roku, podczas kazdej
ramlili widzowie widowiska z Dzigarpuru moga ogladaé¢ smier¢ Rawany i ponowne
zwycigstwo sit dobra nad sitami $mierci.

Obraz Rawany z ramlili dzigarpurskiej jest zatem bliski temu, jaki przedstawil
Tulsidas. Mozna by nawet zaryzykowaé stwierdzenie, ze utrwalony w kulturze
ludowej wizerunek Dziesigcioglowego w wyniku pewnych uproszczen jest jeszcze
bardziej negatywny, przez co staje si¢ wyraznie stereotypowy. Dlatego widzowie
dzigarpurskiego przedstawienia reaguja tak ostro na kazda prébe zmiany
uksztaltowanej od wiekow wizji demona. Kiedy aktor grajacy Site podczas
porwania przez pomylke podaje Rawanie reke z blogim wyrazem zadowolenia,
zupelnie zapomniawszy, jaka wlasnie odgrywa sceng, odzywa si¢ oskarzajacy i
upominajacy glos widza®.

»Absolutna klgska! Och, popatrz tam, wydarzyla si¢ absolutna kleska!
Bracie! Sg przeciez jakie$ granice niewlasciwego zachowania! Sita z
wlasnej woli poszta z Rawana!” 96

Odegranie epizodu tak, jakby Sita sama godzita si¢ na odejscie z Rawana, jest
zbyt wielkim szokiem dla widzow. Sledza oni widowisko z wielka uwaga, glosno
daja wyraz swemu zadowoleniu i niezadowoleniu. Przyszli, zeby jak co roku,
podobnie jak ich ojcowie i dziadkowie, obejrze¢ przedstawienie o znanych im
dziejach Ramy; zgromadzili si¢, Zeby kontemplowac tajemnice boskiej zabawy oraz
czci¢ w ten sposob Boga, i wszelkie odstepstwa od znanej im na pamigC historii
traktuja jak prawdziwe przestepstwo. Widz glosno wyrazajacy swoje
niezadowolenie z pomytki aktora grajacego Site, okresla to stowem adharma.
Adharma oznacza to, co sprzeciwia si¢ dharmie, a jak juz mowiliSmy dharma jest
dla hinduséw podstawowym wykladnikiem wlasciwego porzadku $wiata.

93 Kumar (1992: 24).

94 Kumar (1992: 30).

95 Kumar (1992: 29).

96 Kumar (1992: 29): Satyanas! Are udhar dekho satyanas ho gaya! Adharm ki bhi
had hai bhaiya! Sita Ravan ke sang ap hi ap cal pari!
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Przedstawienie ramlili traktowane jest przez widzow jako bardzo powazne
wydarzenie. Przy odgrywaniu dziejow walki sit ciemnosci i zta, uosabianych przez
Rawane, z broniacym harmonii i tadu we wszechswiecie Najwyzszym Bogiem,
Rama, nie mozna sobie pozwoli¢ na zadne przektamania i zmiany. Ram-Iila stoi na
strazy wlasciwego przekazywania historii Ramy nastepnym pokoleniom.

W dramacie pojawia si¢ jednak jeszcze jedno zagadnienie zwigzane z
wizerunkiem Rawany. Jest nim wspodtczesna symbolika tego bohatera. Intryga
dramatu skupia si¢ wokol nieporozumienia migdzy aktorem odgrywajacym Rawang,
ktéry nalega na podwyzke, a rezyserem 1 organizatorem przedstawienia. Aktor
uparcie zada wigkszej sumy pienigdzy, posuwa si¢ nawet do szantazu, odgraza sig,
ze nie odegra sceny $mierci Rawany. Sprawiajacy klopoty, porywczy i uparty aktor
porownywany jest do Rawany, ktory w tradycyjnym ujeciu jest uosobieniem tych
cech. Tak opisuje si¢ aktora grajacego demona w didaskaliach:

»Nagle wzrok Kasirama pada na Kartarsinha, ktéry siedzi w stroju
Rawany troche na uboczu, nieco dalej. Kasiram nie poczynit na jego
temat [zadnej] nieprzyjemnej uwagi i jest z tego powodu zadowolony.
Kartarsinh, jak odgrywany przez niego Ravana, o byle stowo, ma
zwyczaj wpadaé w ztos¢. Dlatego koniecznie trzeba zwraca¢ duza
uwage na jego nastréj.” 97

Poréwnuje si¢ tutaj gwattownego z natury cztowieka do Rawany i zaznacza, Zze
podobnie jak w jego wypadku trzeba uwazac, co si¢ do niego mowi. Zdenerwowany
uporem aktora odgrywajacego role Dziesigciogtowego rezyser mowi o nim, ze jest
prawdziwym Rawana’8. Oburzenie rezysera grozbami aktora znajduje odbicie w
nazywaniu go wcieleniem Rawany. Najwigksza niech¢¢ budzi on w momencie,
kiedy straszy tym, ze nie pozwoli zakonczy¢ walki Ramy z demonem zwycigstwem
Boga. Zaklocitloby to nie tylko porzadek widowiska w Dzigarpurze, ale — co
najgorsze — przerwaloby boska zabawe, zamieniajac ,,Ram-lile” w ,,Rawan-lile”.
Mysle, ze dobrze ilustruje to role symbolu, do jakiego urost Dziesigciogtowy. Do
umocnienia takiego wizerunku przyczynita si¢ na pewno tradycja opowiesci o
Ramie, w tym ramlili.

b. Wizerunek Rawany w powiesci Bhagawana Sinha

Powies¢ Bhagawana Sinha jest proba opowiedzenia historii Ramy i Rawany w
niekonwencjonalny sposob. Gtowne epizody =zgadzaja si¢ z wydarzeniami

97 Kumar (1992: 15): Acanak Kasiram ki nazar Kartarsimh par jati hai jo Ravan ki
vesbhitsa mé kuch alag, kuch dir baitha hai. Kasiram uske bare mé kuch atpata nahi
kah gaya, is bat se vah prasann hai. Kartarsimh banam Ravan ki bat-bat mé ruth jane ki
adat hai. Islie uske mud ka zyada dhyan rakhna parta hai.

98 Kumar (1992: 31, 35).
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przekazanymi przez tradycje¢, natomiast ulegaja zmianie charaktery i motywacje
dzialan bohateréw??. W powiesci pojawiaja si¢ te same postaci, lecz ich status i
wzajemne zwiazki ulegaja zmianie. Przyjrzyjmy si¢ sposobowi, w jaki Bhagavan
Simmh w swojej powiesci przedstawit dzieje Rawany i jego konfliktu z Rama.

Ravana w powiesci Apne-apne Ram nie jest demonem, a jego przeciwnik, Rama,
nie jest obdarzony boskos$cia. Ravana jest tutaj poteznym i okrutnym krolem Lanki,
ktory zajmuje si¢ handlem niewolnikami i napada na obce panstwa. Posiada silng
armi¢ skladajaca sie¢ z dziesieciu oddzialow, skad wzial sie jego przydomek
,,Dasiaskandha” (Dasaskandha, dost. ,,majacy dziesie¢ oddziatdow”); sa wsrod nich
oddzialy piechoty, rydwanow bojowych, jazdy (korzystajacej z koni, wielbladow i
stoni), marynarki wojennej, a takze specjalne oddzialy nazywane ,,armia demonow”
(nisacari sena), wykazujace si¢ szczegdlnym sprytem i okrucienstwem. Ich
zolierze, postugujac si¢ sztuczkami i1 podstepem, wkradaja si¢ do miast w
okolicznych panstwach w przebraniu zebrakow lub mtodych braminskich uczniow,
a noca rabuja i zabijaja, przy czym potowe zysku musza oddawaé do krélewskiego
skarbca. Inni zolmierze Rawany napadaja na kupcéw podrézujacych morzem lub
ladem!00,

Glownym zajeciem samego Rawany sa polowania na plemiona zyjace w lasach i
sprzedawanie ich jako niewolnikow; ludzie ci wierza, ze przyptywajace po nich
statki sa zsytane przez bogéw i zabierajg ich w inny lepszy $wiat. Ravana terrorem
utrzymuje wladzg¢ nad niewolnikami i swymi poddanymi. Wszyscy nienawidza go
za okrutne kary, jakie stosuje w wypadku cho¢by najmniejszych wystepkow. Z
powodu swej nieopanowanej chciwos$ci zabiera swym chlopom duza czes¢ plonow,
rzemie$lnikom karze pracowaé dla siebie, a zolierzom odbiera polowe tupu.
Ravana uwaza, ze posluszenstwo zapewni mu jedynie okrutna przemoc. Bedac
braminem wyksztalconym w rytuale wedyjskim, ktory mowi o ofiarach, Ravana
sklada krwawe ofiary z ludzi, aby czcié Rudre!0l. Od tego strasznego zwyczaju
rosnie jego stawa jako wtadcy mitujacego okrucienstwol92, Ravana cieszy si¢ z tego
uwazajac, ze zapewni mu to wicksze postuszenstwo 103,

Rozkaz porwania Sity Ravana otrzymuje od krolowej Kajkeji, ktora w opowiesci
Bhagawana Sinha jest gtowna intrygantka oraz wrogiem Ramy i doprowadza
wcezesniej do wygnania mtodego krolewicza do lasu. Krolowa obiecuje Rawanie
cene tysiaca niewolnikéw za dostarczenie Sity!04. Ravana wchodzi w spisek z
morderca z kasty Mariczow. Cztowiek ten w przebraniu jelenia podkrada si¢ pod

99 Stasik (: 3).

100 Sirnh (1992: 229).

101 Rudra (Rudra) jest bostwem wedyjskim; w pozniejszym okresie nastapilo jego
utozsamienie z Siwa. Nie jest bostwem taskawym, ale raczej groznym i napawajacym
lekiem; Lugowski (1994: 157-158).

102 Sirnh (1992: 259).
103 Simh (1992: 259).
104 Sirnh (1992: 234).
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chate Ramy, Sity i Lakszmany. Rama podejrzewa, ze nie moze to by¢ prawdziwy
jelen 1 wyrusza uzbrojony w luk, zeby to sprawdzi¢. Zabdjca uciekajac odciaga
Ramg¢ daleko w las i gubi po drodze maskujacg go skore jelenia. Pada trafiony
strzala Ramy, sam wyznaje mu kim jest i z jakiej przyczyny S$ledzil trojke
bohaterow na wygnaniu. Umierajac wzywa Lakszmang, a poniewaz jego glos
dochodzi z daleka, Lakszmanie wydaje sie, ze wzywa go Rama. Wyrusza zatem na
pomoc bratu. Kiedy Sita zostaje sama w chacie, porywa ja Ravana i zabiera na
Lanke statkiem z transportem $wiezo porwanych niewolnikow!%3, Ravana wyjasnia
jej motywy swojego postepowanial®. Jest handlarzem sprzedajacym towar, ktorym
sa ludzie. Dostal rozkaz porwania Sity i obietnice wysokiej zaptaty za jej
przekazanie. Nie jest wrogiem Ramy, nie porwal jego zony z osobistych powodow,
zachecita go do tego atrakcyjna cena. Ravana traktuje Site z wielkim szacunkiem,
poniewaz spodziewa si¢ dosta¢ za nia wysoka nagrode; dba o jej honor jak o honor
wlasnej corki. Dla jej bezpieczenstwa umieszcza ja w wigzieniu o nazwie ,,Gaj
Asiokowy” (4Asok Vatika), w specjalnie wydzielonej dla niej czesci i przekazuje jej
mnostwo majacych jej stuzy¢ niewolnic. Od nich wtasnie Sita, ktorej nie wolno
opuszcza¢ muréow Gaju Asiokowego, dowiaduje si¢ o tym, jak wyglada zycie
mieszkafncow Lankil07,

Spotecznos¢ jest majegtna i nastawiona na bogacenie si¢ i przyjemnosci. Bogaci
ludzie oddaja si¢ pijanstwu i grom hazardowym. Potrafig przegrywac pokazne
majatki, a potem utrzymuja sie kradnac i mordujac. Zonaci mezczyzni przechwalaja
si¢ korzystaniem z ustug prostytutek, a kobiety, nawet wysoko urodzone, maja
kochankéw. Mimo srogich kar plenig si¢ przestgpstwa, a aparat wymierzania
sprawiedliwosci z powodu korupcji nie funkcjonuje wlasciwie. Wszyscy zyja w
strachu — niewolnicy w strachu o swoje zycie, bogaci w strachu o swdj majatek.
Nawet Ravana, ktéry panuje nad swym krélestwem siejac strach, zyje w lgku przed
swymi poddanymi. Trzyma w stolicy potezna armig, zeby sila utrzymywaé swoje
rzady198, Zewszad otacza go nienawis$¢ poddanych, niewolnikow, krolow podbitych
lub napadnietych krajow. Zdaje sobie spraweg z tego, ze wykorzystaja kazdy
moment jego stabosci na pozbycie sie go 199

Hanuman, sprzymierzeniec Ramy z plemienia Wanaréw (vanar, dost. ,,.Lesnych
ludzi”, w hindi: ,,matpa”), przynosi mu wie$¢ o niezadowoleniu z rzadéw Rawany,
jakie panuje wsrod ubozszych poddanych. Nienawidza go rowniez bogacze, ale w
starciu z najezdzca beda go broni¢ w obawie przed utrata majatkow.
Niezadowolenie ludu z rzadéw bezprawia i przemocy postanowil wykorzystaé
Rama do zbuntowania ubozszych poddanych przeciw krolowi.

105 Sirhh (1992: 219-221).
106 Sirhh (1992: 222).
107 Sirnh (1992: 227).
108 Sirh (1992: 230).
109 Sirhh (1992: 230).
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I tak Ravana zostaje pokonany przez armi¢ plemienia Wanaréw i przez swoj
zbuntowany lud. Kiedy lezy na polu bitwy ranny i opuszczony przez niedobitki
swoich wojsk, ktore wolaly ratowaé sie ucieczka niz zaopiekowaé swoim rannym
krolem, Rama rozkazuje Lakszmanie powstrzymac¢ ludzi rzucajacych si¢ na
pokonanego pana Lanki, zeby go dobi¢ torturami.

W historii Rawany opowiedzianej przez Bhagawana Sinha wiele elementow
odbiega od tradycyjnej opowiesci o dziejach Ramy. Powiesciopisarz obala
poszczegbdlne mity wspottworzace opowiesé, a jednoczesnie znajduje dla swych
bohateréw nowe motywacje dziatania tworzac swoja wtlasna wersje historiil 19,
Ravana nie jest tu okrutnym demonem, lecz siejacym trwoge wladca. Pozadanie
fizyczne nie jest motywem inspirujacym go do porwania Sity. Jest nim chciwosé i
pragnienie jak najwigckszego i najlepszego z mozliwych zyskow. Przyczyna jego
zguby jest wilasnie chciwo$é i1 rzadzenie terrorem — pierwsza powoduje najazd
Ramy, a druga bunt jego ludu. Mieszkancy Lanki nie sg okrutnymi demonami, lecz
spoleczenstwem podzielonym na zdeprawowang, nastawiong na gromadzenie dobr i
konsumpcje grupe bogaczy i wyzyskiwany przez nich lud. Surpanakha nie jest
siostra Rawany, jest kobieta z plemienia Gidhow (gidh, dosl. ,,sep”), porwana przez
kréla Lanki. Maricza nie jest demonem, lecz ptatnym morderca z kasty o nazwie
Maricza. Dzataju nie jest ptakiem—s¢pem, ale czlonkiem plemienia o nazwie S¢py.

Gtowne motywacje wszelkich dziatan Rawany w powiesci Bhagawana Sinha to
chciwos¢ 1 pragnienie zysku. Tym dwom celom podporzadkowane jest zycie krola
Lanki i wszystko to, co robi. Ravana sposrod sposobow bogacenia si¢ nie wybiera
tych, ktore sa zgodne z moralnoscia i etyka. Zysk jest dla niego jedynym prawem
porzadkujacym $wiat. Porywanie i sprzedawanie niewolnikéw, zachgcanie zonierzy
do napadania na karawany i okradania miast — wszystkie te dzialania powodowane
checia wzbogacenia sie¢ sg wynikiem kalkulacji ekonomicznych i wszystkie sa
jednoczesnie wbrew prawu. Ravana przechwalajac si¢ opowiada Sicie, ze zajmuje
si¢ wylapywaniem ludzi z plemion zamieszkujacych lasy i sprzedawaniem ich.
Uwaza ich za gorszych od siebie i objawia swoja wyzszo$¢ nazywajac ich matpami.
Powolujac si¢ na t¢ falszywa wyzszo$¢ przypisuje sobie prawo wigzienia ich i
sprzedawania. Niewolnictwo nazywa cywilizowaniem, a wykorzystywanie
niewolnikow do cigzkiej pracy okresla wysitkiem, w ktérym ma si¢ narodzi¢ ich
prawdziwe czlowieczenstwo!ll. W innym fragmencie krol Lanki opowiada Sicie, ze
nie bije niewolnikéw niepotrzebnie, bo wtedy straciliby na wartosci, cho¢ czasami
musi uczyé ich postuszenstwa biciem i innymi karami fizycznymi 12,

Rawane interesuje tylko maksymalne wykorzystanie kazdego cztowieka i
wydobycie z niego wszystkich mozliwych korzysci. Umie nagradza¢ solidng i
przynoszaca mu zysk prace, ale wszystkie nieprawidtowosci, choéby drobne,

110 Stasik (: 7).
111 Sirhh (1992: 223).
112 Sitnh (1992: 221-223).
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surowo karze. Traktuje ludzi przedmiotowo i dlatego nawet usmiercenie czlowieka
nie jest dla niego wykroczeniem. Surowo karze roéwniez dlatego, ze panowanie nad
swoimi poddanymi terrorem uwaza za prawo i obowiazek kréla!13. Jednak w takim
mysleniu kryje si¢ pewne niebezpieczenstwo, gdyz ktos, kto sprawuje wladze sila,
zawsze moze si¢ obawiaé, ze pojawi si¢ kto$ od niego silniejszy i go pokona.
Jednakze Ravana jest pewien swej nietykalnosci. Wierzy w ochrone, jaka zapewnia
mu jego wojsko!14,

Ravana nie tylko przechwala si¢ swoim sposobem sprawowania wladzy, ale tez
rozpowiada o swoich strasznych czynach, poniewaz uwaza, ze wiesci te umacniaja
strach przed nim. Z tej tez przyczyny sktada ofiary z ludzi i cieszy si¢ z opinii
okrutnika, jaka mu one wyrabiaja nawet w odlegtych krajach!!5. Rawane cieszy
jego zla stawa, uwaza, ze dzigki krazacym o nim historiom ludzie nie osmiela si¢
mu przeciwstawi¢, ale jego taktyka w krytycznym momencie obraca si¢ przeciw
niemu i pomaga Ramie zwycigzy¢é go. Krol Lanki ginie z powodu wlasnej
chciwosci oraz nienawisci ludu — zostaje pokonany wtlasng bronia i jest tego
$wiadom. Tuz przed $miercia wyznaje Sicie:

,»Nikt nie ma takiej sity, zeby mnie zabié, corko. Nie jeden Rama, ale
nawet stu Ramow nie mogtoby mi w niczym zaszkodzi¢. Jesli Ravana
zginie, to zostanie zabity nie r¢kami Ramy, ale r¢kami wlasnej
chciwosei.” 116

Postaci Rawany w powiesci Bhagawana Sinha nie mozna uzna¢ za bohatera
sympatycznego czy chocby wzbudzajacego wspolczucie. Przedstawiono go jako
wyrachowanego 1 okrutnego wtadce egoistycznie podporzadkowujacego wszystko
wlasnemu dobrobytowi. Sprawuje wtadze siejac strach wsrod poddanych. Uwaza si¢
za istote stojaca ponad prawem i moralnoscia. Panowanie takiego krola powoduje,
ze mieszkancy Lanki, zacheceni przyktadem wtadcy, stawiaja podobne wartosci na
pierwszym miejscu. Skoro moralno$¢ ogranicza si¢ do tego, jak pomnozy¢
posiadany majatek nawet wbrew prawu, nic dziwnego, ze rosnie liczba przestepstw,
korupcja 1 zdeprawowanie. Ravana i jego bogaci poddani sa przyktadem ludzi
zapatrzonych w dobra materialne i nastawionych na wyzyskiwanie innych. Upadek
kréla Lanki 1 jego $mier¢ stanowi wizje tego, jaki koniec ich czeka. Mozna by
zaryzykowaé twierdzenie, ze w powiesci Apne-apne Ram Ravana nie bedac
demonem w mitologicznym sensie tego slowa, uosabia demona czaséw
wspolczesnych — czlowieka egoistycznego 1 podporzadkowujacego wszystko swoim
nieograniczonym apetytom.

113 Sirh (1992: 225).

114 Qimh (1992: 225).

115 Simh (1992: 219-220).

116 Sirh (1992: 226): Mera vadh karne ki sakti kist me nahi hai, beti. Ek Ram nahi,
sau Ram bhi mera kuch bigar nahi sakte the. Yadi Ravan mara hi gaya to vah Ram ke
hathé se nahi, apne lobh ke hathé mara jaega.
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4. Podsumowanie

Obraz Rawany w Ramczaritmanasie zostal poddany szczegdlnie doktadnej
analizie, jako ze w Indiach Péinocnych tekst ten jest wzorcem tradycyjnej wersji
opowiesci o Ramie. Dla Tulsidasa najwazniejsze w kreowaniu postaci
Dziesigciogtowego jest to, ze jest on wrogiem i przeciwnikiem Ramy. Z tego
powodu autor S$redniowiecznego poematu ukazuje demona w jednoznacznie
negatywnym $wietle, obdarzajac go cala plejada negatywnych cech (Ravana
niezmiennie przeciwstawia si¢ porzadkowi swiata, chcac nad nim zapanowaé, jest
zaSlepiony duma, czesto popada w gniew). Tulsidas przedstawiajac Rawane w
relacjach z kobietami pietnuje jego uleganie wlasnym odczuciom i emocjom,
szczegolnie pozadaniu i checi posiadania, ktore panuja nad umystem demona tak, ze
nie jest on w stanie dostrzec realnych zagrozen. Wszystkie te cechy naleza do
zachowan nie akceptowanych przez indyjska kulture, a obdarzono nimi Rawane,
zeby ukazac go jako przeciwnika i przeciwienstwo taskawego, doskonalego Ramy.
W trakcie budowania przez Tulsidasa negatywnego wizerunku demona pojawiaja
si¢ rowniez spekulacje religijno-filozoficzne. Dotycza one dharmy demona,
postrzeganej jako jeden z rodzajow bhakti (tamasa bhakti), ale wydaje si¢, ze sa to
rozwazania marginalne.

Ravan-lila jest dramatem ukazujacym kierunek rozwoju wyobrazen o Rawanie w
tradycji ludowej, a takze skojarzenia, ktore niesie on ze soba wspolczesnie. W
widowisku tym mamy do czynienia z bardzo stereotypowym ukazywaniem
Dziesigciogtowego, wynikajacym z uproszczenia wyobrazenia demona przejetego z
tradycji wywodzacej si¢ z Ramczaritmanasu. O wiele ciekawsze jest jednak pole
skojarzen 1 wspolczesnej symboliki, jakie niesie ze soba posta¢ Rawany: m.in. to, ze
autorka zawiazuje intryge dramatu wokot aktora straszacego, ze zniszcezy tad ramlili
przez nieodegranie Smierci Rawany. Fakt ten stanowi przyktad na to, jak gleboko
symbolika Rawany zakorzeniona jest w indyjskiej umystowosci. Jasno pokazuje to
rowniez reakcja widzoéw ramlili na jakiekolwiek przeklamania dotyczace historii
Dziesigcioglowego.

Zupelnie inne podejscie do tradycyjnej wersji opowieSci o Ramie reprezentuje
Bhagavan Simh. Mozna powiedzieé, ze kierunek zaproponowanych przez niego
zmian w tworzeniu postaci demona jest wbrew uznanej tradycji. Pisarz zamiast
utrwalonej wersji historii Ramy i Rawany przedstawia swoja nowatorska wizje,
tworzac historie i charakterystyke bohaterow od podstaw. Jest to wizja obalajaca
stworzony przez mitologie i utrwalony przez tradycje stereotyp Rawany. Przede
wszystkim dlatego, ze autor z checi nadania swej powiesci cech rzeczywistosci
czyni z Rawany czlowieka. W tym wydawaloby si¢ wrgcz zamachu na utrwalona
symbolike Rawany nie posuwa si¢ jednak na tyle daleko, zeby uczyni¢ go
bohaterem pozytywnym. Przedstawia go jako cztowieka, ktérego zachowanie
mozna przypisa¢ okrutnemu demonowi. Czyni z niego kréla, ktéry majac witadze
nad poddanymi, wykorzystuje ich i z wyrachowaniem popelnia przestgpstwa oraz
wykroczenia podazajac za checia zysku.
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W niniejszej pracy odwotano si¢ do trzech zupelie ro6znych utworow:
sredniowiecznego religijnego poematu stanowiacego wzorzec tradycyjnego
wyobrazenia Rawany, wspolczesnego dramatu, ktory prezentuje odbicie wizerunku
Dziesigciogtowego z Ramczaritmanasu w kulturze ludowej oraz jego symbolike, i
wreszcie utworu, ktory odcina si¢ od tradycyjnych wyobrazen o konflikcie Ramy i
Rawany. Warto zauwazy¢, ze wizerunek Rawany w tych trzech dzielach jest
jednoznacznie negatywny, choé mozna méwi¢ o roéznych kategoriach
reprezentowanego przez niego zla. W pierwszym utworze mamy do czynienia z
wizerunkiem Rawany, jako uosobieniem zta kosmicznego, sit rozktadu, ciemnosci.
W drugim zasadniczo ukazuje si¢ go jako symbol wszelkiego zta. W trzecim
mozemy méwic o zhu reprezentowanym przez czlowieka posiadajacego wladze. Jak
si¢ okazuje takie zto ma rysy bardziej okrutne od mitologicznych wyobrazen o
demonach: cho¢ zto kosmiczne pojawiajace si¢ w mitach, zagrazajace zniszczeniem
wszechswiata poprzez naruszenie jego tadu, jest znacznie grozniejsze, to zlo, na
ktére jedni ludzie narazaja innych, jest nam znacznie blizsze.

Czy to na plaszczyznie mitologicznej, religijnej czy spolecznej, zto i walka z nim
jest zagadnieniem zywo interesujacym tworcoOw niezaleznie od czasow, w jakich
zyja. Wynika to zapewne z faktu, ze jest to problem dotykajacy nas codziennie —
problem, na ktory kazdy, niezaleznie od pogladéow religijnych, miejsca czy czasu
urodzenia, szuka odpowiedzi i wytlumaczenia. Jedni dopatruja si¢ w nim
zagadnienia rozwigzywalnego na plaszczyznie kosmicznego konfliktu sit dobra i
zta, inni widza wigksze zagrozenie w ludziach, zdolnych do czynéw bardziej
okrutnych niz najokrutniejsze demony z mitologii.
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Uwagi na temat tybetanskiego kanonu buddyjskiego (Kandzur)*

HELMUT EIMER (BONN)

1. Co to jest ,,Kandiur’

Tybetanski termin Kandzur (bka’ ’gyur) znaczy doslownie ,,przeklad stowa
(stow)”, tj. przeklad autorytatywnego slowa, a w szczegélnosci slow
wypowiedzianych przez Budde (buddha-vacana). Chodzi tu zatem o przektad na
jezyk tybetanski swigtych buddyjskich tekstow, ktore pierwotnie zostaty utozone w
sanskrycie lub w jezykach srednioindyjskich. O ile Kandzur rozpowszechnit si¢ w
licznych kopiach rekopismiennych i w co najmniej dwunastu drukowanych
edycjach, o tyle drugi wielki zbior kanoniczny — Tandzur (bstan 'gyur), przekazano
w kilku kopiach rekopismiennych i w czterech drukowanych edycjach. Tandzur,
czyli dost. ,przeklad pouczenia”, [to druga czes¢ tybetanskiego kanonu
buddyjskiego, ktéra] zawiera napisane przez indyjskich uczonych komentarze do
tekstow Kandzuru oraz inne teksty doktrynalne, przede wszystkim za§ pisma
wielkich indyjskich buddyjskich filozoféw, czyli [mozna by powiedziec:] ,,0jcOW
Kosciola”. Ponadto na zawarto$¢ Tandzuru skladaja sie utwory o tresci
niebuddyjskiej, a mianowicie gléwnie teksty, ktore stuzyly do nauczania mnichow
gramatyki, retoryki, ikonografii, medycyny i innych dyscyplin. Niektore teksty
zawarte w Kandzurze i Tandzurze przethumaczono z jezyka chinskiego.

Termin ,,Kandzur” moze by¢ uzyty na oznaczenie jakiegokolwiek tekstu lub
zbioru tekstow tradycyjnie przypisywanych Buddzie. A zatem nazwa ta opatrywano
zbiory sutr, tantr itp. juz od najwczesniejszych czasow. Az do niedawna jako
Kandzur” uznawane byty tylko te kopie rekopismienne i edycje drukowane, ktore
tradycja tybetaniska wywodzita z pierwszego kompletnego zbioru buddyjskich pism
kanonicznych, sporzadzonego w klasztorze Narthang (Snar thang). Obecnie jednak
dostepne staly si¢ réwniez teksty kanoniczne w kopiach rekopismiennych, ktore sie
zachowaly do naszych czaséw prawdopodobnie pojedynczo lub w zbiorach
odtaczonych od innych przekazéw Kandzuru.

* Tekst artykulu nadestany przez autora, wybitnego indologa, buddologa i
tybetologa z Uniwersytetu w Bonn, na migdzynarodowa konferencj¢ pt. ,,Swiat kultury
Tybetu”, ktora si¢ odbyta w Uniwersytecie Warszawskim w dn. 17-18.X.1997 (zob. SI
5(1998) 194). Przekt. z niem. i ang. oraz oprac. M. Mejor.
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2. Uwagi o historii tybetanskiego Kandzuru

Dostepne nam tybetanskie relacje o powstaniu pierwszych rekopisow Kandzuru i
Tandzuru podaja liczne szczegdly. Mchims ’Jam-dbyangs, ktory przez jakis czas
stuzyt jako kaptan Bujantu-chana (1311-1320), podrézowal do Mongoltoéw i w rejony
graniczace z Chinami celem zebrania daniny. Sporo pieniedzy trzeba bylo zgromadzic,
zeby zebra¢ z roznych klasztorow wszystkie swiete teksty przettumaczone na jezyk
tybetanski i sporzadzi¢ ich kopie. Osoby, ktorym powierzono nadzor nad tym
przedsiewzieciem w klasztorze Narthang (Snar thang), znamy wprawdzie z nazwiska,
ale zrédla biograficzne dostgpne nam obecnie nie precyzuja ani doktadnych dat, ani
nie opisuja szczegolowych ich zadan zwigzanych z kompilacja Kandzuru 1 Tandzuru.
Relacje dotyczace kompilacji pierwszego Kandzuru i Tandzuru z Narthang w latach
po r. 1310 nie wspominaja o zadnym soborze, jaki zwykle — jak to si¢ dzieje w innych
religiach — poprzedza ustanowienie kanonu Iub jego akceptacj¢ jako pisma swietego.

W jaki tedy sposéb Kandzur i Tandzur z Narthang stat si¢ kanonem tybetanskich
buddystow? Jak si¢ wydaje, stalo si¢ to glownie za sprawa przekazania przez
mnichéw z Narthangu sporzadzonych przez nich rgkopismiennych kopii do kilku
klasztorow, najbardziej znaczacych w owym okresie. Prawdopodobnie dokonano
tego w niezwykle krotkim czasie. Teraz rozumiemy, dlaczego donacje, ktore
gromadzil Mchims ’Jam-dbyangs potrzebne byly tak pilnie!

Uczony mnich potrzebuje okolo pieciu miesigcy do skopiowania jednego tomu
Kandzuru. Korekta rekopismiennej kopii zajmuje kolejny miesiac. Trzeba przy tym
pamietaé, ze kompletny zestaw wczesnej wersji Kandzuru sktada si¢ z okoto stu lub
wiecej tomow. Dlatego w klasztorze Narthang zebrano liczne zgromadzenie
wyszkolonych mnichow. Wszyscy skrybowie potrzebowali schronienia, pozywienia
i pomocy, nie méwiac juz o [artykulach pismiennych w postaci] papieru i
atramentu. Mnisi owi zajeci byli kopiowaniem nie tylko Kandzuru, ale takze
liczacego z gora dwiescie tomoéw Tandzuru.

Ze zrodet wynika jasno, ze na poczatku i Kandzur, i Tandzur stanowily dwie
czesci jednego spojnego kanonu. Jednakze potem losy tych dwoch zbioréw
potoczyly si¢ odmiennymi drogami. W niniejszym komunikacie zajmiemy si¢ tylko
historia Kandzuru.

By¢ moze to wtasnie [obszerne] rozmiary Kandzuru i Tandzuru spowodowaly ich
rozbicie na odrebne tradycje [przekazu]. Ale jest tez rzecza prawdopodobna, ze
sprawity to jakie$ inne przyczyny, poniewaz wszystkie dostgpne nam edycje
Tandzuru mozna wywies¢ — co najmniej w jakim$ stopniu — od korekty (redakcji)
dokonanej przez Bu-ston’a Rin-chen-grub’a (1290-1364). W ciagu trzech—czterech
dekad po ulozeniu, Kandzur zostal poddany rewizji (korekcie), w ktorej — do
pewnego stopnia — postuzono si¢ réznorodnymi materiatami zrodlowymi. Mialo to
miejsce przed rokiem 1351, kiedy to Bu-ston Rin-chen-grub odwiedzil [klasztor]
Tshal Gung-thang i poswiecil tam nowa kopie Kandzuru. Owa poprawiona wersja
tybetanskiego [,,Stowa Buddy”], buddha-vacana, sporzadzona zostala pod
nadzorem Tshal-pa Kun-dga’ rdo-rje alias Si-tu Dge-ba’i blo-gros’a (1309—1364).
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Pierwsza edycja ksylograficzna tybetanskiego Kandzuru powstala w Chinach.
Wydano ja za panowania cesarza Yongle w roku 1410. W latach przed r. 1421
stolica mingowskich Chin byl Nanjing (Nankin). Nie ustalono przeto jeszcze, czy
ten pierwszy ksylograf powstal w Nankinie czy w Pekinie (Beijing). Ow pierwszy
Kandzur zostal wydrukowany czerwonym, cynobrowym atramentem. Tybetanskie
stowo mtshal oznaczajace ten pigment, w wymowie brzmi prawie identycznie jak w
wyrazie Tshal-pa, ktory jest czescia nazwy miejsca, skad wzigto egzemplarz
Kandzuru celem przygotowania drukowanej kopii w 1410 r.

Inne wydanie Kandzuru wydrukowano w Pekinie w r. 1606 czarnym atramentem.
Gdy deski ksylograficzne, [drewniane matryce,] sporzadzone na poczatku XV w.,
zuzyly sie po ponad 250 latach uzytkowania, zrobiono nowy zestaw desek w latach
1684-92. W tym celu ze starego zestawu desek ksylograficznych sporzadzono
jednostronne odbitki, ktére nasycono atramentem i uzyto jako matryc zamiast kopii
rekopismiennych. Nastgpnie owe matryce zostaly przyklejone do nowych czystych
desek 1 pozostawione tak na pewien czas. Dzigki temu zabiegowi pigment atramentu,
sporzadzonego z kory brzozowej, przeniknal pory drewna. W ten sposéb otrzymano
lustrzane odbicie tego samego tekstu, ktory byt wyryty na starych deskach
ksylograficznych, ale z pewnymi nowymi bledami, ktére powstaty w trakcie nasycania
atramentem lub w wyniku poprawiania istniejacych liter. Mozemy tu moéwié¢ o
,technicznej identycznosci” obydwu zestawow klockow ksylograficznych, tj. o
egzemplarzu i o kopii. Kolejne reedycje z lat 1700, 171720, 1737 i po roku 1765
drukowano z klockéw drugiego zestawu. Ogoélnie rzecz biorgc, tekst zawarty w
chinskich edycjach tybetanskiego Kandzuru jest prawie bezposrednio oparty na wersji
sporzadzonej przez Tshal-pa Kun-dga’ rdo-rje. Liczne emendacje celem ulepszenia
tekstu wprowadzone zostaty zwlaszcza przy okazji przygotowania edycji z lat 1717—
20, kiedy to po raz pierwszy wydrukowano mongolski Kandzur. Prawdopodobnie jako
zrodta owych emendacji uzyto Kandzuru [edycji] Lithang.

Egzemplarz Kandzuru Lithang byt to rekopis wywodzacy sie z tradycji Tshal-pa,
ale ulegt on pewnym korektom, ktore wprowadzili zwtaszcza niektorzy przywodcy
sekty karmapa oraz wybitny uczony *Gos Lo-tstsha-ba Gzhon-nu-dpal (1392—-1481).
Dlatego ksylograf [Kandzuru] Lithang, sporzadzony w ’Jang Sa-tham w latach
1608—14 a nastgpnie przechowywany w klasztorze Lithang, opiera si¢ na
poprawionej wersji Kandzuru Tshal-pa. To spostrzezenie potwierdzaja badania
tekstowo-krytyczne nad niektorymi tekstami Kandzuru z ’Jang Sa-thang, [tj. z
klasztoru Lithang,] ktérego kopie ujawniono dziesie¢ lat temu w Orissie.

Drukowana edycja Cone, zrobiona w latach 1721-31, jest po prostu wierna kopia
Kandzuru Lithang, pomimo [wystepowania] drobnych réznic w ukladzie
poszczegdlnych sekcji.

Ksylograficzny Kandzur wydany w 1733 r. w Derge (Sde-dge) rowniez bierze
Kandzur *Jang Sa-tham jako egzemplarz, przy czym wlacza ponadto jeszcze inne
tradycje, zwtaszcza rekopis wywodzacy si¢ z drugiej gléwnej linii przekazu
Kandzuru. Tak wiec druk z Derge taczy w sobie dwie gtowne znane nam linie
przekazu Kandzuru.
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Ksylograf Kandzuru z Lhasy sporzadzony w 1934 r. uzywa zaréwno druku z
Derge, jak i1 [edycji] z Narthangu przy ustalaniu tekstow. Trzy ostatnie edycje
ksylograficzne Kandzuru, mianowicie Ra-rgya (XIX w.), Urga (1908-10) i Wara
(XX w.), jako egzemplarza uzywaja Kandzuru z Derge.

W miescie Gyantse, w zachodniej [czesci] centralnej prowincji Gtsang, w jakies
80 lat po redakcji Kandzuru Tshal-pa, powstal rekopis, ktory okresla si¢ nazwa
Them-spangs-ma. Okolicznosci jego powstania nie sa nam doktadnie znane. Wiemy
jednak, ze na przyktad dziat zwany Tantra (Rgyud) zawiera teksty utozone wedhug
porzadku katalogu, ktory sporzadzit Bu-ston Rin-chen-grub. W Gyantse, w gléwne;j
$wiatyni, z biegiem lat powstawaty coraz to nowe odpisy owego rekopi§miennego
Kandzuru. Wszystkie te kopie tworza drugg wielka lini¢ przekazu Kandzuru, ktora
dzi§ oznaczamy nazwa — zgodnie z tybetanska tradycja — Them-spangs-ma. Za
czasOw Piatego Dalajlamy (1617-1682) mialo powstac z jego polecenia sto takich
odpiséw. Obecnie najmltodsza znana kopia rekopismienna nalezaca do tej tradycji
przekazu datuje si¢ na lata 1858-78.

Wulgata
Pierwszy kanon skompilowany w Narthangu (po 1310)
(,,Stary Narthang”)

1. Tshal-pa (1347-51)

2. Them-spangs-ma (1431) a. Druk z Pekinu
Mss sporzadzone w Gyantse i ich odpisy (1410) i pochodne

b. Druk z Lithang
(1608-14) i pochodne

Obok przekazu Wulgaty istnieja jeszcze dalsze zbiory tekstow kanonicznych
noszacych, zupelnie stusznie, nazwe ,,Kandzur”. Obecnie znany jest tylko jeden taki
odrebny Kandzur, ktory teraz dostgpny jest ogodlnie w [nowoczesnej] edycji na
mikrofiszach. Powstal on w klasztorze Phung-brag w Tybecie zachodnim w latach
1696—-1706. Ten Kandzur odroznia si¢ od standardowych wydan przede wszystkim
tym, ze zawiera on liczne teksty w odbiegajacych od normy przektadach oraz
niektore teksty, ktore dotad w ogole nie byly znane.

Roéwniez Kandzur odnaleziony we wschodnich Himalajach w O-rgyan-gling (inna
nazwa: Tawang), wedlug jedynego dotychczas opublikowanego szczegdlowego
opisu, ma zawiera¢ pewne teksty odbiegajace od tradycji Wulgaty. W europejskich i
amerykanskich bibliotekach znajduja si¢ inne zbiory lub pojedyncze tomy z
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kanonicznymi pismami; sa one albo jeszcze w ogdle nie skatalogowane, albo
niedostatecznie doktadnie skatalogowane, co nie pozwala nam powiedzieé, czy
ewentualnie sa to ksiegi pozostajace obok tradycji Wulgaty.

W klasztorze Tabo w zachodnich Himalajach zachowata si¢ biblioteka zawierajaca
w wigkszosci fragmentaryczne teksty kanoniczne, w sumie okoto 38.000 luznych kart
rekopismiennych. Zbiér ten stluzy do dzi§ w rytuale jako ,.Kandzur”, a wiec
przedstawia Stowo Buddy (gsung-rten). Dla badan nad przekazem Kandzuru i
Tandzuru te rekopismienne karty, pochodzace czeSciowo z innych, pozostawionych
otworem $wiatyn, majg znaczenie szczegolne, poniewaz wiele sposrdd nich datuje sie
z okresu sprzed zestawienia pierwszego rekopismiennego Kandzuru w Narthangu.
Badania nad tymi i podobnymi fragmentami r¢kopiSmiennymi, ktére odnaleziono w
innych miejscach dawnego krolestwa Guge, trwaja nadal.

3. Metodyka badan nad Kandiurem

Dzis$ dostepne sa w bibliotekach lub muzeach wydania drukowane i r¢kopismienne
,.standardowego” Kandzuru, czyli Wulgaty, ktory zostal zestawiony na poczatku XIV
wieku z réznych zbiorow tekstow kompletnego kanonu i ktoéry obejmowal takze
Tandzur. Owe $wiadectwa tekstow datuja si¢ z okresu od pierwszej dekady XVII
wieku do lat trzydziestych XX stulecia. Poza tym znane sa jeszcze inne wydania
rekopismienne, z ktorych jednak niestety wigkszo$¢ jest nam tymczasem niedostgpna.

Wobec takiego stanu rzeczy, przy opracowaniu jakiegos tybetanskiego tekstu
kanonicznego nasuwa si¢ w sposob oczywisty koniecznos¢ zastosowania metod
krytki tekstu, azeby poznaé przebieg przekazu — i to zaréwno w obrgbie Wulgaty,
jak tez w oddzielnych tradycjach — 1 dotrze¢ mozliwie blisko do pierwotnej wersji
tekstu. Tego rodzaju postgpowanie jest z pewnoscia bardzo czasochlonne, procz
tego nasuwa si¢ pytanie, czy metodyka wyprobowana na gruncie filologii
klasycznej moze zosta¢ zastosowana w niezmienionej postaci w stosunku do
tekstow z innego kregu kulturowego.

3.1. Krytyka tekstu

W procesie przekazu [tybetanskich buddyjskich tekstéw kanonicznych] stowa
ulegaly zmianom, polegajacym glownie na alteracjach ortograficznych,
podwojeniach lub po prostu opuszczeniach. Redaktorzy kolejnych wersji
rekopismiennych lub drukowanych poprawiali to, co uznali za btedne. W ten sposob
tekst podlegat emendacji w podwdjnym sensie: bledy powstale w trakcie przekazu i
wyrazenia, ktére si¢ staly przestarzale, poddawano korektom. Tak wiec wszystkie
archaiczne stowa 1 ich zapisy zastepowano nowszymi, wspdiczesnymi. Jednak w
wielu miejscach owe emendacje przywracaly znaczenie oryginalnego przekladu.
Najlepszym przykladem [obrazujacym] rezultat takich emendacji jest Kandzur
[edycji z] Derge: nie zawiera on zadnych archaizméw lecz przekazuje znaczenie
tekstu prawie calkowicie w zgodzie z intencja thumaczy lub wczesnych korektorow.
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Uczeni mnisi tybetanscy przystosowali swigte teksty do [wymogow] wspolczesnego
[im] jezyka, ale zarazem zachowali wiernie znaczenie tekstow.

Podstawowe przedstawienie klasycznej krytyki tekstu, ktore dal Paul
Maas w roku 1927 [Textkritik. 2. Verbesserte und vermehrte Auflage. Leipzig
19501}, wychodzi od takiego modelu przekazu, w ktorym kazdy odpis tekstu zostal
sporzadzony na podstawie tylko jednego wzorca (oryginalu), przy czym
jednak z owego egzemplarza wzorcowego moga pochodzi¢ liczne [dalsze] odpisy.

Przy takim podejs$ciu [do zagadnienia krytyki tekstu] jest wykluczone, zeby w
przebiegu przekazu tradycji podczas kopiowania [mozna bylo] wstawi¢ jeden w
drugi, tj. ,,skontaminowa¢”, wiele wzorcowych egzemplarzy.

Odtad podejmowano rozmaite proby przezwyciezenia trudnosci krytycznego
opracowania skontaminowanych tekstow za pomoca nowych zatozen metodycznych,
zawsze jednak wychodzily one z podstawowych zatozen krytyki tekstu Paula Maasa.

Wymienmy tutaj dwie zasady, ktore w historii przekazu maja wazne znaczenie w
zakresie ,,stemmatyki”, [tj. schematycznego przedstawiania genealogii tekstu]. Po
pierwsze, jest to dowod ,,niezalezno$ci” jednego $wiadectwa od drugiego za
posrednictwem errores separativi, czyli ,bledow roztaczajacych”; po drugie, jest to
dowod pokrewienstwa dwoch swiadectw za posrednictwem wspdlnych bledow,
errores coniunctivi, czyli ,bledow laczacych”. O ile wiec w zakresie
prostoliniowego przekazu w najlepszym razie kazdorazowo musi wystarczy¢ jeden
tego rodzaju wazny btad, azeby okresli¢ relacj¢ swiadectw tekstowych, to gdy
mamy do czynienia z kontaminacja, trzeba wzia¢ pod uwage duza ilos¢ wariantow
tekstu. W wypadku watpliwosci nalezy sobie nawet zada¢ trud zestawienia calej
listy wariantow jakiego$ tekstu, co jest dzi§ mozliwe [do wykonania] przy
zastosowaniu elektronicznego [programu do] opracowania danych.

3.2. Technika druku ksylograficznego

Osobliwoscia tybetaniskiego przekazu piSmiennictwa od XV wieku jest
powielanie tekstow za pomoca drewnianych desek / klockow drukarskich. Jest to
technika sporzadzania licznych identycznych kopii tego samego tekstu. Dlatego
wszystkie odbitki zrobione z jednego zestawu drewnianych klockéw uznaje si¢ za
zawierajace ten sam tekst. I to wlasnie jest przyczyna powszechnego zwyczaju
okreslania edycji tybetanskiego Kandzuru [i Tandzuru] tylko za pomoca nazwy
miejsca, w ktérym sporzadzono owe tablice ksylograficzne lub w ktérym je przez
jakis czas przechowywano.

W tym miejscu musimy zwroci¢ uwage na fakt, iz teksty drukowane, ktore
pochodzg z tej samej drukarni, nie zawsze majq catkowicie identyczne brzmienie.
Wyjasniaja to szczegodlne mozliwosci druku ksylograficznego. [Mianowicie,] mozna

I Por. Benedetto Bravo: ,Krytyka tekstu”, w: Vademecum historyka starozytnej
Grecji i Rzymu. Tom 1, pod red. Ewy Wipszyckiej. PWN, Warszawa 1983, rozdz. III,
str. 127—-154. [Red.]
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[na przyktad] zmienia¢ tablice drukarskie w ten sposdb, ze si¢ wycina pojedyncze
litery Iub cate ciagi liter, aby w ich miejsce pozostawic¢ jedynie szereg kropek;
mozna tez w miejsce wycietego fragmentu wstawi¢ nowy, ze zmienionym tekstem.
Z drugiej strony, mozna sporzadzi¢ anastatyczne dodruki pojedynczych stron, na
przyktad w przypadku zniszczenia tablicy drukarskiej, Iub tez nawet caltych ksiag.
Przez to osiagnicto daleko idaca zgodnos¢ pomiedzy wzorcowym egzemplarzem i
nowa matryca (Druckstock). Rozbieznosci w tekscie nowej odbitki moga powstaé
(a) badz to w wyniku silnego zuzycia si¢ lub innego rodzaju usterki matrycy
wzorcowej, (b) badz to z powodu bledu na wydrukowanej stronie, ktora nastepnie
zostala przyklejona na nowej desce [ksylograficznej, celem wyrycia w drewnie
lustrzanego tekstu], (c) badz tez przez snycerza, na ogét wtedy, gdy nie zrozumiat
on tekstu. Podczas sporzadzania pozniejszych drzeworytow mogty byé dokonywane
takze umyslne zmiany polegajace na dodaniu lub opuszczeniu znakow lub stow,
albo na zastgpieniu ich innymi. Zmiany byty mozliwe réwniez w innych miejscach,
na przyktad w sygnaturach na marginesach kart lub w ramkach okalajacych blok
tekstu, przez co na pierwszy rzut oka mozna bylo wzia¢ oryginal i odbitke za
niezalezne od siebie wydania.

Wysokie — w poréwnaniu z kosztem zrobienia prostego odpisu — koszty
sporzadzenia jednej linijki tekstu na desce drukarskiej doprowadzily zapewne do
tego, ze sie starano wydaé mozliwie ,,dobry” tekst. W tym celu mozna si¢ bylo
postugiwaé wieloma drukami lub rekopisami i jeszcze opracowac redakcyjnie
otrzymang posta¢ tekstu. A zatem technika druku ksylograficznego niesie ze soba
daleko wyzsza sklonno$¢ do uzycia licznych oryginaléw i do przeksztatcania
wlasciwego tekstu. Poza tym, z uwagi na wieksze, niz to jest mozliwe w wypadku
kopii rekopiSmiennych, rozpowszechnienie si¢ egzemplarzy, rozporzadzano
wigksza liczba odbitek. Dalej, poniewaz mozna bylo drukowac¢ na cienkim, nie
pokreslonym [liniami] papierze, druki ksylograficzne dawaly si¢ znacznie latwiej
transportowaé niz manuskrypty, ze wzgledu na nieduza wagg i objetosc.

3.3. Swiadectwa historyczne

W badaniach nad historiqg przekazu nalezy najpierw poda¢ mozliwie dokladny
opis swiadectw [w postaci] tekstow. Musi si¢ on opiera¢ zaréwno na danych z
kolofonéw, tj. na wzmiankach znajdujacych si¢ zawsze na koncu tekstow i
podajacych tytul utworu oraz informacje o przektadzie, jak rowniez na relacjach o
powstaniu i historii zbioréw [tekstow]. Takie relacje znajduja si¢ czeSciowo w
katalogach (dkar-chag) wlasciwych wydan Kandzuru [lub Tandzuru], lub tez w
ogolnych dzietach historycznych i innych zrédtach [o tresci] historycznej. Ocena
tych relacji dokonywana jest wedle regut krytyki zrédel, ktora dowodzi — na
podstawie zgodnosci wypowiedzi — [ich] pokrewienstwa i w ten sposob pozwala
wnioskowaé o pierwotnej formie zrodel lub poznaé, co si¢ [z nimi] dzialo w
rzeczywistosci. Poza tym duze znaczenie dla rozwazan nad historia przekazu ma —
w przypadku tybetanskich zbioréw [pism] kanonicznych — fakt, ze si¢ sktadaja one
z mnéstwa pojedynczych tekstow, ktore tez mogly mie¢ zupelnie swoisty los [w
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trakcie] przekazu. W znanych nam egzemplarzach Kandzuru znajduje si¢ okoto
760-1110 réznej dlugosci tekstow. Te rdznice objasni¢ mozna tym, ze przy
sporzadzaniu nowego re¢kopisu lub tez nowego zestawu tablic drukarskich [catego
zbioru, pewne] teksty mogly by¢ usunigte, [inne zas] dodane. Najwigkszego
uzupetnienia Kandzuru dokonano podczas gruntownej redakcji w Tshal-pa. Wtedy
dodano wlasciwie samodzielny zbiér ponad 250 krotkich tekstow tantrycznych,
ktore si¢ zachowaly réwnie dobrze jak i1 te w Kandzurze, i przyporzadkowano go do
podsekeji Gzungs-dus [(,,Zbior dharani”)] w dziale Tantra [(Rgyud)].

Porzadek pojedynczych tekstow oraz stan tekstow w roznych rekopisach i
drukach ksylograficznych wprawdzie moze by¢ uzyty jako argument na dowod
pokrewienstwa, ale nie w celu dokladnego okreslenia wzajemnego stosunku
swiadectw tekstow. O ile réznice w brzmieniu wyrazéw — takie jak bledy w
pisowni, poprawki, opuszczenia, uzupelnienia lub tez dostosowanie ortografii,
gramatyki i leksyki do standardéw jezykowych danej epoki — powstaly w trakcie
kopiowania, o tyle rozbieznosci w uktadzie tekstow jakiego$ zbioru, jak réwniez
zmiany w zestawie tekstow, uwarunkowane sa przerdébkami redakcyjnymi, ktore
wyszly poza przetworzenia jezykowe, ale nie musza ich obejmowac.

Gdy si¢ bada historie przekazu, owe historyczne rozwazania wystepuja obok
badan krytyczno-tekstowych. Gtowny cel krytyki tekstu — dotarcie do pierwotnej
postaci tekstu lub do jego mozliwie najblizszej postaci — jest tedy w tym wypadku
nieosiggalny. Okazuje si¢, ze w odniesieniu do Kandzuru, jako wielkiego zbioru
tekstow, nie da si¢ przyja¢ zadnego jednolitego przekazu.

3.4. Specjalny jezyk kanonu

Historia tybetanskich przektadéw indyjskobuddyjskiego piSmiennictwa rozpoczyna
si¢ wraz z wprowadzeniem do dzi$ uzywanego pisma tybetanskiego okoto potowy VII
wieku. Jezyk wczesnych przektadow nasladowat jeszcze chinskie odpowiedniki
indyjskich pojec, ba! nawet chinskie przektady stanowily wzor. Dopiero pod koniec
VIII wieku wytworzyl si¢ jezyk tybetanski, uksztaltowany dla potrzeb przektadow
podhug indyjskiego [tj. sanskrytu]. Dlatego na poczatku IX wieku wczesne przektady
zostaly przerobione i poddane standardyzacji. W tym celu thumacze owej epoki utozyli
dwie do dzi§ znane prace, ktore stworzyly wytyczne dla nastepnych przektadow.
Pierwsza [z nich jest] Madhya-vyutpatti [,Srednia analiza”; tyb. tytul: Sgra-sbyor
bam-po griis-pa], ktéra zawiera przyktady tworzenia nowych termindéw tybetanskich.
[Druga praca to] Maha-vyutpatti [,Wielka analiza”], ulozony tematycznie
[dwujezyczny, sanskrycko-tybetanski] stownik terminologiczny, zawierajacy ponad
9000 pojedynczych wyrazow, zestawow terminow lub sanskryckich standardowych
formul. Ten jezyk ,.kanonu”, unormowany w [wymienionych] pracach i opracowany
na podstawie praktyki przektadowej, jest bliski tybetanskiemu jezykowi moéwionemu
owej epoki, ktory si¢ nastgpnie rozwinal w nowoczesny jezyk potoczny. Intensywna
dzialalno$¢ translatorska i korektorska trwala az do chwili wybuchu dlugotrwalej
wojny domowej, ktora rozpetata sie w 842 roku po $mierci [kréla] Langdarmy (Glang-
dar-ma). Liczbe tekstoéw przetlumaczonych do tego momentu mozna oceni¢ na
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podstawie [katalogu] [znanego pod nazwa] Ldan-dkar-ma lub Lhan-dkar-ma. Jest to
jedyny [najstarszy] zachowany katalog pism przetlumaczonych na jezyk tybetanski,
[glownie z sanskrytu,] we wczesnej epoce. Wymienia sie¢ w nim ponad 720 tytulow
tekstow oraz ich objetosé. Od przetlomu X-XI stulecia, [tj.] poczatku [tzw.]
,,pOZniejszego rozprzestrzeniania sie” (phyi-dar) buddyzmu w Tybecie, dziatalnos¢
translatorska ozywila si¢ na nowo, aby osiagna¢ swoj punkt szczytowy w tworczosci
Rin-chen-bzang-po (958-1056), ale jednak nie ulegla catkowitemu przerwaniu az do
XIV i XV wieku. Owszem, jedna obszerna siitra zostala przettumaczona z jezyka
chinskiego na tybetanski dopiero pod koniec XVIII wieku.

[Tutaj mozemy doda¢ uwage, ze do najpozniejszych przektadow zrobionych
bezposrednio z sanskrytu na tybetanski naleza przektady gramatycznych sutr
Paniniego, wraz z komentarzem Prakriya-kaumudi, ktore powstaly w potowie XVI
wieku, jak si¢ zdaje, z inspiracji Piatego Dalajlamy. — M.M.]

3.5. Podzial Kandzuru

Kanoniczne zbiory [pism] szkol hinajany zazwyczaj dziela si¢ na trzy glowne
czesci. Tak wiec w kanonie palijskim [mamy podzial] na [trzy ,kosze”; sa to:]
1. Vinaya-pitaka, czyli ,,Kosz Dyscypliny [zakonnej], 2. Sutta-pitaka, czyli ,Kosz
Kazan”, 3. Abhidhamma-pitaka, czyli ,,Kosz scholastyki”. Cato$¢ okresla sie w jezyku
palijskim terminem Tipitaka, ,,Trojkosz” (w sanskrycie: Tripitaka). To okreslenie
kanonu zostato rowniez przejete w jezyku tybetanskim w postaci wyrazenia Sde-snod-
gsum. Nalezy [jednak] w tym miejscu poczyni¢ uwage, ze w mlodszych nurtach
doktryny buddyzmu, a wigc w mahajanie i w tantrajanie (wadzrajanie), pomimo calej
obfitosci ich piSmiennictwa, nie byto zadnego osobnego zamknigtego kanonu.

Znana [nam] dzi§ Wulgata Kandzuru ma na ogédl, aczkolwiek [mogg one
wystepowacé] w odmiennej kolejnosci, nastepujace zasadnicze czegsci:

1. ’Dul-ba (sanskr. Vinaya),
2. Mdo (sanskr. Sutra),
3. Rgyud (sanskr. Tantra).

Przy tym jedynie dziatu [tekstow] o buddyjskiej dyscyplinie zakonnej, ktory siega
do hinajanistycznej szkoly mulasarwastiwadinow [(miilla-sarvdsti-vadin)], nie
mozna podzieli¢ na poddzialy.

Powstaly w XVIII wieku Kandzur z Derge, ktory wezmiemy tu jako przyktad,
ustawia dzial Vinaya jako czesé¢ dziatu Siutra.

[A oto jak si¢ przedstawia] podzial Kandzuru [edycji Derge:]

A. Mdo-sde, , Kazania” (sanskr. Sitra):
1. "Dul-ba, ,,Dyscyplina zakonna” (sanskr. Vinaya);
2. Sher-phyin, ,,Doskonato$¢ madrosci” (sanskr. Prajia-paramita):
a. "Bum, [,,Sto tysiecy zwrotek™"] (sanskr. Sata-sahasrika),
b. Ni-khri [,,Dwadziescia pieé tysiecy zwrotek] (sanskr. Pafica-vimsati-
sahasrika),
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c. Khri-brgyad [,,Osiemnascie tysiecy zwrotek™] (sanskr. Astadasa-sahasrika),
d. Khri-pa [,,Dziesieé tysiecy zwrotek™] (sanskr. Dasa-sahasrika),

e. Brgyad-stong [,,Osiem tysiecy zwrotek’] (sanskr. Asta-sahasrika),

f. Sna-tshogs (,,R6znosci, varia”, tj. krotsze teksty);

3. Phal-chen [,,Girlanda kwiatow”’] (sanskr. Avatamsaka),
4. Dkon-brtseg [,,Stos klejnotow’] (sanskr. Ratna-kiita),
5. Mdo[-sna-tshogs] [,,Rozmaite sutry”], (tj. [zbior] sutr wlasciwych);

B. Rgyud, ,Nauki ezoteryczne” (sanskr. Tantra):

1. Riiig-rgyud, ,,Stare Tantry”,
2. Gzungs-'dus, ,,Zbior [formul] dharani”.

Azeby da¢ wyobrazenie o rozmiarach tego wielkiego zbioru [tekstow], wezmiemy
ponownie jako przyktad wydanie Kandzuru wydrukowane w Derge: zawiera on okoto
33.700 zadrukowanych obustronnie stron z 1050 pojedynczymi tekstami. Jesli sie
nawet odliczy ponad 250 tekstoéw podwdjnych [tj. dubletow], razem mniej wigcej
trzy—cztery tomy liczace okolo 1200 stron, [to i tak] pozostaje pokaznych rozmiarow
korpus [tekstow]. Jesli za§ wyobrazimy sobie, Ze jednej stronie tekstu tybetanskiego
odpowiadaja mniej wigcej trzy strony maszynopisu w transkrypcji alfabetem
tacinskim, ktore w przektadzie zajmuja juz czesto cztery—pigc stron, widzimy, ze
catkowite rozmiary [Kandzuru] wyniosa okoto 120.000—-150.000 ,,naszych” stron.

Dodatek

Zalecane sigla oraz katalogi Kandzuru 1 Tandzuru

B  Berlin — Kandzur, r¢kopis (ok. 1680)

Katalog: HERMANN BECKH: Verzeichnis der tibetischen Handschriften der Koniglichen
Bibliothek zu Berlin. 1. Abt. Kanjur (Bkah-hgyur). Behrend & Co., Berlin 1914. (Die
Handschriften—Verzeichnisse der Koniglichen Bibliothek zu Berlin. 24).

C  Cone (Co ne) — Kandzur (ksylograf: 1721-1731) i Tandzur (ksylograf: 1753—

1773); edycja na mikrofiszach IASWR (Institute for Advanced Study of World
Religions)
Wykaz (tylko teksty Kandzuru): TAISHUN MIBU: ,,A Comparative List of the Bkah-
hgyur Division in the Co-ne, Peking, Sde-dge and Snar-than Editions, with an
introduction to the Bkah-hgyur Division of the Co-ne Edition”, Taisho Daigaku Kenkyt
Kiy6 / Memoirs of Taisho University 44 (March 1959), 1-69.

D  Derge — Kandzur (ksylograf: 1733; edycja na mikrofiszach IASWR), Tandzur

(ksylograf: 1744)
Katalog: HAKUJU Ul et al., Chibetto Daizokyo Somokuroku | A Complete Catalogue of
the Tibetan Buddhist Canons (Bkah-hgyur and Bstan-hgyur). Edited by HAKUIU Ul,
MUNETADA SUZUKI, YENSHO KANAKURA, TOKAN TADA. With an index volume. Sendai:
Tohoku Imperial University 1934 [reprint w 1 tomie: Tokyo 1970].
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Phu brag — Kandzur rekopi$mienny (1696—1706; edycja na mikrofiszach
IASWR)

Katalog: JAMPA SAMTEN: Phug brag Bka’ 'gyur bris ma’i dkar chag. A Catalogue of
the Phug-brag Manuscript Kanjur. Library of Tibetan Works & Archives, Dharamsala
1992; HELMUT EIMER: Location List for the Texts in the Microfiche Edition of the Phug
brag Kanjur. Compiled from the Microfiche Edition and Jampa Samten’s Descriptive
Catalogue. IIBS, Tokyd 1993 (Bibliographia Philologica Buddhica. Series Maior. V).

Ganden (Dga’ ldan), czyli ,,Zloty Manuskrypt” — Tandzur (reprodukcija
zrobiona w Chinach)

Lhasa (Lha sa) — Kandzur (ksylograf: 1934; edycja na mikrofiszach IASWR)
Kroétki katalog: JIKIDO TAKASAKI: Tokyo Daigaku Shozo Rasa-ban Chibetto Daizokyo
Mokuroku / A Catalogue of the Lhasa Edition of the Tibetan Tripitaka in comparison
with other editions. Tokyo 1965 (mimeografia).

Lithang, czyli Jang Sa tham — Kandzur (ksylograf: 1608—1614)
Krotki katalog: YOSHIRO IMAEDA: Catalogue du Kanjur tibétain de I’édition de 'Jang
sa-tham. Premiére partie: Edition en fac-similé avec introduction. Seconde partie: texte
en translittération. 11BS, Tokyo 1982-84 (Bibliographia Philologica Buddhica. Series
Maior. II). Zob. takze: JAMPA SAMTEN & JEREMY RUSSELL: ,Notes on the Lithang
Edition of the Tibetan bKa - 'gyur”, The Tibet Journal 12 (1987) 36-39.

Pekinski ksylograf Kandzuru sporzadzony w 1684-92 za panowania cesarza
Kangxi

Londyn — Kandzur rekopismienny (1712; edycja na mikrofiszach British Library)
Lista: ERIC D. GRINSTEAD: ,,The Manuscript Kanjur in the British Museum”, Asia
Major, N.S., XIII (1967) 48—70; ULRICH PAGEL & SEAN GAFFNEY: Location List to the
Texts in the Microfiche Edition of the Sel dkar (London) Manuscript bKa’ ’gyur (Or.
6724). British Library, London 1996 (Catalogus Codicum Tibetanorum. 1).

Mongolski ksylograficzny Kandzur sporzadzony w Pekinie (1718-20; reprint)
Katalog: Louls LIGETI: Catalogue du Kanjur mongol imprimé. Vol. 1. Catalogue.
Société Korosi Csoma, Budapest 1942-44 (Bibliotheca Orientalis Hungarica. 111);
Louls LIGETI: ,,Répertoire du Kanjur mongol imprimé”, Acta Orientalia Hungarica
XLI, 3 (1987[89]) 341-496; F[RIEDRICH] A. BISCHOFF: Der Kanjur und seine
Kolophone. Bd. 1 (Vol. 1-25: Tantra), Bd. 11 (Vol. 26-47: Prajiiaparamita, Vol. 48-53:
Ratnakuta, Vol. 54-59: Avatamsaka, Vol. 60-92: Sitra, Vol. 93-108: Vinaya). The
Selbstverlag Press, Bloomington 1968.

Narthang (Snar thang) — Kandzur (ksylograf: 1730-32; edycja na mikrofiszach
IASWR), Tandzur (ksylograf: 1742)

Lista (tylko Kandzur): SHODO NAGASHIMA: ,,Taisho Daigaku Shozo Chibetto Daizokyo
Narutaban Kanjiru Mokuroku”, Taishd Daigaku Kenkyt Kiyo / Memoirs of Taisho
University 61 (1975) 760-726; por. takze TAKASAKI 1965 (H).

Lista (tylko Tandzur): TAISHUN MIBU: Taisho Daigaku Shozo Chibetto Daizokyo
Naruta-ban Ronbobu Mokuroku / A Comparative List of the Tibetan Tripitaka of
Narthang Edition (bsTan-hgyur Division) with the sDe-dge Edition. Tokyo 1967
(mimeografia).

O rgyan gling, czyli Tawang — rekopismienny Kandzur
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P

Petersburg: mongolski rekopismienny Kandzur (1628-29)

Katalog: Zoja K. KASJANENKO: Katalog peterburgskogo rukopisnogo ,,Gandzura”.
Sostavlenije, transliteracija i ukazateli. Moskva, 1zdatel’stvo Nauka 1993 (Bibliotheca
Buddhica. XXXIX) (Pamjatniki Pis 'mennosti Vostoka. CII).

Indeks tybetanskich tytutéw: VLADIMIR USPENSKY: ,,The Tibetan Equivalents to the
Titles of the Texts in the St. Petersburg Manuscript of the Mongolian Kanjur: A
Reconstructed Catalogue”, Transmission of the Tibetan Canon. Papers Presented at a
Panel of the 7" Seminar of the International Association for Tibetan Studies, Graz 1995.
HELMUT EIMER (ed.). Verlag der Osterr. Akademie der Wiss., Wien 1998 (Proceedings
of the 7" Seminar of the IATS, Graz 1995.3.), 113-176.

Pekin: ksylograficzny Kandzur sporzadzony w 1737 za panowania cesarza
Qianlong oraz Tandzur, sporzadzony w 1724 za panowania cesarza Yong
zheng; obecnie dostgpny w postaci reprintu, przy czym Kandzur zrobiono na
podstawie wydan z 1717-201 1737.

Reprint i katalog: The Tibetan Tripitaka. Peking Edition. Reprinted under the
supervision of the Otani University, Kyoto. Edited by DAISETZ T[EITARO] SUZUKI. Vol.
1-45 Bkah-hgyur. Vol. 46—150 Bstan-hgyur. Vol. 151 Dkar-chag. Vol. 152—-164 Extra
(Btsong Kha Pa / Lcang Skya). Vol. 165-168 Catalogue. Suzuki Research Foundation,
Tokyo—-Kyotd 1955-1961.

Patac w Stog (Ladakh) — rekopismienny Kandzur (ok. 1729; reprint)

Katalog: TADEUSZ SKORUPSKI: A Catalogue of the sTog Palace Kanjur. 1IBS, Tokyo
1985 (Bibliographia Philologica Buddhica. Series Maior. IV).

Tokio (Toyo Bunko) — rekopismienny Kandzur (tzw. Kawaguchi’ego) (1858-78)
Lista: KoJUN SAITO: ,,Kawaguchi Ekai-shi Shorai Toydo Bunko Shozo Shahon Chibetto
Daizokyo Chosa Bibo / A Study of the Hand-written Copy of the Tibetan Kanjur from
rGyal-rtse”, Taisho Daigaku Kenkyt Kiyd / Memoirs of Taishd University 63 (Sept.
1977) 406(1)-345(62).

Urga — Kandzur (ksylograf: 1908-10)

Katalog: GEZA BETHLENFALVY: A Catalogue of the Urga Kanjur in the Prof. Raghuvira
Collection at the International Academy of Indian Culture. 1AIC, New Delhi 1980
(Sata-Pitaka Series. 246).

(opcjonalnie) Ulan Baator — r¢kopismienny Kandzur (XVIVXVIII w. ?)

Krotki katalog: GEZA BETHLENFALVY: 4 Hand-List of the Ulan Bator Manuscript of the
Kanjur Rgyal-rtse Them spangs-ma. Akadémiai Kiadd, Budapest 1982 (Fontes
Tibetani. 1) (Debter, Deb-ther, Debtelin. Materials for Central Asiatic and Altaic
Studies. 1).

Kandzur wraz z suplementem sporzadzony w 1606 za panowania cesarza Wanli
Por. YOSHIRO IMAEDA: ,,Mise au point concernant les éditions chinoises du Kanjur et du
Tanjur tibétains”, Essais sur [’art du Tibet. ARIANE MACDONALD [et] YOSHIRO IMAEDA
(eds.). Libraire d’ Amerique et d’Orient, Paris 1977, 27-28.

Kandzur sporzadzony w 1410 za panowania cesarza Yongle

Por. JONATHAN A. SILK: ,,Notes on the History of the Yongle Kanjur”. M. HAHN, J.-U.
HARTMANN, R. STEINER (eds.), Indica et Tibetica Verlag (Indica et Tibetica 28),
Swisttal-Odendorf 1998, 153-200.



Studia nad Kszemendra (II):*

Bodhisattvavadana-kalpalata,
75 pallava: Pratitya-samutpaddvadana

MAREK MEJOR

Termin sanskrycki pratitya-samutpada znaczy dostownie: ,,po dojsciu [za sprawa]
przyczyn [do zaistnienia, nastepuje] powstanie”. Konwencjonalnie thumaczy sie ten
termin  jako ,powstawanie w zalezno$ci [przyczynowej]’, ,uzaleznione
[przyczynowo] powstawanie”, ,,uwarunkowane powstawanie” itp. Oznacza on
centralng buddyjska doktryne przyczynowosci, ktora objasnia — w formie dwunastu
kolejno po sobie nastgpujacych elementow — powstawanie cierpienia i uwiktanie
istot w krag narodzin i §mierci oraz sposob uwolnienia si¢ z tego kregu !.

Wedle buddyjskiej tradycji, przyszly Budda, ksiaze Siakjamuni, osiagnal
catkowity wglad w istotg¢ egzystencji podczas glgbokiej medytacji pod drzewem
oswiecenia (bodhi). Tej pamigtnej nocy odkryl on prawo rzadzace transmigracja i
znalazt srodek do wyzwolenia. Osiagnal zatem calkowite najwyzsze oswiecenie i
stat sie Oswieconym (buddha). Sformulowal wtedy swa nauke o Czterech
Szlachetnych Prawdach, a mianowicie: istnieje cierpienie, istnieje przyczyna
cierpienia, istnieje unicestwienie cierpienia i istnieje droga prowadzaca do
unicestwienia cierpienia. Budda nazwal swa nauk¢ droga srodkowa (madhyama
pratipad), unikajaca dwoch skrajnosci — skrajnego umartwienia i skrajnego uzycia.
W kategoriach filozoficznych jego droga srodkowa przeciwstawiata si¢ z jednej
strony doktrynie o wiecznosci (sasvata-vada), a z drugiej — doktrynie o zniszczeniu
(uccheda-vada). Ta pierwsza gtosi, iz po $mierci dusza trwa wiecznie, druga za$
przeciwnie — po $mierci cialo ulega rozpadowi i nie ma niczego poza materia.
Budda nauczal, ze wszystkie istniejace rzeczy powstaly dzigki wielu przyczynom.

* Cze$é pierwsza pt. ,,Studia nad Kszemendra (I): Bodhisattvivadana-kalpalata —
buddyjski poemat o wielkich czynach bodhisattwy” ukazata si¢ w ST 1 (1994) 84-108.
I'Por. Mejor (1996: 118-129).

Studia Indologiczne 6 (1999) 84-93.
Copyright © by Instytut Orientalistyczny, Uniwersytet Warszawski
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Nie istnieje zadna pierwsza zasada czy przyczyna wszystkiego, w szczegolnosci
zaprzecza si¢ energicznie istnieniu osobowego Boga stwoércy. To, co jest
uwarunkowane przyczynowo, jest nietrwale, podlega zanikowi i pozbawione jest
jakiejkolwiek trwatej, niezmiennej wlasnej natury, istoty (svabhava). W tym sensie
wszystko istniejace jest bolesne — bytowanie jest cierpieniem, S$wiat jest
cierpieniem, kotowrét ludzkich narodzin i $mierci jest cierpieniem. Istnienie w
$wiecie jest cierpieniem, ktérego poczatku nie znamy. Najwyzszym idealem jest
osiagnigcie stanu poznania i wyzwolenia z uwarunkowan prowadzacych do
kolejnych narodzin. Mechanizm uwiklania w ten odwieczny krag cierpienia, przy
jednoczesnym bardzo zdecydowanym zanegowaniu istnienia jakiej$ trwalej,
niezmiennej zasady w postaci juz to ,,duszy jednostkowej”, juz to ,jazni’, ,ja”
(atman) lub tp., wyjasnia dwunastocztonowe prawo powstawania w zaleznosci.
Istota ludzka przechodzi z przeszlosci do terazniejszosci, z terazniejszosci do
przysztosci, za sprawa popelionych uczynkéw (karman). Suma tych uczynkow,
warto§ciowana moralnie, jest sita napedowa procesu transmigracji, ktory przebiega
wedlug tancucha elementéw powstawania w zaleznosci.

Tych dwanascie czlonéw to kolejno: 1. niewiedza (avidya), 2. formacje
(dyspozycje wolicjonalne) (sariskara), 3. $wiadomos¢ (vijiiana), 4. nazwa 1 ksztalt
(nama-rupa), 5. sze$¢ podstaw poznania (sad-ayatana), 6. kontakt (sparsa), 7.
doznanie, uczucie (vedana), 8. pragnienie (frsna), 9. przywiazanie (upadana), 10.
bytowanie (bhava), 11. (ponowne) narodziny (jati), 12. staro$¢ i Smieré (jara-
marana).

Doktryna Buddy o powstawaniu w zaleznosci zawsze uwazana byla za gleboka i
trudng do zrozumienia. W ciagu dtugich wiekéw tradycja buddyjska zmagala si¢ z
problemem interpretacji tej zawilej nauki nadajac jej nowe ksztalty w zaleznosci od
stanowiska danej szkoty?.

Pratitya-samutpaddvadana, tj. ,,Opowie$¢ o powstawaniu w zaleznosci”, stanowi
75. vpallawe Bodhisattwawadanakalpalaty —(Bodhisattvavadana-kalpalata, w
skrocie: BAK). Jakkolwiek rozdzial ten, tak jak wszystkie pozostate, nosi w tytule
nazwe ,,opowie$¢”, w rzeczywistosci jednak zupehie odbiega swoim charakterem
od gatunku avadana. Kszemendry (Ksemendra) wyktad buddyjskiej doktryny o
powstawaniu w zaleznos$ci (pratitya-samutpada) przypomina swym charakterem
sutre3, tj. kazanie, homilie Buddy. BAK 75 rozpoczyna sie od zwrotki slawiacej

2 Zob. Schayer (1988: 108 i nn.); por. tez Mejor (1980: 73-75).

3 Definicja sutry podana w traktacie Asangi pt. Abhidharma-samuccaya wymienia
10 rodzajow zalet, dobrodziejstw, ze wzgledu na ktore Budda glosi swa nauke w postaci
sutr, zob. Rahula (1971: 131). Por. Saratama (ed. Jaini, s. 2.4): tatra sutram katamat /
yatra [gambhira-]padair artha-sucanam / — ,,Co to jest sutra? [Sutra jest to tekst,] w
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wszechwiedzacego Budde (1) i od typowego dla sutr wprowadzenia (nidana), w
ktérym si¢ podaje okolicznosci wygloszenia przez Buddg stosownego pouczenia
(strofy 2-3). Nastepnie poeta przedstawia w formie wersyfikowanej definicje
kolejnych dwunastu czlondw powstawania w zaleznosci (strofy 4—10ab),
poczynajac od czlonu pierwszego: ,,niewiedza” (avidya) i skoficzywszy na czlonie
dwunastym: ,.staro$¢ i $mieré” (jara-marana), w tzw. porzadku wstepujacym
(anuloma), czyli objasniajacym powstawanie kolejnych elementow. Tzw. porzadek
zstepujacy (pratiloma), objasniajacy unicestwienie kolejnych elementow, jest
jedynie pobieznie wzmiankowany w strofie 10c-d. Ostatnia strofa (11) stanowi
konkluzje i przedstawia owoc medytacji nad istotag powstawania w zaleznosci.

A zatem jest to poetyckie przedstawienie doktryny powstawania w zaleznosci w
nawigzaniu do jej klasycznej postaci, jakkolwiek nie wszystko u Kszemendry jest
zgodne z klasycznymi definicjami: jego definicje cztonow ,,niewiedza / ignorancja”
(avidya) i ,,$wiadomo$¢” (vijiana) nie zgadzaja sie w pelni z tym, co moOwia
podstawowe teksty doktryny, takie jak kanoniczna Pratitya-samutpadadi-vibhanga-
nirdesa-sitra* czy traktat Abhidharma-kosa® autorstwa Wasubandhu (Vasubandhu;
pol. V w.). W sformutowaniach Kszemendry sa takze $lady terminologii jogi
Patandzalego (Yoga-sitra).

Nie wiadomo, jakie byly bezposrednie zrédlta wyktadu Kszemendry o
powstawaniu w zaleznosci. W kazdym razie w Zadnym znanym nam zbiorze
narracyjnym typu dzataka (jataka) lub awadana (avadana) nie znajdujemy
opowiesci o podobnym tytule i o podobnej tresci. Formuta 12-cztonowego
powstawania w zaleznosci pojawia si¢ w kanonicznych tekstach Winaji szkoty
mulasarwastiwadindw (Mula-sarvastivada-vinaya, w skrécie: MSV) w kontekscie
opowiesci o oswieceniu (bodhi-katha) Buddy, a takze we wczesnych zbiorach
opowiesci pt. Divydvadana 1 Avadana-sataka, 1 to w skadinad bardzo interesujacym
konteks$cie w powiazaniu z ikonografig buddyjska, ale jedynie w postaci wlasnie
samej formuly — bez dodania scholastycznych definicji, jak to ma (cze$ciowo)
miejsce u Kszemendry.

Zaréwno Diwjawadana (Divydvadana) jak 1 BAK sa bezposrednio zalezne od
kanonicznej Winaji szkoly mulasarwastiwadindw®. Badania wykazaly, ze ponad
potowa opowiesci BAK czerpie tematy bezposrednio z MSV. Dwunastocztonowa
formula powstawania w zaleznosci (w obu porzadkach: wstgpujacym i zstgpujacym)

ktorym [zawiera si¢] wskazanie (informacja co do) sensu [Nauki] za pomoca
[gtebokich] stow”.

4 Przektad w Frauwallner (1956: 39-43).

5 Zob. Frauwallner (1956: 77-85).

6 Jampa Losang Panglung (1981: xv-xvi (Divya); 209-210 (BAK) i passim).
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wystepuje w sanskryckim tekscie MSV kilkakrotnie: w Sangha-bheda-vastu, ktory
stanowi 17 dziat MSV — (a) w opowiesci o oswieceniu (ed. Gnoli 1977 I: 127), (b)
w kazaniu Buddy o nierealnosci ,,ja” (atman) (ed. Gnoli 1977 I: 157), a nastepnie w
Adhikarana-vastu, ktory stanowi 16 dziat MSV, w opowiesci o sporzadzeniu
podobizny Buddy (ed. Gnoli 1978: 66).

Jeden z najwczesniejszych tekstow mahajany, Lalita-vistara czyli ,,Rozsnucie
gry” (Schayer), legendarna biografia Buddy, zawiera strofy opisujace tafncuch
dwunastu czlonéw powstawania w zaleznosci (ed. Edgerton, BHSR, ss. 24-25).

Poszukujac ewentualnych zrédet BAK 75 nalezy takze zwroci¢ baczng uwage na
Aswaghosze (Asvaghosa) i jego wielki poemat pt. Buddha-carita (,,Czyny Buddy”),
pochodzacy z pot. I w. n.e. Jest to na gruncie poezji sanskryckiej najstarszy
zachowany utwor poetycki typu maha-kavya i to w dodatku o tresci buddyjskie;.

W piesni XIV ,,0 os$wieceniu” znajduje sie jedyne znane wczesne poetyckie
przedstawienie dwunastoczlonowego powstawania w zaleznosci (XIV, strofy 52—
83)7: bodhisattwa, czyli przyszty Budda (,,O$wiecony”), zapadl w gleboki stan
kontemplacji i o pierwszej strazy nocnej przeniknal mysla swoje kolejne poprzednie
wecielenia. Napelniony wspétczuciem do wszystkich istot, o drugiej strazy nocnej
ogarnal umysltem caly $wiat i ujrzal, jak istoty zywe przemijaja i odradzaja si¢ na
nowo odpowiednio do popemionych uczynkow. W ten sposdéb boskim okiem
przejrzal pieé przeznaczen i spostrzegl, ze pozbawione sa samobytu (svabhava).
Wtedy, o trzeciej strazy nocnej bodhisattwa zrozumial prawdziwa nature Swiata —
odkryl dwanascie cztonow powstawania w zaleznosci i spostrzegl, ze nie istnieje
zadne ,,ja”. W ten sposob poznal nalezycie wszystko, co nalezato poznaé i stal sie
doskonale ,,0$wieconym” (dost. przebudzonym) budda (buddha). Wreszcie o
czwarte]j strazy nocnej uswiadomil sobie ostatecznie swa doskonalo$¢ i osiggnat
najwyzszy niezniszczalny stan absolutny (anuttara-samyak-sarmbodhi).

7 W oryginale sanskryckim zachowaly sie piesni I-XIV (piesn I bez strof 1-7, piesh
XIV tylko do strofy 31). Caly tekst zachowal si¢ w przektadzie tybetanskim (zob.
Jackson 1994) i chinskim. Tekst sanskrycki wydal i calo$¢ przettumaczyt Johnston 1936
(nowe wyd. 1992, wraz z uzupelnieniami na podstawie wersji tybetanskiej).
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II.1. Tekst i przekltad BAK 75: Pratitya-samutpaddvadana

Ponizej przedstawiam tekst sanskrycki i tybetanski (bez aparatu krytycznego)
wraz z przekladem na jezyk polski 75. rozdziatu BAK pt. Pratitya-
samutpadavadana (,,Opowies¢ o powstawaniu w zaleznosci”), w ktorym wyktada
si¢ fundamentalna doktryne buddyzmu.
Tekst sanskrycki z przektadem na jezyk angielski opublikowal Hari Mohan
Vidyabhusana, wspotwydawca editio princeps, juz w 1892 r., lecz dzisiaj jego
artykut ma walor raczej tylko historyczny®.
Przygotowujac krytyczna edycje tekstu sanskrycko-tybetanskiego (Mejor 1992:
16-22) korzystatem z krytycznych uwag do tekstu BAK J.W. de Jonga (de Jong
1979), ktory wyzyskal w swej pracy lekcje najstarszego manuskryptu sanskryckiego
z Cambridge (Add. 1306) z r. 1302 i wersj¢ tybetanska zawarta w Peking Tanjur;
ponadto wykorzystalem nastepujace zrodlta niedostgpne de Jongowi: wersje
Tandzuru (bsTan-’gyur): Narthang (sNar-thang), Beijing (Golden Manuscript),
Derge (sDe-dge) i Cone oraz, co najwazniejsze, ksylograf z 1664—65 r. (Tohoku
7034), kopia ktorego legta u podstawy editio princeps®.
Zrédta edycji:
= Peking Tanjur Ge. 285a4-285b4 (tekst tybetanski),
= Narthang Tanjur Ge. 255a2-255b2 (tekst tybetanski),
= Beijing Golden Manuscript Tanjur Ge. 359b1-360a3 (tekst tybetanski),
= Derge Tanjur Khe. 167b3-168b6 (wersja dwujezyczna sanskrycko-
tybetanska),

D" = Derge Tanjur, Taipei reprint edition (1991) of the Red Karma pa Derge,
(wersja dwujezyczna sanskrycko-tybetanska),

C = Cone Tanjur Khe. 167b3—-168b5 (wersja dwujezyczna sanskrycko-
tybetanska),

Bi = ed. Das—Vidyabhusana, Bibliotheca Indica, vol. 11, s. 588—601 (wersja
dwujezyczna sanskrycko-tybetanska),

V = ed. P.L. Vaidya, vol. I, s. 478 (tekst sanskrycki),

J = deJong (1979: 164),

T = ksylografy z Toyo Bunko (= Tohoku No. 7034), fol. 479b1-480b2
(wersja dwujezyczna sanskrycko-tybetanska),

St = tekst sanskrycki zachowany w transliteracji tybetanskie;j.

CwZz=
|

8 Vidyabhiisana 1892. Por. tez tegoz autora dobrze udokumentowany artykut pt.
»»Pratitya-samutpada or Dependent Origination” (= Vidyabhtisana 1900).
9 Zrodta edycji zob. Mejor 1992.
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I1.2

»Opowies¢ o powstawaniu w zaleznosci”
(Pratitya-samutpaddvadana)

1. sarvam avidya-millam samsara-taru-prakara-vaicitryam /
JhRatum vaktum hantum kah sakto ‘nyatra sarva-jiat //

1. ma rig pa yi rtsa ba can /
‘khor ba’i ljon pa rnam bkra kun /

zhes dang brjod dang gzhom par ni /

kun mkhyen ma gtogs su yis nus //
1. Ktéz inny niz Wszechwiedzacy [Budda] potrafi poznaé, wypowiedzie¢ [i]
zniszczy¢ cala rozmaito$¢ postaci drzewa [egzystencji] §wiata, ktérego korzeniem

jest niewiedza.

2. Sravastyam svastiman purvam jino jeta-vane sthitah /
asesa-darsi bhagavan bhiksu-samgham abhasata //

2. miian yod rgyal byed tshal na sngon /
bzhugs pa’i rgyal ba dge legs can /
ma lus gzigs pa bcom ldan gyis /
dge slong tshogs la bka’ stsal pa //
2. Dawniej, [gdy] Pomyslny, Zwycigski, Ogarniajacy wzrokiem w catosci [Prawde],
Blogostawiony [Budda] przebywat w Srawasti, w parku [ksiecia] Dzety, zwrocit sie
do zgromadzenia mnichow [tymi stowy]:

3. Srnuta Sreyase jiiandloka-nirmala-manasah /
pratitya-samutpadam vah kathayami yatha-kramam //

3. ye shes snang ba dri med kyi /
yid can dge legs slad du 7ion /
rten cing ‘brel "byung bdag gis ni /
khyed la rim bzhin bshad par bya //
3. ,,Stuchajcie dla waszego dobra, [0 wy, mnisi,] majacy umysly nieskazitelne,
[oczyszczone] $wiatlem poznania! Wyjawie wam w nalezytym porzadku

powstawanie w zaleznosci.

4. avidya-vasandivéyam duhkha-skandhasya bhuyasah /
samsara-visa-vrksasya mula-bandha-vidhayini //
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4. ma rig pa yi bag chags 'di /
‘khor ba dug gi ljon pa ni /
sdug bsngal phung po chen po yi/
rtsa ba ‘ching ba sgrub par byed //

4. ,,To wtasnie odbicie ($lad, pigtno, odcisk; tyb. sktonnos¢, inklinacja) niewiedzy
jest sprawca wiezow-korzeni trujacego drzewa swiata, ktérego pien stanowi wielki
zespot cierpienia.

5. tat-pratyayas tu samskarah kaya-van-manasdtmakah /
samskarottham ca vijianam manah-sasthéndriydtmakam //

5. de yi rkyen gyis 'du byed de /
lus ngag yid kyi bdag iid can /
‘du byed kyis bskrun rnam shes yid /
dbang po drug pa’i bdag viid can //

5. ,,Uwarunkowane przez to [pi¢tno niewiedzy powstaja] dyspozycje, majace nature
[zmystowo-]cielesna, stowng i mentalna; z dyspozycji zas powstaje swiadomosc,
majgca nature [wszystkich] zmystéw, z umystem jako szdstym.

6. tat-pratyayam nama-rupam samjia-samdarsandabhidham /
manah-sasthéndriya-sthanam sad-ayatanam apy atah //

6. de yi rkyen gyis ming dang gzugs /
ming dang mthong ba zhes brjod pa’o /
'di las drug pa yid dag kyang /
dbang po la gnas skye mched drug //

6. ,,Majac t¢ [$wiadomos¢] za przyczyng [powstaje] nazwa i ksztalt, ktora jest
okreslana [odpowiednio] jako miano i wyglad (postac); z tego tez [powstaje] szes¢
podstaw [poznania], w ktorych umiejscowione sa [wszystkie] zmysty z umystem
jako szostym.

7. sad-ayatana-samslesah sparsa ity abhidhiyate /
sat-sparsanubhavo yas ca vedana sa prakirtita //

7. skye mched drug gi yang dag sbyor /
reg pa zhes ni mngon par brjod /
reg pa drug gi iams myong gang /
de ni tshor ba rab tu grags //

7. .,[Zupelne] polaczenie szesciu podstaw [poznania] nosi nazwe kontaktu; to
doznanie za$, [ktore si¢ bierze] z szesciu [rodzajow] kontaktu, zwie si¢ uczuciem.
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8. taya visaya-samklesa-ragat trsna prajayate /
kamadisu tad-udbhiitam upadanam pravartate //

8. yul gyi kun nas rion mongs las /
de yis chags sred rab tu skyed /
de las byung ba’i len pa ni /
‘dod pa sogs la ’jug par 'gyur //

8. ,,[Uwarunkowana] przez to [uczucie], z pragnienia [wynikajacego] z calkowitej
udreki [ze strony] przedmiotow [zmystow], rodzi si¢ zadza (pragnienie); powstale z
niej przywiazanie zwraca si¢ ku przyjemnosciom zmystowym i innym [rzeczom)].

9. upadanédbhavah kama-rapdariapyamayo bhavah /
nanda-yoni-paravyttya jatir bhava-samudbhava //

9. len pa las byung srid pa ‘dod /
gzugs dang gzugs med rang bzhin no /
srid pa las byung sna tshogs kyi /
skye gnas su ’jug skye ba’o //

9. ,,Powstajace z przywiazania bytowanie sklada si¢ ze [sfery] zadzy, [ze sfery
subtelnej] materii i [ze sfery] niematerialnej. [Uwarunkowane] przez [proces
cyklicznego] powracania w rozmaite lona, z bytowania powstaja [ponowne]
narodziny.

10. jara-marana-sokddi-samtatir jati-samsraya /
avidyddi-nirodhena tesam vyuparama-kramah //

10. rga shi mya ngan la sogs rgyud /
skye ba la ni brten pa yin /
ma rig la sogs ‘gog pa yis /
de dag rim bzhin zhi bar "gyur //

10. ,,Z narodzinami zwiazany jest [nieprzerwany] ciag starzenia si¢ 1 $mierci, zalu,
[smutku] itd., [tj. caly ten wielki zespdt cierpienia]. W wyniku zniszczenia
niewiedzy i innych [sktadnikéw powstawania w zaleznoSci nastepuje] ich
stopniowy zanik.

11. pratityotpado ’yam bahu-gatir avidya-kyta-padah
sa cintyo yusmabhir vijana-vana-visrama-samibhih /
parijiiatah samyag vrajati kila kalena tanutam
tanutvam sampraptah sukhatara-nivaryas ca bhavati //

11. ma rig pas drangs lugs mang rten cing ’brel par "byung ba’i gnas 'di ni /
dben pa’i nags su gnas shing zhi ba khyed rnams dag gis bsam par bya /
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yang dag yongs su shes na dus kyis zhes par phra ba fiid du "gyur /
phra ba 7iid ni yang dag thob nas bde blag 7iid du zlog par "gyur //

11.,,To powstawanie w zaleznosci ma wiele drog (form), a [jego] punkt oparcia
zostal stworzony przez niewiedzg. Wy, [0 mnisi], powinniscie przemysle¢ je,
wyciszeni [wewnetrznie] przez pobyt-wytchnienie w odludnym lesie; a gdy zostanie
nalezycie poznane, z czasem niewatpliwie ulega ostabieniu; gdy [zas] osiagnie stan
stabosci, [wtedy] tym latwiej moze by¢ usuniete.”

iti ksemendra-viracitdyam bodhisattvavadana-kalpalatayam
pratitya-samutpadavadanam parica-saptatitamah pallavah //

zhes pa dge ba’i dbang pos byas pa’i byang chub sems dpa’i rtogs pa
brjod pa dpag bsam gyi ’khri shing las / rten cing ’brel par 'byung
ba’i rtogs pa brjod pa’i yal “dab ste bdun cu rtsa Inga pa’o //

Tak [oto konczy sie] 75. pallawa (galazka) [poematu] Bodhisattvavadana-kalpalata
napisanego przez Kszemendre [pt.] ,,Opowies$¢ o powstawaniu w zalezno$ci”.
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Trzy ujecia morfologii sanskrytu

MAELGORZATA WIELINSKA

W niniejszym artykule zostang poréwnane trzy modele morfologii sanskrytu.
Pierwszy, najczesciej (jesli nie wylacznie) stosowany przez indologéw zachodnich,
wzoruje si¢ na filologii klasycznej. Jego rozkwit przypada na wiek XIX, korzenie za$
tkwia w starozytnosci 1 sredniowieczu. Na gruncie polskim ilustracja tej metody jest
Podrecznik sanskrytu Andrzeja Gawronskiego!. Odmienny model morfologii
proponuje strukturalizm. Strukturalistyczna gramatyka sanskrytu nie jest mi znana, tu
postuze si¢ ogodlnymi zasadami przedstawionymi w dwoch pracach: Bergenholtz-
Mugdan (1979) i Nida (21949)2. Trzeci opis morfologii sanskrytu prezentuje
Asztadhjaji (Astddhyayr), tradycyjny traktat indyjski. Ujecie to od czasu Paniniego
(Panini) bylo kontynuowane zardwno przez komentatoréw jego dziela, jak i przez inne
systemy gramatyczne powstale w Indiach. A Higher Sanskrit Grammar autorstwa
Kale stanowi probe potaczenia metody indyjskiej z klasyczna indoeuropejska3.

1. Ujecie klasyczne

Do czasu ukazania si¢ w 1916 roku Cours de linguistique générale Ferdynanda de
Saussure’a badania lingwistyczne obejmowaly z jednej strony jezykoznawstwo
indoeuropejskie, z drugiej za$§ — typologie jezykow. Wiek XIX przyniost
zainteresowanie diachronia jezyka, co zaowocowalo powstaniem szeregu gramatyk
historyczno-poréwnawczych. W  badaniach synchronicznych kontynuowano
tradycje sredniowieczna, ktora stosowala poczatkowo filologia klasyczna. Wedle
tego modelu gramatyke utozsamiano prawie calkowicie z analiza morfologiczna.
Sktadnia w najlepszym wypadku oznaczala szyk wyrazéw, fonetyka wiecej miata
wspolnego z fizjologia niz z jezykoznawstwem. Jezyka, czy tez jego gramatyki, nie
pojmowano jako systemu, ale raczej jako inwentarz. Stad tez gramatyki pisane

I'Nie jest to doskonata ilustracja, gdyz praca Gawronskiego zawiera kilka
elementow, ktore mozna zaklasyfikowacé jako strukturalistyczne.

2Na gruncie polskim za przyklad strukturalistycznej gramatyki moze stuzyé
Nagorko (1997).

3 Do wymienionych sposobéw ujecia zagadnien morfologicznych nalezaloby jeszcze
doda¢ podejscie generatywne. Tutaj zostanie ono pomini¢te, natomiast poréwnaniu
gramatyki Paniniego z gramatyka generatywna poswigcony zostanie osobny artykut.

Studia Indologiczne 6 (1999) 94-108.
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wedlug tego schematu sktadaja sie gléwnie z szeregu paradygmatow. Kluczowa role
odgrywaja takie pojecia jak: deklinacja, koniugacja, temat, temat imienny, temat
czasownikowy, pierwiastek, koncéwka, sufiks, infiks, prefiks, augment itp.

Z ta tez terminologia zaznajomiony jest kazdy polski student indologii, ktéry
korzystal z podrecznika Gawronskiego. Rowniez uktad Podrecznika sanskrytu w
duzym stopniu zgadza si¢ z powyzszym krotkim opisem. Charakterystyczne jest
marginalne potraktowanie fonetyki, zajmujacej zaledwie pottorej strony ze 140, z
ktorych sklada sie cze$¢ gramatyczna tego podrecznika. Na 15 stronach
przedstawiono typowe dla sanskrytu zjawisko samdhi, nalezace do morfonologii.
Ponad potowe swojej pracy (81 stron) przeznaczyt Gawronski na morfologi¢: na
fleksje — 68 stron, na stowotworstwo — 13. Zaskakujaco duzo miejsca jak na ten
rodzaj podrecznika zajmuje sktadnia: 40 stron, ale jest to i tak mniej niz potowa
objetosci poswieconej morfologii i morfonologii.

Rozdziat dotyczacy samdhi sktada si¢ z regul opisujacych alternacje fonologiczne
zachodzace wewnatrz lub na styku wyrazoéw. Czes¢ poswiecong fleksji stanowia,
jak mozna sie w tego typu podreczniku spodziewaé, wzory odmian.

2. Ujecie strukturalistyczne

Zasadniczg r6znice miedzy podejsciem klasycznym a strukturalistycznym stanowi
fakt, iz podczas gdy zgodnie z pierwszym ujeciem jezyk jest inwentarzem elementéw
(przede wszystkim morfologicznych), strukturalizm widzi w jezyku system elementow
wzajemnie si¢ warunkujacych i peliacych okreslona funkcj¢ w tym systemie.
Strukturalizm docenit pozycj¢ fonetyki i odréznil ja od nowo powolanej do zycia
dziedziny: fonologii. Podstawowymi terminami morfologii strukturalistycznej sa, w
analogii do fonologicznych terminéw (fon, fonem, allofon): morf, morfem, allomorf*.

4 W pracach jezykoznawczych napotka¢ mozna rozmaite interpretacje tych termindw.
Stosunkowo najmniej spornym jest morfem, pod ktora to nazwa rozumie si¢ zazwyczaj
najmniejsza znaczaca czastke formy dzwigkowej wyrazu, ktdra pelni okreslong funkcje w
jezyku. Ta definicja odpowiada w duzym stopniu definicji morfemu, jaka na gruncie
amerykanskim rozpowszechnil Bloomfield (1954: 161): ,,a linguistic form which bears no
partial phonetic-semantic resemblance to any other form”. Por. tez definicje Nagorko
(1997: 67): ,,najmniejsza jednostka komunikatywna”. W jezykoznawstwie amerykariskim
(juz poczawszy od Bloomfielda) wida¢ silna tendencje¢ do pozbawienia morfologii aspektu
semantycznego, stad definicja morfemu u czolowego przedstawiciela dystrybucjonizmu
Z.S. Harrisa odbiega od przytoczonych powyzej. Morfem (i morf) jest u niego wyrézniany
wylacznie na podstawie swej postaci fonologicznej i otoczenia, w jakim si¢ on pojawia.
Por. Harris (1951: 171, 179-180; 198—199). Terminy allomorf i morf nie sa uzywane przez
wszystkich jezykoznawcoéw. Harris (1951) rozréznia morfy (,,morphemic segment’) i
morfemy, Nida (1949) — morfemy i allomorfy, Hockett (1958) — morfy, morfemy i
allomorfy. Uzycie tych trzech poje¢ w niniejszym artykule pokrywa si¢ zasadniczo z ich
znaczeniem u Hocketta (1958: 272). Pod pojeciem allomorfu rozumiem wszelkie warianty
realizacyjne morfemu, tzn. zaré6wno warianty fonologiczne, jak i morfologiczne oraz
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Morfologia strukturalistyczna nie ma nic wspdlnego ze wspomnianymi powyzej
paradygmatami. Sklada si¢ ona z inwentarza morfemoéw (gramatycznych i
leksykalnych), ich allomorféw, mozliwych operacji morfologicznych oraz z szeregu
regut z jednej strony morfonologicznych, z drugiej — morfosyntaktycznych. Ponizej
przedstawiam zarys strukturalistycznego opisu morfologii sanskrytu®.

2.1. Morfemy, allomorfy i ich dystrybucja

Do morfemoéw leksykalnych nalezg wszystkie pierwiastki proste, a jesli nie uznaje
si¢ sufiksow un-adi (tak jak ma to miejsce w tym artykule), takze tematy imienne,
ktore nie zawieraja ani sufiksu pierwotnego, ani wtdrnego. Na przyklad morfemami
sa {bhi}, {gam}, {agni}, {vrksa}’.

Wséréod morfeméw gramatycznych mozna wyrdzni¢c morfemy fleksyjne i
derywacyjne. Kazda z tych grup dzieli si¢ na morfemy werbalne i imienne.
Imiennymi morfemami fleksyjnymi sa: {Nom. sing.}, {Acc. sing.} itd., {Nom.
dual.} itd., {Nom. pl.} itd. Duzo bogatszy jest zas6b werbalnych morfemoéw
fleksyjnych: {1 osoba sing. P.} itd., {1. os. dual. P.} itd., {1. os. pl. P.} itd., {1. os.
sing. A} itd; {indicativus praesentis}, {potentialis}, {imperativus},
{imperfectum}; {praesens}, {aoryst}, {perfectum}, {causativum}, {futurum
proste}, {futurum ztozone}, {conditionalis}; {passivum}, {gerundivum},
{absolutivum}8. Wszystkie te morfemy mozna uja¢ w podgrupy takie jak osoba,

leksykalne. Termin morf, znaczeniowo identyczny z allomorfem, jest uzywany neutralnie,
bez odniesienia do konkretnego morfemu. Mozna si¢ wigc nim postugiwaé zanim analiza
morfologiczna zostanie zakonczona, czyli przed wyodrebnieniem morfeméw i
przyporzadkowaniu im allomorféw. W niniejszym artykule ograniczytam si¢ do tych
trzech pojeé, nie wprowadzam terminu plerem ani rozréznienia miedzy typem (fype) i
okazem (token). Por. Bergenholtz-Mugdan 1979.

5 Por. Hockett (1958: 137).

6 Jest to naturalnie tylko propozycja, ktéra nie pretenduje do miana bezbtedne;.
Wiele kwestii wymaga uzasadnienia, z czg$cia mozna si¢ nie zgodzi¢, jak np. z
przyjeciem przeze mnie istnienia zerowych morfeméw. Moim celem byto
przedstawienie w tym artykule glownych zasad i idei strukturalizmu oraz
zasugerowanie, jak strukturalistyczny opis sanskrytu mogtby wygladaé. Ze wzgledu na
do$é¢ skomplikowany system akcentu wedyjskiego oraz na fakt, iz akcent w sanskrycie
stopniowo tracil na znaczeniu, pomijam w tym zarysie morfemy suprasegmentalne.

7W nawiasach {} umieszczam morfemy; morfy i allomorfy zapisywane sa w
nawiasach uko$nych / /.

8 Powyzsza lista wymaga paru stéw objasnienia. Po pierwsze, rownie poprawnym
bytoby uzycie jako morfemow konkretnych morfow zamiast abstrakcyjnych nazw, np.
morfemowi {l. os. sing. P.} odpowiadaloby w tym drugim zapisie {mi}. Po drugie,
przedstawione tutaj wyliczenie morfeméw nie jest jedynym mozliwym. Inna
ewentualno$é stanowitoby wprowadzenie np. {sing.}, {dual}, {pl.}, z jednoczesna
korekta innych morfemoéw (np. zamiast {Nom. sing.}, {Nom. dual.} i {Nom. pl.}
wystarczyloby wymieni¢ {Nom.}). Co prawda zredukowaloby to liczbe morfemow, ale
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czas, tryb. Sufiksy pierwotne stanowia werbalne morfemy derywacyjne, wtérne zas
— imienne morfemy derywacyjne. Na przyktad wyraz <rajabhih> jest sekwencja
dwoch morfemoéw: {rajan} + {Instr. pl.}. Bardziej zlozona jest forma <vasati> =
{vas} + {praesens} + {indicativus praesentis} + {3. os. sing. P.} = {vas} + /a/ +
1D/ + i/,

Wyliczeniu morfeméw musi towarzyszy¢ z jednej strony opis ich dystrybucji, z
drugiej — inwentarz allomorféw wraz z ich dystrybucja. Na przyktad morfem {/nstr.
pl.} ma dwa warianty: /ais/ po tematach rodzaju meskiego i nijakiego zakonczonych
na a oraz /bhis/ w pozostalych wypadkach. Podobnie morfemy leksykalne moga
przybierac¢ rozne postaci. Wspomniany juz morfem {rajan} posiada trzy allomorfy:
/raja/ w Nom. sing., /rajan/ w pozostalych tematach mocnych, /rajan/ w tematach
srednich i w Loc. sing., /raji/ w tematach stabych. Wszystkie one sa uwarunkowane
morfologicznie, przy czym /raji/ jest uwarunkowany zaréwno morfologicznie jak i
fonologicznie.

2.2. Procesy morfologiczne

Do opisu morfologicznego danego jezyka nalezy takze wyliczenie operacji dla
niego charakterystycznych. Morfologia strukturalistyczna wyrdznia nastgpujace
procesy: dodanie afiksu, reduplikacje, substytucje, elizj¢ oraz supletywizm.

2.2.1. Dodanie afiksu

Operacja ta dzieli si¢ na pie¢ grup: dodanie sufiksu, prefiksu, infiksu, konfiksu i
transfiksu’. Trzy pierwsze rodzaje afiksu w sanskrycie wystepuja i nie wymagaja
dodatkowych objasnien.

Konfiksem jest afiks skladajacy si¢ z dwoch elementdéw, z ktorych jeden stoi
przed morfemem leksykalnym, a drugi — za tym morfemem. Znakomitym
przyktadem konfiksu na gruncie europejskim jest w jezyku niemieckim morfem
{ge...t} tworzacy imiestlowy czasu przeszlego. W sanskrycie konfiksem jest {a...s}
w aoryscie i {a...sya} w formach conditionalis. W obu tych wypadkach konfiks
mozna interpretowac jako jednoczesne dodanie prefiksu i sufiksu.

Transfiksem jest szereg afiksow, ktére sa dodane w $rodek morfemu. Jest on
charakterystyczny dla jezykow semickich i w sanskrycie nie wystepuje.

jednoczes$nie skomplikowatoby opis operacji i zmusiloby do przyjecia duzej liczby
morfemow zerowych lub allomorfow portmanteau (tzn. allomorfow dla dwoch lub
wigcej morfemow, np. niemieckie /im/ jest allomorfem dla morfeméw {in} + {de:m}).
Propozycja tutaj przedstawiona odpowiada ponadto faktowi, iz sanskryt jest jezykiem
fleksyjnym, a nie aglutynacyjnym.

9 Pomijam tutaj wymieniany czesto w tym kontekscie interfiks, ktory interpretuje jako
sufiks.
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2.2.2. Reduplikacja

Reduplikacja jest terminem znanym z tradycyjnego opisu sanskrytu i nie wymaga
szczegolowego omoéwienia. Wystepuje ona w tematach klasy trzeciej, perfectum,
desiderativum, intensivum i niektoérych formach aorystu.

2.2.3. Substytucja

Substytucja, rozumiana jako zjawisko morfologiczne, okresla si¢ alternacje
fonemoéw, ktéora nie jest uwarunkowana fonologicznie, pelni zas funkcje
morfologiczna. Alternacja taka moze zachodzi¢ w srodku morfemu, jak np. w niem.
Vater /fa:tor/ (,,0jciec”) — Viiter /fé:tor/10 (,,0jcowie”), na jego koncu (por. ang.
belief /bilif/ — believe /biliv/)!!, i na poczatku (por. /t’i?i/ ,.chlopiec” i /c’i?i/
,chtopcy” w mazahua!2).

Przyktadem takiej substytucji jest w sanskrycie wzmocnienie (guna, vrddhi).
Zjawisku temu towarzyszy dodanie sufiksu, mozna jednak znalez¢ pary wyrazow,
gdzie sufiks zlewa si¢ z wygtosowa samogloska tematu, tworzac forme rozniaca si¢
od tematu wyjSciowego tylko stopniem samogtoski, np. deva (,,bog”) — daiva
(,,boski”).

2.2.4. Elizja

Elizja nie jest tak czestym procesem, jak by si¢ to na pierwszy rzut oka mogto
wydawac. Wigze si¢ tez z nia niclatwy problem interpretacyjny. Jesli bowiem w
tematach A wystepuje element X, ktérego brak w tematach B, pojawia si¢ pytanie,
czy zjawisko to nalezy opisac jako elizje elementu X w tematach B, czy tez dodanie
tego elementu w pozostatych wypadkach. O wyborze interpretacji decyduje wygoda
i ekonomia opisu gramatycznego, czyli kryteria dobrze znane z tradycyjnej
gramatyki indyjskiej.

Najczesciej przytaczanym przyktadem elizji na gruncie europejskim jest grupa
przymiotnikow francuskich. Po poréwnaniu form meskich i1 zenskich takich
przymiotnikoéw jak court /kur/ (,krotki”) — courte /kurt/ (,krotka”); blanc /bla/
(,,biaty”) — blanche /blaf/ (,,biata”); rond /rd/ (,,okragly”) — ronde /rod/ (,,okragla™),
okazuje sie, iz formy zenskie r6znig si¢ od meskich obecnoscia fonemow /t/, /f/, /d/.
Przyktady mozna mnozy¢ i w ten sposob otrzymamy okolo 10 spolglosek, ktore
odrézniaja rodzaj zenski od meskiego. Zamiast przyjac¢ istnienie 10 sufiksow
wygodniej jest sformutowaé jedna regule o elizji ostatniego fonemu.

Roéwnie spektakularnego przyktadu nie znajdziemy w sanskrycie, jednak i tu
mozna mowi¢ o elizji np. w deklinacji tematow na -in. Jak wiadomo przed

10 powyzszy zapis jest transkrypcja fonologiczna, w transkrypcji fonetycznej
wyglada on nastepujaco: ['fa:te], ['fe:te].

IT Transkrypcja fonetyczna: [bi'li:f], [br'lizv].

12 Mazahua jest jezykiem uzywanym na terenie Meksyku. Przyktad za Bergenholtz-
Mugdan (1979: 61).
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spotgloska tematy te traca n. Inng interpretacje stanowi wyjscie od tematu
zakonczonego na i oraz sformutowanie reguly, zgodnie z ktéra przed samogloska do
tematéw tych przystepuje sufiks n. Pozornie wydawaé by si¢ moglo, iz ta
propozycja jest rownie uprawniona jak tradycyjny opis. Nasuwa jednak ona
powazny problem: jak odrozni¢ tematy zakonczone na i, ktore przyjmuja sufiks 7,
od tych, ktore tego sufiksu nie zawieraja, jak np. agni. Poniewaz brak jest jakichs$
formalnych kryteriow fonologicznych, nalezaloby si¢ odwolaé¢ do kryteriow
morfologicznych 1 semantycznych, co skomplikowaloby opis gramatyki sanskrytu.

2.2.5. Supletywizm

Mianem supletywizmu okresla si¢ zjawisko uzupeliania sie¢ dwu lub wigcej
odrebnych tematow w ramach tej samej odmiany. Przykladow na supletywizm
dostarcza chocby jezyk polski: cziowiek : ludzie, dobry : lepszy. Por. tez ang. go :
went, good : better.

Supletywizm nie jest tez obcy sanskrytowi, ale wystepuje w nim niezwykle
rzadko. Niejednokrotnie §wiadomo$¢ odrgbnosci tematéw zapobiega taczeniu ich w
jeden paradygmat, np. w wypadku pary pierwiastkow drs : pas (,,widzie¢, patrzec¢”)
moéwi sie zazwyczaj o dwoch odrebnych czasownikach defektywnych. Jesli odwotaé
si¢ do Astadhyayi, to z supletywizmem mieliby$Smy do czynienia w wypadku form
sreyas (,,lepiej”) i srestha (,lepszy”), ktore przez Paniniego taczone sa z prasasya
(,,wspaniaty, stawny”). Gawronski interpretuje te formy jako pozbawione stopnia
rownego. Jezykoznawstwo historyczne wywodzi je od sri (,,szczescie, bogactwo,
picknos¢”).

2.3. Morfonologia i morfosktadnia (morfosyntaksa)

Morfonologia  zajmuje  si¢  alternacjami  fonologicznymi  morfemow
uwarunkowanymi fonologicznie (a nie morfologicznie, jak ma to miejsce w wypadku
substytucji). W sanskrycie alternacje te ujete sa w Sciste reguly i nosza nazwe saridhi.

Reguly morfosyntaktyczne opisuja sktadniowe funkcje morfeméw. Do nich
naleza zasady tworzenia zlozen oraz dystrybucji morfeméw gramatycznych,
zarowno fleksyjnych, jak i derywacyjnych.

3. Astadhyayt

O ile dwa powyzej wymienione modele gramatyczne, pomimo ogromnych réznic,
sa osadzone w jednej tradycji, o tyle Astddhyayi jest propozycja opisu sanskrytu
powstala na gruncie innej kultury. Nie powinny nas zwie$¢ pozorne podobienstwa,
w szczegblnosci z modelem strukturalistycznym (i moze jeszcze wigksze — z
generatywnym!3). Sa one czesto powierzchowne i nie pozwalaja na ogdlne

13 Polemice z opinia, iz Astddhyayi jest gramatyka generatywna, po$wiece osobny
artykul.
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stwierdzenia, jakie si¢ niekiedy spotyka, iz Astddhyayi jest gramatyka
strukturalistyczna (badZz generatywng). Systemowi 1 metajezykowi Astddhyayi
poswiecitam oddzielny artykul, do ktérego pozwole sobie odesta¢ dociekliwego
czytelnikal4. Tutaj pragne przypomnie¢ tylko niektére informacje o gramatyce
Paniniego i doda¢ nowe uwagi wazne w tym kontekscie.

Astddhyayi omawia przede wszystkim morfologie sanskrytu, morfonologie i
morfoskladni¢, pomija prawie zupelie fonetyke. Panini odréznia gramatyke, ktora
dla niego jest praktycznie identyczna z morfologia, od fonetyki. R6znica miedzy
morfologia a sktadnia nie jest tak ostra.

Astddhyayi, wbrew pierwszemu wrazeniu, nie jest zbiorem nie powiazanych z
soba regul. Wszystkie reguly tworza zhierarchizowany i do$¢ skomplikowany
system. W opisie sanskrytu Panini postuguje si¢ metajezykiem rézniacym sie¢
znacznie od sanskrytu. Nie chodzi tu tylko o terminy-symbole, nie wystgpujace w
sanskrycie potocznym, ale o fakt, iz systemy fonologiczne, reguly sarmdhi i
fonotaktyka metajezyka i sanskrytu znacznie si¢ od siebie rdznia.

Wazniejsze terminy morfologiczne zdefiniowane badz uzyte przez Paniniego
mozna uja¢ w trzy grupy. Do pierwszej z nich naleza terminy oznaczajace wyraz
(pada, sabda), druga obejmuje nazwy tematdw (arnga), ktore dziela si¢ na tematy
stowne — tj. pierwiastek (dhatu) i tematy reduplikowane (abhyasta) — i imienne
(pratipadika). Wsrod tych ostatnich Panini wyrdznil osobnym terminem tematy
femininum zakonczone na i badz i (nadi), tematy rodzaju meskiego i nijakiego o
wyglosowym i lub u (ghi), tematy Srednie (bha), oraz zlozenia (samdasa) i ich
rodzaje (dvam-dva, bahu-vrihi, tat-purusa, karma-dharaya, dvi-gu). Inne tematy
okresla on za pomoca tworzacych je sufiksow Iub koncowych glosek. Trzecia grupa
terminéw morfologicznych zawiera okreslenia sufiksow (pratyaya). Gtowna linia
podzialu przebiega miedzy sufiksami przystepujacymi do tematéw imiennych
(taddhita = sufiksy wtorne, sUP = koncoéwki deklinacyjne, sarva-nama-sthana =
koncowki przystepujace do tematéw mocnych) i czasownikowych (1. krt = sufiksy
pierwotne, 2.#iP = koncoéwki koniugacyjne, 3. Atmane-pada, 4. Parasmai-pada,
5. sarva-dhatuka = koncowki koniugacyjne poza koncoéwkami prec. i perfectum
oraz te sufiksy krt, ktore maja wyrdznik!> §; 6. ardha-dhatuka = koncowki
koniugacyjne prec. 1 perfectum oraz te sufiksy krt, ktore nie sa sarwadhatukami,
7. krtya = sufiksy gerundivum). Niektore sufiksy nie podlegaja temu podziatowi, np.
eka-vacana, dvi-vacana, bahu-vacana oznaczaja ogdlnie sufiksy liczby
pojedynczej, podwojnej i mnogiej, aprkta zas — sufiksy jednogloskowe, niezaleznie

14 Zob. Wielinska (1996).

15 Wyrozniki (anubandha) to gloski, ktére zostaty przez Paniniego dolaczone do
niektorych elementéw jezykowych i ktore w toku operacji gramatycznych ulegaja elizji.
Decyduja one o charakterze operacji, jakim te elementy ulegaja. Zob. Wielinska
(1996: 145-147).
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od rodzaju tematu, do ktorego przystepuja. Mianem vibhakti okresla si¢ koncowki
deklinacyjne i koniugacyjne oraz niektore sufiksy taddhita (zob. przyp. 17).

Terminy gramatyczne sg uzywane takze w swoim potocznym znaczeniu (jesli
takie posiadaja). W wigkszos$ci nie mozna ich przettumaczyé¢ na jezyk polski (czy
tez ogolniej: na jezyki europejskie), gdyz ich pola semantyczne, choé
niejednokrotnie bardzo podobne, nie sa identyczne z polami termindéw znanych nam
z zachodniej tradycji jezykoznawcze;j.

Najwazniejszymi operacjami jest: dodanie sufiksu i augmentu oraz substytucja, do
ktorej zaliczana jest takze elizja. Marginalna role peini reduplikacja, klasyfikowana
jako rodzaj substytucji. Na poziomie proceséw (z wyjatkiem dodania sufiksu, ktore
jest wylacznie operacja morfologiczng) brak jest odroznienia plaszczyzny
fonetycznej, morfologicznej i syntaktycznej.

4. Morfologia sanskrytu w Astadhyayi i gramatyce klasycznej

Uwazny czytelnik juz si¢ zorientowal, iz poréwnywanie tych dwoch modeli
morfologicznych jest przedsigwzigciem karkolomnym, niewiele bowiem maja one
ze sobg punktéw stycznych. Co prawda w obu wypadkach mamy do czynienia z
utozsamianiem gramatyki z morfologia i pomijaniem fonetyki, jednak o ile w
systemie indoeuropejskim fonetyka jest w ogole nieobecna, dla Paniniego jest ona
etapem wstepnym, poprzedzajacym studia gramatyczne. Trudno tez dostrzec wiele
zbieznosci migdzy zbiorem paradygmatéow modelu indoeuropejskiego i
zhierarchizowanym systemem regul dziela Paniniego. Roéwniez operacje
gramatyczne, tak wazne w Astdadhyayi, pelia w ujeciu klasycznym marginalng role.
Wspomina si¢ tam jedynie o tematach reduplikowanych i dodaniu afiksu.

Wobec tak wielu réznic migdzy tymi dwoma systemami ogranicze si¢ tutaj do
krotkiego porownania ich terminologii.

Zacznijmy od ,,wyrazu”, na ktorego okreslenie Panini uzywa sanskryckich stow
pada i sabda. Pierwszy jest terminem technicznym zdefiniowanym w A.1.4.14 (sup-
tin-antam padam) jako forma zakonczona koncéwka deklinacyjna (sUP) Iub
koniugacyijna (#iN)'6. Znaczenie terminu sabda jest wielorakie. Potocznie uzywa sie
Sabda na okreSlenie slowa, ale w traktatach gramatycznych, poczawszy od
Paniniego, sabda oznacza te elementy, ktéore w terminologii strukturalistycznej
nosza miano morfu. W pdzniejszej literaturze gramatycznej siabdami sa takze
zdania.

Za sanskrycki odpowiednik ,tematu” i ,tematu imiennego” mozna uznaé ange
(anga) 1 pratipadike (pratipadika). Terminy te doskonale ilustruja problemy, na

16 Problem wyrazéw nieodmiennych rozwiazat Panini nastepujaco. Wyrazy te sa na
mocy A.1.2.45-46 pratipadikami, co oznacza, iz przystgpuja do nich koncowki
deklinacyjne (A.4.1.1). Te z kolei, zgodnie z A.2.4.82 (avyayad ap-supah), ulegaja po
wyrazach nieodmiennych elizji (/uk). Ich pozostaloscia jest nazwa pada, ktora te wyrazy
zachowuja nawet po wypadnieciu koncowki deklinacyjnej. Zob. 5.2.2.2.
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jakie napotyka sie ttumaczac terminy sanskryckie na jezyk polski. Po dokladnym
przyjrzeniu si¢ tym tlumaczeniom, okazuje si¢, iz oba s niepoprawne. Arnga jest
zawsze SciSle zwigzana z sufiksem, ktory do niej przystepuje, stad w wypadku
formy bhavisyati angami sa: dla sufiksu # — bhavisya, dla sya — bho / bhav, dla a —
bhu. Pratipadika jest zdefiniowana przez Paniniego jako element posiadajacy
znaczenie, pozbawiony sufiksow innych niz pierwotne badz wtorne i nie bedacy
pierwiastkiem. Dodatkowo ta definicja zostala rozszerzona o ztozenia. Por.
A.1.2.45-46. Mogloby si¢ wigc wydawac, iz w tym wypadku nasze tlumaczenie
terminu pratipadika jest w petni poprawne. Jest to jednak wrazenie ztudne. Sufiksy
femininum nie sa bowiem ani sufiksami pierwotnymi, ani wtérnymi, co oznacza, iz
temat zakonczony takim sufiksem nie jest pratipadika, choé w ujeciu
indoeuropejskim uznaje si¢ go za temat imienny. Ponadto takze wyrazy
nieodmienne (poza skostniatymi formami deklinowanymi) sa zgodnie z tg definicja
pratipadikami (zob. przyp. 16).

Jezykoznawstwo indoeuropejskie nie zna wszystkich rozréznien wprowadzonych
przez Paniniego, np. w podreczniku Gawronskiego nie znajdziemy terminow
odpowiadajacych sanskryckim tematom ghi i nadi.

Termin ,,pierwiastek” (ang. root, niem. Wurzel, franc. racine), w jezykoznawstwie
majacy réznorakie znaczenia, jest w gramatykach sanskrytu uzywany jako doktadny
odpowiednik dhatu. Podobnie sufiksy pierwotne i wtorne zostaly przejete od
Paniniego i sa polskimi ttumaczeniami kzt 1 taddhita. We wszystkich gramatykach
sanskrytu nazwy zlozen zostaly zachowane w swym oryginalnym brzmieniu.
Indyjska klasyfikacje ztozen jezykoznawstwo stosuje takze w odniesieniu do
jezykow nieindyjskich.

Za dos¢ udane (por. przyp. 22) nalezy uznaé ttumaczenie stowa pratyaya jako
sufiks. Nie ma jednak u Paniniego kategorii prefiksu i infiksu. Termin augment,
czgsto spotykany w tradycyjnych gramatykach, a w filologii klasycznej oznaczajacy
prefiks tworzacy formy czasu przeszlego, jest ttumaczeniem sanskryckiego agama.

Za pomocg skrotow okresla Panini koncoéwki deklinacyjne (sUP) i koniugacyjne
(tiP), brak jest jednak ogolnej kategorii ,.koncowka”!’. Nie ma tez w Astddhyayi
kategorii ,.liczba”, ,,0soba”’, mowa jest natomiast o ,kofncowkach singularis”,
,koncowkach dualis” i ,koncowkach pluralis”, o ,koncowee 1 0s.” (uttama) itd.
Podobnie zamiast podzialu na tematy mocne, Srednie i stabe znajdziemy u
Paniniego ,,temat $redni” (bha) oraz terminy okreslajace koncowki deklinacyjne
przystepujace do tematdéw mocnych (sarva-nama-sthana), przeciwstawione
pozostatym koncowkom.

Znane z gramatyki klasycznej pojecia trybu i czasu nie sa w Astddhyayi
odréznione. Zamiast strony aktywnej, medialnej i pasywnej mowa jest w sutrach o

17 Koncowki deklinacyjne i koniugacyjne okresla Panini wspélnym terminem
vibhakti, ale tak nazywane sa rowniez sufiksy taddhita przystepujace do zaimkow i
wymienione w A.5.3.1-26.
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Jkoficowkach Parasmai-pada”, ,koncowkach Atmane-pada” i sufiksach passivum

(vaK).
5. Morfologia strukturalistyczna a Astadhyayi

Panini nie poczynit zadnych uwag ogoélnej natury dotyczacej jezyka. Nie wiemy
wigc, w jakim stopniu jego teoretyczne zalozenia sa zblizone badz odbiegaja od
strukturalizmu. Pytanie, czy dla Paniniego j¢zyk byt systemem funkcjonalnym,
pozostanie na zawsze bez odpowiedzi. Rzecza pewna jest natomiast, iz jego
gramatyka sanskrytu stanowi wlasnie taki system. Nie dziwi zatem, ze duzo wigcej
podobienstw znajdziemy miedzy Astddhyayi a strukturalizmem niz ujgciem
indoeuropejskim. Jak zawsze jednak przy poréwnywaniu dwoch odrebnych tradycji,
ostroznos¢ w wyciagganiu wnioskow jest jak najbardziej wskazana.

5.1. Morfy

5.1.1. Morfy i morfemy

Podstawowymi terminami morfologii strukturalistycznej sa: morf, morfem i
allomorf. Nie trzeba w =zasadzie dodawaé, iz w Astddhyayi nie znajdziemy
odpowiednikéw tych terminow. Panini wyr6znit co prawda elementy, ktore my
okredlilibySmy jako morf albo morfem, ale nie stworzyt dla nich oddzielnych
kategorii, nie skontrastowat ich z sobg i z innymi elementami jezyka. Linia podziatu
przebiega dla niego gdzie indziej. W tym kontekscie wazne sa dwa terminy: sabda i
upadesin. Pierwszy z nich pojawia si¢ w Astadhyayi kilkakrotnie. Mianem sabda
okresla sie wyrazy, gtoski i te elementy jezykowe, ktore strukturalizm nazywa
morfami. Terminu upadesin nie znajdziemy w Astadhyayi, Panini uzywa za to wiele
razy slowa upadesa, co oznacza pouczenie. Upadesinami sg te elementy jezykowe,
ktore zostaly w upadesi wymienione, i tylko w takiej postaci, ktora zostata dla
potrzeb nauczania wprowadzona. Zalicza si¢ wiec do nich, podobnie jak w wypadku
Sabda, wszystkie gltoski, ale juz tylko niektére wyrazy i morfy. Np. kr, kar sa
siabdami, ale tylko DUkrN jest upadesinem, bo w takiej wtasnie formie pierwiastek
ten pojawia si¢ w Dhatupatsze (Dhatu-patha), bedacej upadesia. W pewnym stopniu
rozroznienie to moze przypominac relacj¢ zachodzaca miedzy morfem i morfemem,
gdyz morfem jest elementem bardziej abstrakcyjnym niz morf i, podobnie jak
jednemu upadesinowi moze by¢ przyporzadkowanych kilka siabd, tak i jeden
morfem moze posiadaé kilka allomorféw. Ponadto morfy nosza u Paniniego miano
Sabda, cho¢ nie kazdy element okreslany jako sabda jest morfem, morfemy za$ sa
upadesinami (z podobnym zastrzezeniem, iz nie kazdy upades$in jest morfemem).

Poréwnajmy niektore morfemy wymienione w 2.1 z upades$inami. Ponizsza tabela
zawiera tylko morfemy gramatyczne, gdyz rdéznice migdzy morfemami
leksykalnymi a upades$inami polegaja wylacznie na obecnosci w tych drugich
anubandh (anubandha).
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morfemy | upadesin
" (Nom.sing} T T T T
{1. 0s. sing. P.} : miP
{1. 0s. sing. A.} : iT
{praesens} : SaP
{potentialis} : 1IN > STyUT!8
{imperativus} : 10T> Y
{imperfectum} : IAN > aT
{indicativus praesentis} : IAT> O
{aoryst} : IUN > sIC
{perfectum} : T > 19
{causativum} : Ni
{futurum proste} : IRT > sya
{futurum ztozone} : IUT > tasl
{conditionalis} : IRN > aT...sya
{passivum} : yaK
{gerundivum} : krtya = tavyaT, tavya, aniyaR, yaT
{absolutivum} : Ktva

Dwie roznice sa przede wszystkim widoczne: obecnos$¢ anubandh w upadesinach
i, jak najbardziej do pogodzenia z tradycja jezykoznawcza (por. przyp. 8), uzycie
konkretnych elementéw zamiast abstrakcyjnych nazw. Jeslibysmy probowali ujac
upadesiny w podgrupy, jak w wypadku morfemow, to nie moglibySmy rozrdznié
czasu i trybu.

5.1.2. Allomorfy

Nawet przy najwiekszej dozie ,,dobrej woli” nie zdolamy w Astdadhyayi znalezé
odpowiednika allomorfu. Elementy, ktére nazywamy allomorfami, sa przez
Paniniego interpretowane jako rezultat jednej z trzech operacji:

— substytucji lub elizji morfemu,
— substytucji lub elizji cze$ci morfemu,

18 Terminy /IN, [OT itp. oznaczaja w Astddhyayi koncowki koniugacyjne potentialis,
imp. itd. Nastepujace po nich elementy sa w systemie Paniniego charakterystyczne dla
tych czasow i trybow.

19 JIT towarzysza inne koncéwki koniugacyjne i reduplikacja.
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— dotaczenia augmentu.

Wszystkie one moga by¢ uwarunkowane fonologicznie badz morfologicznie. Na
przyktad zgodnie z A.6.1.87, po tematach o wyglosowym a koncowka Instr. sing.
(al) zostaje zastapiona przez ina. Z kolei A.3.4.86 opisuje zachodzaca w imp.
substytucje i w koncoéwece 3. os. sing. (tiP) przez samogtoske u. Z punktu widzenia
jezykoznawstwa strukturalistycznego ina jest uwarunkowanym fonologicznie
allomorfem a (lub {/nstr. sing.}), tu za§ — morfologicznie uwarunkowanym
wariantem ¢ (badz {3. os. sing. P.}). Z dodaniem augmentu mamy do czynienia w
Gen. pl. Og6lna koncdwka jest am, ale po tematach o wyglosowym a koncowka ta
przyjmuje augment nU7T. Augment ten, po elizji anubandh zredukowany do n,
przystepuje na poczatku sufiksu i1 daje forme nam, ktora jest fonologicznie
uwarunkowanym allomorfem am ({Gen. pl.}).

5.1.3. Zerowe morfy i morfemy

Porownujac ~ Astddhyayi 1 strukturalizm, nie wolno pomina¢ wielce
kontrowersyjnego problemu zerowych morfow i morfemow. O ile w strukturalizmie
kwestie te, w szczegdlnosci za$ dopuszczalnos$¢ istnienia zerowych morfemow,
wywoluja wiele emocji, o tyle zerowe elementy jezykowe stanowia integralna czes¢
systemu Astddhyayi. Zerowy morf, bedacy przeciez zerowym allomorfem, powstaje
u Paniniego w wyniku elizji morfemu?29.

Zerowemu morfemowi odpowiada u Paniniego element jezykowy, ktory zawsze
ulega elizji. Takimi wlasnie elementami jest grupa sufiksow, w Astddhyayi
okreslonych mianem v/ i r6znigcych si¢ od siebie anubandhami (KvIP, KvIN, Nvl,
NvIN, vIC, vIT, CvI). Jedynym elementem niezerowym tych sufiksow jest
spotgloska v, ale 1 ona wypada na mocy A.6.1.67. Potrzeba przyjecia istnienia takich
sufiksow wynika po czesci ze specyfiki sanskrytu, a po czeéci z zalozen
teoretycznych Paniniego. Pewna grupa tematow imiennych w sanskrycie jest
identyczna z pierwiastkiem (np. bhas)?!, w systemie Paniniego za$ istnieje $cisly
podzial miedzy sufiksami przystepujacymi do dhatu i do pratipadiki (por. 3). Panini
musial wiec wprowadzi¢ taki sufiks pierwotny, ktory pierwiastki przeksztalci w
pratipadiki i jednocze$nie nie zmieni ich ksztattu.

5.2. Procesy morfologiczne w Astidhyayi

Panini wyrdznil trzy procesy: dodanie sufiksu, augmentu i substytucje. Sposrod
nich tylko pierwszy ogranicza si¢ do morfologii, pozostale wystepuja takze na
poziomie fonetycznym i syntaktycznym. Ze wzgleddéw praktycznych wygodniej
bedzie dwie pierwsze operacje omowié razem.

20 pPor. zerowy allomorf {s} ({Nom. sing.}) w formie raja.
21 Przede wszystkim sa to pierwiastki wystepujace na koncu ztozefi, np. °han, °gam
etc., co nie zmienia problemu, jaki Panini musiat rozwiazac.
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5.2.1. Dodanie sufiksu i augmentu

Z punktu widzenia strukturalizmu mozna powiedzie¢, iz sanskryt zna sufiks,
infiks, prefiks i konfiks, a tym samym cztery zwigzane z tymi elementami procesy
(dofaczenie sufiksu, infiksu, prefiksu badz konfiksu). Podobnie jak w wypadku
morfu 1 morfemu, tak i tutaj granice podzialu migdzy tymi elementami przebiegaja
w Astadhyayi odmiennie niz w strukturalizmie. Panini wyrdznil bowiem tylko dwa
elementy: sufiksy (pratyaya) i augmenty (agama). W przeciwienstwie do pratjaji,
majacej swoj zadowalajacy odpowiednik w jezyku polskim?2, dgama jest terminem
niezwykle problematycznym. Tlumaczenie jej jako ,,augment” stanowi mato
satysfakcjonujace, ale jedyne (oprocz zachowania sanskryckiego brzmienia)
rozwiazanie, gdyz jak z powyzszych wywoddéw wynika, agama odpowiada trzem
terminom  jezykoznawczym: prefiksowi, infiksowi 1 konfiksowi. Jesli
zinterpretujemy konfiks jako jednoczesne dodanie sufiksu i prefiksu (zob. 2.2.1),
zredukujemy tym samym agame do prefiksu i infiksu. Miedzy tymi terminami nie
mozna jednak postawi¢ znaku rownosci. O ile pratyaya, podobnie jak sufiks,
przystepuje do tematu, o tyle agama moze przystapi¢ takze do sufiksu. Pratyaya
pozostaje zawsze oddzielnym elementem, tzn. nie przestaje byé pratjaja. Agama
staje si¢ nieodlaczna czescia elementu, do ktérego przystepuje. Nie trzeba chyba
dodawad, iz to rozroznienie nie odgrywa w strukturalizmie zadnej roli.

5.2.2. Substytucja

Substytucja przedstawiona w Astddhyayi obejmuje roznorakie procesy. Panini
zalicza do niej takze elizje (jako podstawienie zera w miejsce elementu niezerowego)
oraz reduplikacje (podstawienie dwoch elementow w miejsce jednego).

5.2.2.1. Substytucja wlasciwa

Tutaj mozna wyrdézni¢ dwa rodzaje substytucji. Pierwszym jest wspomniane w
2.2.3 wzmocnienie (guna, vrddhi), co odpowiada substytucji w strukturalizmie
(= uwarunkowana morfologicznie alternacja fonemow). Jej ceche charakterystyczna
1 odrdézniajaca ja od innych substytucji u Paniniego stanowi fakt, iz zachodzi ona nie
tylko na koncu, ale takze na poczatku i w $rodku morfu. Regula jest bowiem, iz
substytut (adesa) zajmuje miejsce calego elementu (sthanin) badz jego konca. Ta
zasada obowiazuje w wypadku drugiego podrodzaju substytucji, ktora w Astadhyayi
odgrywa te samg role, co allomorfy i supletywizm w strukturalizmie (por. 2.2.5 &

2.1).

22 ”7adowalajacy odpowiednik” nie oznacza, iz miedzy pratjaja a sufiksem mozna
postawi¢ znak rownosci. Podobienstwo jest duze, gdyz oba przystepuja do tematu albo
do tematu juz zakonczonego sufiksem (pratjaja). Kazda pratyaya jest tez przez
strukturalizm okreslana jako sufiks, jednak nie kazdy sufiks jest pratjaja. Sufiks bywa
bowiem przez Paniniego interpretowany jako polaczenie sufiksu i augmentu.
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5.2.2.2. Elizja

Elizja (lopa) jest w Astddhyayi procesem niezwykle czestym i to nie tylko na
plaszczyznie fonologicznej, ale takze morfologicznej. Juz choéby z tego
stwierdzenia oraz z faktu, iz elizj¢ w rozumieniu strukturalizmu zalicza si¢ do dos¢
rzadkich procesow, wynika, ze obie te operacje niewiele majgq z soba wspolnego.
Podstawowa funkcja, jaka spelnia lopa, jest bowiem opis tego zjawiska, ktore
strukturalizm wyraza w postaci allomorfow (elizja ostatniej gloski elementu) oraz
zerowych morféw i morfemow (zob. 5.1.2-3).

Dodatkowa r6znice migdzy elizjgq a lopa stanowi to, iz lopa nie jest zjawiskiem
jednorodnym. W zaleznos$ci od zmian, jakie elizja powoduje, Panini dzieli jq na lope
wlasciwa oraz na tzw. lumat (,,zawierajace [sylabe] lu”), ktore rozgaleziaja si¢ na
trzy podrodzaje?3. Mianem Ilumat okreSla sie elizje sufikséw, lopa ma bardziej
og6lny charakter. Druga cecha charakterystyczna jest to, iz podczas gdy sufiks,
ktory ulegt elizji opisanej terminem Jopa, wywiera nadal wpltyw na swe otoczenie,
to w wypadku lumat ten wpltyw ogranicza si¢ jedynie do zachowania nazwy, jaka
caly temat nabyl wskutek przystapienia sufiksu.

6. Podsumowanie

Celem tego artykulu bylo przedstawienie i porownanie trzech spojrzen na
morfologi¢ sanskrytu, przy czym punkt odniesienia stanowita Astddhyayi. Te trzy
ujecia roznig sie znacznie od siebie i to zarowno zalozeniami, jak i metodologia.
Wyraznie odosobniona jest metoda indoeuropejska. Strukturalizm bowiem, bedacy
reakcja na metode indoeuropejska, wigcej ma wspolnego z odmiennym kulturowo
systemem Paniniego niz z poprzedzajacym go ujeciem klasycznym. Oba, tzn.
strukturalizm 1 Astadhyayi, taczy postrzeganie jezyka, czy tez jego gramatyki, jako
systemu i pomijanie aspektu diachronicznego jezyka. Charakterystycznym jest
jednak mnozenie kategorii i szczegdtowo$¢ opisu strukturalistycznego oraz z
drugiej strony dazenie do mozliwie ogolnych stwierdzen i ograniczenie kategorii do
minimum, z czym mamy do czynienia w wypadku Astadhyayi. Dzieli je tez fakt,
ktéry nie zostal tu dostatecznie podkreslony, iz strukturalizm opracowal metode,
ktéra ma stuzy¢ opisowi kazdego jezyka, gramatyka Paniniego jest zas$ tylko
propozycja opisu sanskrytu i nie pretenduje do miana uniwersalne;j.

23 Podrodzajami [umat sa: lup, slu i luk. Jesli rodzaj i liczba tematu pomimo
wypadnigcia sufiksu pozostaje niezmieniona, elizja taka jest okres§lana mianem /lup.
Wypadnigcie wikarany pierwiastkow nalezacych do trzeciej klasy nosi nazwe slu. W
pozostatych wypadkach mamy do czynienia z [uk.
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Wykaz skrotow uzytych w tekscie:

A. —  Atmane-pada Nom. — Nominativus
Acc.  — Accusativus 0s. — osoba

Dat. — Dativus P. — Parasmai-pada
dual. — dualis pl. — pluralis

Gen. — Genetivus prec. — precativus
imp. — imperativus sing. — singularis
Instr. — Instrumentalis Voc. — Vocativus

Loc. — Locativus



WIZYTA W INDIACH

W dn. od 14 grudnia 1998 do 14 stycznia 1999 r. przebywal w Indiach na zaproszenie
Indyjskiej Rady ds Stosunkéw Kulturalnych (Indian Council for Cultural Relations; w
ramach Distinguished Visitors’ Program) M. Mejor. Program oficjalny wizyty obejmowat
spotkania z uczonymi, odwiedzenie oS$rodkow badan nad buddyzmem oraz miejsc
historycznych zwiazanych z buddyzmem: Delhi, Agra, Patna, Bodh Gaya, Rajgir, Nalanda,
Varanasi, Sarnath, Bhopal, Sanchi. W ramach programu indywidualnego M. Mejor odwiedzit
w Dharamsali siedzib¢ Dalajlamy XIV oraz osrodki studiow tybetologicznych i
buddologicznych (Library of Tibetan Works & Archives, Institute of Buddhist Dialectics).
Podczas swej wizyty w Indiach M. Mejor wyglosil cztery wyklady: ,,Buddhist Studies in
Poland: Tradition and Perspectives” (Delhi University, Department of Buddhist Studies),
»Aspects of Abhidharma” (Faculty of Arts, Banaras Hindu University), ,,Vasubandhu’s
Abhidharmakosa and the Commentaries Preserved in the Tanjur” (Central Institute of Higher
Tibetan Studies, Sarnath), ,,Doctrine of selflessness in Buddhism” (Tibet House, Delhi).

[Red.]

XII KONFERENCJA
MIEDZYNARODOWEGO STOWARZYSZENIA STUDIOW NAD BUDDYZMEM

Lozanna, 23-28 sierpnia 1999

W dn. 23-28 sierpnia 1999 r. odbyta si¢ w Lozannie XII Konferencja Migdzynarodowego
Stowarzyszenia Studiow nad Buddyzmem (The International Association of Buddhist
Studies). Wygloszono ok. 240 referatow w 45 sekcjach, odbylo si¢ 28 paneli. Otwarcia
Konferencji dokonal jej przewodniczacy Tom Tillemans, profesor buddologii na
Uniwersytecie w Lozannie. Nastgpnie gtos zabrala prof. Colette Caillat, przewodniczaca
Stowarzyszenia (IABS).

Odbyly si¢ nastgpujace panele i sekcje tematyczne (w nawiasach podano nazwisko
prowadzacego i tytuly niektorych referatow):

1. Recent works on Vinaya studies (Ch. Prebish) (Peter Harvey: ,,Vinaya principles for
assigning degrees of culpability”, Damien Keown: ,Killing and casuistry: Buddhaghosa on
the third Parajika”),

2. Conservative and evolutionary elements in Buddhist Tantra literature (1-2) (J. Newman,
G. Orofino), (Roger R. Jackson: ,,Conservatism and critique in some siddha songs”; John
Newman: ,,Philosophy and mysticism in the Kalacakra Tantra”),

3. Abhidharma (B. Dessein) (A. Bareja-Starzynska: ,,Abhidharma in the Mongolian
tradition”, B. Dessein: ,,The Vaibhasika impact”, Siglinde Dietz: ,,Citta and related concepts

Studia Indologiczne 6 (1999) 109-117 (Sprawozdania).
Copyright © by Instytut Orientalistyczny, Uniwersytet Warszawski
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in the Sanskrit manuscripts from the Turfan finds”, M. Mejor: ,,Controversy on avidya and
ayoni$o-manasikara in Vasubandhu’s Abhidharmakosa™),

4. Buddhist (Hybrid) Sanskrit (B. Oguibénine) (Seishi Karashima: ,,Some features of the
language of the Saddharma-pundarika-siitra”, Karen C. Lang: ,,The Buddhist Sanskrit of the
Upali-pariprccha”, Boris Oguibénine: ,,On the signifié of the epentheic consonants in
Buddhist Sanskrit”, Richard Salomon: ,,‘Gandhari Hybrid Sanskrit’: new textual sources for
the study of the Sanskritization of Buddhist Sanskrit literature”, David S. Ruegg: ,,On the
expressions chandaso aropema, ayataka gitassara, sarabhanna and arsa as applied to the
Buddha’s Word (buddha-vacana)”),

5. Logic and epistemology (Shodo Yamakami: ,Bhasarvajna’s refutation of the
nirdlambana-vada as described in Pramana-varttika-bhasya”, Alex Wayman: ,,About the three
samanya-s mentioned in Pramana-varttika, pratyaksa chapter, karika no. 517, Birgit Kellner:
,,Why inference? Dharmottara and Jhanasrimitra on the necessity and purpose of inference”,
Esho Mikogami: ,,Subhagupta’s criticism of the sahopalambha-niyama as probans
establishing the Vijfianavadin’s subjective idealism, reinterpreted”),

6. East Asian Buddhism (Ch. Muller, R. Duquenne) (Robert Duquenne: ,,De la démonologie
appliquée en pédiatrie: un Kumara-tantra traduit en chinois au Vie siécle”, Charles Muller:
,,Wonhyo on the two hindrances”),

7. Buddhism in the West (1-2) (M. Baumann) (Martin Baumann: ,,Introduction: Buddhism
in diasporic settings”),

8. Antarabhava (R. Kritzer) (Robert Kritzer: ,,Riipa and the antara-bhava”, Bryan J. Cuevas:
»Speculations on the development of the intermediate-state doctrine in Tibet”; Mark Blum:
»The Antarabhava-sutra”, Keijin Hayashi: ,Historical development of the notion
‘intermediate being’ (antarabhava) in Dharmakirtian school”),

9. Early Buddhism (J.S. Strong) (Joanna Jurewicz: ,Playing with fire: the pratitya-
samutpada from the perspective of the Vedic cosmogony”, John S. Strong: ,Relics of
previous Buddhas: the case of Kasyapa’s stupa at Toyika”),

10. Mahayana-siitras (Shinkan Murakami: ,,On the creation of the Mahayana scriptures
(sttrantabhinirhara)”, Stefano Zacchetti: ,,Patterns of textual variation in the tradition of the
Panca-vimsati-sahasrika Prajna-paramita: the Dazhidulun T 1509 as a source for the textual
history of the larger Prajfiaparamita-sutras’, Fernando Tola: ,Positiveness in the Lotus
Sutra”, Carmen Dragonetti: ,,Slinyata in the Lotus Sutra™),

11. Electronic texts, Internet and computer resources in Buddhist studies (1-2) (Ch. Muller)
(Round-table discussion: ,, The present and future of computing in Buddhist studies”),

12. Buddhist logic: the function of examples (drstanta) (S. Katsura) (Claus Oetke: ,,The role
of example in ancient Indian logic”, Ernst Prets: ,,Example and illustration in early Nyaya
and Vaisesika”, Takashi Iwata: ,,The negative concomitance (vyatireka) in the case of
inconclusive (anaikantika) reasons”, Shoryu Katsura: ,,The role of drstanta in Dignaga’s
logic”, Kyo Kano: ,,Antarvyapti, anyathanupapatti and drstanta”),

13. The value of nature in Buddhism (L. Schmithausen) (Noritoshi Aramaki: ,,Early Buddhist
and Mahayana Buddhist philosophy as the ecological principle”, Florin Deleanu: ,,Buddhist
‘ethology’ in the Pali canon: between symbol and observation”),

14. Buddhism and Brahmanism (M. Hara) (Minoru Hara: ,,Buddhism and Brahmanism”,
Lakshmi Kapani: ,,Sarhskrta et asamskrta dans 1’Inde brahmanique et bouddhique”, Jean-
Marie Verpoorten: ,,Buddhism in Mimarnsa. A study of the 6" chapter of Salikanatha’s
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Prakarana-pancika (9-10 c.)”, Gudrun Biihnemann: ,,Buddhist deities and mantras in the
Hindu Tantras: the Tantra-sara-sangraha and the T$ana-$iva-guru-deva-paddhati”),

15. Buddhism in Tibet and Nepal (F.-K. Ehrhard, B. Steinmann),

16. Aspects of Buddhism in South Asia (P. Schalk),

17. The cult of Vairocana (1-2) (M.T. Kapstein) (Matthew T. Kapstein: ,,Political aspects of
Vairocana in 8"-9" century Tibet”),

18. Madhyamika and Yogacara (A. Saito) (Seitetsu Moriyama: ,,Santaraksita’s and
Kamalasila’s borrowing from Dharmakirti’s view of momentariness”),

19. What is Sutra? Reflections on the material culture of Buddhist Sutras in China and Japan
(R. Sharf) (Ryuichi Abe: ,, Kukai and the mantrization of Buddhist texts”),

20. Pali and Theravada tradition (Bhikkhu Pasadika, ,,A hermeneutical problem in the
Rasiyasutta of the Sahyutta Nikaya 42, 12 (SN 1V, 333)”, Petra Kieffer-Piilz: ,,Sources of the
Vajirabuddhi-tika”, Mahinda Deegalle: ,, Theravada pre-understandings in understanding
Mahayana”, Lance S. Cousins: ,,Supreme qualities: the development of the lists of four, six
and ten parami(ta)s”, Sue Hamilton: ,,The khandha-s: a different approach. An interpretation
of the khandha teaching in the Pali Nikayas™),

21. Philosophy (Hideyo Ogawa: ,Bhartrhari on the non-distinction between reality and
unreality”, Seiki Miyashita: ,,Vasubandhu’s standpoint in opening the problem of sarvasti-
vada”, Guy Bugault: ,,L’immunité de la $tinyata: Nagarjuna est-il convaincant en MK 4.8—
9?”, Krzysztof Jakubczak: ,Nagarjuna and the magical language. On the meaning of
pratinihan in Vigrahavyavartani 64”),

22. Early Mahayana and Mahayana-siitras (1-2) (P. Harrison, J. Silk) (Luis O. Gémez: ,,Two
Ratnakiita texts on the purified buddha-field”, Paul Harrison: ,,On the authorship of the oldest
Chinese translation of the Larger Sukhavati-vytiha”, Jan Nattier: ,,Arhats in the Pure Land: a
new look at the place of the Sravaka Vehicle in early Mahayana texts”, Peter Skilling:
,Dependent origins: reflections upon the relationship between Mahayana and Sravaka
scriptures”),

23. Buddhism and society in S./S.E. Asia (R. Gombrich) (Elizabeth J. Harris: ,,Buddhism in
war: a study of cause and effect from Sri Lanka”),

24. Buddhist psychology (S. Batchelor) (Stephen Batchelor: ,,Introduction: remarks on the
interface between Buddhism and contemporary Western culture™),

25. Japanese Buddhism since the 17" century: the quest for sectarian identity (M. Mohr)
(Micher Mohr: ,,From Dokuan Genko to Kosen Mujaku: visions of sectarian identity in the
Nagasaki area”),

26. Vinaya (Frangois Bizot: ,,Vestige d’un ancien Vinaya en Asie du Sud-est: le baton
monastique tintinnabulant™),

27. Buddhism and Pure Land (J. Ducor) (Luis O. Goémez: ,Jinrei: the Buddhist apologete as
scholar”),

28. Tathagatagarbha (A.W. Barber) (Jikido Takasaki: , The Tathagatagarbha theory
reconsidered”, Leslie Kawamura: ,,What is Buddha-nature?”),

29.1s there a real distinction between Svatantrika and Prasangika Madhyamika? (S.
McClintock, G. Dreyfus) (Anne MacDonald: ,New light on the Prasannapada: more
manuscripts from Nepal”, Malcolm D. Eckel: ,,‘The satisfaction of no analysis’: on the
distinction between Svatantrika and Prasangika-Madhyamaka in the Indian sources”, Georges
Dreyfus: ,,Some of the problems of Tibetan doxography: the case and view of Jii Mi-pham”),
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30. Contemporary Buddhism (A. Bareja-Starzynska: ,,Revival of Buddhism in Mongolia after
1990, Christoph Ciippers: ,,The Lumbini International Research Institute and its role in the
Lumbini Master Plan”),

31. New discovery of early Buddhist manuscripts (R. Salomon, C. Cox) (Richard Salomon:
,,The Gandhari version of the ‘Rhinoceros Horn Siitra’ (*Kharga-visana-siitra)”, Collett Cox:
,»A new textual witness for Gandharan Abhidharma”™),

32. Buddhist-Daoist interaction in traditional China (S.P. Bumbacher) (Stephan P.
Bumbacher: ,,Buddhist hagiographic models in Medieval Daoism”).

Podczas koncowej sesji, zamykajacej obrady Konferencji, uczestnicy przyznali tytut
honorowego czlonka TABS Jacquesowi Mayowi, emerytowanemu profesorowi buddologii
Uniwersytetu w Lozannie (nb. byt on uczniem Konstantego Regameya). Nowym skarbnikiem
IABS wybrano prof. Cristing Scherrer-Schaub.

Kolejna, XIIT Konferencja IABS, odbedzie si¢ w zimie 2002/2003 roku w Bangkoku, a jej
organizatorem z ramienia Chulalongkorn University bedzie dr Peter Skilling.

[Marek Mejor]

,»,O ROZUMIENIU OBCYCH KULTUR”

MIEDZYNARODOWA KONFERENCJA INDOLOGICZNA
DLA UCZCZENIA SETNEJ ROCZNICY URODZIN
STANISEAWA SCHAYERA (1899-1941)

Uniwersytet Warszawski, 7-10 pazdziernika 1999

W dniach 7-10 pazdziernika 1999 r. odbyta si¢ na Uniwersytecie Warszawskim
Migdzynarodowa Konferencja Indologiczna dla uczczenia setnej rocznicy urodzin Stanistawa
Schayera (1899-1941) pt. ,,O rozumieniu obcych kultur” [,,On Understanding Other
Cultures” — International Conference on Sanskrit and Related Studies to Commemorate the
Centenary of the Birth of Stanistaw Schayer (1899—1941), Warsaw University, October 7-10,
1999].

Honorowy patronat nad Konferencja objat Jego Magnificencja Rektor Uniwersytetu
Warszawskiego.

W 1999 roku przypada setna rocznica urodzin Stanistawa SCHAYERA (1899-1941),
wybitnego polskiego sanskrytologa, znawcy i tlumacza literatury sanskryckiej, badacza
filozofii indyjskiej, logiki, buddyzmu, profesora Uniwersytetu Warszawskiego i zatozyciela
Instytutu Orientalistycznego w tymze Uniwersytecie (1932).

Przypomnijmy, Ze szes¢ lat temu, w 1993 r. indologia polska obchodzita stulecie powolania
pierwszej katedry sanskrytu, ktéra erygowano w Uniwersytecie Jagiellonskim dla Leona
Mankowskiego. Z tej okazji odbyla si¢ w Krakowie pierwsza miedzynarodowa konferencja
indologiczna (zob. Sprawozdanie w S7 1 (1994) 148-150).

Pod kierunkiem profesora Stanistawa Schayera Instytut Orientalistyczny UW stal sig¢
uznanym w $wiecie nauki, waznym osrodkiem studiéw nad filozofia i logika indyjska oraz
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nad buddyzmem. S. Schayer nalezal bowiem do tej niewielkiej grupy uczonych, ktorzy
taczyli najwyzsze kompetencje filologiczne i filozoficzne. S. Schayerowi zawdzigczamy
roOwniez zainicjowanie badan i nauczania jezykow nowoindyjskich (hindi, bengali),
prowadzonych w ramach oOwczesnego Seminarium Indologicznego, oraz zatozenie i
redagowanie rocznika Polski Biuletyn Orientalistyczny. Nazwisko Stanistawa Schayera i jego
uczniéw 1 wspolpracownikow: Konstantego Regameya, Arnolda Kunsta, Jana Jaworskiego,
Maryli Falk, na statle weszly do nauki §wiatowej, a ich prace sa nadal cytowane w fachowe;j
literaturze.

Tradycja indologiczna zapoczatkowana przez Stanistawa Schayera znajduje obecnie swoja
kontynuacj¢ w dziatalnosci Zaktadu Azji Poludniowej, w ktérym przedmiot badan i
nauczania stanowia zaré6wno klasyczne, jak i wspoélczesne jezyki indyjskie wraz z ich
literatura (sanskryt, pali, hindi, bengali, tamilski, pendzabi i in.). Nawigzaniem do aktywnosci
wydawniczej zalozyciela warszawskiej orientalistyki 1 do jego interdyscyplinarnych
zainteresowan sa Studia Indologiczne, wydawane od 1994 r., oraz Pracownia Studiéw nad
Buddyzmem, powotana w 1997 r.

Udzial w Konferencji wzielo, obok uczonych z Europy Zachodniej i Srodkowo-
Wschodniej oraz przedstawicieli krajowych osrodkow indologicznych z Warszawy,
Krakowa, Wroctawia, Poznania i Lublina, grono znakomitych uczonych z Indii i Japonii.
Dzigki pomocy Indian Council of Cultural Relations i osobistemu zaangazowaniu
Ambasadora Indii w Polsce, Pana Nalina Surie, do Warszawy przyjechali dwaj znakomici
goscie indyjscy: profesor sanskrytu Satya Vrat Shastri z malzonka oraz pisarz i poeta hindi
Kunwar Narain z matzonka. Zaréwno Ambasador Indii jak i prof. Satya Vrat Shastri byli
czlonkami Komitetu Honorowego Konferencji.

W ramach Konferencji odbyly si¢ takze imprezy towarzyszace.

W Patacu Kazimierzowskim na Uniwersytecie Warszawskim (przy wspotpracy Muzeum
UW) miata miejsce wystawa fotografii Ryszarda Czajkowskiego pt. ,,Indie — $wigci me¢zowie,
$wiete miejsca’.

Wielkim wydarzeniem kulturalnym byl specjalny koncert zorganizowany wspoélnie z
Akademia Muzyczng im. Fr. Chopina, Ambasade Indii i Indyjska Rad¢ ds Stosunkow
Kulturalnych (ICCR). W programie koncertu, ktory si¢ odbyt 7 pazdziernika w sali
koncertowej Akademii Muzycznej, byly utwory Konstantego Regameya w wykonaniu
Regamey Ensemble, polska muzyka ludowa w wykonaniu Kapeli ze Wsi Warszawa, oraz
klasyczna muzyka indyjska w wykonaniu Ustada Ghulam Sabir Khana (sarangi) i
towarzyszacych mu muzykoéw. Koncert zostal nagrany przez Program 2 Polskiego Radia i
zostanie odtworzony na antenie radia.

W Galerii Nusantara, dzigki wspotpracy z Muzeum Azji i Pacyfiku, miala miejsce wystawa
malarstwa pejzazowego pt. ,,Chwala Himalajow” pani Manjuli Chaturvedi, profesora
malarstwa z Benaresu. Pani prof. Manjula Chaturvedi bawita w Polsce po raz drugi;
poprzednio w 1997 wzigta udzial w migdzynarodowym seminarium tybetologicznym, ktore
odbylo si¢ w Uniwersytecie Warszawskim.

Komitet Organizacyjny Konferencji w sktadzie: prof. dr hab. Krzysztof Byrski (honorowy
przewodniczacy, dyrektor Instytutu Orientalistycznego UW), prof. dr hab. Marek Mejor
(przewodniczacy, kierownik Zakladu Azji Poludniowej i Pracowni Studiow nad
Buddyzmem), mgr Piotr Balcerowicz (sekretarz, asystent w Zakladzie Zastosowan
Informatycznych 10 UW), dr Danuta Stasik (adiunkt w Zaktadzie Azji Poludniowej), dr
Agata Bareja-Starzynska (adiunkt w Sekcji Ludow Azji Srodkowej), byt zarazem komitetem
programowym, przy czym pewne punkty programu uzgadniane byty z czlonkami Komitetu
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Honorowego, w sktad ktorego weszli: JE Ambasador Indii w Polsce Nalin Surie, JE
Ambasador Sri Lanki w Polsce (z siedziba w Bonn) S.B. Atugoda, profesor sanskrytu
Uniwersytetu w Delhi Satya Vrat Shastri, profesor emeritus Instytutu Orientalistycznego W.
Kotanski, Konsul Generalny Sri Lanki w Polsce i dyrektor Muzeum Azji i Pacyfiku A.
Wawrzyniak, Prezes Citibank w Polsce Shirish Apte.

Organizacja Konferencji stala si¢ mozliwa dzigki pomocy finansowej i organizacyjnej
udzielonej przez nastgpujace instytucje 1 osoby prywatne: Rektora Uniwersytetu
Warszawskiego, Ministerstwo Edukacji Narodowej, Kas¢ im. Mianowskiego, Ambasade
Indii i Indyjska Rade¢ ds Wymiany Kulturalnej, Prezesa Citibank Shirisha Aptego, p. Vijaya
Tyagi i firme Julida, dyrektora i personel Muzeum Azji i Pacyfiku, firm¢ Allcom, Fundacje
Pro Helvetia, Program 2 Polskiego Radia. Osobno wymienié trzeba pomoc JM Rektora i
dyrekcji Akademii Muzycznej im. Fryderyka Chopina oraz artystow wystepujacych w
pierwszej czgsci koncertu.

Szczegolowy program podajemy ponizej.

Program konferencji

CZWARTEK, 7.10.1999

9.00: Uroczyste otwarcie Miedzynarodowej Konferencji Indologicznej w Sali
Senatu Uniwersytetu Warszawskiego. Otwarcia dokonal JM Rektor
Uniwersytetu Warszawskiego, prof. dr hab. P. Weglenski.

10.30: Otwarcie wystawy fotograficznej Ryszarda Czajkowskiego pt. ,,Indie — Swigci
mezowie, $wiete miejsca” w hallu Patacu Kazimierzowskiego.

11.30-12.45: Sesja I: przewodniczacy — Klaus Karttunen

Satya Vrat Shastri (Delhi): ,,.Subhasitas in the Puranas — a Cultural
Perspective”;

Horst Brinkhaus (Kilonia): ,,The Markandeya Episode in the Sanskrit Epics
and Puranas”;

John L. Brockington (Edynburg): ,,The Structure of the Moksa-dharma-
parvan of the Maha-bharata”.

14.30-16.10: Sesja II: przewodniczacy — John J. Brockington

Joanna Kusio (Warszawa): ,,The Interpretation of the Tamil phrase muttu
alattal”;

Paolo Magnone (Mediolan): ,Floodlighting the Deluge: Traditions in
Comparison”;

Krzysztof Jakubczak (Krakéw): ,,The Problem of the Magical Language in
Nagarjuna’s Philosophy”;

Iwona Milewska (Krakow): ,,Sanskrit — To know — To teach”.

16.30-17.45: Sesja III: przewodniczaca — Mary Brockington
Marzenna Jakubczak (Krakow): ,,Living Liberation (jivan-mukti) in Samkhya
and Yoga”;
Maciej St. Zigba (Lublin): ,,Arguments for the Existence of God (isvara) in
the Yoga-sutra-bhasya-vivarana of Sankara-Bhagavatpada”;
Marta Kudelska (Krakéw): ,,Social Roles and Models of Liberation”.
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19.00:

Uroczysty koncert w Akademii Muzycznej im. Fr. Chopina. W programie
utwory Konstantego Regameya (Regamey Ensemble), polska muzyka ludowa
(Kapela ze Wsi Warszawa), klasyczna muzyka indyjska (Ustad Ghulam Sabir
Khan, wirtuoz gry na sarangi).

PIATEK, 8.10.1999

9.00-10.15:

10.30-11.45:

12.00-12.50:

14.30-16.10:

16.30-17.45:

Sesja IV: przewodniczacy — Horst Brinkhaus

Klaus Karttunen (Helsinki): ,,Sparrows in Love™;

Lidia Sudyka (Krakoéw): ,,Bhatti — a Grammarian, a Poetician or...?”;

Anna Trynkowska (Warszawa): ,,Resolving a Samsaya: An analysis of the
first Sarga of Magha’s Sisupala-vadha”.

Sesja V: przewodniczacy — Ole Holten Pind

Minoru Hara (Tokio): ,,Hindu Concept of Anger: krodha and manyu”;

Danuta Stasik (Warszawa): ,,Saket: Maithilisaran Gupta’s Version of Ram-
katha”;

Renata Czekalska (Krakow): ,,Between Myth and Mystique: Thematic
Spheres Shared by Modern Hindi Poetry and Polish Avant-Garde Poetry”.

Sesja VI: przewodniczacy — Michael Hahn

Halina Marlewicz (Krakow): ,,Some Exegetical Methods in Visistadvaita”;
Harunaga Isaacson (Oxford): ,,On the Fifteenth sarga of Bharavi’s
Kiratdrjuniya”.

Sesja VII: przewodniczacy — Minoru Hara

Hideyo Ogawa (Hiroshima): ,,Bhartrhari on pravrtti as the First karaka”;
Claus Oetke (Sztokholm): ,, The Interpretation of Karika 25 of the
Sambandha-samuddesa of the Vakya-padiya”;

Shoryu Katsura (Hiroshima): ,,Nagarjuna and Traikalyasiddhi”;

Birgit Kellner (Wieden): ,,Revisiting Incompatibility: Dharmakirti and his
Followers on Virodha”.

Sesja VIII: przewodniczacy — Rahul Peter Das

Sven Sellmer (Kilonia): ,,The Heart in the Rg-veda”;
Joanna Jurewicz (Warszawa): ,,Prajapati, the Fire and the Pasicagni-vidya”.

SOBOTA, 9.10.1999

9.00-10.15:

10.30-11.45:

Sesja IX: przewodniczacy — Albrecht Wezler

Tatiana Y. Elizarenkova (Moskwa): ,,Words and Things in the Rg-veda (field-
meadow-pasture)”; )

Rahul Peter Das (Halle): ,,Vedic Indra and Siva/Rudra”;

Cezary Galewicz (Krakow): ,,Changing Canons: What did Sayana think he
commented upon”.

Sesja X: przewodniczacy — Sergei D. Serebriany

Mary Brockington (Edynburg): ,Jarasarndha and the Magic Mango: Causes
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and Consequences in Epic and Oral Tales”;

Kunwar Narain (Delhi): ,,Modern Hindi Poetry: a Look at its Medieval Past”;
Agnieszka Kuczkiewicz-Fras (Krakow): ,, Turkic in India and its Elements in
Hindi”.

12.00-12.50: Sesja XI: przewodniczacy — Satya Vrat Shastri

A. Wezler (Hamburg): ,Some Remarks on the 135" Adhikarana of the
‘Kautiliya® Artha-sastra Entitled ‘Policy towards Samghas’”;

Fracesco Sferra (Rzym): ,.Sanskrit Manuscripts and Photos of Sanskrit
Manuscripts in the Giuseppe Tucci’s Collection. A Preliminary Report”.

14.30-16.10: Sesja XII: przewodniczacy — Claus Oetke

Michael Hahn (Marburg): ,,Buddhist Hymns as a Literary Genre: Carpati’s
Loka-natha-stotra and its Repercussions”;
Ole Holten Pind (Kopenhaga): ,,Remarks on the Use of the Pali Vocatives
bhikkhave/bhikkhavo and its Implications for the Interpretation of the
Ordination Formula etha bhikkhavo”;
Sergei D. Serebriany (Moskwa): ,,The Lotus Sitra: a Challenge to
Sanskritists”;
Marel Mejor (Warszawa): ,,Some Observations on the Date of the Yukti-
dipika”.

16.30-17.30: Sesja XIII: przewodniczacy — Shoryu Katsura

Olle Qvarnstrom (Lund): ,,Loosing One’s Mind and Becoming Enlightened.
Some Remarks on the Concept of Yoga in Svetambara Jainism”;
Piotr Balcerowicz (Warszawa): ,,On the Date of the Nyaydvatara”.

17.30-18.15: Sesja koficowa.

Obrady Konferencji zamknat prof. M. Krzysztof Byrski, honorowy
przewodniczacy. Przemoéwienie koncowe wyglosit prof. Satya Vrat Shastri,
dzigkujac przybylym gosciom za wygloszone referaty i organizatorom
Konferencji.

20.00: Otwarcie wystawy malarstwa ,,Chwata Himalajow” pani Manjuli Chaturvedi
(Benares) w Galerii Nusantara. Wystawe otworzyt A. Wawrzyniak, dyrektor
Muzeum Azji i Pacyfiku. Obecny byt m.in. JE Ambasador Sri Lanki S.B.
Atugoda i charge d’affaires T. Kulasena oraz przedstawiciel Ambasady Indii.

NIEDZIELA, 10.10.1999

9.00-15.30: Wizyta w dworku-muzeum Fryderyka Chopina w Zelazowej Woli, recital
fortepianowy.

[Marek Mejor]

KANDZUR —,,SLOWO BUDDY” - W WARSZAWIE
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Jak juz informowalismy (zob. ST 5 (1998) 194), Instytut Orientalistyczny UW otrzymal od
Jego Swiatobliwosci Dalajlamy XIV i Rzadu Emigracyjnego z siedziba w Dharamsali, Indie,
zestaw 104 ksiag buddyjskiego kanonu tybetanskiego pod nazwa Kandzur (bKa’ ’‘gyur,
,,Przeklad pouczen [Buddy]”), w edycji z Lhasy. Uroczysto$¢ prezentacji odbyta si¢ podczas
otwarcia migedzynarodowej konferencji ,,Swiat kultury Tybetu” dn. 17 pazdziernika 1997 r. w
Uniwersytecie Warszawskim.

Wielka zyczliwosé i pomoc okazal przy tym Chope Paljor Tsering, przedstawiciel JS
Dalajlamy na Europe Srodkowa, Wschodnia i kraje baltyckie (z siedziba w Budapeszcie),
ktorego starania doprowadzity do sprowadzenia Kandzuru do Polski.

Dr Krzysztof Debnicki, radca Ambasady RP w Indiach, udat si¢ w dn. 816 lutego 1997 r.
z wizyta do Dharamsali celem zlozenia podzickowan Jego Swiatobliwosci Dalajlamie za
cenny dar w postaci kanonu pism buddyzmu tybetanskiego, Kandzuru. Dr Debnicki przekazat
na rece JS Dalajlamy pisemne podzigkowania JM Rektora UW oraz odbyt krétka rozmowe z
JS. JS Dalajlama byl zainteresowany stanem badan buddologicznych w UW i przekazal
polskim badaczom buddyzmu zyczenia =z okazji tybetanskiego Nowego Roku.
Przypomnijmy, ze w efekcie wizyty JS w Polsce w 1993 (spotkanie odbylo si¢ w
Uniwersytecie Warszawskim), od 1994 w Instytucie Orientalistycznym UW pracuje lektor
jezyka tybetanskiego, pan Thupten Kunga Chashab, absolwent Instytutu Dialektyki
Buddyjskiej w Dharamsali.

Drugi egzemplarz Kandzuru (tzw. edycja z Urgi) podarowatl Pracowni Studiéw nad
Buddyzmem profesor Lokesh Chandra, wieloletni dyrektor Miedzynarodowej Akademii
Kultury Indyjskiej w New Delhi, podczas wizyty w Indiach M. Mejora (zob. notatka na
s. 109). Profesor Lokesh Chandra (ur. 1927), cztonek Parlamentu Indyjskiego (1974-1986),
Jawaharlal Nehru Fellow (1974-75), wiceprezydent Indian Council for Cultural Relations,
czlonek wielu towarzystw naukowych, od 1963 jest dyrektorem International Academy of
Indian Culture, ktorej tworca i zalozycielem byl jego ojciec, Raghu Vira. Dzialalnosé
Akademii polega m.in. na wydawaniu najcenniejszych, rzadkich pomnikow mysli, religii i
kultury indyjskiej w réznych jezykach. Niniejsza edycja Kandzuru z Urgi jest rezultatem
wizyty Prof. Raghu Viry w Mongolii w 1955 r. Otrzymal on wtedy w darze egzemplarz tego
bardzo rzadkiego, drukowanego w latach 1908-1910 w klasztorze Gandan w Urdze (dzis.
Utan Bator) Kandzuru w 105 tomach. Prof. Lokesh Chandra przygotowal reprodukcje tego
cennego zabytku w ramach serii wydawniczej Sata-Pitaka Series (Indo-Asian Literatures;
Reproduced in original scripts and languages; Translated, annotated and critically evaluated
by specialists of the East and of the West; Founded by Raghu Vira). Katalog tej edycji
przygotowat wegierski tybetolog, dr Géza Bethlenfalvy.

Prof. Lokesh Chandra zostal zaproszony do udzialu w Miedzynarodowej Konferencji
Indologicznej, jednak nie mogt przyjecha¢ z powodu waznych obowiazkéw w swej
Akademii.

Dzigki pomocy dr K. Debnickiego z Ambasady RP w Indiach, przesylka trafila juz do
Warszawy.

[Marek Mejor]
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