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Kryszna w literaturze Bengalu do XII wieku

BARBARA GRABOWSKA

Kryszna, 6sme wcielenie Wisznu, jest postacia niezwykle zlozona. Wielka
epopeja Maha-bharata przedstawia go jako rycerza kszatrije udzielajacego porad
pigeciu braciom Pandawom, jednoczesnie tenze Kryszna jako woznica Ardzuny
wygtasza stynne filozoficzne pouczenie Piesn Pana (Bhagavad-gita). Do tych
wizerunkow nie pasuje obraz dziecinstwa i mtodosci spedzonych wsrod pasterzy,
jaki przedstawia Hariwansia (Hari-vamsa), dodatek do epopei oraz purany,
sanskryckie teksty mitologiczno-historyczne.

Na temat formowania si¢ wisznuizmu przyjmuje si¢ najczesciej koncepcje R.G.
BHANDARKARA (1913), kontynuowana przez J. GONDE (1993), wedlug ktorej ten
nurt religijny powstat ze zlania si¢ czterech niezaleznych kultow: Wisznu, Narajany,
Wasudewy i Kryszny Gopali. Trudno jednak odtworzy¢ prawdziwa posta¢ wierzen,
gdyz dysponujemy jedynie tekstami ulozonymi przez bramindéw. Kult Kryszny
Gopali, czyli Kryszny pasterza, to najmtodszy element sktadowy wisznuizmu.

Wedlug BHANDARKARA cze$¢ dla Kryszny Gopali przyniosto z soba plemie
pasterzy nomaddéw zwanych Abhirami w pierwszych wiekach naszej ery. Teoria
BHANDARKARA zaklada wyodrgbnienie kilku postaci sktadowych (rycerza,
pasterza, filozofa), pochodzacych z rdéznych tradycji, ktére utworzyly jedna
synkretyczng postaé Kryszny.

Interesujacym bytoby zbadanie, jakiego Kryszne czcil Bengal, jaki aspekt jego
postaci dominowatl w literaturze i sztuce tego kraju?

Nie wiadomo, kiedy powstat i w jaki sposob si¢ rozwijat kult Kryszny w Bengalu.

W Paharpurze (obecnie Bangladesz) zachowaly si¢ plaskorzezby na stupie
buddyjskiej, na ktorych zidentyfikowano dwanascie scen z zycia Kryszny (w tym, co
do czterech brak pewnosci)'. Trudno okresli¢ datowanie rzezb, prawdopodobnie
powstaly miedzy VI a VIII wiekiem. Mamy tam dwie sceny zwiazane z narodzinami
Kryszny, ztamanie drzew, zabicie demondéw Pralamby, Ke$ina i Kansy, podniesienie

! PRECIADO-SOLIS (1984: 115-118).
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gory Gowardhany lub zabicie Aghasury®, walke zapasnicza, porwanie Subhadry,
wizerunki Balaramy i1 Kryszny oraz Kryszny i Radhy. Identyfikacja scen zabicia
Kansy, porwania Subhadry oraz postaci Kryszny i Kryszny wraz z Radha nie jest
pewna. Charakterystyczne, ze rzezby z Paharpuru przedstawiaja wlasciwie wylacznie
te watki, ktore lacza si¢ z pobytem Kryszny we Wryndawanie, czyli zwiazane sa z
mlodzienczym okresem jego zycia. Jedynie porwanie Subhadry dotyczy zycia
Kryszny jako rycerza, ale nie jest pewne, czy rzezba rzeczywiscie to przedstawia.

Na tej podstawie mozna sadzi¢, ze w drugiej potowie I tysiaclecia badz znano w
Bengalu wylacznie posta¢ Kryszny pasterza (co raczej nieprawdopodobne, gdyz
wiemy, ze na dworach Palow i Sendéw recytowano Mahabharate), badz tez ten
aspekt postaci Kryszny byl szczegolnie popularny.

W literaturze Bengalu imi¢ Kryszny pojawia si¢ dopiero w sanskryckiej poezji
okresu panowania ostatnich wiadcow z dynastii Palow 1 Sendw, czyli czasow przed
najazdem muzutmanskim, ktéry nastapil pod koniec XII wieku. Bengal w tym czasie
zajmowal duzy obszar Indii pdéilnocno-wschodnich. Te wieki to ostatni swobodny
rozkwit kultury hinduskiej. Powstalo wtedy wiele dziet naukowych dotyczacych
gramatyki oraz studiow nad Wedami i rozwijala si¢ szczegolnie bujnie poezja.

Literacki wizerunek Kryszny odnajdujemy w trzech utworach: dwu antologiach
sanskryckich: Skarbiec klejnotow w postaci pieknych powiedzen (Subhasita-ratna-
kosa) i Nektar dla uszu w postaci pieknych powiedzen (Sad-ukti-karndmrta) oraz w
stynnym poemacie Piesn o Krysznie pasterzu (Gita-govinda) Dzajadewy.

1. Skarbiec klejnotow w postaci pieknych powiedzen (Subhasita-ratna-kosa)

Pierwszym zabytkiem literackim pochodzacym z Bengalu, ktéry zawiera imi¢
Kryszny, jest antologia Skarbiec kilejnotow w postaci picknych powiedzen
(Subhasita-ratna-kosa). Jest to najstarsza zachowana antologia sanskrycka. Stanowi
zbidr pojedynczych strof ulozonych przez ponad 200 autorow. Strofy takie zwane
muktaka stanowig samodzielne utwory i prezentujg jaka$ scenke, mysl Iub pigkny
opis zjawisk przyrody3. Antologia ta powstala najprawdopodobniej w klasztorze
Dzagaddala® okoto 1100 roku, a jej kompilatorem jest Bengalczyk, buddyjski
uczony o imieniu Widjakara (Vidyakara).

2 Benjamin PRECIADO-SOLIS uwaza, ze dotychczasowa identyfikacja sceny jako
podniesienie géry Gowardhany jest niestuszna. Wedtug niego plaskorzezba przedstawia
zabicie Aghasury.

3 Wigcej o muktace patrz Anna TRYNKOWSKA (1993).

4 INGALLS (1965).
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Wiekszos¢ autorow strof zyla miedzy VIII a XI wiekiem, a znajdujemy tam takze
utwory starszych wybitnych twércow takich jak Kalidasa, Amaru, Bhartryhari czy
Bhawabhuti. Kompilator preferowal wprawdzie poetdow z Bengalu (Wallana,
Jogeswara, Wasukalpa, Manowinoda, Abhinanda, Wirjamitra i inni), lecz jego dzieto
zawiera takze wiele wierszy Radzasiekhary czy Murariego, ktorzy nie pochodzili ze
Wschodu. Cato$¢ przedstawia obraz postaw 1 uczu¢ Indii przedmuzulmanskich.

Wiekszos¢ strof opiewajacych Kryszne znajduje si¢ w szostym rozdziale
poswieconym Wisznu obok utworéw opisujacych inne wcielenia tego boga.
Zainteresowania poetéw i kompilatora skupiaja si¢ wyraznie na mlodzienczym
pasterskim okresie zycia Kryszny. Z postaciag Kryszny rycerza zwiazana jest tylko
jedna strofa czyniaca aluzje do zabicia Dzarasandhy, wroga Kryszny, przez Bhime”.

Wedlug poetéw Siatanandy i Abhinandy Kryszna mimo ludzkiej postaci jest
swiadomy swej boskiej natury. Gdy Jasioda (Yasoda) zaczyna opowiadac dzieje
Ramy nie mogacemu zasnaé synkowi, dziecko tylko usmiecha si¢. Podobna reakcje
budzi rada matki, by w razie niebezpieczenstwa — spotkania dzikich bestii w
gorskiej pieczarze — wspomnial Narajane (czyli samego siebie w boskiej postaci)®.

Poeta Puruszottamadewa w swej strofie rysuje obraz Balaramy, brata Kryszny,
ktory wypil za duzo i pyta zdumiony, dlaczego ksig¢zyc spada, ziemia tak wiruje i
czemu wszyscy si¢ z niego $mieja’. Sonnoka z kolei opisuje Kryszne
przygladajacego si¢ z zainteresowaniem walce bykow®.

Antologia zawiera tylko jedna scene odnoszaca si¢ do heroicznych czynow
Kryszny — jest to podniesienie gory Gowardhany. Gdy Kryszna trzyma owg gore na
jednym palcu, jego matka Jasioda spoglada na niego z drzeniem, pastuszkowie z
podziwem, przybrany ojciec Nanda ze strachem, zadowoleniem i zdumieniem,
wzrok za$ pasterki Radhy jest peten mitosci’.

Pozostale strofy ukazuja pigknego mlodzienca podziwianego i pozadanego przez
pasterki, o ciemnej barwie ciata przypominajacej fale rzeki Jamuny'®. Wisznu
porzuciwszy swa krolowa picknosci, bogini¢ Lakszmi, przyjal posta¢ Kryszny i
pokochat je wszystkie''. Gdy wracat do domu z krowami z pastwiska grajac stodko
na flecie, to jego wyglad radowat oczy dziewczat'?.

5 SRK.1371, s. 239.

® SRK.123, s. 24.144, s. 28.
7 SRK.128, s. 25.

$ SRK.129, s. 25.

? SRK.140, s. 27.

10 SRK.819, s. 150.

' SRK.1360, s. 237.
12QRK.110, s. 22.



8 STUDIA INDOLOGICZNE NR 9 (2002)

Przy boku Kryszny autorzy umieszczaja Radh¢ jako jego ukochana. O ich
sekretnej milosci $piewaja czysto i stodko o $wicie pielgrzymi'®. Jeden z tworcow
opisyje, jak to Kryszna wysyla pasterki do dojenia kréw obiecujac, ze Radha
(Radha) pojdzie za nimi za chwile'*. Gdy znajduje si¢ z nia na osobnosci, przez
pomytke stara si¢ odsunac odbicie swej ciemnej twarzy ze zlotego kregu piersi
dziewczyny biorac je za skraj szaty'”. Czasami jednak nawet sprytna wystanniczka
nie moze go odnalezé i opowiada o swych bezskutecznych poszukiwaniach
ptochego mlodzienca. Nie byto go w nocy ani u podndza géry Gowardhany, ani na
brzegu Jamuny, ani pod drzewem figowym, ani w zagajniku cedratu'®.

Zgodnie z opinia poetki Widji (jednej z pigciu poetek cytowanych w antologii obok
Silabhattariki, Wikatanitamby, Bhawakadewi i Dzaghanaczapali), cho¢ Kryszna
porzucit kraj dziecinstwa i wyruszyt do Mathury, to wspominal ciagle z nostalgia toze
mitosci szykowane ze $wiezych gatazek w altance z wiotkich lian na brzegu Jamuny'”.

Wedlug Puszpaki pamigtal Radhe nawet wtedy, gdy w swej kosmicznej formie
spoczywal na wezu, co budzito zazdros¢ bogini Sri'®. Radha z kolei cierpiata, gdy
lezac obok niej, przez sen opowiadal o swej rozlace z Sitg przypominajac sobie swe
poprzednie wcielenie Ramy .

2. Nektar dla uszu w postaci pieknych powiedzen (Sad-ukti-karndmrta)

Druga wspomniang antologi¢, Nektar dla uszu w postaci pieknych powiedzen
(Sad-ukti-karndmrta), skompilowal na poczatku XIII wieku Sridharadasa,
Bengalczyk, ktorego ojciec, Watudasa, byt przyjacielem krola Lakszmanaseny. Jego
sktonnos¢ do wisznuizmu sprawita, ze w dziele znajduje si¢ wiele strof
poswieconych Krysznie.

Poetéw w antologii Sad-ukti takze wyraZnie interesuje mlodzienczy okres zycia
Kryszny i1 jego pobyt we Wradzy pod opieka przybranych rodzicow, Nandy i
Jasiody. Strofy ukazuja Wradzg, piaszczyste, kamieniste brzegi Jamuny, gore
Gowardhane pelna pieczar, o stokach pokrytych niebieskimi lotosami, ustronne

13 SRK.980, s. 177.
14 SRK.139, 5. 27.
15 SRK.147, 5. 29.
16 SRK.122, 5. 24.
17 SRK.808, s.148.
¥ SRK.136, 5. 27.
Y SRK.131, s. 26.
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altanki z lozem z mlodej trawy, banian Bhandire, powietrze przepelione pyltkiem
kwitnacych kwiatow kadamby.

W przeciwienstwie jednak do twoércéw puran opisujacych kolejno pokonywanie
demonoéw przez boskie dziecko i mtodzienczego herosa Umapatidhara, Siarana oraz
inni poeci koncentruja si¢ na jego zyciu mitosnym. Wzmianki o jego obowigzkach —
pasaniu krow — sa tylko pretekstem do podkreslania powodzenia, jakim si¢ cieszyt u
pasterek.

Kryszna wracajacy z krowami z pastwiska, cho¢ zmeczony, zakurzony, w
girlandzie ze zwiednietych kwiatow, byt nadal atrakcyjny dla dziewczat z Wradzy.
Wabitly go wobec tego skrycie ruchem brwi, mrugnigciem oka i przelotnym
usmiechem®. Jego flet wzywajacy krowy dziatal jak potezne zaklecie i porywat
serca pasterek’’. Mlodzieniec znaczacym mrugnieciem oka zatrzymat spragniona
mitosci dziewczyne, a towarzyszacych mu pasterzy oddalil ostrzezeniem, ze w
lianach sa weze, malpy w lesie, krokodyle w wodach Jamuny, a tygrysy w gorach®.
Czesto wedrowal brzegiem Jamuny, przebywal pod drzewem banianu i réwnie
czesto zachodzil na podworko Radhy?. Gdy inne pasterki kokietowaly Kryszne,
Radha usmiechala si¢ lekcewazaco i z duma, a mlodzieniec, peten obawy, spogladat
na nia proszaco®’.

Wybrang i najmocniej kochana pasterka Kryszny byla oczywiscie Radha. I cho¢
mlody Kryszna bal si¢ swej matki, Jasiody, to chodzil z pickna dziewczyna na
schadzki do ustronnej altanki z lian®.

Czasami prostoduszna Jasioda sama niechcacy ulatwiala spotkania mlodym,
polecajac synowi odprowadzi¢ noca do domu Radhg¢ zaproszona do nich na
uroczystos¢, by nie wracata samotnie®. Pozniej pasterki zastanawialy sie, komu
stuzylo postanie z mtodej trawy w ustronnej altance?’ lub tez naiwny pastuszek
odnosil Krysznie girland¢ i pawie pidro z lokiem pasterki pozostawione w
zaroslach®®.

Nie zawsze jednak szczescie dopisywalo mlodym. Gdy Kryszna pdzna noca
przyszedl do domu Radhy i stojac pod drzewem dal jej znak nasladujac kokile,

20 SKA.3, s. 71 (strofa Umapatidhary).
2 SKA.3, s. 73 (strofa Umapatidhary).
22 SKA 4, s. 71 (strofa Umapatidhary).
2 SKA 4, s. 67 (strofa Umapatidhary).
2 SKA3,s. 71 (autor nieznany).

23 SKA.2, s. 69 (strofa Abhinandy).

20 SKA.5, s. 70 (strofa Kesiawaseny).
2TSKA.1,'s. 70 (strofa Rupadewy).

2 SKA.2,s. 71 (strofa Lakszmanaseny).
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dzwoniace bransolety wychodzacej ukradkiem dziewczyny obudzily swiekre i ta
zakrzyczata , kto tam?” niweczac nadzieje kochanka®.

Niestety zycie Kryszny we Wryndawanie szybko si¢ skonczylo. Mtodzieniec
opuscit rodzicow, przyjaciol, pasterki oraz Radhe 1 wyruszyl do Mathury, by zabic
Kansg. Jedna ze strof nazywa go wrogiem Kansy czyniac aluzj¢ do tego wydarzenia.

Gdy Kryszna porzucit Wryndawang i odszedt do Dwaraki, Radha otulona w jego
ubranie tak rozpaczata na brzegu Jamuny, ze zwierzgta wodne i ryby wysungly z
wody glowy>’. Pamietaly o nim takze inne pasterki proszac podréznych kierujacych
si¢ w strone Dwaraki, by przypomniat je synowi Dewaki®'.

Cenil wysoko przywiazanie wszystkich pasterek i cierpial wspominajac pieczary
gory Gowardhany, miejsce schadzek™. Nawet przy boku swej pierwszej matzonki
Rukmini rozmyslat o ich tagodnej naturze®®, a w postaci Wisznu lezac z Lakszmi na
tozu z weza rozpamietywatl tysiace igraszek z nimi**.

Najbardziej jednak wedlug poetéw Kryszna cenil zwiazek z Radha, jej mitosé
okazala si¢ najdoskonalsza. W Dwarace z bélem wyobrazatl sobie Jamung, pachnace
kwiatami pieczary, gory ciemne od niebieskich lotoséw i Radh¢ na pierwszej
schadzce®. Wspominal ja w czasie igraszek z boska matzonka, Lakszmi, i tesknit za
nia*®. Snita mu si¢ nawet wtedy, gdy spoczywal w objeciach bogini, przez sen
uspokajat jej nieuzasadniony gniew czutymi stowami budzac zazdros¢ swej zony*’.

Z heroicznych czynow poeci szczegolnie upodobali sobie podniesienie gory
Gowardhany: Radha spogladata z podziwem na Kryszne trzymajacego gore
Gowardhang jednym palcem i jednoczesnie cierpiata wyobrazajac sobie, jak wielki
cigzar go przygniata. Pasterki polecily jej odejs¢, by bohater nie ostabt spogladajac
na nia. Ale Kryszna na sama mysl o jej odejsciu zaczat cigzko dysze¢ .

Aluzje do pokonania weza Kaliji, jednego z najbardziej znanych czyndéw Kryszny,
mamy w mitosnym poslaniu pasterek. Poprosily one podréznego podazajacego do

2 SKA.3, s. 71 (strofa Aczarjagopiki).

0SKA4,s. 75 (autor nieznany).

31 SKA.2,s.79 (autor nieznany).

32SKA.1,s. 79 (autor nieznany).

3 SKA.1,s. 78 (strofa Umapatidhary).

34 SKA.5,s.79 (autor nieznany).

3 SKA.2,s. 78 (strofa Siarany).

39 SKA4,s. 79 (autor nieznany).

37 SKA.3, s. 69 (autor nieznany).

38 SKA.1,s.33.3,5.77 (strofa Satanandy), SKA .4, s. 77 (autor nieznany).
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Mathury, by przekazal Krysznie, ze znowu w wodach Jamuny plonie trujacy ogien
Kaliji*.

3. Piesn o Krysznie Pasterzu (Gita-govinda) Dzajadewy

Najbardziej znanym twoérca okresu Senow byl bez watpienia Dzajadewa, autor
Piesni o Krysznie pasterzu, ktdrego slawa nie ogranicza sie tylko do Bengalu. Jego
poemat to jedno z ostatnich wybitnych pod wzgledem artystycznym dziet w
sanskrycie i1 autorytatywny utwor religijny (powstat pod koniec XII wieku). Piesn o
Krysznie pasterzu zajmuje znaczace miejsce w historii literatury sanskryckiej. Poeta
zrecznie wyzyskat w tym utworze konwencje i tradycje sanskryckiej poezji mitosne;.

Poemat ten dostarcza najwiecej materiatu do naszych rozwazan. To pierwszy duzy
utwor (nie pojedyncza strofa) o przygodach mitosnych Kryszny i Radhy.

Dzajadewa we wstepie deklaruje, ze jego dzieto to utwér o mitosnych igraszkach Sri
1 Wasudewy 1 powinien go stucha¢ kazdy, kto jest ciekaw sztuki milosnej i chce
uradowaé umyst rozpamietywaniem Harego®’. Poeta ukazuje mito$é Wisznu—Kryszny
w aspekcie boskim i ludzkim: Kesiawa, pan $wiata, Hari, obejmuje mocno swa boska
matzonke Padme—Lakszmi, spoczywa na jej piersiach i wpatruje si¢ w jej oblicze*'.

Poeta wymienia jego heroiczne czyny, ktérych dokonal we wlasnej postaci oraz
we wecieleniach Ramy i1 Kryszny — zabicie i pokonanie demonéw Madhu, Mury,
Naraki, weza Kaliji, Duszany i Rawany. Opisuje boga, ktorego obdarza atrybutami
Kryszny — nosi on kolczyki, ustrojony jest pickna girlandg z lesnych kwiatow
(girlanda z lesnych kwiatéw zdobi zazwyczaj Kryszne, stad jego epitet Wanamali),
ma oczy jak ptatki lotoséw. Zasiada na boskim Garudzie. Jest pigkny jak dzdzysta
chmura. Otaczaja go najznakomitsi sposrod wieszczow, ludzi, bogéw 1 demonow.
Jeden z hymnow opiewa wszystkie dziesig¢ jego wcielen, czyndw boga w swiecie
ludzkim, przy czym cho¢ tradycja przypisuje owe zniebazstapienia Wisznu, w
poemacie Dzajadewy Najwyzszym Bogiem jest Kryszna. Na 6smym miejscu na
licie wcielen zastepuje Kryszng jego brat Balarama.

»Ratujesz Wedy, utrzymujesz swiat, wydobywasz z morza ziemski
glob, niszczysz demony, oszukujesz Balego, gubisz kszatrijow,

39 SKA.3, s. 80 (strofa Wirasaraswatiego).
40 GRABOWSKA—LUGOWSKI (1996: 67); GG, s. 28.
* GRABOWSKA—LUGOWSKI (1996: 68); GG, piesh 1, s. 29 — 33.
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zwyciezasz Rawang, dzierzysz plug, okazujesz litosé, obezwladniasz
barbarzyficow. Chwata ci, Kryszno o dziesigciu postaciach™.

Dzajadewa obok imion wlasciwych Krysznie wymienia wiele przydomkow
Wisznu: Mukunda, Hari, Narajana, Madhusudana (Pogromca Madhu), Lakszmipati
(Pan Lakszmi). Imionami i przydawkami Kryszny zwiazanymi z jego Zyciem i
czynami sg natomiast: Wasudewa (Syn Wasudewy), Dewakinandana (Syn Dewaki),
Kesiawa (Zabdjca Kesina), Nandanandana (Syn Nandy), Damodara, Madhawa,
Gowinda, Murari (Wrég Mury), Kesimathana (Pogromca Kesina), Kansari (Wrog
Kansy).

Dzajadewa jako pierwszy daje opis urody Kryszny pasterza®. Wprawdzie poeci z
antologii sugeruja, ze Kryszna byt pigknym chlopcem, ktorego podziwialy pasterki,
gdy wracal z krowami z pastwiska, ale zaden z nich w krotkiej czterowierszowej
strofie nie mial mozliwosci doktadniej odmalowa¢ mlodzienca.

Uwodzicielski, pelen namig¢tnosci, u$miechnigty Kryszna ma delikatne ciato,
ciemne jak niebieski lotos i §wieza deszczowa chmura. Wtosy przystrajaja mu pidra
pawie z polksigzycami, diadem 1 pigkne kwiaty. Na czole ma znak z jasnego
sandatu w ksztalcie sierpu ksiezyca. Wargi, stodkie i pelne nektaru, przypominaja
czerwony kwiat bandhudziwy. Twarz, stodka jak nektar, urocza, wzbudzajaca
namig¢tnosé, jest podobna do rozkwitlego lotosu. Oczy réwniez przypominaja
lotosy.

Nosi z6ltg szatg, na szyi ma girlande z kwiecia lesnego lub niebieskich lotoséw, w
uszach kolczyki w ksztalcie makary**, na piersi — naszyjnik z peret. Jego rece, stopy
i piersi ozdabiaja liczne blyszczace klejnoty. Czgsto przebywa pod drzewem
kadamby lub w zaro$lach trzciny nad brzegiem Jamuny grajac na flecie i $piewajac
piesn mitosna.

Z poematu Dzajadewy jednoznacznie wynika, ze Kryszna jest umiejetnym,
doswiadczonym kochankiem, pelnym namietnosci i spragnionym uciech milosnych.
Potrafi na schadzce uspokoi¢ i osmieli¢ zawstydzona dziewczyne kierujac ku niej
ujmujace, przymilne, przebiegle, stosowne stowa.

2 GRABOWSKA—LUGOWSKI (1996: 69); GG, s. 34:
vedan uddharate jagan nivahate bhii-golam udbibhrate
daityam darayate balim chalayate ksatra-ksayam kurvate /
paulastyam jayate halam kalayate karunyam atanvate
mlecchan mircchayate dasakrti-kyte kysnaya tubhyam namah //
* GRABOWSKA—LUGOWSKI (1996: 72, 74, 75, 79, 95, 109-110); GG, piesn 4, s. 42—
44, piesn 5, s. 48-50, s. 59, piesn 16, s. 95-98, piesn 22 s., 128-130.
* makara, mityczne stworzenie wodne, przedstawiane jako poét krokodyl pot ryba
lub pét ston pol ryba, emblemat boga mitosci Kamy.



NR 9 (2002) KRYSZNA W LITERATURZE BENGALU DO XII WIEKU 13

Procz urody mtodzienca duzy wplyw na zachowanie kobiet ma nieodparty zew
jego fletu. Dziata na ich serca niczym potgzne zaklgcie i przyciaga je.

Kryszna jest otoczony gromada zakochanych w nim dziewczat. Nie jest wierny
jednej wybrance, lecz stara si¢ zaspokoi¢ pragnienia wielu kobiet. Jego partnerkami
sa pasterki.

Dzajadewa do swego poematu wlaczyl jeden z najbardziej znamiennych dla
dziejow Kryszny watkow — obraz jego tanca wsrod pasterek (rasa-lila) — bardzo
czesty motyw ikonograficzny. Przy czym co charakterystyczne: cho¢ wedhug
dotychczasowej tradycji rasa-lila odbywala si¢ jesienna noca (Hari-vamsa, Visnu-
purana, Bhagavata-purana 1 dramat Bhasy Dzieje chiopca (Bala-carita)),
Dzajadewa laczy ja z wiosennym dniem.

Opis tanca w Piesni o Krysznie pasterzu poprzedza pickna piesn utozona w
melodii wiosennej (vasanta-raga) opiewajaca budzaca si¢ wiosng przyrode — las
Wryndawang nad Jamuna, tagodny wiatr z gor Malaja, Spiew kokil, brzeczenie
pszczol, rozkwitajaca bakule, kinsiuke 1 jasmin.

W takim otoczeniu Kryszna tanczy wsrod dziewczat.

Tekst Dzajadewy zawiera tez wspanialy opis pasterek®. Sa one czarujace,
picknobrewe, maja pelne, kraglte piersi na poly odkryte, pigkne posladki i biodra,
rozpuszczone w podnieceniu warkocze. Tancza zapamigtale w plasie milosnym,
klaszcza do taktu w dlonie ustrojone bransoletami. Sa zakochane, oddane zabawie i
ciekawe sztuki milosnej. Rzucajg zalotne spojrzenia na Kryszne, czaruja
usmiechem, calujg go w policzek, wreszcie spragnione miltosci pociagaja go za kraj
szaty na brzeg Jamuny. Kryszna obejmuje je, caluje i piesci. Caly opis ma charakter
jednoznacznie erotyczny.

Dzajadewa pierwszy czyni Radhe, wybrang przez Kryszng pasterke, bohaterka
duzego utworu. Do tej pory poswigcono jej tylko pojedyncze strofy — muktaki.
Poeta stwierdza, ze Radha przewyzsza uroda bogini¢ Rati i dokladnie opisuje jej
wyglad stosujac porownania ze $wiata przyrody i zwracajac przede wszystkim
uwage na pickno twarzy oraz obfito$¢ piersi i bioder*.

Smukte, delikatne niczym kwiat cialo Radhy o zlotawej barwie, namaszczone
pasta sandatowa, blyszczy niczym bltyskawica. Oblicze ma pigkne jak ksiezyc i
lotos, oczy podkreslone tuszem przypominaja ciemne lotosy lub oczy gazeli. Czarne
wlosy ma bujne 1 krgcone, w ich splotach wida¢ kwiaty, jej wargi sa nami¢tne,
czerwone jak owoc bimby, pigkne zgby przypominaja nasiona granatu lub paczki

> GRABOWSKA—LUGOWSKI (1996: 7274, 77); GG, piesni 4, s. 42—44, s. 54.

% GRABOWSKA-LUGOWSKI (1996: 79-80, 8283, 87, 90, 92, 102-103, 108, 111,
114); GG, s. 6061, s. 64, piesn 9, s. 67-68, piesn 11, s. 76, s. 83, piesn 13, s. 87, piesn
19, s. 111-113, piesn 21, 5.124-126, piesn 24, s. 140-142.
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jasminu. Na czole wida¢ znak z pizma jak plamke na ksiezycu. Nos jest pigkny jak
kwiat sezamu, policzki ztotawe, a brwi wygiete niczym zmija. Piersi Radhy twarde,
pelne, wynioste, tagodnie zaokraglone, przypominaja dzbany. Przystraja je rysunek
liScia z pizma, naszyjnik z peret i girlanda z kwiatow. Ciezkie i obfite biodra,
pickniejsze niz drzewa bananowe, opina pas z dzwoneczkami. Jej ramiona
przypominaja liany, dlonie zdobia paznokcie przycigte niczym strzaly Kamy, a
stopy sa pickne jak lotosy. Przystrajaja ja kolczyki w uszach, bransolety i inne
ozdoby z klejnotami.

Kroczy pigkniej niz tabedz, czym zachwyca ludzi. Ma ciatlo gotowe do milosnych
zmagan, a jej usciski zdradzaja bieglos¢ w igraszkach.

Dzajadewa opiewa Radh¢ jako kochanke, zwraca uwage w jej postaci tylko na to,
co istotne w erotyce: urode i doswiadczenie mitosne.

Warto si¢ jeszcze zastanowié, jak Dzajadewa przedstawia stosunek Kryszny do
Radhy.

Interesujace, ze poeta nie umieszcza Radhy w kregu tanczacych pasterek. Ona,
steskniona, zakochana, poszukuje go wedrujac po lesie. Dowiedziawszy si¢ od
przyjaciotki o jego zabawie z podnieconymi dziewczg¢tami, dreczona zazdroscia
chroni si¢ w zaroslach lian. Wspomina pierwszg schadzke z nim, stad wiemy o ich
zwiazku.

Kryszng widok Radhy doprowadza do opami¢tania, czuje si¢ winny, zdaje sobie
sprawe, ze zranit jej dume. Dochodzi do wniosku, Ze na poty odkryte piersi pasterek
i ich zalotne spojrzenia raduja tylko glupcow. Przestaje je pozadac i koncentruje si¢
tylko na jednej — Radhice. Wspomina ja siedzac samotnie w zaroslach trzciny nad
brzegiem Jamuny, pragnie jej przebaczenia. Przyjacidtka Radhy posredniczy
migdzy nimi — Kryszna ma przyjs¢ do ukochanej noca. Radha dlugo czeka
daremnie. Nie wiadomo wiadciwie, dlaczego Kryszna nie przyszedl na umoéwiona
schadzke. Zazdrosna Radha jest przekonana, ze spedzit te¢ noc z inna kobieta, jej
rywalka. Z jej stow, ktérymi wita Kryszne rano, wynika, ze mlodzieniec ma ciato
poranione ostrymi paznokciami, wargi pogryzione z¢bami i ubrudzone tuszem.
Kryszna w tym momencie lekcewazy i oszukuje Radhe. Oburzona dziewczyna
zarzuca mu okrucienstwo wobec kobiet: ,,Juz jako dziecko byle$ okrutny i zabiles
demonice Putane™’.

Radha jednak mimo jego niewiernosci nadal wielbi tego kochanka wielu kobiet i
wieczorem, gdy gniew jej nieco zelzal, Kryszna znowu przychodzi i zwraca si¢ do
niej z przeprosinami i wyznaniami milosci. Wyznania te byly tak dalece idace i

*7 GRABOWSKA—ELUGOWSKI (1996: 98); GG, s. 103:

bhramati bhavan abala-kavalaya vanesu kim atra vicitram /
prathayati putanikdiva vadhii-vadha-nirdaya-bala-caritram //
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kontrowersyjne, ze ich autorstwo tradycja przypisuje nie poecie Dzajadewie, lecz
samemu bogu Krysznie. Chodzi tu o strofe, w ktérej boski pasterz zachgca Radhe,
by postawila swa stope na jego gtowie*®. Przypisanie takiego aktu unizenia i pokory
budzito opory:

,Jako ozdobe pol6z mi na glowie swe urocze stopy podobne do
delikatnych mtodych gatazek, niszczace trucizne boga mitosci”*.

Krysznie udaje si¢ przeblaga¢ dziewczyne i o zmierzchu oboje udaja si¢ do
altanki wérdd trzcin. Po igraszkach mlodzieniec pomaga jej przy toalecie, co wedhug
tradycji jest cecha postusznego i oddanego kochanka.

Jak wida¢ z powyzszych rozwazan, Dzajadewa ustalil okreslony obraz Kryszny
kochanka. Facza go zwiazki z wieloma namietnymi pasterkami. Radhe kocha 1 jest
do niej przywiazany, ale to nie przeszkadza mu w zdradzaniu jej. Dziewczyna
okazuje swe oburzenie, zazdro$¢ 1 gniew, ale wszystko mu wybacza i1 kocha go
wiernie nadal.

Takiego Kryszn¢ odziedziczyta pdzniejsza bengalska liryka wisznuicka. W
poemacie Dzajadewy Kryszna przechodzi droge od kochanka wielu kobiet,
beztrosko zdradzajacego Radhe, do kochanka wielbiacego ja czule mimo owej
nieprzepartej sklonnosci do innych pasterek.

Mimo tak fascynujacego odmalowania przepychu urody Radhy, poeta nie ocenia
wysoko kobiet. Ma o nich niezbyt pochlebna opinig, stwierdza, ze ich milo$¢ jest
przewrotna, niepohamowana i kieruje sie tylko zachciankami®®. Poeta jednak nie
gromi zdradzajacych zon, raczej traktuje je poblazliwie. Opisuje ich urode z
wyraznym zaangazowaniem. Mkna one na schadzke w zarosla z bijacym sercem,
przyozdobione pgkiem tamali, girlandg z niebieskich lotoséw i rysunkiem z pizma
na piersi’'. Co zabawne, poeta dowodzi, ze plamy na ksiezycu to kara za wystepek —
utrudnianie niewiernym Zzonom drogi na schadzke™.

48 Gdy poeta komponujac swoj poemat dotart do tego momentu, popadl w powazny
ktopot nie wiedzac, jakimi stowami przedstawic taka sytuacje. Przerwal wiec pisanie i
udal si¢ do kapieli, po powrocie zauwazyt na manuskrypcie nowa strofe — to sam
Kryszna ja dopisal.

49 GRABOWSKA—LUGOWSKI (1996: 103); GG, piesn 19, s. 114:

smara-garala-khandanam mama Sirasi mandanam
dehi pada-pallavam udaram /

Jjvalati mayi daruno madana-kadandnalo

haratu tad-upahita-vikaram //

% GRABOWSKA—ELUGOWSKI (1996: 96); GG, s. 98.
! GRABOWSKA—LUGOWSKI (1996: 107); GG, s. 123.
52 GRABOWSKA—ELUGOWSKI (1996: 91); GG, s. 85.
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Dzajadewa zamieszcza takze w swym poemacie krociutka opowies¢ o
malzonkach, co poszli w ciemnosci do lasu na schadzke z innymi i przypadkowo
zetkneli sie, dopehili spotkania i dopiero wtedy sie rozpoznali®’. Ta sytuacja budzi
w nich tylko przyjemne doznania polaczone ze wstydem. Podobna strofe
znajdujemy takze w antologii Subhasita-ratna-kosa®*. W calosci poemat Dzajadewy
stat si¢ gloryfikacja parakiya-rati — mitosci pozamalzenskiej, prawdopodobnie to
wynik silnego wptywu kultéw tantrycznych.

W czasie gdy powstawala Piesn o Krysznie Pasterzu w Indiach po6imocno
wschodnich szeroko byly rozpowszechnione piesni Czarjapada (Carydcarya-
viniscaya) ulozone przez tworcOw zwiazanych z réznymi pradami buddyzmu
tantrycznego. Wobec duzej popularnosci tantry na tym terenie nalezy sadzic, ze jej
nauki nie byly obce Dzajadewie. Dla niektdérych wyznawcdéw jego poemat jest
tekstem tantrycznym™.

Tantra, jeden z gtéwnych nurtow religii indyjskiej, wywarta swoj wplyw na
wiekszos¢ systemow filozoficznych i kultow religijnych Indii. Wedlug jej doktryn
wszechswiat, rzeczywistos¢ absolutna, jest podzielona na dwie zasady, meska i
zenska: Siwe i Siakti w tantrze hinduskiej lub Upaje i Pradznie¢ w buddyzmie
tantrycznym. Te zasady znajduja si¢ rowniez w ludzkim ciele. Celem praktyki
tantrycznej, niezwykle skomplikowanej i przeznaczonej tylko dla wtajemniczonych,
jest zniszczenie dualizmu i zespolenie obu skrajnych przeciwienstw. Jednym ze
srodkow stuzacych do osiagnigcia tego celu jest doprowadzenie obecnej w ciele
kundalini (mikrokosmicznej formy Siakti) w gore wzdluz jogicznych nerwéw do
mistycznego miejsca pobytu Siwy w glowie, a takze rytualny stosunek seksualny
(maithuna). Wtedy wszystkie opozycje tacza si¢ odtwarzajac pierwotna jednosc.

Cechg charakterystyczna tantry jest przypisywanie duzego znaczenia Siakti,
elementowi zenskiemu, przejawiajacemu si¢ w postaci bogini.

Podstawowa struktura Piesni o Krysznie Pasterzu — zwiazek, roztaka i ponowne
polaczenie nasuwa na mysl tantryczna wizje rzeczywistosci. Poza tym wedlug
wyznawcOw tantry poemat opisuje proces maithuny.

Mito$¢ Radhy kochanki (parakiya) do Kryszny z kolei uznano z czasem za
uczucie najdoskonalsze. Jej milos¢ jest wolna, z wyboru, bezinteresowna,
nastawiona na zadowolenie partnera. Stata si¢ wtasciwa metafora mitosci do Boga.

Jak widac, Kryszna jest obiektem seksualnej fascynacji pasterek. Poeta opisuje ich
walory erotyczne — pelne, kragle piersi, pigkne posladki i biodra, podniecenie i
pragnienie mitosci. Pasterki kokietuja go otwarcie, czekaja na niego na drodze,

53 GRABOWSKA—ELUGOWSKI (1996: 88); GG, s. 78.
34 SRK.617, s. 112.
55 SIEGEL (1992: 188-190).



NR 9 (2002) KRYSZNA W LITERATURZE BENGALU DO XII WIEKU 17

biegna nad brzeg Jamuny i tam w tancu staraja si¢ zacheci¢ go do igraszek w
zaroslach.

Poeci nie ukrywaja, ze Kryszne taczyly stosunki seksualne z wieloma kobietami .

W poezji epoki Sendéw opiewajacej Kryszne dominuje wigc pasterz we
Wryndawanie, kochanek otoczony licznymi kobietami. Jego wybranka jest Radha.
Jako pan Dwaraki Iub w postaci Wisznu wraca teskng mysla do lat mlodosci i
picknych pasterek. Wspomina Radhg¢ czule i z rozrzewnieniem. Ceni ja wyzej niz
swa boska malzonke. Aspekt mitosny tak dominuje, ze nawet jego dwa wspomniane
czyny bohaterskie: podniesienie gory Gowardhany i pokonanie weza Kaliji
nabieraja charakteru scenek mitosnych.

Maha-bharata, podstawowe dzielo o Krysznie, znane i recytowane na dworze
Senow, prezentuje inna jego postaé — rycerza kszatriji, doradcy Pandawéw, meza
Rukmini i innych ksiezniczek, przyjaciela Ardzuny, filozofa wygtaszajacego przed
bitwa pouczenie Bhagawadgity. Pasterki sa raczej wspominane sporadycznie.
Kryszna, boski pasterz kochanek, musi mie¢ wobec tego inny pierwowzor.

Taki aspekt postaci Kryszny opiewa liryka milosna. W prakryckim zbiorze
przypisywanym Hali>’, najstarszej indyjskiej antologii, zachowaty sie trzy strofy,
ktérych bohaterem jest Kryszna. We wszystkich trzech wystepuje on w otoczeniu
pasterek. Wymienia go w tej roli takze Anandawardhana®®, Hemaczandra® i inni
poeci. Kryszna z pasterkami tanczy tez stynny taniec rasalila, 6w taniec to jeden z
najbardziej znanych motywow wisznuickich puran (Visnu-purana, Bhagavata-
purana), czgsto przedstawiany w ikonografii.

Na podstawie powyzszych rozwazan mozna zalozy¢, ze w Bengalu czczono boga
pasterza — Kryszne Gopale, picknego ciemnoskorego mtodzienca z fletem w dloni.
Na wiosng i na jesieni dla wzmozenia wegetacji odprawiano niegdys ku jego czci
obrzedy o charakterze seksualnym. Jego kult wiazal sie z kultem gor i wezy.
Towarzyszyta mu bogini Radha.

% pozniejsi komentatorzy prezentuja zazwyczaj zwiazek Kryszny z pasterkami jako
niewinne igraszki i milo$¢ nieskonsumowana nadajac jej duchowy mistyczny
symbolizm.

3" Hale, kompilatora Satta-sai czyli Siedemset [strof], identyfikuje si¢c z wiadca z
dynastii Satawahandéw z Dekanu (I-1I n.e.), por. LIENHARD (1984: 81), WEBER (1870),
DASGUPTA (1963: 124).

3% Anandavardhana, teoretyk poetyki z Kaszmiru z IX wieku, autor stynnego traktatu
Swiatto sugestii (Dhvanydloka), por. WINTERNITZ (1998/I11: 20).

% Hemaczandra, gramatyk i poeta dzinijski z XII wieku, por. WINTERNITZ (1998/11:
485-488) oraz DASGUPTA (1963: 130).
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Wedyjska filozofia mowy (vic)’

BOGUSLAW J. KOC

Literatura wedyjska, obejmujaca zasiegiem czasowym okres w przyblizeniu od XV—
XII do II-II wieku p.n.e., nie tworzy ani jednolitego systemu myslowego, ani tym
bardziej filozoficznego. Juz w poczatkach ubieglego wieku niemiecki indolog Maurice
(Moriz) WINTERNITZ (1987:114) zauwazyl, iz mysl filozoficzna Atharwawedy
(Atharva-veda) jest zblizona do upaniszadow. Wewnetrzna strukture myslenia
magicznego, wspolna dla Atharwawedy, upaniszadow i1 brahmanoéw jako pierwszy
opisal polski uczony Stanistaw SCHAYER (1924) i (1925). Réwniez sama Rygweda
(Rg-veda) nie stanowi jednolitej konstrukcji myslowej, a watki filozoficzne w niej
przedstawione sa jedynie tworczym przejawem pierwszych przeblyskow dociekan
medrcoOw Owczesnych 1 wezesniejszych pokolen. Wigkszo$¢ opracowan naukowych
traktuje zazwyczaj teksty Rygwedy 1 Atharwawedy jako oddzielne catosci
reprezentujace odmienne punkty widzenia i w tym duchu podejmuje badania nad nimi.
Powszechnie uwaza si¢ rowniez, iz Atharwaweda jest mlodsza od Rygwedy. Nie jest to
jednak zupelnie zgodne z prawda, o ile bowiem faktycznie w warstwie kompozycyjnej
i leksykalnej Atharwaweda moze stanowi¢ utwor o kilka wiekow pozniejszy od
kompozycji Rygwedy, o tyle tresci w niej zawarte oraz sposob myslenia magicznego
jej autorow siggaja starszych wiekow. Dlatego tez, zgodnie z sugestiami Winternitza,
oba dziela zostaty tu potraktowane jako nierozlaczna calos¢ dajaca stosunkowo pelny
obraz zycia duchowego starozytnych Indusow'.

Wewngetrzna kompozycja wszystkich czterech sanhit réwniez nie jest jednolita
zarbwno pod wzgledem tresci, jak i chronologii. Nawet poszczegdlne hymny
zawierajg czesto pozornie nie przystajace do siebie wersety. Podobnie ma si¢ rzecz

" Artykul jest zmieniona i uzupelniona wersja jednego z rozdzialtéw pracy
doktorskiej pt. Filozoficzne, religijne i mitologiczne aspekty mowy (vac) w literaturze
wedyjskiej, napisanej pod kierunkiem prof. dr hab. Alfreda F. Majewicza w Katedrze
Orientalistyki 1 Battologii Uniwersytetu im. Adama Mickiewicza w Poznaniu
(Warszawa-Poznan, wrzesien 1997).

" WINTERNITZ (1987: 148): ,,Only both these works put together give us a correct
idea of the oldest poetry of the Aryan Indians”.

Studia Indologiczne 9 (2002) 19-71.
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z innymi tekstami wedyjskimi. Nie wdajac si¢ w wieloletnie i niekonczace si¢
dysputy odnosnie chronologii i kompozycji poszczegdlnych tekstow lub ich
fragmentéw, literatur¢ wedyjska potraktowano tu diachronicznie jako calo$é,
szeroko odzwierciedlajaca sposob filozofowania starozytnych myslicieli indyjskich
nalezacych do nurtu uznajacego autorytet Wed (astika) i objawienie wedyjskie
(Sruti), ktorzy przyznawali jezykowi boskie lub transcendentalne pochodzenie.

Glottogonia

Pochodzenie Mowy zrodtowej nie jest w pelni jasne, bowiem teksty wedyjskie nie
sa co do tego zgodne. Najczesciej mowi si¢ po prostu, Ze istnieje ona wiecznie,
niezaleznie od istnienia $wiata, bogow i ludzi. Bez udzialu Mowy rytualnej nie
wzesztoby Slonce, nie powstalby Soma. Mowa sakralna odtwarza Fad kosmiczny
(rta, por. gr. kocpog ‘tad, porzadek swiata’). W zasadzie istnieje sama z siebie, ale
jej dysponentem jest ‘kto$ inny’. Jej siedziba i miejsce pochodzenia znajduja si¢ w
prawodach oceanu chaosu:

»Ja rodzg Ojca w jego glowie, me miejsce pochodzenia wsrod wod, w
oceanie. Stamtad docieram do wszystkich stworzen, takze tamtego
nieba czubkiem [swym] dotykam™>.

Jest ona jednoczesnie zarodkiem tych wod:

»Niebianskiego, pigknopidrego ptaka wznioslego, zarodek wod [i]
roslin godny obejrzenia. Nasaczajacego deszczami do syta, Saraswanta
wzywam ku pomocy”™.

2RV 10.125,7:
ahdam suve pitaram asya murdhdn mama yonir apsv dantah samudré /
tdto Vi tisthe bhivvananu visvétamiim dyam varsmdndpa sprsami //
(= AV 4.30,7: bhuvanani).

W podobny sposob moéwi si¢ 0 miejscu pochodzenia Agniego: samudré tva nymdna
apsv dntdr nycdksa idhe dive agna udhan (RV 10.45,3ab); apo ha yad byhatir visvam dyan
garbham dddhana jandyantir agnim / tato devanam sam avartatasur ékah (10.121,7abc).

*RV 1.164,52:

divydm suparndm vayasdam brhdntam apam gdrbharm darsatdam ésadhinam |/
abhiipato vrstibhis tarpayantam sdrasvantam dvase johavimi //

Sarasvant (masc.) jest wspottowarzyszem lub malzonkiem bogini Sarasvati (fem.),
tu identyfikowany ze stoficem i Agnim. Zarodkiem prawdd i zycia roslinnego na ziemi
jest takze Agni: apam gdrbham darsatam osadhinam (RV 3.1,13a).
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Nie bierze si¢ jednak znikad, ale jest ‘wyciosywana’. Zazwyczaj uzywane w tym
wypadku formy czasownikowe pochodza od pierwiastka Vzaks — ‘ciosaé, wyciosywaé,
ksztattowac’, co zaklada zaréwno istnienie obrabianego materiatu, jak i ‘rzemieslnika’
nad nim pracujacego’. Glownym boskim cie$la, kowalem, demiurgiem, tworca
wszystkich istot i ksztaltow jest Twasztar (Tvastr), identyfikowany czgsto z innym
wielkim rzemieslnikiem bogéw 1 Patronem Mowy (Vacaspati) — Wiswakarmanem
(Vi$vakarman)’. Moga to by¢ rowniez zwiazane z nimi potboskie istoty Rybhowie
(Rbhu), ktorzy wyciosali dla Agniego pelne mocy stowo sakralne (brdhman)®. Sam
proces tworzenia przez kaptanow rytualnej piesni pochwalnej (stoma) dla bogow jest
takze przyrownywany do tworczodci rzemieslniczej: ,,Uktadam dla niego [dla Indry]
piesn, niczym ciesla rydwan dla tego, co wynagradza™. W innym miejscu mowi sie
natomiast, ze ,,boginic Mowe zrodzili bogowie™. Bawolica-Mowa jest ztozona z
tysiaca (czyli z ogromnej liczby) sylab (aksara):

,»Bawolica zaryczala ksztaltujac wody — jednostopa, dwustopa, owa
czterostopa, o$miostopa, dziewieciostopa stawszy si¢ — tysiacsylabowa
w najwyzszym niebie™”.

* Rzemieslnicze wyciosywanie rzeczywistosci nie dotyczy wytacznie tworzenia Mowy
sakralnej, ale takze kreacji $wiata niebianskiego (RV 3.38,2), stonca (5.33,4), pierwowzoru
rytu ofiarnego (3.54,12), stworzenia rasy Daséw (Dasa) i innych dziel kosmogonicznych.

> Tvastr (dost. ‘tworca’), demiurg, boski rzemie$lnik, przedstawiany jest w Rygwedzie
ze spizowym toporem w dloni. Do jego gléwnych dziet nalezy siekiera Bryhaspatiego i
zlocista maczuga (vajra) o stu ostrzach nalezaca do gromowladnego Indry. Na codzien
patronuje pomnazaniu potomstwa, obdarza moca nasienie i formuje zarodki w lonach
matek. Visvakarman (dosl. “wszechczynca’) personifikuje wszelka moc kreacyjna. Czesto
bywa utozsamiany z Pradzapatim (Prajapati). Patronuje wszelkim sztukom, zwlaszcza
rekodzietu i architekturze. Poza rygwedyjskim wykreowaniem wszechswiata i nadaniem
imion, p6zniejsza literatura epicka i purany przypisuja mu autorstwo broni, 0zdob i innego
wyposazenia bogoéw. Sporzadzil miedzy innymi tréjzab dla Siwy i $miercionosny dysk
(cakra) dla Wisznu. Jego dzielem jest rowniez wyspa Lanka, czyli obecny Cejlon.

® RV 10.80,7a: agndye brdhma rbhdvas tataksur. Rybhowie (rbhu, dost. ,zreczny”
od pierw. rabh ‘pochwyci¢, trzymaé, obejmowac’) stanowili grupe trzech potboskich
istot (Rbhu, Vaja 1 Vibhvan), przy czym imi¢ pierwszego okresla ich wszystkich.
Czczeni byli za niezwykle rzemieslnicze umiejetnosci. Ich dzielem sa miedzy innymi
rumaki Indry i rydwany A§winow.

"RV 1.61,4ab: asma id u stémar sdr hinomi rdtham nd tdsteva tdatsinaya.
Podobnie RV 1.67,4ab; 1.130,6ab; 5.2,11ab; 5.29,15¢d; 8.6,33; 9.97,22a; 10.71,8 itd.

8 RV 8.100,11a: devim vicam ajanayanta devas.

PRV 1.164,41(= AV 9.10,21):

gaurir mimdya salilani tdksaty éka-padi dvi-pddi sa catus-padi /
astapadi nava-padi babhu-vusi sahdsraksara paramé vyoman //
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Zawierajac w sobie wszystkie ‘sylaby’, ktore wspolczesnie nazwaliby$Smy
fonemami, zawiera wszystkie mozliwe fonemy i zna wszystkie kombinacje ich
polaczen, czyli posiada pelnig mozliwosci fonologicznych. Podobnie jak
archetypiczny Praczlowiek-Purusza — tysigcoglowy, tysiacooki i tysiaconogi
obejmuje wszelkie mozliwe formy bytow przesztosci i przysztosci:

1. ,,Tysiacoglowy Purusza, tysiacooki, tysigconogi. On ziemi¢
zewszad okrywszy wystawal na dziesigc palcow.
2. Purusza [jest] tym wszystkim, co bylo i co ma byé. Wtadca
nie$miertelnosci, ktora przerasta dzieki jadtu™!°.

Poniewaz mowa uksztaltowata, czyli ucywilizowata pierwotne wody chaosu (RV
1.164,41), jezyk moéwiony bylby tu elementem ksztaltujacym cywilizacje,
elementem kulturotworczym.

In illo tempore Mowa nalezaca do Pradzapatiego wypelnila i ozywila caly
wszechswiat. Jak to si¢ jednak stalo, ze byta ‘jego’ (fasya)? W sposob bardzo
obrazowy probuje wyjasni¢ ten problem Satapatha-Brahmana. Na poczatku
samotny kosmiczny Pracztowiek-Pradzapati zapragnal ‘stac si¢ liczniejszy’ i mieé
potomstwo. W tym celu rozgrzewal si¢ zarem ascezy. Jako pierwszego wydal z
siebie brahmana pod postacia trojwiedzy 1 brdhman stal si¢ podstawa (pratistha)
wszelkiego bytu we wszech§wiecie. Wsparty na takiej podstawie ponownie rozgrzal
si¢ zarem ascetycznym i stworzyl wody ze sfery (loka) Mowy. Vac ‘byla jego’ (vag
eva asya), zostala stworzona i dotarta do wszystkiego, cokolwiek istnieje. Poniewaz
Mowa ‘dotarta’ (apnot) do wod, dlatego zostaly nazwane ‘wodami’ (apah), a

poniewaz ‘okryta’ wszystko, dlatego woda nazywa sie var'':

Bawolica (gauri) pojawia si¢ takze w Nigh 1.11 jako jedno z imion Vac. Por.
TB 2.4.6,11 oraz RV 8.100,10-11. W AV 9.10,21a wystepuje jako gdur-in-mimaya
»krowa rzeczywiScie zaryczala”. Poprzez ryczenie, to znaczy uzycie zroznicowanych
wypowiedzi, tworzy bezladny potok pozbawionych znaczenia dzwigckow,
charakteryzujacy chaos poprzedzajacy kreacje wszechswiata.
'RV 10.90:
sahdsra-sirsa purusah sahasraksah sahdsra-pat /
sa bhumim visvato vrtvaty atistad dasangulam // 1 //
puirusa evéddm sdrvam ydd bhutdm ydc ca bhavyam /
utamytatvdsyésano ydd dnnendtiréhati // 2 //
1$B 6.1.1,8: s0 ‘yam purusah prajapativ akamayata. bhiiyantsyam prajayeyeti. so
'Sramyat. sa tapo ‘tapyata. sa sranta-stepano brahmdiva prathamam asypjata. trayam
eva vidyam. sdivasmai pratistha 'bhavat. tasmad ahur brahmasya sarvasya pratisthéti.
tasmad aniicya pratitisthati. pratistha hy esa yad-brahma. tasyam pratisthayam
pratisthito tapyata /| 9: so 'po ’srjata. vaca eva lokat. vagévasya sa ’syjyata. sédam
sarvam apnot. yadidam kimca. yad apnot tasmad apah. yad avrnottasmad vah // .
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»Zaprawde, [wowczas] Pradzapati byt tym [wszystkim], [a] jego
Mowa byla jako druga. Polaczyt si¢ z nia, a ona stata si¢ brzemienna.
Odeszta od niego, zrodzita to potomstwo i ponownie wniknela w

Pradzapatiego ... zaprawde, brdhman [byl] Panem Mowy”'2.

Prolog Ewangelii Janowej brzmi w tym wypadku prawie jak parafraza
powyzszych stow z Kathaka-sanhity Czarnej Jadzurwedy"®. Bardzo podobna wersje
wydarzen przedstawia Paricavimsa-Brahmana:

»Zaprawde, [wowczas] jedynie Pradzapati byl tym [Swiatem], a jego
Mowa zaiste byla sama. Mowa jako druga. Pomyslal wigc — »Niech
wypuszcze t¢ Mowe, a ona caly ten [$wiat] wypelni 1 pobudzi«.
Wypuscit Mowe, a ona caly ten [$wiat] wypelnila. Rozlata si¢ wzwyz
jak nieprzerwany strumien rozlegtej wody” .

Mowa zrédlem istnienia wszelkich bytow

Sakralna Mowa zrodlowa zwiazana jest z wszelkimi formami bytu ozywionego i
nieozywionego, ze wszystkimi bogami i bostwami, na niej wszyscy bogowie sie
opierajg. Okre$la si¢ ja licznymi imionami, formami pokrewienstwa i
powinowactwa, majacymi podkresli¢ r6znorodnos¢ jej form oraz zwiazkow i relacji
z réznymi formami bytu materialnego i niematerialnego .

2KS 27.1: prajapatir va idam asattasya vag dvitiyasittam mithunam samabhavatsa
garbham adhatta sasmad apakramatsemah praja aspjata sa prajapatim eva punah
pravisad ... brahma vai vacaspatir ...

3 Na poczatku bylo Stowo, a Stowo bylo u Boga, i Bogiem bylo Stowo. Ono byto
na poczatku u Boga. Wszystko przez Nie si¢ stalo, a bez Niego nic si¢ nie stato, co si¢
stalo. W Nim bylo zycie, a zycie bylo swiatloscia ludzi, a §wiatlo$¢ w ciemnosci $wieci i
ciemno$¢ jej nie ogarneta” (J 1.1-5).

“PB 20.14,2: prajapatir va idam eka asittasya vag eva svam asid vag dvitiya sa
aijfiatémam eva vacam visyja iyam va idam sarvam vibhavantyesyatiti sa vacam vyasrjata
sédam sarvam vibhavantyait sorddhodatanodyathapam dhara santatdaivam tasya eti.

15 Nighantu, najstarszy glossariusz wedyjski (ok. VI-V w. p.n.e.) do Nirukty
autorstwa Jaski, podaje 57 imion i okreslen terminu vac (Nigh 1.11): sloka (masc.
‘od/glos, hatas; takt, rytm, recytacja’), dhara (fem. ‘strumien, potok’), ila (fem.
‘ozywienie, pobudzenie, libacja’), go (masc. ‘byk’; fem. ‘krowa’), gauri (fem. ‘biala,
plowa, 1$niaca, pigkna, bawolica’), gandharva (fem. ‘pochodzaca od’ lub ‘spokrewniona
z gandharwami’), gabhira (fem. ‘gleboka’), gambhira (t.s.), mandra (fem. ‘mila,
radujaca’), mandrajani (fem. ‘rodzicielka radujacego’), vasi (fem. ‘posiadaczka mocy,
wiadczyni’), vani (fem. ‘glos, dzwigk’), vanici (fem., nazwa instrumentu muzycznego),
vana (masc. ‘dzwiek, muzyka’), pavi (masc. ‘obrgcz kola’; takze ‘grot strzaly, wtoczni’
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Vac jest tozsama z brahmanem (brdhman, neut.) — pelnym mocy stowem sakralnym,
w Atharwawedzie czgsto rownowaznym z pojeciem ‘czaru’ lub ‘mocy magicznej’.
Pojecie brahmana ma jednak znacznie glebsze i szersze znaczenie, ktore w
upaniszadach staje si¢ gldéwnym przedmiotem dociekan filozoficznych. Jest to
bezosobowa, wyrazona w neutrum, wieczna zasada 1 pierwsza przyczyna
wszech$wiata. Termin pochodzi najprawdopodobniej od pierwiastka Vbrh (‘rosnaé,
nabrzmiewaé, nabierac sily, puchnac’). Bylaby to wigc inherentna sita powodujaca
rozrost i rozwéj calego wszech$wiata oraz wszystkiego, co si¢ w nim znajduje i zyje.
W hymnach wedyjskich oznacza moc zawarta w recytowanych formutach ofiarnych,
czyli w mantrach. Jest magiczna moca zawartg w mowie, ktdrej] immanentnym
przejawem sg zwlaszcza Wedy. Z tego tez wzgledu juz od najdawniejszych czasow
jest $cisle zwiazany z lingwistyczno-filozoficznymi koncepcjami.

W okresie wedyjskim, w turniejach poetyckich (brahmédya)'®, pemiacych
niezwykle wazna funkcj¢ rytualna i kosmogoniczna, brdhman oznacza ukryty,
niewyrazalny stowami zwiazek zawarty w zagadce, ktéra nie moze by¢ rozwiazana

lub wadzry Indry), Bharati (fem., potomkini mitycznego krola Bharaty z dynastii
ksiezycowej), dhamani (fem. ‘rurka, piszczatka’; takze ‘Swist, dmuchanie’), nali (fem.
‘naczynie’ lub ‘przewod rurowy’ = nadi ), mena (fem. ‘kobieta’, istota rodz. zenskiego;
w Mahabharacie i w puranach nazwa rzeki), meli (masc. ‘trzeszczenie, skrzypienie,
hatas’), Surya (fem. od Surya, masc. ‘Slonce’), Sarasvati (fem. imi¢ bogini nauki,
literatury i sztuki), nivid (fem. ‘instrukcja, informacja’), svaha (okrzyk ofiarny przy
ofiarach dla bogéw), vagnu (masc. ‘dzwigk, glos’), upabdi (masc. ‘odglos krokdéw’;
‘chodzacy’), mayu (masc. ‘ryczenie’; ‘magia’), kakud (fem. ‘jama ustna’), jihva (fem.
‘jezyk’ jako organ artykulacyjny mowy), ghosa (masc. ‘ryk, halas’), svara (masc.
‘dzwigk’), sabda (masc. ‘glos, dzwiek, stowo, $wiadectwo slowne’), svana (masc.
‘dzwiek, hatas’), rc (fem. ‘strofa, werset’), hotra (fem. ‘funkcja gldwnego kaptana-
ofiarnika’), gir (fem. ‘inwokacja, piesn’), gatha (fem. ‘piesn, werset’), gana (masc.
‘gromada, grupa’), dhenu (fem. ‘obfitujaca w mleko, krowa mleczna’), gna (fem.
‘bogini’), vipa (fem. od \/vip ‘drzeé, wibrowac’), nana (fem. ‘mama, mamusia’), kasa
(fem. ‘bat, woznica’), dhisan (fem. ‘mowa, hymn; wiedza, madros¢’; nazwa naczynia na
some), nau (fem. ‘statek, t6dz’), aksara (neut. ‘niezniszczalne, sylaba’), mahi (fem.
‘wielka, rozlegla’), aditi (fem. ‘niezwiazanie, wolno$¢ bez ograniczen’; jedno z
glownych wedyjskich bostw zenskich), saci (fem. ‘moc, energia’), vac, anustubh (fem.
‘pochwata’; rodzaj metrum), dhenu (fem. ‘krowa mleczna’), valgu (‘mity, zgodny’),
galda (fem. od ~gal ‘kapa¢’), sara (neut. ‘staw, jezioro’), suparna (fem.
‘pigknoskrzydla’), bekura (fem. ‘glos, dzwigk’).

Nieco bardziej wstrzemigzliwe jest Swiadectwo innego, pochodzacego z ok. VI w.
n.e., reprezentatywnego dzieta leksykograficznego, jakim jest Amarakosia (Amara-kosa,
wlasciwy tytul brzmi Nama-lingdnusasana; autor: Amarasimha), wymienia bowiem
tylko 30 synonimdéw terminu vac, w znacznej mierze pokrywajacych sie¢ z wyzej
wymienionymi (AK 1.6.1).

16 Szerzej na temat brahmodji zob. KUIPER (1960).
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w bezposredniej odpowiedzi na nia. Jest to wigc ukryta energia i moc zawarta w
samej zagadce, a nie w jej rozwiazaniu. Turniej stowny odbywatl si¢ zazwyczaj w
formie kilku serii wyzwan i odpowiedzi. W kazdej rundzie dwaj ‘zawodnicy’
zadawali sobie wzajemnie pytania w postaci zagadek. Gra toczyla si¢ o to, aby na
zadang zagadke da¢ odpowiedz nie wprost, ale odpowiedzie¢ podobna zagadka lub
jeszcze wymyslniejsza, oddajaca ukryty charakter tej poprzedniej. W ten sposob
uczestnik turnieju udowadnial, iz dostrzegl ukryty zwiazek zawarty w pytaniu i
potrafi go przenie$¢ na wtasna zagadke. Ten kto wytrzymal najdtuzej, kto potrafit
najdluzej utrzymac subtelng ni¢ zwiazku miedzy kolejnymi zagadkami i w konicu
zmuszal przeciwnika do milczenia, ten wygrywal. Mowiono o nim: ,,Ten oto
brahmdn najwyzszym niebem mowy”!’, wypetnial bowiem luke wytworzona
brakiem odpowiedzi ze strony przeciwnika — zwiazywal niebezpieczny rozziew
powstaly w Kosmosie.

W upaniszadach brdhman staje si¢ najwyzsza Rzeczywistoscia, Absolutem —
tworczym bytem, w ktérym wszystko powstaje, istnieje i zanika. Niemozliwy jest
do osiagnigcia mysla 1 niewyrazalny slowami, dlatego okreslany bywal przez
negacje: ,,nie to, nie to, nie to” (néti néti néti)'®. Najwlasciwsza wiec odpowiedzia
na pytanie, co to jest brahman, jest milczenie. Jest jedynym 1 wszystkim, pierwsza
zasada $wiata, zycia i $Swiadomosci. Jest jednoczesnie immanentny i transcendentny,
odrebny od Kosmosu i zarazem nim bedacy. Jako byt absolutny jest trescia
wszech$wiata jako calosci i najglebsza istota (atman)'® kazdego cztowieka. Bedac
istota bytu ludzkiego, jest identyczny z pierwiastkiem wszechrzeczy, dlatego tez w
upaniszadach stawia si¢ znak rownosci pomigdzy tymi dwoma pojeciami: atman =
brdahman. ,Zaiste, ten atman jest brahmanem (brdhman)™’, ,ja jestem brahmanem
(brahman)™'. Jako atman przebywa w sercu kazdego cztowieka; jako isvara jest
Panem Wszech§wiata. Mimo Ze na poziomie mistycznym jest niewyrazalny

7 Formula ta jest cytatem z RV 1.164,35d: brahmdydm vacah paramdrm vyéma. W
tym wypadku brahmdn jako forma masculinum (akcent na drugim a) wystepuje w
znaczeniu technicznym i oznacza biegtego w magii i sztuce stownej, jednego z czterech
glownych kaptanow ofiary wedyjskiej, nadzorujacego poprawnos¢ przebiegu ceremonii,
powtarzajacego w milczeniu formuly ofiarne i poprawiajacego ewentualne pomylki i
niedociagnigcia trzech pozostatych oficjantow; por. takze MACDONELL—KEITH (1982:
II: 8).

8 BAU 4.4,22 i nn.

¥ Dost. ‘oddech, duch; jazn, ego’, termin tradycyjnie wywodzony od an
‘oddycha¢’ lub Var ‘po/ruszaé sie’. Etymologicznie zwiazany z niem. Atem ‘oddech’.
Uzywany jest rowniez jako zaimek zwrotny ‘swoj, siebie’.

2 BAU 4.4,5: sava ayam atma brahma.

' BAU 1.4,10: aharir brahmdsmi.
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slowami, to jednak upaniszady probuja go jakos okresli¢, cho¢ wszystkie okreslenia
pozostaja nieprecyzyjne. Opisywany jest jako sita zyciowa (prana), powiew wiatru
(vayu), pusta przestrzen, przestwor (akasa), czysta $wiadomos¢ (cit), najwyzsza
btogos¢ (ananda) i wiecznos$¢ (ananta). Jako byt immanentny nazywany jest saguna
(‘z cechami, nacechowany’), natomiast jako byt najwyzszy, transcendentny, Absolut
jest mirguna (‘bez cech, nienacechowany’). Sagumna-brdhman jest najczystsza,
najsubtelniejsza esencja wszystkich poszczegdlnych bytéw indywidualnych i
wszechswiata jako calosci. Jest ukryta, subtelna i niedostrzegalna zmystami
Rzeczywistoscia umozliwiajaca istnienie — istota wszelkiego bytu. Z naciskiem
stwierdza sie, ze ,,zaiste, wszystko to [co istnieje, caly ten wszechs$wiat] jest
brahmanem”™?. Tak wiec wedlug upaniszadow ,,[to], W czym sa ztozone $wiaty i
[ich] mieszkancy, ten niezniszczalny brahman — on [jest] sila zyciowa, mowg i
umystem”™. W innej upaniszadzie wieszcz Uddalaka Aruni (Uddalaka Aruni)
poucza swego syna Swetaketu (Svetaketu): , ty jeste$ owym [brahmanem]” (tat tvam
asi)**. Nirguna-brdhman wymyka si¢ wszelkim definicjom i opisom, bowiem jezyk
ludzki nie jest w stanie sprosta¢ takiemu zadaniu. Nie jest wiec poddawany
jakiejkolwiek kategoryzacji, nie jest postrzegalny ani uchwytny mysla:
,.Bezdzwieczny, niedotykalny, bezksztaltny, nieprzejawiony i bez smaku. Wieczny i
bezwonny. Bez poczatku i bez konca, wiekszy od wielkiego, niezmienny ..."%;
,»Dzigki czemu [istnieje] ksztalt, smak, zapach, dzwieki, dotyk i satysfakcja
seksualna? Dzigki niemu wlasnie [cztowiek] uzyskuje poznanie. C6z pozostaje? To
jest whagnie Owo™?®. Ponadto ,,brdhman [jest] roz/poznaniem i szczesliwoscia™ .
Poznanie (jiiana) ‘nacechowanego brahmana (saguna-brahman)’ pozwala uchwycié
jednos¢ wszystkich bytow w $wiecie, ktorych istote stanowi brdhman, natomiast
poznanie ‘nienacechowanego brahmana (nirguna-brahman)’ pozwala dostrzec
transcendentng Rzeczywisto$¢ znajdujaca sie poza $wiatem fenomenalnym, poza
przemijajacymi zjawiskami zycia i $émierci, powstawania i zanikania bytow. Swiat
fenomenalny ‘wymierzony’ czasem (kala), przestrzenia i prawem przyczynowo-

22 ChU 3.14,1: sarvam khalv idar brahma.

B MuU 2.2,2: yasminml loka nihita lokinasca. tad etad aksarar brahma sa pranas
tad u van-manah.

**ChU 6.9,1-6.16,3.

KU 3.15: asabdam asparsam arupam avyayam tatha ‘rasam nityam agandhavac
ca yat. anady-anantam mahatah parah dhruvam ...

2 KU 4.3: yena riupam rasam gandham sabdan sparsams ca maithunan. etendiva
vijanati kim atra parisigyate // etad vai tat.

2TBAU 3.9.28,7: vijiianam anandam brahma.
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skutkowym (karman) jest jedynie iluzja (maya)*®. Chociaz empirycznie postrzegalny,
nie jest jednak wlasciwg Rzeczywistoscia, bowiem zmienia si¢ i przemija.

Ta bardzo skrotowa prezentacja koncepcji brahmana, majaca za cel jedynie jej
przyblizenie i przypomnienie ulatwiajace zrozumienie omawianych nizej zwiazkow
Z mowa, nie rosci sobie pretensji do wyczerpujacej analizy przedmiotu, ktdéra
znacznie wykracza poza zakres niniejszego artykutu. Wydaje sie, iz powstala na ten
temat obszerna literatura naukowa roéwniez nie w pelni stawia kropke nad ‘i’, co do
istoty brahmana.

Moéwié znaczy istnieé¢ (vac = brahman)

Nie tylko wsrdd jezykoznawcdw znana jest anegdota o panujacym w X VIII wieku
cesarzu Fryderyku II 1 jego zainteresowaniach lingwistycznych. Chcac sie
dowiedzie¢, ktory z jezykow jest najstarszy i zrodlowy, kazal odizolowaé od
spotecznosci kilka noworodkéw pochodzacych z roéznych nacji, zakazujac
jednoczesnie ich opiekunkom odzywania si¢ do nich i w ich obecnosci.
Eksperyment nie przyniost cesarzowi oczekiwanej odpowiedzi, bowiem wszystkie
dzieci zmarly. Doprowadzil jednak do wyciagnigcia przezen wniosku, iz mowa i
komunikacja mig¢dzyludzka sa zyciodajna sila, bez ktorej czlowiek nie jest w stanie
istnie¢ 1 ktorej brak niesie $mieré. Trudno dzi§ stwierdzié, ile prawdy jest w tej
anegdocie, jednakze wnioski wyciagniete z tego ‘eksperymentu’ sa zbiezne z
poczatkami zainteresowan lingwistycznych myslicieli prawie wszystkich kultur, w
tym oczywiscie takze hinduskie;.

Mowa jest Scisle zwiazana z esencja zycia, sila zyciowa prana. Mowi sig, ze
»matka 1 syn to vac i pranpa: matka jest mowa, [a] synem ten drugi. Prana to
Sarasvat, [za$] mowe nazywaja Sarasvati ™. Jak stwierdza Kauszitaki-brahmana
(2.7), mowe przenika wdech i wydech cztowieka, jego wzrok, stuch i umyst. Kazde

8 Termin maya, pochodzacy od Yma ‘wymierzaé, ksztattowaé, tworzyé’ lub od Vmi
‘zmienia¢’, zyskal znaczenie ‘zludzenia, iluzji’ dopiero w okresie powedyjskim,
zwlaszcza w systemie filozoficznym adwajtawedanty (advaita-vedanta) Sankary (IX w.
n.e.). Pierwotnie, w tekstach wedyjskich oznaczal ‘moc’ (nadprzyrodzona lub
magiczna), ‘potege, zdolnosé, umiejetnosé’, ktora dysponowaly najwigcksze bostwa
kosmogoniczne. Por. takze analogiczny rozwoj semantyczny lac. fictio ‘tworzenie,
ksztaltowanie [rzeczywistosci], konstrukcja mys$lowa’, az po pozniejsze znaczenie
“fikcji, czego$ nierealnego, ztudnego’. Zob. takze ELIADE (1988: 142-3).

2 BD 4.39: mata-putrau tu vak-pranau mata vag itarah sutah. sarasvantam iti prano
vacam prahuh sarasvatim. Ponadto BD 2.51 podaje, ze Sarasvat jest jednym z imion
posredniej formy Agniego lub Indry; por. takze MACDONELL (1904: 1I: 136).
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z nich tworzy czegsé skltadowa aktu mowienia (vanmayam bhavati). Dzigki mowie
mozna wyrazi¢ przyjemne i nieprzyjemne wrazenie organu dotyku. Dlatego tez calte
jestestwo czlowieka, cale ‘ja’ (atman) przenikniete jest mowa (tat sarva atma
vacam apy eti van-mayo bhavati). Poglad ten wyrazony zostal juz ponoé w
wersetach Rygwedy (tad etad rcabhy uditam)*°.

Wedlug Bryhaddewaty, ,mowa jest brahmanem, prawda jest brahmanem,
brahmanem jest caly ten $wiat [zjawiskowy]™'. Dzieki mowie transcendentny
brahman moze by¢ bezposrednio wyrazany (vacya): ,,Zaprawde, Prajapati to tono
zaréwno niebytu, jak i bytu. [Jest on] bowiem tym odwiecznym brahmanem, ktory
[jest] niezniszczalny i wyrazalny [stowami]™. Bogini Vac jest wszechobecna:
vacam sarva-gatam devim ... (BD 6.121) i jako taka stanowi zenska forme energii
brahmana: vag ... brahmi (BD 6.152).

Pomimo prawie calkowitej tozsamosci mowy i brahmana, wystepuje pomigdzy
tymi dwoma pojeciami zasadnicza rdznica i jednoczesnie kolejne podobienstwo
zwiazane z podzialem na cztery czesci. Ich czwarta czes¢, okreslona w obu
wypadkach tym samym terminem tfuriya (dosl. ‘czwarty’), jest w odniesieniu do vac
dostepna zwyktym ludziom, jest mowa ludzka, natomiast pozostale trzy czgsci sa
dla zwyktych ludzi niedostepne. Czwarta cze$¢ brahmana ukazuje natomiast pelnie
jego istoty, uchwytnej tylko w najglebszych stadiach medytacji. Jest to bowiem
najwyzszy stan jednosci duchowej atmana-brahmana (atman-brahman) dostepny
jedynie wgladowi mistycznemu uzyskanemu réwniez w czwartym, najwyzszym
stanie $wiadomosci®’. Wedlg Manditkya-Upanisad atman jest tozsamy z

% Wedtug KEITHA (1981: 354) chodzi tu o werset RV 9.69,6 i Nir 7.2.

31 BD 2.40ab: brahma vag brahma satyam ca brahma sarvam idam jagat.

32BD 1.62: asatas ca satas cdiva yonir esa prajapatih. yad aksaram ca vacyam ca
yathditad brahma sasvatam.

33 Ogolnie mozna powiedzie¢, ze upaniszady rozrozniaja cztery stany swiadomosci, z
ktdérych kazdy stopniowo przybliza mozliwos¢ postrzegania atmana jako bytu absolutnego:
stan czuwania (jagrat), stan marzen sennych (svapna), stan glebokiego snu bez marzen
sennych (susupti) oraz stan ‘czwarty’ (turiya). (1) W stanie czuwania, bgdacym najnizszym
poziomem $wiadomosci, ukazujace si¢ przedmioty blednie sa postrzegane i pojmowane
jako realnie istniejace jednostki bytu, nie zas zgodnie z prawda jako wytwory uludy
(maya). (2) W stanie marzen sennych przedmioty traca swoja trwalos¢ i ukazuja si¢
bardziej realnie, jako zmienne i nierzeczywiste zdarzenia. (3) W pozbawionym marzen
sennych stanie glebokiego snu zanika swiadomos¢ $wiata fenomenalnego i samego siebie
jako przedmiotu w stosunku do innych przedmiotow. Zanika poczucie czasu i przestrzeni.
Uzyskuje sie wowczas pelna rownowage duchowa, w ktorej chwilowo do$wiadcza sig
jednosci z brahmanem. Poniewaz jednak w tym stanie atman nie ma §wiadomos$ci samego
siebie 1 innych istot, dlatego nadal jeszcze niemozliwa jest pelna realizacja
upaniszadowego procesu poznania: ‘Ja jestem owym [brahmanem]’. (4) Dopiero czwarty
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brahmanem i dzieli si¢ na cztery czesci (dost. ‘jest czterostopy’)**. Pierwsza stopa,
cechujaca si¢ stanem czuwania i poznaniem zewng¢trznym, nazywa si¢ vaisvanara
(‘wszechludzka’ lub ‘wtasciwa wszystkim ludziom’). Druga, cechujaca si¢ stanem
snu 1 poznaniem wewnetrznym, to faijasa (‘rozblyskujaca’). Trzecia, cechujaca si¢
stanem glebokiego snu i ujednoliceniem (eki-bhiitah), to prajiia (‘poznajaca,
wiedzaca’). Natomiast czwarta cze$C, ktorej istota jest $wiadomos¢ jedynosci
atmana, nie posiadajaca wyrdzniajacych cech, to caturtha (‘czwarta’)®.
Maitrayaniyopanisad rowniez w do$¢ zwigzly sposob przedstawia cztery stany, w
ktérych postrzegany jest atman:

,Nie patrzac na $mier¢ [jako realne zdarzenie], nie dostrzega choroby
ani cierpienia. Patrzac [bowiem], rzeczywiscie widzi wszystko [i]
wszedzie dociera. Widzacy okiem, chodzacy we $nie, gteboko $piacy i
ten, co [jest] poza glebokim snem — oto sa cztery jego podzialy,
czwarty jest najwyzszym z nich. W [pierwszych] trzech, brdhman
chodzilby jedna stopa, a w ostatnim chodzi [jako] trojstopy”>°.

Chandogyopanisad (8.7-12) opisuje cztery stany atmana bardziej obrazowo, w
formie przypowiesci. Do Pradzapatiego przychodza po nauke o atmanie Indra i
Wiroczana (Virocana). Pierwszy z nich jest wystannikiem i przedstawicielem
bogdéw, drugi demonow (asura) i ludzi o demonicznej naturze (asura), dla ktérych
atman jest identyczny z cialem i w zwiazku z tym ginie wraz z rozpadem tego ciala.
Pradzapati stopniowo, w czterech kolejnych pouczeniach, postanawia odstonié
przed oboma emisariuszami tajemnic¢ najwyzszej rzeczywistosci. Najpierw
oznajmia, ze atman to obraz cztowieka odbity w wodzie, zwierciadle lub oku
drugiej osoby. Dla Wiroczany jest to wystarczajaca informacja, wiec wraca do
demonéw, przekazuje im te wiadomos$¢ 1 wiecej juz do Pradzapatiego nie
przychodzi po nauke. Indr¢ natomiast w drodze powrotnej do bogéw ogarniaja

stan $wiadomosci ukazuje ostateczna i najwyzsza rzeczywistos¢ atmana-brahmana. Czysta
swiadomos¢ (cif) samego siebie, absolutna i transcendentalna, nie posiada tu zadnych
ograniczen, bowiem jej przedmiot (brahman) jest identyczny z jej podmiotem (atman).
Szerzej zob. DEUSSEN (1979: 296-312).
3 ManU 2: ayam atma brahma. so 'yam atma catus-pat.
35 ManU 3-7.
30 MaiU 7.11:
na pasyan mytyun pasyati na rogam nota duhkhatam /
sarvam hi pasyan pasyati sarvam apnoti sarvasah //
caksusah svapna-cari ca suptah suptat paras ca yah /
bhedas caite 'sya catvaras tebhyas turyam mahattaram /
trisv eka-pac cared brahma tri-pac carati cottare //



30 STUDIA INDOLOGICZNE NR 9 (2002)

watpliwosci, wigc wraca do Pradzapatiego po dalsze wyjasnienia. Ten oznajmia mu,
7e ostateczna rzeczywisto$¢ to atman w sennym marzeniu. Indra odchodzi, ale
ponownie budza si¢ w nim watpliwosci i wraca. Pradzapati poucza go wigc, ze
ostateczna rzeczywisto$¢ to atman w gltebokim $nie bez marzen sennych. Tu
rowniez Indra nie znajduje pelnego wyjasnienia istoty atmana i ponownie powraca
po dalsze nauki, bowiem atman w tym stanie nie ma $swiadomosci siebie i innych
istot, ktora jest podstawa poznania — ,ja jestem tym [atmanem-brdhmanem]™’. W
stanie gltebokiego snu atman staje si¢ niejako zupekie unicestwiony, przez co Indra
nie widzi w nim oczekiwanego dobra®®. Na nastepnych wiec pie¢ lat, czyli 101 lat
ludzkich®, pozostaje uczniem Pradzapatiego. Po tym kolejnym okresie proby Indra
uzyskuje wyjasnienie prawdziwej natury najwyzszej rzeczywistosci, czyli czystej
$wiadomos$ci samego siebie: w pelni uspokojony atman unoszac si¢ z tego ciala,
wstepuje w najwyzszy blask, uzyskujac swa wtasciwa forme jako najwyzszy duch
(uttamah purusah)®. Dla podkreslenia, iz 6w najwyzszy duch posiada pehie
$wiadomosci, Pradzapati mowi o nim jako o ,$miejacym, bawigcym sie,
rozkoszujacym sie kobietami lub powozami lub rodzina, nie wspominajacym juz
[jednak] o tym dodatku — [ziemskim] ciele™!. Tak wiec ostateczna i najwyzsza
rzeczywistoscia atmana-brdhmana nie jest ograniczona materia empiryczna
swiadomos$¢ siebie, lecz $wiadomo$é absolutna, transcendentna, nie znajaca
jakichkolwiek ograniczen, bowiem przedmiot tej §wiadomosci staje si¢ identyczny z
jej podmiotem — jest jednym bytem absolutnym. Manditkyopanisad opisuje wiec Ow
czwarty stan jako ‘ten, ktérego istota jest swiadomo$¢ jed[y]nosci atmana’*’.
Poprzez symbolike sylaby aum upaniszada ta taczy Absolut niewyslawialny z
wystawialnym. Aum transcenduje poziomy czuwania, snu z marzeniami i
glebokiego snu bez marzen sennych, az do Absolutu. Atman-brdhman jest wigc
tozsamy z mowa, z jezykiem, ktorych podstawowa i1 specyficzna manifestacja jest
sylaba aum. Dzwigk A4 to stan czuwania vaisvanara, U to stan taijasa, M to prajna,

37 ChU 8.11,2: ayam aham asmi.

38 ChU 8.11,2: vindsam evdpito bhavati. ndham atra bhogyar pasyamiti.

3% Tak Pradzapati thumaczy Indrze dlugo$é¢ zycia spedzona w ‘terminie’: vasaparani
parica varsaniti. sa haparani paiica varsany-uvasa. tany eka-satam sampeduh. etat tad

yad ahuh. eka-satam ha vai varsani madhavan prajapatau brahma-caryam uvdsa
(ChU 8.11,3).

%' ChU 8.12,3: evam evdisa samprasado ’smac-charirat samutthaya param jyotir
upasampadya svena rupendbhispadyate. sa uttama-purusah.

M ChU_8.12,3: jaksat' kridan ramam anah stribhir va yanair va jatibhir va
nopajanam smarann idam sariram.

2 ManU 7: ekdtma-pratyaya-sarar.
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za§ czwarta Cwiartka Absolutu nie ma swojej czastki — jest bezdZzwieczna i
niewystowiona®.

Upaniszady wprowadzaja ponadto pojecie siabdabrahmana (sabda-brahman), tj.
‘brahmana, ktorego istota jest dzwigk’, odnoszac je do dzwigkowego wyrazu
Absolutu. Jego dalszy rozwdj prowadzi pdzniej do rozwinigcia tak fundamentalnych
koncepcji jezykoznawczych 1 filozoficznych, jak sabda czy sphota. W
najogoblniejszym zarysie sabda to najmniejsza jednostka mowy niosaca tresé
znaczeniowa. Sphota natomiast jest teoria wprowadzona przez Bhartryhariego (V w.
n.e.), traktujaca wypowiedz lub sekwencje jako catos¢. Podobnie jak litera lub
fonem nie maja cze¢sci skltadowych, tak i stowo lub zdanie musza by¢ traktowane
calosciowo jako niepodzielne jednostki. Tworca tej teorii twierdzil, ze
lingwistyczna analiza rozkladajaca zdania 1 wypowiedzi na pojedyncze stowa,
rdzenie, sufiksy, fonemy itp. jest jedynie uzytecznym $rodkiem do studiéw nad
jezykiem, ale jest sztuczna, nierzeczywista. W aktach mowy komunikacja odbywa
si¢ zawsze poprzez calosciowe wypowiedzi: nadawca (méwca) mysli i moéwi, a
odbiorca (stuchacz) rozumie wypowiedz (przekaz) jako jedna catosc.

Wszystkie powyzsze terminy w roznorodny sposéb odnosza si¢ do brahmana —
holistycznej koncepcji Absolutu, ktory jako sakralny dzwigk lub Stowo pelne mocy,
pod r6znymi imionami i w r6znych formach wiaze sie¢ z procesem wiodacym do
ostatecznego i bezpowrotnego wyzwolenia (moksa, mukti) z okowow sansary.

Medytacja, ktorej trescia jest brahman, gwarantuje osiagniecie najwyzszego i
ostatecznego celu zycia czlowieka — wyzwolenia (moksa lub mukti) z wiezo6w
karmana* i kotowrotu wcielen (sarsara). Dos¢ pdzna Rama-pirvatipaniyépanisad
stwierdza to jednoznacznie: ,kazdy, kto medytuje to ..., czego istotg jest byt,
$wiadomo$é [i] szczesliwosé, osiaga wyzwolenie™ . Poniewaz mowa jest tozsama z
brahmanem, tak wigec i medytacja, ktorej trescia jest mowa (dzwigki), musi
prowadzi¢ do wyzwolenia. Pierwotnie dotyczylo to gléwnie medytacji, ktorej
trescia jest sylaba om, 1 recytacji mantr, stopniowo do rangi srodka prowadzacego
do ostatecznego i bezpowrotnego wyzwolenia z materialnych wigzé6w awansowata
swiadoma umiejetno$¢ perfekcyjnego stosowania jezyka, czyli doskonata
znajomos$¢ fonetyki i gramatyki, poczatkowo okreslanych wspolnym terminem
vyakarana. Bhartryhari upatruje w tak szeroko pojetej gramatyce podstawe

* ManU 8-12.

“ Karman, dost. ‘dziatanie, czynno$¢’; okresla sume wszelkich dzialan
jednostkowych w obecnym oraz we wczesniejszych wecieleniach, powodujaca
gromadzenie si¢ ‘zanieczyszczenia’ duszy ludzkiej skutkami tych dziatan i warunkujaca
byt w kolejnych reinkarnacjach.

S RPTU 5.8: sac-cid-ananda-ripar ... sa yo dhyayena moksam apnoti sarvah.
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wszystkich nauk pomocniczych (veddnga) i jedyna droge do wyzwalajacego
poznania, majacego charakter werbalny. Znajomos$¢ prawidel jezyka umozliwia
oddzielenie form prawidlowych od nieprawidlowych, a tak oczyszczona mowa,
bedaca odzwierciedleniem i synonimem Wed, jest s$rodkiem do osiagnigcia
brahmana*®. Dla Bhartryhariego ‘joga stowa’ jako ¢wiczenie duchowe jest $rodkiem
do osiagnigcia celu najwyzszego, jakim jest wyzwolenie z wigzoOw sansary: ,,Ona
jest bezposrednia droga ku temu, ktory [jest] najczystszym blaskiem i najwyzsza
esencja mowy w jej zroznicowanej postaci”™*’. Dlatego tez wiedza gramatyczna jest
,bramg do wyzwolenia, lekarstwem na wady mowy, cedzidtem wszystkich nauk,
[co] 1$ni ponad [wszystkimi] naukami; ... przeto na tym wlasnie §wiecie ta nauka
[jest] najwyzsza z nauk™®. Poznawanie arkanow teorii jezyka przybiera charakter
rownowazny ascetycznym praktykom jogicznym, uniezaleznia od rytuatlu i
skuteczniej niz praktyka dharmy gwarantuje ostateczne wyzwolenie (moksa): ,,[Jest]
to poczatkowy szczebel na drabinie osiagni¢¢ jogicznych (siddhi), a dla pragnacych
wyzwolenia [stanowi] prosta krolewska droge™. Potega wiedzy gramatycznej jest
tak wielka, ze rownowazy poznanie catych Wed, a tym samym przewyzsza wszelka
inng wiedze, bowiem: ,,Oswieceni medrey twierdza, ze gramatyka [jako] najblizsza
tego brahmana [i] najwyzsza sposrod form ascezy [jest] pierwszg z tekstow cztonéw
pomocniczych [Wedy]”. Znajomo$¢ wszystkich glosek alfabetu (aksara) jest
tozsama z poznaniem brahmana, co potwierdza wyraznie komentarz do tejze $loki:
,»lradycja mowi, ze samo poznanie alfabetu przynosi takie same pomys$lne owoce
jak [poznanie] wszystkich Wed”°.

Kolejnym stadium mowy w stosunku do jej statusu wobec brahmana, czy
Pradzapatiego jest ‘mowa zrodzona przez bogdéw’ (kreacja wtorna). Zrodzonej przez

% VP 1.5ab: praptyupayo ‘nukaras ca tasya vedo ...
VP 1.12: prapta-rupa-vibhagaya yo vacah paramo rasah. yat tat punyatamam
Jyotis tasya margo 'vam anjasah.
¥ VP 1.14-15cd:
tad dvaram apavargasya van malanam cikitsitam /
pavitram sarva-vidyanam adhividyam prakasate //
... tathaiva loke vidyanam esa vidya parayanam /
Y VP 1.16:
idam adyam pada-sthanam siddhi-sopdna-parvanam /
iyam sa moksamananam ajihma raja-paddhatih //
VP LI
asannam brahmanas tasya tapasam uttamam tapah /
prathamam chandasam angam ahur vyakaranam budhah //
Komentarz: yaskdksara-samamndyasydasya  jiana-matrena  sarva-veda-punya-
phalavaptir agamena smaryate.
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bogow mowy uzywaja nie tylko istoty nadprzyrodzone i ludzie, ale takze
wszelkiego rodzaju zwierzeta, zwlaszcza ptaki: ,,Boginie Mowe zrodzili bogowie,
nia wszelkiego ksztaltu zwierzeta mowia”>'.

Mowi réwniez ogien 1 soma. Swoja wlasna ‘mowe’ posiadaja kamienne Zarna
stuzace do wyciskania somy. W hymnie skierowanym do nich poeta zwraca si¢ do
kaptana, ktérego rytualne piesni do Indry przyréwnuje do hatasu wydawanego przez

kamienie zaren:

»Niech one przemoéowia [i] my przemowmy. Wygtoscie mowe do
mowiacych zaren, gdy [wy] szybkie kamienie, [wy] géry pelne somy,
wspblnie rytmiczne zgrzytanie do Indry niesiecie” .

Uzywane w grach hazardowych kosci przemawiaja (vacam dkratam) do gracza,
kuszac go swym glosem:

,QOdy przemowia rzucone, brazowe [kosci], spiesze¢ do nich, jak
kochanka na schadzke™>.

W calej literaturze wedyjskiej vac kojarzy si¢ ponadto ze zjawiskami
atmosferycznymi, a zwlaszcza z deszczem i piorunami. Wedlug BD 8.111 grzmot
(vajra) poprzedza ‘mowa’ (vak-pirvam)**. Agni jako Syn Wéd jest okreslany
‘potrojnym gromem Indry’. W nim jest metrum tristubh, w nim jest vdac™.
Gromowtadnego Indre okresla si¢ wprost jako Mowe lub Pana Mowy (Vacaspati)*®.

Vac traktowana jest jako ‘mowa wszech§wiata’ lub ‘jezyk natury’, do ktorego
zalicza si¢ migdzy innymi glosy krow i innych zwierzat, ptakow, zab, a nawet
przedmiotéw nieozywionych. Praktycznie kazdy dzwigk jest rodzajem mowy,
zréznicowanym tylko na réznych poziomach.

ST RV 8.100,11ab: devim vacam ajanayanta devds tam visva-ripah pasdvo vadanti.
2RV 10.94,1:
praité vadantu prd vaydrm vadama gravabhyo vicam vadata vadadbhyah |
yad adrayah parvatah sakam asavah slokam ghosam bhdrathéndraya sominah //
Pada d, por. RV 10.76,4d: bharata slokam adrayah, oraz 3.53,10a: kynutha slékam
ddribhir.
3RV 10.34,5¢d: nyuptas ca babhrdavo vacam dkratan émid esam niskytam jariniva.
> W Starym Testamencie grzmot jest nazywany ‘glosem (gél) Jahwe’ (Ps 18; 19; 24;
Jb 37,2-4). Spadajace z nieba wszechmocne stowo Boga jak srogi wojownik runeto na
srodek zatraconej ziemi Egiptu, karzac wszystko $miercia (Mdr 18.14-16). W Koranie
grzmot gtosi chwale Boga (13.13).
> AiB 2.16,4 (7.6): trisam rddham ... vajram ... vajras tena yad aponaptriya vajras
tena yat tristub vajras tena yad vak.

® KB 2.7: vagva indro; BD 2.45.
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Dobiegajacy z wysoka odglos gromu nazywany ‘mowa chmur’ (abhriya vac, RV
1.168,8) symbolizuje boskie natchnienie nachodzace wedyjskich poetow i
wieszczow. Termin abhriya odnosi sie¢ zazwyczaj do chmur burzowych. Znaczenie
gromu dla inspiracji poetyckiej wiaze si¢ z gromowladnym Indra, ktéry si¢ nim
postuguje i go sprowadza. Mowa gromu Indry wielokrotnie przewija si¢ w hymnach
wedyjskich. Indra odgrywa wigc niezwykle wazna witalizujaca role w manifestacji
mowy, funkcjonujac jako jej nosnik. W efekcie Rygweda stwierdza, ze 6w wladca
ognia niebianskiego wraz z Agnim, jako ziemskim ogniem ofiarnym, byli organem
mowy kosmicznego Pracztowieka-Puruszy:

»Jasny Ksiezyc z umysltu si¢ narodzil, a Stonce zrodzito si¢ z oczu. Z
ust — Indra oraz Agni, z oddechu wiatr si¢ narodzil”>’.

Juz w sanhitach zostaje wigc zapoczatkowane przedstawianie Indry jako
pierwszego ‘gramatyka’. To on z polecenia bogow pierwszy wyodrebnit mowe
artykutowana, posegregowal ja 1 usystematyzowal (uzywa sie tu form
czasownikowych pochodzacych od vi + a + Vkr)*®. Wszystkie samogtoski (svara),
uznawane w fonetyce za ‘dusze jezyka’, okreslane sa zatem jako najglebsza istota
(atman) Indry®. Dlatego nalezy wymawiaé je dzwiecznie i mocno.

Jezyk, myslenie, wiedza i poznanie

Mowa jest pdlmaterialna realizacja tworczej mysli 1 jest z nia nierozerwalnie
zwiazana. Umysl (manas, neut.) jest podstawowym narzedziem ‘wyciosujacym’
mowe¢ 1 Kksztaltujacym ja. Proces moéwienia jest zawsze zwiazany z
funkcjonowaniem umyshu. Mowa towarzyszy wszystkim myslom, wizjom
wieszczym 1 natchnieniu poetyckiemu:

TRV 10.90,13:
candrdma mdnaso jatas ca'k_soh’sd’ryo ajayata /
mutkhad indras cdgnis ca pranad vayur ajayata //
Por. RV 10.16,3; AiU 1.1,4. Pada 13d — por. TS 5.1.5,1: prano vdi vayih; ‘przestwor
posredni’ (antariksa).
TS 6.4.7,3: vag vai pardacy avyakyta 'vadat. te deva indram abruvann imam no

vacam vyakurv iti ... tam indro madhyato avakramya vyakarot. tasmad iyam vyakyta
vag udyate; zob. takze MS 4.5,8 1 SB 4.1.3,1-16.

9 ChU 2.22,3: sarve svara indrasydtmanah; zob. takze KauU 4.6.
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»Znawczyni¢ Mowy, Mowe¢ ozywiajaca, towarzyszaca wszystkim
myslom, boska krowe od bogoéw przychodzaca, ku sobie przyciagnal
mnie $miertelnik niezbyt madry”®.

Zaktada si¢ tu wigc myslenie werbalne, nie obrazowe. Nie przeszkadza to jednak
W rozwijaniu w innym miejscu koncepcji nama-ripa (myslenia obrazowego),
bowiem teksty z tego okresu nie prezentowaly jednej wspdlnej mysli czy pogladu,
lecz stanowily konglomerat réznych (czgsto sprzecznych), wzajemnie
przenikajacych sie i uzupetniajacych pogladow.

Podobnie jak wiele innych kluczowych dla mysli staroindyjskiej terminow, tak i
manas sprawial zawsze wiele problemoéw translatorskich i interpretacyjnych. W
zaleznosci od okresu 1 kategorii tekstow, jego znaczenie ulegalo pewnym
modyfikacjom. Stownik etymologiczny sanskrytu Manfreda MAYRHOFERA (1963:
II: 573-4) podaje nastgpujace znaczenia: ,,Sinn, Geist, Verstand, Wahrnehmung,
Empfindung, Wille, Seele, Gedanke / mind, intellect, perception, sense, will, soul,
thought”. Maty stownik klasycznej mysli indyjskiej (1992: 57-58) uwzglednia
jeszcze wigeej znaczen: ,,rozumienie, percepcja, zmyslt, umysl, $wiadomosé, wola;
mys$l, wyobrazenie, refleksja, afekt, pragnienie”. Rzeczownik manas pochodzi od
pierwiastka man (‘mysle¢, mniemac’) i etymologicznie wiaze si¢ z greckim
rzeczownikiem pévoc. Nie tylko jednak etymologia taczy oba pojecia, ale réwniez
ich istota i funkcje byly zblizone®'. Warto w tym miejscu zwréci¢ uwage, Ze
podobnie jak w wypadku innych termindw uznawanych wspolczesnie za
abstrakcyjne idee lub koncepcje, dla przedstawicieli kultur starozytnych Iub
tradycyjnych stanowily one swego rodzaju energi¢ potencjalna lub substancjonalng
potencje wiodaca do pewnego stopnia niezalezny byt w cztowieku, przedmiotach
ozywionych i nieozywionych oraz w zjawiskach przyrody i we wszechswiecie.
Substancje tego rodzaju wymykaly si¢ precyzyjnym okresleniom i definicjom.
Swoja obecnoscia 1 aktywnoscia umozliwialy realny wpltyw czlowieka na otaczajaca
go rzeczywisto$é, a takze odbieraly impulsy zewnetrzne, z widzialnego i
niewidzialnego $wiata wywierajac wplyw na czlowieka. Poniewaz termin ‘umysl’
wydaje si¢ wystarczajaco pojemnym okresleniem z punktu widzenia filozofii i

RV 8.101.16:
vaco-vidam vacam udirdyantim visvabhir dhibhir upatisthamanam /
devim devébhyah pary eyusim gam a mavrkta martyo dabhrdcetah //

1 W obu kulturach ($rédziemnomorskiej i hinduskiej) wystepowaty w analogicznych
parach poje¢: vac — manas 1 logos — menos. Jak zauwaza CASSIRER (1971: 215-6) ,,Sam
termin Jogos w filozofii greckiej sugerowal zawsze i podtrzymywal wyobrazenie o
zasadniczej tozsamosci aktu mowy z aktem mysli. Gramatyke i logike uwazano za dwie
rozne galezie wiedzy o tym samym przedmiocie”.
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wspblezesnej psychofizjologii®, pozostanmy przy takim tlumaczeniu, majac jednak
na uwadze jego wieloznacznos¢. Sprobujmy na przyktadach przesledzi¢ proces
rozwojowy tej koncepcji, skupiajac si¢ zwlaszcza na jej nierozerwalnych zwiazkach
Z mowa,.

Mowa a umyst

W Rygwedzie umystem okresla sie organ wewngtrzny istot ziemskich (zywych i
martwych), nadprzyrodzonych, jak i byt sam w sobie istniejacy niezaleznie, zwlaszcza
w ujeciu kosmogonicznym. Umyst wspolgra z wizjonerska, natchniona mysla dhi i
dhiti: ,,matka ojcu data udziat w tym, co si¢ nalezy — mysla i umyslem na poczatku [z
nim] si¢ zespolila” oraz ,,oni, ci natchnieni medrcy, myslami [i] umystem przenikaja
wokot, wszedzie wokot powstaja”®. Natchnieni poeci i medrcy sercem i umystem
widza ptaka symbolizujacego $wiatto natchnienia mistycznego, a ten sam ptak niesie
mowe w umysle (RV 10.177,1-2). Umystl moze prowadzi¢ dialog z sercem
wiasciciela (RV 8.100,5¢). Funkcjonowanie umystu kojarzone wigc bywa z funkcjami
oka lub serca. Zwlaszcza ten drugi organ $cisle z nim wspolpracuje: ,,Zaiste, tgskni¢ za
Indra sercem i umystem™®*. W innym hymnie Jami zwraca sie do swego brata: ,,Ach,
zalosny$ Jamo, Ze nawet umyshi twego, ni serca nie poznalismy!”®. Manas jest
bardzo szybki, najszybszy z wszystkiego, co si¢ unosi®. Do jego predkosci
przyrownuje si¢ czesto predkos¢ innych obiektow. Wielokrotnie powtarza si¢ w
Rygwedzie sformulowanie ‘szybki jak umysl’ (mano-java lub mano-juva). Na
przyktad Marutowie zaprzegaja szybkie jak mysl (mano-juva) rydwany®’.

62 Por. dla przyktadu SMITH (1989) oraz TRABKA (1991).

8 RV 1.164,8ab: matd pitdram rtd a babhdja dhity dgre mdnasa sdam hi jagmé i
36cd: té dhitibhir manasa té vipascitah paribhivah pari bhavanti visvdatah. ‘Matka’ jest
Jutrzenka (Usas), poniewaz jest corka boga Nieba (Dyaus), por. RV 1.183,2; 4.30,9;
5.82,5. Jest ponadto matka Slonca (Sturya), por. RV 7.78,3 oraz 7.80,2. Wedhug
GELDNERA (1951: I: 229) matka jest Ziemia a ojcem Niebo; por. takze BROWN (1968: 212)
1 O’FLAHERTY (1981: 81). Werset ten moze nawigzywac takze do stosunku seksualnego
miedzy Wacz (Vac) a Pradzapatim, por. RV 10.119,5; 1.127,7b. Sytuacja przypomina
takze hymn RV 10.10 (= AV 18.1,1-16), gdzie Jama (Yama) jest namawiany przez swa
siostre Jami (Yami) do popeienia incestu. Pada b —por. RV 3.31,1d.

84 RV 6.28,5¢cd: ichamid dhrdd mdnasa cid indram.

5 RV 10.10,13ab (= AV 18.1,15ab): batd batasi yama naivd te mdno hrdayam
cavidama.

%RV 6.9,5¢d: mdno javistham patdyatsu. Por. takze SB 11.3.1,6.

7 RV 1.85,4cd. Por. takze RV 8.100,8a; 10.81,7b, itd.
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W sanhitach manas wystepuje jako ogodlny i wszechstronny termin okreslajacy
intelekt poznawczy (prajiiana), <$wiadomos¢ (cetas), wole (dhrti). Jest
niesmiertelnym $wiattem ptonacym w kazdej zywej istocie. Bez niego czlowiek nie
jest w stanie podejmowaé zadnych dziatan. Umyst umozliwia postrzeganie zarowno
$wiata widzialnego, jak i niewidzialnego. Kazda mysl stanowi jego produkt, na nim
wspieraja si¢ wszystkie teksty i czynnosci rytualne, ktorymi kieruje jak wprawny
woznica (VS 34.3 nn.). W Tajttirija-Sanhicie zajmuje miejsce posrod wyliczanych
funkcji psychicznych, fizycznych, organdéw zmystow itp., wystepujac pomiedzy
mowa (vac) a wzrokiem (caksus) oraz pomiedzy stluchem (srotra) i mowa (TS
4.7.1,2 oraz 4.7.10,2). Inna lista taczy manas z moca (sakvari)®®.

Mowe wyciosuje umysl, a z kolei mowa pochodzaca lub wychodzaca z umystu
wieszcza wyciosuje Some®, ktory nosi przydomek Pana Umystu (manasas pati, RV
9.11,8; 9.28,1). Wskazuje to bez watpienia na wplyw, jaki wywiera na umyst picie
halucynogennego napoju somy. Najwaleczniejszy z bogéw wedyjskich — Indra,
‘ktéry jest znany jako smakosz somy’ (vdh somapa nicito, RV 2.12,13c¢), okreslany
jest jako ,,Bog, pierwszy posiadacz umyshu, co ledwie zrodzony przewyzszyt bogow
moca intelektu””’. Poza samym zamilowaniem do halucynogennego napoju,
wspomaga on takze wyciskacza somy (sutd-somasya) oraz innych kaplanow i
uczestnikow rytow ofiarnych’".

Wedtug kosmogonicznego hymnu RV 10.129,1-4, pierwszym nasieniem umystu
byl spowity ciemnoscia zalew niezroznicowanego chaosu — okryte pustka ‘to, co
mialo powsta¢’, ‘To Jedno’:

1. ,,Nie byto wéwczas bytu, ani nie byto niebytu. Nie byto przestworu,
ni nieba, co [jest] poza [nim]. Czy si¢ obracato? Gdzie? Pod czyja
piecza? Czy byta woda, glebia niezbadana?
2. ,Nie bylo wowczas s$mierci, ani nie$Smiertelnosci. Nie bylo
odréznienia dnia i nocy. Oddychalo bezwietrzne, samo z siebie, To
Jedno — nie bylo poza nim niczego innego.

8TS3.44,1. Niejasne znaczenie terminu sakvari (fem.) podobnie interpretuje KEITH
(1914: 1: 269) jako ‘power’, oraz GONDA (1983: 18) jako ‘power, might’. MAYRHOFER
(1976: 111: 288) uznaje go za derywat czasownika saknoti ‘moc, by¢ w stanie’: sakvan-,
fem. Sdkvari- geschickt, wirksam, kunstreich’. Sakvari jest takze nazwa wersetow
zwanych inaczej mahanamni (MACDONELL-KEITH (1982: II: 349)).

% RV 9.97,22a: tiksad yddi mdnaso vénato vag.

RV 2.12,1ab: YO0 jatd eva prathamo mdnasvan devo devan krdtuna parydbhiisat.

TRV 2.12,6¢ oraz 14ab: yah sunvdntam dvati yah pdcantam yah sansantam ydh.
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3. ,,Ciemnos¢ byla na poczatku spowita ciemnoscia — wszystko to byto
zalewem niezréznicowanym. Pustka okryte to, co mialo powstac,
moca zaru powstato To Jedno.

4. ,7adza na poczatku zetkneta sie z Tym (neut.), ktére bylo
pierwszym nasieniem umyshu. Natchnieni poeci w sercu poszukujac
poprzez rozmyslanie, znalezli zwiazek bytu w niebycie” %

Wynika z tego, ze manas byl jednym z pierwszych czynnikow realizujacych
kreacje wszechs§wiata z jakiego$ jednego, niewielkiego centrum wyjsciowego,
Zlotego Zarodka (hiranya-garbha). Jak okresla to Andrzej WIERCINSKI (1996: 227),
wszechswiat powstal na drodze eksplozywnej ekspansji ze stanu quasi-punktowego,
wypelionego tajemnicza, ognistag moca Bozej samoswiadomosci, przejawiajacej sie
poprzez Stworcze Stowo.

Potwierdzaja to inne teksty wedyjskie. Wedlug AiB 2.40,2 ,zaprawde, [tylko]
umyst promienial, bowiem od umyshi nie ma nic wczesniejszego™””. Bogowie sa
zrodzeni z umystu (mano-jatah), bowiem ich powstanie byto poprzedzone umystem
(VS 4.11; SB 3.2.2,18). Podobnie sily zyciowe (pranah) sa zen zrodzone, a poniewaz
manas byt pierwszym z nich, dlatego zajmuje gtéwna pozycje (SB 3.2.2,13; 10.3.5,7).
Satapatha-brahmana stwierdza ponadto, Ze po stworzeniu $wiatow Pradzapati
zapragnal stworzy¢ rowniez istoty je zamieszkujace. W tym celu poprzez swoj manas
wszedt w zwiazek seksualny z Wacz (Vac), ktora stala si¢ po tym brzemienna i rodzita
kolejno generacje bogow, potbogow, wieszczow, ludzi itd. (SB 6.1.2,5 nn.). Paiica-
vimsa-brahmana uzupekia ten proces kreacji o element medytacyjny:

»Pradzapati zapragnal — »Obym byt liczny (silny), obym miat
potomstwo«. Umystem medytowal bezglosnie, [i] co bylo w jego
umysle, to stalo si¢ brhat. [Wowczas] stwierdzil — »[Przeciez] ten moj

7RV 10.129:
ndsad asin né sdd asit tadanim ndsid rdjo né vyoma paré ydt /
kim avarivah kitha kdsya sdarmann dmbhah kim asid gahanam gabhirdm //1//
nd mytyur asid amytam nd tarhi nd ratrya dhna asit praketdh /|
anid avatdm svadhdya tad ékam tasmad dhanydn nd pardh kim candsa //2//
tdma asit tamasa gulhdm dgre ‘praketdm salildm sdrvam a iddm /
tuchyenabhv apzhztam yad asit tapasas tan mahindjayatatkam 11311
kamas tad dgre sam avartatadhi mdnaso rétah prathamdm ydd asit /
saté bandhum dsati nir avindan hrdi pratisya kaviyo manisa //4//

3 AiB 2.40,2: mano vai didaya, manaso hi na kim cana purvam asti. Podobne

stwierdzenie znajdujemy takze w KS 27.5.
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ptod™ jest ukryty! Przeto zrodze go dzieki Mowie«. Wydal [wiec z
siebie] Mowe, a ona stala sie rathantara””.

Jak widzimy, aktywno$¢ kreacyjna Pradzapatiego jest wylacznie mentalna —
odbywa sie w umysle lub za jego pomoca’®. Chociaz manas nalezy do boga-
stworcy, nie stanowi jednak tylko jego organu myslenia, ale jest w pelni z nim
tozsamy, ,,bowiem umyst jest jakby Pradzapatim”™”’, tak jak Pradzapati jest tozsamy
z pierwotnym rytem ofiarnym, czyli z ofiara Puruszy i z samym Purusza:

,Zaiste, Pradzapati to umysl, za$ ofiara to Pradzapati. Sama ofiara
raduje sie z ofiary, gdy umyst [si¢ raduje] z umystu”’®,

Bezglosna mowa wewngtrzna, przejawiajaca si¢ na zewnatrz milczeniem i ciszg
otaczajacymi ‘moOwce’, stanowi najwyzszy wyraz mowy-brahmana (brdhman),
najwyzszy wyraz sacrum. Dlatego tez i akty rytualne zwiazane z Pradzapatim,
analogiczne do jego kreacyjnej aktywnosci, sa dokonywane w ciszy, a recytacja

74 Uzyty w tym miejscu sanskrycki termin garbha oznacza zaréwno ‘ptod’ (w
biologii i medycynie odnoszacy si¢ wyltacznie do ciazy ssakow, w tym i do cztowieka),
jak 1 ‘zarodek, zalazek’ okreslajacy wszelkie formy zycia w poczatkowej fazie rozwoju.
W  wypadku ssakow, zarodkiem okresla si¢ pldd do momentu zakonczenia
podstawowych proceséw morfogenezy. Poczawszy od okresu, gdy ujawniaja si¢
morfologiczne cechy gatunkowe i1 po wygladzie zewngtrznym mozna okresli¢, do
jakiego gatunku nalezy zarodek, od tego czasu, az do porodu okresla si¢ go ptodem. W
wypadku ludzi jest to trzeci miesiac ciazy (zob. Stefan Slopek: [lustrowany stownik
immunologiczny. PZWL, Warszawa 1983 oraz Czestaw Jura i Halina Krzanowska
(red.): Leksykon biologiczny. Wiedza Powszechna, Warszawa 1992). O ile w
odniesieniu do poczatkowego, nicuksztaltowanego jeszcze, quasi-punktowego stadium
kreacji wszechswiata, okreslanego jako hiramya-garbha, lepiej jest uzy¢ ttumaczenia
‘zloty zarodek’ lub ‘zloty zalazek’, o tyle w wypadku personifikowanej kreacji przez
demiurga (Pradzapatiego) stosowniejszym wydaje si¢ ttumaczenie jako ‘ptod’.

PB 7.6,1: prajapatir akamayata bahu syam prajayeyéti satusnpim manasa
dhyayattasya yan manasyasit tad vrhat samabhavat // . 2: sa adadhita garbho vai me
‘yam antar-hitastam vaca prajanaya iti // . 3: sa vacam vyasrjata sa vag rathantaram
anvapadyata. Okreslenia brhat 1 rathantara sa terminami technicznymi odnoszacymi si¢
do piesni modlitewnych (saman).

" por. takze RV 1.160,4: ,Ten [jest] z czynnych bogdéw najczynniejszy, ktory
stworzyl dwa $wiaty dobroczynne dla wszystkich. Ktéry moca umyshu wymierzyt dwa
przestwory, ktory umocnil [je] niezniszczalnymi podporami [hymnow]”.

"' TS 2.5.11,4: mana iva prajapatih. Podobnie JUB 1.68.

KB 10.1: prajapatir vai mano yajia u vai prajapatih svayam vai tad-yajiio
yajiiasya jusate yanmano manaso. KB 26.3 dodaje do tych samych stow, iz umyst jest
nieskonczony, niewymierzalny (aparimita). Por. opis ofiary Puruszy w RV 10.90.
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towarzyszacych im mantr odbywa si¢ mentalnie. Opis kosmogonicznego procesu i
pierwowzoru ofiary tego rodzaju podaje Samavidhana-brahmana:

»Na poczatku brahman (neut.) byl tym wszystkim. Jego nasienie
zaczelo dominowaé. Stal si¢ brahmanem (brahmdn, masc.). Pomyslal
bezglosnie w umysle. Jego umyst stat si¢ (byl) Pradzapatim. Dlatego
mantry ofiar dla Pradzapatiego recytuje si¢ mentalnie, bowiem
Pradzapati to umyst””.

Umyst i mowa stanowia pare¢ przeciwstawnych, lecz komplementarnych i
nierozerwalnych bytow®’. Odprawiane z ich udzialem ryty ofiarne przyréwnuje sie
do rydwanu o dwoch kotach lub tez wozu poruszajacego si¢ dwiema drogami. Owe
kota i drogi ofiary to umyst i mowa (AiB 5.33; SB 1.5,4; GB 1.3,2; JUB 3.4.2,1).
Dwie podstawowe kategorie piesni modlitewnych (saman) istniejace na poczatku
Wszechrzeczy, ktore zrodzily wszystkie inne rodzaje samanow 1 metréw, sa
jednoznacznie utozsamione z umystem i mowa (brhat = manas, rathantara = vac).
Ajtareja-brahmana przedstawia to w sposdb nastgpujacy:

,»1. Na poczatku byl brhat i rathantara. Mowa to rathantara, a umyst
to brhat. Ow bryhat, jako pierwszy powstaly (stworzony), lekcewazyt
rathantare. Rathantara [natomiast] poczeta 1 zrodzita wajrupe

" SVB 1.1,1-4. Ze wzgledu na niedostgpnos¢ tekstu oryginalnego, przektad polski
opiera si¢ na angielskich przektadach GONDY (1983: 26): ,,In the beginning, brahman
(neuter) was here. Its semen became predominant; it became brahman (masculine). He
considered silently and mentally. His ‘mind’ became Prajapati. That is why the (mantras)
belonging to an oblation made to Prajapati are pronounced mentally, for Prajapati is
manas” oraz (1989: 43): In the beginning this (All) was (the) Brahman. Its semen became
redundant (predominated, afyaricyata); it became Brahman (the masculine term). He
considered (the situation) tacitly in his ‘mind’ (manas). His ‘mind’ became Prajapati”. Por.
takze znacznie starszy przeklad S. KONOVA (1893: 3): ,,Dieses (All) war im Anfang das
Brahman. Dessen Samenfliissigkeit iiberwog, sie wurde der Brahman. Er iiberlegte
schweigend in seinen Geiste. Sein Geist wurde der Prajapati. Deshalb opfern sie die
Prajapatispende im Geiste (ohne die Spriiche auszusprechen); denn Prajapati ist der Geist™.

80 Scisty zwiazek funkcji umystowych z procesem méwienia zauwazyli m.in. tubylcy
triobriandcy: ,,Umysl, czyli nanola, ktorym to terminem okresla si¢ inteligencje,
zdolno$¢ krytycznego spojrzenia, zdolnos¢ uczenia si¢ formul magicznych i wszelkiego
rodzaju niemechaniczne umiejetnosci, jak rowniez wartoSci moralne — miesci sie w
krtani. Mowiac o tym, gdzie znajduje si¢ nanola krajowcy wskaza na narzady mowy.
Megzczyzna, ktory nie potrafi mowi¢ wskutek jakiegos uszkodzenia tych organdw, jest
utozsamiany, tak w nazwie (fonagowa), jak i w traktowaniu, z uposledzonymi
umystowo”. (MALINOWSKI (1981: 521)).
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(vairupa). 2. Stawszy si¢ dwojgiem, rathantara i wajrupa lekcewazyli
bryhata. Wowczas bryhat poczat i zrodzit wajradze (vairdja)” itd.'.

Sam proces kreacji do zludzenia przypomina tu przedstawiona wyzej (PB 7.6,1-3)
kreacje¢ $wiata przez Pradzapatiego.

W trakcie odprawiania rytu ofiarnego umyslem zapoczatkowuje si¢ chwalby
ofiarne, umystem podejmuje si¢ $piew, dzigki umystowi podtrzymywana jest
wzajemna ni¢ mentalnego dialogu i wiezi pomiedzy uczestnikami obrzedu,
natomiast dzieki mowie mozliwa jest gtosna recytacja formut ofiarnych, czyli stuzy
ona ostatecznej ekspresji dziatan umystowych. Méwi si¢ wigc o nich, ze w rycie
ofiarnym stanowig pare kopulujacych bogdéw, ktora rodzi i pomnaza dla ofiarnika
pozytywne skutki ofiary®.

,»Dzigki mowie 1 umystowi ryt ofiarny si¢ dokonuje. Mowa jest tym
[Swiatem], a Umystl tamtym. Przeto Mowa jako Trojwiedza
przygotowuje sie jedna strone, a Umystem czyni [druga]”®’.

Tak wiec mowa i umyst to dwie drogi realizacji ofiary®.

W kategoriach psychologicznych umyst nadaje ksztalt (ripa) wszelkim bytom, a
mowa nadaje im nazwe¢ (nama), tak wigec manas = rupa, natomiast vac = nama.
Dzigki mowie desygnat ‘przybiera’ lub ‘przywdziewa’ (grhnati) swa nazwe.
Obecnos$é formy i nazwy wytycza rozmiary wszechswiata®.

81 AiB 4.28,1: brhac ca va idam agre rathamtararm cdstam. vak ca vai tan manas
castam. vag vai rathamtaram mano brhat. tad brhat purvam sasyjanam rathamtaram
atyamanyata. tad rathamtaram garbham adhatta tad vairupam aspjata// . 2: te dve
bhutva rathamtaram ca vairupam ca brhad atyamanyetam. tad brhad garbham adhatta
tad vairajam asyjata; itd.

82 AiB 5.23,4-5: manasa prastauti manasédgayati manasa pratiharati vaca sansati //
vak ca vai manas ca devanam mithunam. devanam eva tan mithunena mithunam
avarundhate devanam mithunena mithunam prajayante prajatyai. prajayate prajaya
pasubhir ya evam veda.

8 AiB 5.33,2 (25.8): ayam vai yajiio yo ’yam pavate. tasya vak ca manas ca
vartanyau vaca ca hi manasa ca yajiio vartata. iyam vai vag ado manas tad vaca trayya
vidyayaikam paksam samskurvanti manasdiva brahma samskaroti.

4 ChU 4.16,1: tasya manas ca vak ca vartani.

35$B 11.1.11,6: sa yam manasagharayati. mano vai riupam. manasa hi vedédam rupam
iti. tena rupam apnoty atha yam vacdgharayati vag vai nama vaca hi nama grhnati teno
namapnoty etavad va ’'idam sarvam yavad rupam cdiva nama ca tat sarvam apnoti.
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Manas nalezy do sfery bogdéw, a Vac do asuréw. Zardwno jednak bogowie, jak i
asurowie pochodza od Pradzapatiego®®. Ksiezyc w fazie pehi identyfikuje sie z
umystem, natomiast mowe z ksigzycem w nowiu®’. Manas stanowi najgtebsza istote
cztowieka (atman), Vac jest jego zona, a sily zyciowe (prana) sa ich potomstwem?®®.

Tajttirija-sanhita 1 Siatapatha-brahmana podaja zblizone opisy ktotni miedzy
Umystem a Mowa o prymat w rytach ofiarnych, jednoczesnie wyjasniajac, dlaczego
ofiary dla Pradzapatiego odprawiane sa mentalnie, w absolutnej ciszy, bez glosnej
artykulacji stosownych mantr. W obu tekstach zwasnione strony udaja si¢ po
rozstrzygniecie sporu do Pradzapatiego. Wedlug Tajttirija-sanhity, Pradzapati
stwierdza, ze mowa jest tylko postancem umyshi, bowiem cokolwiek umystem
pomysli sig, to dzieki mowie si¢ wypowiada. Na to Mowa odpowiada, ze wobec tego
ofiary dla Pradzapatiego beda odprawiane bez uzycia stow — mentalnie. ,,Dlatego
mentalnie sktadaja ofiar¢ Pradzapatiemu, bowiem Pradzapati jest jakby umyslem”gg.

Fabuta tej samej opowieSci w Siatapatha-brahmanie jest znacznie dluzsza, a
egzegeza rytu ofiarnego dla Pradzapatiego bardziej wyczerpujaca. Manas twierdzil,
ze on jest lepszy od Mowy, bowiem nie powie ona nic, co by wczesniej przez niego
nie bylo percypowane (abhigata). Poniewaz Mowa jest wiec tylko nasladowca
Umystu, dlatego Umyst jest od niej lepszy (sreyas). Na to Mowa odpowiada, ze z
cala pewnoscia jest lepsza od niego, bowiem to, czego on wie, ona czyni wiadomym
1 komunikuje. Poszli wigec do Pradzapatiego, ktory roztrzygnat spor takze na korzysé
Umyshi, bowiem artykulacja podlega czynnosciom umyshu i podaza za nimi
(nasladuje), a nizszego rzedu jest ten, co podaza sladem dziatan lepszego i mu
podlega. Skonsternowana, wrecz porazona takim wyrokiem Mowa odpowiada, ze
nigdy juz wigcej nie bedzie dlan zanosita obiaty. Stad tez ryty ofiarne dla

Pradzapatiego odprawiane sa po cichu, bowiem Mowa w nich nie uczestniczy *°.

8 SB 3.2.1,18: devas ca va asuraras cobhaye prajapatyah prajapateh pitur dayam
upeyur mana eva deva ‘upayan vacam asurd yajiiam eva tad deva upayan vacam asurd
amumeva deva ‘upayann imam asurah.

8B 11.2.4,7: pranam iva hidam mano vag eva darso dadysa ’iva hiyam vak
tadétavad hy atmam pratyaksam darsa-purnam asau.

8 BAU 1.4,17: mana evdsydtma. vag jaya. pranah praja. Por. takze SB 11.2.4,9;
12.8.2,6.

8 TS 2.5.11,4-5: vak ca mdnas cartivetam. aham devébhyo havyam vahamiti vag
abravid. ahdm deyébhya iti mdnas. tau prajapatim prasndm aitam sé "bravit /| prajapatir
dutir evd tvam manaso ’si. yaddhi mdnasa dhyayati tad vaca vadatiti tat khdalu tubhyam nd
vaca juhavann ity abravit. tdsman mdnasa prajapatye juhvati. mdna iva hi prajapatih.

'SB 1.4.1,8-12: athato manasas cdiva vacas ca. aham bhadra uditari manas ca ha
vai vak caham bhadra udate //8// tad dha mana uvaca. aham eva tvac-chreyo ’smi na
vai maya tvam kificandnabhigatam vadasi sa yan-mama tvam kptanukardnuvartmasy
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Bez pomocy umyshu mowa staje si¢ demoniczna, nieakceptowana przez bogow:
»Przez umyst pobudzona mowa mowi. Kto bowiem mowi mowe bez kontroli
umyshu (anyamanas), to taka mowa jest demoniczna [i] niemita bogom™"; ,,Dlatego
umyst zaprzega sie przed mowa, [tak wiec] umyst [idzie] przed mowa, albowiem co
pomysli [si¢] umystem, to mowa [sig] WyraZa”92; ,»Albowiem przez umyst mowa
jest podtrzymywana, gdyz umysl biezy przed mowa, ... a gdyby nie umyst, mowa
bytaby belkotliwa”>.

Wedlug Czhandogja-upaniszady, tozsamy z atmanem-brahmanem (atman-
brahman) umys! przewyzsza mowe, zawierajac ja i nazwe w sobie. Przyznaje si¢ im
jednak podobienstwo i bezwzglednie réwna range (samnam)’.

Poziomy mowy

Ernst CASSIRER (1971: 221) w ten oto sposdb wypowiadal si¢ na temat
odwiecznej sktonnosci ludzkiej do poszukiwania mowy zrodlowe;:

»W wielu mitologiach znajdujemy uderzajace analogie do biblijnej
opowiesci o wiezy Babel. Nawet w czasach nowozytnych cztowiek
zachowal gleboka tesknote za tym Ztotym Wiekiem, w ktorym
ludzko$¢ miata jeszcze tylko jeden wspdlny jezyk. ... Nie zaniklo tez
catkowicie, nawet w dziedzinie filozofii, dawne marzenie o lingua
Adamica — o ‘prawdziwym’ jezyku, ktéry nie skladal si¢ jedynie z
konwencjonalnych znakéw, lecz wyrazal raczej sama naturg i istote

aham eva tvac-chreyo ’smiti //9// atha ha vag uvaca. aham eva tvac-chreyasy asmi. yad
vai tvam vetthdham tadvinapayamy aham samjiiapayamiti //10// te prajapatim prati
prasnam eyatuh. sa prajapativ manasa evaniivaca mana eva tvac-chreyo manaso vai
tvam krtanukaranu-vartmasi sreyaso vai papiydnkrtanukaro ‘nuvartma bhavatiti //11//
sa ha vak parokta visismiye. tasyai garbhah papata sa ha vak prajapatim
uvacahavyavadevaham tubhyam bhuyasam yam ma pardvoca iti tasmad yat-kifica
prajapatyam yajiie kriyate upamsv eva tat kriyate 'havyavad dhi vak prajapataya
asit //12//. Por. takze AiB 4.28 (19.6).

'V AiB 2.5,9 oraz 2.28,6: manasa va isita vag vadati. yam hy anyamana vacam
vadaty asurya vai sa vag adevajusta.

2PB 11.1,3: manas tat-parvam vaco yujyate mano hi purvam vaco yaddhi
manasdbhigacchati tad-vaca vadati; por. takze PB 1.5,10:

% $B 3.2.4,11: manasa va "ivar vag-dhrta mano va ’idam purastad vaca ... alaglam
iva ha vai vag vaded yan mano na syat.

% ChU 7.3,1: mano vava vaco bhusyah ... evam vacam ca nama ca mano
‘nubhavati ... mano hydtma. mano hi lokah. mano hi brahma; zob. takze SB 12.3.3,6:
samanam hi vak ca manas ca, por. takze SB 11.3.1,1.
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rzeczy. Filozofowie i mistycy XVII wieku nadal na serio rozpatrywali
problem owej lingua Adamica”.

Podobnie w starozytnych Indiach wyraznie rozrézniany byl artykutowany jezyk
ludzki i mowa zrédlowa, kreacyjna:

»Lysiacokrotne, pigtnastoczgsciowe wersety — jak dalece [siega] niebo
1 ziemia, tak dalece tez i one. Tysigcokrotne wielkosci po tysiac — jak
dalece [siega] brahman rozprzestrzeniony, tak dalece [siega] i Mowa.

»Jakiz medrzec poznal stosowanie metrow? Kto dotarl do naboznej
Mowy? Ktérego z kaptanéw 6smym bohaterem nazwa? Kt6z zobaczyt

butanki Indry?”%.

Mowa zrodtowa jest tylko jedna: ‘Jeden Byt’ (ekam sat), ‘To Jedno’ (tdad ékam),
‘Jeden Ptak’ (ékah suparnah), ‘Krowa’ (dhenu), ‘Bawolica’ (gauri) itp. Jest ona
jednak réznorodnie ksztattowana i rozdzielana w réznych miejscach na poszczegdlne
jezyki. Dokonuja tego natchnieni wieszczowie lub bogowie. Werset Rygwedy
wyraznie przeciwstawia jedna mowe zrodtowa mnogosci roéznorodnych jezykow
ustanowionych przez bogdéw oraz mnogosci nazw i okreslen jej nadawanym:

»Jam wladczyni, zbieraczka bogactw, madra, pierwsza z godnych

ofiary. Taka mnie bogowie rozdzielili r6znorodnie — bedaca w wielu
miejscach, przenikajaca wiele”*®

Réwniez Atharwaweda mowi o ziemi dZzwigajacej liczne ludy o zréznicowanych
mowach lub jezykach (vivacasan) i r6znych obyczajach, odpowiednio do swych

%RV 10.114,8-9:

sahasradhd pancad—asany ukthd yavad dyava-prthivi tavad it tat /
sahasradhd mahimanah sahdsram yavad brdhma visthitam tavati vak // 8 //
kas chandasam yogam a veda dhirah ké dhisnyam pratl vacam papada |
kdm rtvijam astamdm Siiram Ghur hdri indrasya ni cikaya kah svit 1/9//

Pigtnastoczesciowe wersety (paricadasany uktha), tzn. paiicadasa-stoma; ‘one’ — w
tek$cie hymnu jest tdt zamiast tani. Pierwsza potowa wersetu traktuje o jezyku
sakralnym (rytualnym) uzywanym przez ludzi, ktory RENOU (1967: 163) okresla dosé¢
niefortunnie jako ‘la parole profane’, natomiast druga potowa dotyczy mowy zroédlowe;j.
Pada d — por. TS 7.3.1.4: etdsyaivanto ndsti yad brahma, oraz AiB 4.21,1: brahma vai
vak. Osmym ofiarnikiem jest Agni, por. AV 8.9,21.

9% RV 10.125,3: ahdm Vd’._s‘.l‘}:l_ samgdmani vasunam cikitusi prathamd yajiityanam. tam
ma deva vy ddadhuh purutra bhuristhatram bhury avesayantim. ‘Wladczyni’ (rastri,
fem.) = AV 4.1,2. Jedna Mowa sakralna przeciwstawiona tu zostaje mnogosci réznych
jezykoéw ustanowionych przez bogdéw na calym s$wiecie. Caly werset = AV 4.30,2
(avesayantah); pada ¢ = RV 10.71,3c; por. takze RV 1.176,2; TS 3.5,1,1.
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siedzib?’. Pozniej Bhartryhari stwierdza, iz ‘mowa zrédlowa’ lub ‘mowa-matka’
»choC [jest] jedna, [to] przez wielkich wieszczéw zostala oddzielnie przekazana
jako majaca jakby wiele drog™®. Mowa zrodlowa, podobnie jak brahman, jest
nieskonczona®. Opisowo probuje sie ja wyrazié¢ za pomoca pojecia ‘tysiackrotnych
wielkosci po tysiac’ (sahasradha mahimanah sahdsram). Natomiast mowa sakralna
uzywana podczas rytow ofiarnych przejawia si¢ w postaci jezyka ludzkiego, ktory,
pomimo ze jest bardzo réznorodny i posiada ogromne mozliwosci artykulacyjne,
sktadniowe i kompozycyjne (rowniez wyrazone terminem sahasradha), jest jednak
ograniczony, podobnie jak wymierzajace go miary metryczne oraz uchwytne
percepcji ludzkiej niebo i ziemia (RV 10.114,8).

Koncepcje wielu poziomdéw jezyka mowionego, swiadomosci i poznania mysl
indyjska rozwijata od najdawniejszych czasow, co zaswiadczone zostalo poczawszy
od najstarszych tekstow wedyjskich, poprzez pdzniejsze wyklady systemowe, az po
nowozytne szkoly filozofii jezyka.

Najczesciej cytowany i komentowany werset lingwistyczny Rygwedy dzieli mowe
na cztery ¢éwierci, ktore w pelni znaja tylko braminscy medrcy. Ludzie zwykli
uzywaja zaledwie jednej z nich, a trzy pozostate sg dla nich niedostepne:

,»Na cztery ¢wierci wymierzona Mowa, znaja je bramini — owi medrcey.
Trzech w ukryciu zlozonych nie poruszaja — czwarta [éwiercia] mowia
ludzie™'%°.

7T AV 12.1,45ab: Janam bibhrati bahudha vivacasam nana dharmanam prthivi
yathaukasam.

% VP 1.5bed: ... maharsibhih | eko ‘py anekavartmeva samamnatah pythapythak. Por.
List $w. Pawta do Hebrajczykow (1.1-4): ,,Wielokrotnie i na rézne sposoby przemawiat
niegdys Bog do ojcow przez prorokéw, a w tych ostatecznych dniach przemowil do nas
przez Syna. Jego to ustanowil dziedzicem wszystkich rzeczy, przez Niego tez stworzyl
wszechswiat. Ten [Syn], ktory jest odblaskiem Jego chwaly i odbiciem Jego istoty,
podtrzymuje wszystko stowem swej potegi ... . On o tyle stat si¢ wyzszym od aniolow, o
ile odziedziczyt wyzsze od nich imi¢”.

% TS 7.3.1,4: etdsydivanto ndsti yad brdhma oraz AiB 4.21,1: brdhma vai vak.

100 RV 1.164,45: catvari vak pdrimita padd'ni tani vidur brahmana yé manisinah /
guha trini nihita néngayanti turiyam vaco manusyah vadanti. Zob. MaiU 7.11; NrsU
2.2,1; lub ‘zlozony z czterech czgsci’, SB 4; lub tez ‘czwarta cze$é’, AV; VS 4.10; 18.3;
6.7, 14.5. Caly werset = AV 9.10,27; pada c bardzo przypomina RV 10.90,3 i 16. Por.
takze RV 8.100,11; 10.129,2; AV 8.9,3; SB 4.1.3,16; TB 2.8.8,5; KS 2, 5. 79,9; MS 3,
s. 70,16; KS 1, s. 204,17. Pdzniejsi gramatycy indyjscy twierdza, iz dzieki znajomosci
fonetyki i gramatyki mozna poznaé pelni¢ Mowy, wraz z owymi trzema ¢wierciami
ukrytymi przed zwyktymi ludzmi (WIELINSKA (1994: 140)).
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Ten i nastgpne wersety przedstawiaja Mowe Zrodlowa, czwarty stan Absolutu
(turiya, neut.), czyli czysty bezosobowy duch lub brahman. W innych miejscach
takze wspomina si¢ o wielosci rodzajow vac. O trzech ¢éwierciach ztozonych w
ukryciu mowi takze Atharwaweda:

»Niechaj Gandharwa — znawca niesmiertelnego oglosi ten najwyzszy
przybytek, ktory jest w ukryciu. Jego trzy ¢wierci ztozone w ukryciu.
Kto je zna, ten bedzie ojcem ojca” "

Mimo ze w tym wypadku nie jest wyraznie wymieniona vac, jednak bliski
zwiazek z Gandharwa bedacym znawca zagadnien niesmiertelnosci i pozostajacego
w ukryciu ‘najwyzszego przybytku’ wskazuje, iz to wtasnie o nia chodzi. O trzech
czg$ciach mowy zlozonych wewnatrz niedostepnego zwyklym ludziom brahmana i
jednej czesci, ktora wyleciata za hatasliwymi odglosami (ghosa) ziemskiego $wiata,
wspomina takze inny, dos$¢ enigmatyczny werset:

»Jedne laskawe dla ciebie, inne dla ciebie nietaskawe, wszystkie
niesiesz przychylnie nastawiony. Trzy Mowy zlozone wewnatrz niego
— jedna z nich wyleciata za glosem™ %%,

W innym miejscu rozlewajaca si¢ trzema strumieniami potezna piesn sakralna
plynie ku Aswinom'®. Czwoérdzielna Mowa ma niezliczona liczbe odmian i
poziomoéw, z ktorych tylko Y dostgpna jest percepcji cztowieka. Z tej dostepnej
ludzkim zmyslom ¢éwiartki tylko niewielka czgs$¢ stuzy celom komunikacyjnym, a
jeszcze mniej komunikacji miedzyludzkiej. Bez wzgledu jednak na wymieniang liczbe
pozioméw 1 wszelkie kategorie zréznicowania, zaklada si¢ zawsze jednos¢ mowy
zrodtowej (mozna ja przyrownac do de saussure’owskiego pojecia language), z ktorej
wywodza si¢ rézne systemy jezykowe (langue) i mowa jednostkowa poszczegdlnych
uzytkownikow (parole), rozumiana jako proces indywidualny, zwiazany z czasem.

Z tego zalozenia wychodzi takze Bhartryhari, zaznaczajac na samym wstepie swego
dzieta, ze ,,nie majacy poczatku ani konca brahman bedacy podstawa dzwicku (sabda
brahman), ktory jest niezniszczalna sylaba, manifestuje si¢ w formie bytéw — z niego

00 AV 2.1,2:
pra tadvoced amytasya vidvan gandharvo dhama paramam guha yat /
trini padani nihita guhasya yas tani veda sa pituspitasat //
102 AV 7.43 (44):
sivas ta eka dsivas ta ekah sarva bibharsi sumanasydmanah /
tisro vaco nihita antar asmin tasam ekd vi papatanu ghosam //
‘Wewnatrz niego’ lub ‘w nim’ (asmin, Loc. sg. masc. lub neut.), tzn. w brahmanie.
103 RV 1.181,7b: gir balhé asvina tredhd ksdranti.
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bowiem kreacja $wiata nastepuje”**. Proces méwienia stanowi dla Bhartryhariego
podstawe i istot¢ swiadomosci oraz srodek do wszelkich procesoéw poznawczych.
Jezyk méwiony moze by¢ postrzegany jako funkcjonujacy na przynajmniej dwoch
poziomach tworzonych przez jego dwie gtéwne cechy: (1) artykutowane stowa i ich
kombinacje tworzace zdania, a takze szersze wypowiedzi (podlegajace gramatycznej
kategoryzacji), oraz (2) ich integracyjna tres¢ wewnetrzna'®®. Bardziej szczegdtowo
dzieli Bhartryhari mowg na trzy poziomy: pasyanti, madhyama i vaikhari, sugerujac
ponadto istnienie poziomu czwartego, ktory jego nastepcy okreslili mianem para vac.
Wyartykutowane stowa i zlozone z nich wypowiedzi tworza najnizszy poziom
vaikhari vac, mnajbardziej zewngtrzny 1 zrdéznicowany, speliajacy funkcje
komunikacyjne w relacji méwca — stuchacz (nadawca — odbiorca). Elementem
umozliwiajacym organom artykulacji i shuchu wypeianie funkcji produkcji i
percepcji dzwigku jest oddech (prana). Na tym poziomie ksztattuja si¢ i uwidoczniaja
indywidualne cechy mowy (glosno$¢, ton, akcent itp.) oraz wszelkie lingwistyczne
kategorie. Istota i tres¢ wypowiedzi nie tkwi jednak w wypowiadanych stowach, lecz
istnieje na wyzszym 1 glgbszym poziomie zwanym pasyanti vac (dost. ‘mowa
postrzegajaca, widzaca’), stanowiacym potencjalne zrodto mowy. Na tym poziomie
nie wystgpuje juz zréznicowanie stowa i jego znaczenia ani jakiekolwiek nastgpstwo
czasowe, nie rozpoczal sie jeszcze bowiem proces realizacji aktu moéwienia. Mowa jest
tu tozsama z procesami myslenia. Juz sama nazwa pasyanti sugeruje, ze na tym
poziomie realizuje si¢ widzenie mistyczne, czysta swiadomosc¢ i tre$¢ mowy same w
sobie. Instynktowne przejawy umystu (pratibha) mozna okresli¢ jako ‘nad$wiadome’,
funkcjonuja bowiem na wyzszym, mistycznym poziomie $wiadomosci, umozliwiajac
przekazywanie 1 odbidr czystej tresci 1 tworzac ponadwerbalny system komunikacji,
co odroznia te funkcje od podswiadomosci. ‘Instynktowny’ znaczy tu tyle samo, co
‘poza-’ lub ‘ponadzmystowy’. Na tym poziomie mowa, slowo i rzeczywistos¢
fenomenalna (desygnaty) tworza jedna calos¢, mozliwa jest wiec realizacja mowy
kreacyjnej — tworczy akt myslowy (dhi) jest bowiem tozsamy z przedmiotem. To
wlasnie na tym poziomie dochodzito do ‘widzenia’ hymnoéw wedyjskich przez
starozytnych wieszczow. Pomigdzy tymi dwoma poziomami istnieje trzecia,
‘posrednia’ (madhyama vac) faza §wiadomej konstrukcji myslowej, $cisle zwiazana z
funkcjami intelektu (buddhi). Na tym poziomie mowa staje si¢ dynamicznym

%4 VP LI
anadi-nidhanam brahma sabda-tattvam yad aksaram /
vivartate ‘rtha-bhavena prakriya jagato yatah //

VP 1.144:
tad-vibhagavibhagabhyam kriyamanam avasthitam /
svabhavajiiais ca bhavanam dysyante sabda-saktayah //
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procesem myslowym, poprzedzajacym akt mdéwienia i nastgpujacym po slyszeniu.
Wiazac sie z przedmiotem lub ideg, osiaga stan myslowego uprzedmiotowienia, ktory
mozna okresli¢ mowa wewnetrzng. Ten stan posredni (madhyama) znajduje sie
pomiedzy zrodlem myslowym a jego zewngtrzna realizacja. Wszystkie kategorie
jezykoznawcze okreslajace jezyk i proces mowienia znajduja si¢ tutaj w formie
utajonej. Stan posredni jest zréznicowany w zaleznosci od jezyka, w ktéorym zostanie
zrealizowany. Na tym poziomie ksztaltuje si¢ stowo, przypisane mu znaczenie i
sktadnia wypowiedzi. Bhartryhari stwierdza, ze owe trzy poziomy tworza trzy gtowne
fazy, poprzez ktore dochodzi do realizacji kazdej wypowiedzi. Poza gtownymi sa
jeszcze inne rozliczne poziomy'”. Istnienie czwartego, najwyzszego poziomu mowy
(para vac) sugeruje wczesniejsza Sloka. Wedlug niej, mowa istniejaca we wngtrzu
mowcy jako jego najglebsza istota (atman) nazywana jest poteznym bykiem, z ktorym
pragnie sie polaczenia (tozsamosci)'”’. Wedlug wersetu Rygwedy, do ktorego
Bhartryhari nawiazuje, 6w glosno ryczacy byk-atman jako wielki bog posiadajacy
cztery rogi, trzy stopy, dwie glowy i siedem rak, trzykrotnie zwiazany, wniknat w
$miertelnikow'®. Para vac (‘najwyzsza mowa’) stanowi zbiornik i zrédlo mowy,
‘ocean prawdd’, jednolity niezréznicowany chaos i potencje kreacyjna — jest to Mowa
(vac = sabda brahman = para brahman = brahman = atman).

Wedlug tej teorii, w procesie mowienia dokonuje si¢ stopniowa eksternalizacja
dzwieku zrodlowego (sabda brdhman) lub mowy zrédlowej. Proces styszenia
zachodzi analogicznie, lecz w przeciwnym kierunku. W ten sposdb objeta zostaje
catos¢ procesu percepcji tworzaca continuum, dajac podstawy do stwierdzenia, iz
niemozliwa jest jakakolwiek percepcja bez udzialu jezyka, a wigc poznanie,
$wiadomo$¢ i stowo sa z soba nierozdzielnie splecione'?”.

O ile glottogonia, tj. prapoczatki mowy, okryte pozostaja w znacznej mierze
tajemnica, a wedyjskie opisy podaja znacznie odbiegajace od siebie wersje, o tyle

19 VP 1.143:
vairavarya madhyamayas ca pasyantyas cditad adbhutam /
aneka-tirtha-bhedayas trayya vacah param padam //
"7 VP 1.131:
api prayoktur atmanam sabdam antar avasthitam /
prahur mahantam ysabham yena sayujyam isyate //
"% RV 4.58,3:
catvari Sfnga trdyo asya pada dvé sirsé saptd hasta so asya /
tridha baddho vysabho roraviti maho devo martyam a vivesa //
Tradycja indyjska przypisuje jednak ten opis somie wypijanemu w trakcie sesji
ofiarnych; por. GELDNER (1951: I: 488) oraz ELIZARENKOVA (1989: 756-7).

"YH.G. Coward i K. Kunjunni Raja, ,Introduction to the Philosophy of the
Grammarians”, w: COWARD-RAJA (1990: 60).
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proces powstawania (artykulacji) mowy ludzkiej zostal dos¢ precyzyjnie
przeanalizowany i przedstawiony juz w bardzo wczesnym okresie. Majtri-
upaniszada ukazuje ten proces nastepujaco:

,Umyst roznieca ogien ciala, 6w natomiast wprawia w ruch oddech.
Poruszajacy si¢ w piersi oddech wytwarza delikatny dzwiek
wzbudzony w sercu dzigki potaczeniu ognia zrodzonego w szczelinie
(khaja). Subtelniejszy od subtelnego [staje si¢] dwakro¢ subtelniejszy
w gardle. Wiedz, ze na koncu jezyka [jest jeszcze] trzykrol
subtelniejszy. Wychodzacego [z ust] nazywaja matrka”"*°.

Otoz, jesli przyjaé interpretacje M. ESNOUL (1952: 57), A. Ja. SYRKINA (1967:
168 1 300) i P. DEUSSENA (1897: 369), ttumaczacych niejasny termin matrka,
odpowiednio jako: ‘I’origine [de toutes les lettres]’, ‘andabut’ i ‘das Mutterwesen’,
bylby to opis matki-mowy zrodtowej przyrownanej do trzech pierwszych stanow
atmana-brahmana. Etymologia tego terminu jest do$¢ niepewna. Mozna go
wywodzié¢ zaréwno od tematu maty (fem. ‘matka’), znaczylby wowczas dostownie
‘macierzysty, zwiazany z matka’, lub tez od tematu matr (masc. ‘mierniczy’)
pochodzacego od pierwiastka ma klasy 2 ‘mierzy¢, wymierza¢’. Réwnie mozliwe
jest przyjecie jego pochodzenia od pierwiastka ma klasy 3 ‘wydawaé dzwiek,
ryczec¢’. Wszystkie zrodtostowy bardzo dobrze jednak odpowiadaja funkcjom mowy
— wymierzanie jest bowiem archetypowym procesem nadawania ksztaltu $wiatu
zjawiskowemu, jest procesem kreacyjnym, natomiast wszelkie formy wydawania
dzwieku (m.in. takze ‘ryk krowy’) sa nieodlacznymi atrybutami vac.

Na podstawie licznych wzmianek w Rygwedzie, a zwlaszcza w hymnie 10.71,
mozna stwierdzi¢, ze Owczesni wieszczowie rozrozniali trzy poziomy jezyka
moéwionego, ktére mozna potraktowaé jako trzy jego stadia rozwoju: (1) mowa
nieartykutowana obejmujaca glosy $§wiata przyrody, zwierzat, owadow, ptakow itp.;
(2) prymitywne zalazki mowy artykutowanej [werset 1] wyrazane jedynie w
nazwach desygnatow; oraz (3)rozwiniety jezyk [werset 2] powstaly poprzez
oczyszczenie 1 wygladzenie istniejacego wczesniej podtoza dwoch poprzednich

10 MaiU 7.11:

manah kaydgnim ahanti sa prerayati marutam /

marutas turasi caran mandram janayati svaram //

khajagni-yogad dhydi samprayuktam anor hy anur dviranuh kantha-dese /

Jjihvagra-dese try-anukam ca viddhi vinirgatam matrkam evam ahuh //
Wieloznaczny termin anu (‘subtelny, delikatny; atom”) zostat tu przettumaczony jako
‘subtelny’, jednak van BUITENEN (1962: 155) przyjat znaczenie ‘atomu’, co w pewnym
stopniu zmienia sens wywodu: ,,Out of the atom rises an atom; in the throat it becomes a
double-atom; on the tip of the tongue it becomes a triple-atom”.
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poziomow. Dokonali tego wieszczowie pod wplywem mistycznego natchnienia,
somy i ognia ofiarnego, czyli rytu ofiarnego [werset 3]:

RV 10.71

1. ,,O Bryhaspati! Pierwszy poczatek Mowy [powstal], gdy si¢ do
nadawania imion zabrali. Co w nich najlepsze, co bez skazy byto — to
ukryte w nich, dzigki mitosci ujawniono.

2. ,,Gdy niczym ziarno sitem oczyszczajac, medrcy uksztattowali
Mowe umystem, wtedy towarzysze wspoélnote doceniajac, [ujrzeli]
odcis$niety na Mowie ich pomyslny znak.

3. ,,.Dzigki ofierze poszli tropem Mowy [i] znalezli jg przeniknieta w
wieszczow. Zabrawszy ja, rozdzielili ré6znorodnie — siedmiu piewcow
opiewa ja wspdlnie.

4. ,Kto$, chociaz patrzyl, nie zobaczyt Mowy, inny zndéw, stuchajac,
nie uslyszy jej, innemu zndw cialo swe odstania niczym spragniona,
pigknie odziana Zona m¢zowi.

5. ,,Mowia, ze kto we wspolnocie oci¢zaly i zatluszczony, tego juz nie
wysla na turnieje poetyckie. Ten tylko z jalowa moca przestaje,
nastuchat si¢ [bowiem] mowy bezowocnej, bezkwietne;j.

6. ,,Kto opuscil towarzysza w wiedzy, ten juz nie ma udzialu w
Mowie, i gdy [jej] stucha, stucha na prézno, nie poznat bowiem drogi
zacnych czynow.

7. ,,Majacy oczy i uszy towarzysze bywaja nierOwni w przejawach
umystu — jedni wygladaja [tylko] jak stawy siggajace do ust [lub] pach,
inni zas jak [jeziora] zdatne do kapieli.

8. ,,W wyciosanych sercem przejawach umystu, gdy bramini [jako]
towarzysze wspoOlnie sktadaja ofiare [stowna], wtedy, zaprawde,
jednego pozostawiaja z rozmystem, inni za§ wyrdzniaja si¢ wyraznym
brahmanem.

9. ,,Ci, co ani blisko, ani daleko [nie] wedruja, ni to bramini, ni to
wyciskacze somy — ci, Mowe zle stosujac, [niczym] niewprawna
tkaczka zle tkaning tkaja.

10. ,,Wszyscy towarzysze raduja sie, gdy przybedzie towarzysz
opromieniony stawa, zwyciezca zgromadzen, uwalniajacy ich od zmazy,
zdobywca jadla — nalezycie bowiem przygotowany jest do turnieju.
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11. ,Jeden siedzi, sprawiajac rozkwit bogactwa wersetow, inny piesn
$piewa w [metrach] sakwari, inny z kolei — brahmdn — glosi wiedzg o
bycie, jeszcze inny ofiary porzadek wymierza™''!.

"RV 10.71:
brhaspate prathamdm vaco a'gran'a ydt prairata nama-dhéyam ddadhanah /
ydd esam sréstham yad aripram asit prena tad esam nihitam guhavih //1//
sdktum iva titaund pundnto ydtra dhira mdnasa vacam dkrata /
atra sakhayah sakhyanl Janate bhadraisam laksmir nihitadhi vaci 1/2//
yajiiéna vacdah padaviyam ayan tam danv avindann ysisu pmvzstam /
tam abhrlya vy ddadhuh purutra tarm saptd rebhad abhi sdrm navante //3//
utd tvah pasyan nd dadarsa vacam utd tvah sr(lvan nd synoty enam /
uto tvasmai tanvdm vi sasre jayéva patya usati suvasah //4//
uta tvam sakhyé Sthlmpztam ahur nainam hinvanty dpi va]mesu /
ddhenva carati maydydisd vacam Susruvam aphalam apuspam //5//
yds tityaja sacividam sdkhayam nd tdsya vacy dpi bhagé asti /
vad im synoty dlakam synoti nahi pravéda sukrta'sya pdntham //6//
aksanvdntah kdrnavantah sdakhayo mano-javésv dsama babhuvuh /
adaghnasa upakaksasa u tve hradd iva snatva u tve dadysre /17//
hrda tastésu mdnaso javésu ydd brahmanah samyajante sakhyah /
dtriha tvam vi ]ahur vedyabhtr Sha-brahmano vi caranty u tve 11811
imé yé ngrvan na pards cdaranti nd lgrahmanaso na sutékarasah /
td eté vacam abhipddya papdya siris tantram tanvate dprajajiiayah //9//
sdrve nandanti yasasagatena abhasahéna sakhya sakhayah |/
kllblsa—sprt pltusamr hy ésam dram hité bhdvati vajinaya //10//
ream tvah posam aste pupusvan gayatrdm tvo gayatz Sakvarisu /
brahmd tvo vddati jatavidyam yajiidsya matram vi mimita u tvah //11//

Werset 1. Brhaspdti  pochodzi od ~brh, znaczy ‘Pan [sity] Wzrostu® =
Brahmanaspati i $cisle wiaze si¢ z brahmanem (brahman).

Werset 2. ‘Towarzysze’ (sakhi, pl. sakhayah) oraz ‘wspoélnota’ (sakhya), wedlug
GONDY (1963: 108) jest to ,,fellow of a fellowship of experts of Speech” (por. takze
ELIZARENKOVA (1972: 391); KUIPER (1960)); ‘pomyS$lny znak’ (bhadra laksmi), por.
rowniez GONDA (1963: 107). Pada cd — por. MUIR 1967: 1. 254-5, ktéry cytuje caty
hymn AV 6.108.

Werset 3. ‘Siedmiu piewcow’ (saptd rebhah) — zapewne ci sami, o ktorych mowi
RV 4.42,8 1 10.109,4, por. takze GONDA (1963: 107) i ELIZARENKOVA (1972: 391). — F
STAAL (1977: 8) uwaza za najbardziej dostowny przektad: ,through [‘by means of’,
‘with’] ritual they followed the traces of language”. Por. RV 1.72,6; 10.90,11;
AV 12.1,45. Pada ¢ — por. RV 10.125,3¢c; d — 1.164,3c.

Werset 4. Pada d = RV 1.124,7c. Por. takze KU 2.23. Znaczng analogi¢ mozna
znalez¢ takze u Izajasza 6.9; 10 i w Ewangelii wg §w. Mateusza 13.14-15.

Werset 5. ‘Wspolnota’  (sakhya) — zob. werset 2; ‘ocigzaly 1 zatluszczony’
(sthirapita), to niezbyt jasne sformutowanie jest zazwyczaj odmiennie interpretowane
przez tlumaczy w stosunku do znaczenia podawanego w stownikach (GRASSMAN (1873:
szpalta 1604): ,sicher geschiitzt [pita von 1. pa, vgl. nrpati]”; MONIER-WILLIAMS
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Konstrukcja mowy ( sylaba)

Podstawowym elementem sktadowym mowy, jej najmniejsza czastka, jest sylaba
(aksara, neut.), ‘niezniszczalna’. Aksara jest jednym z tych pojeé dotyczacych sfery
sacrum (podobnie jak brdhman, vac, mantra itp.), ktore z czasem ulegaly znacznym
zmianom semantycznym, przybierajac coraz wigksza wieloznacznos¢, az po
koncepcj¢ Absolutu, nie tracac przy tym swego pierwotnego znaczenia jako czastka
elementarna (fonem) kazdej wypowiedzi. Juz w Rygwedzie (1.164,24; 39 i 41-42)
aksara ma pozycje najwyzszej zasady wszechswiata, nie przestajac jednak oznaczad
sylaby — na niej si¢ wszystko opiera, na niej zasiadaja wszyscy bogowie, z nigj
wszystko wynika 1 wyplywa:

(1981): ,,(prob.) having strong protection”. W przekladach interpretacja bywa
nastepujaca: GELDNER (1951: III: 249): ,,daB er in der Genossenschaft steif und feist
geworden sei”’; ELIZARENKOVA (1972: 247): ,KTO-TO CTaJl HENOBOPOTIUBBIM U
oxupeBuuM B coapyxkectse ; O’FLAHERTY (1981: 61): ,,has grown awkward and heavy
in this friendship”; STAAL (1977: 5): ,have grown rigid in this friendship”. ‘Moc’
(maya); ‘turniej poetycki’ (vajina), por. takze RV 8.43,25.

Werset 6. ‘Towarzysz w wiedzy’ (sacivid sakhi).

Werset 7. ‘Przejawy umystu’ (mano-java), takze ‘impulsy umyshu’ lub ‘szybki jak
mysl” (por. GONDA (1963: 278)). Wedlug Sajany (Sayana), ludzie o przecig¢tnych
zdolno$ciach sa jak stawy z woda si¢ggajaca do ust, ludzie o niewielkich zdolno$ciach sa
jak stawy z woda siggajaca do ramion, natomiast osoby o wielkich zdolnosciach sa
niczym jeziora zdatne do kapieli rytualnych; por. takze ELIZARENKOVA (1972: 392) i
GELDNER (1951: III: 249-50).

Werset 8. ‘Wyrazny brahman’ (oha-brahman), tzn. wyr6zniajacy si¢ moca Slowa,
por. GELDNER (1901). STAAL tlumaczy termin brahman jako ‘a power of language’.
Pada a—por. RV 1.171,2b; 2.35,2; 6.16,47.

Werset 9. ‘Bramini’ (brahmana) — dost. ‘zwiazany z ...”, lub ‘potomek brahmana’,
jeden z kaptandéw dokonujacych rytu ofiarnego (zob. werset 11c); ‘wyciskacz somy’
(sutékara) — kaplan przygotowujacy ofiare; ‘tkanina’ (sirf) — termin ten pojawia si¢
tylko w tym miejscu Rygwedy, znaczenie niepewne. Wedtlug interpretacji BD 7.111
,,some teachers say that there is here praise of those who are wise in speech with some
(abhih) stanzas, but with others in this hymn the man who does not know meaning [of
the Veda] is blamed” (przektad MACDONELLA).

Werset 10. ‘Zwyciezca zgromadzen® (sabhasaha).

Werset 11. Metra sakvari, fem. plur., oznacza wersety sakvari nazywane réwniez
wersetami mahanamni, w ktorych $piewany jest sakvara saman (pie$n); por.
MACDONELL-KEITH (1982: II: 349), oraz ARNOLD (1905: 247); ‘wiedza o bycie’
(jatavidya, fem.), STAAL (1977) tlumaczy jako ,,a newly born knowledge”. Zwrotka ta
moéwi o czterech glownych oficjantach ofiary wedyjskiej: a — hoty (por. RV 10.110,7); b
— udgaty; ¢ — brahmdn (por. RV 10.110,7; AV 10.7,24); d — adhvaryu (por.
RV 8.13,30); oraz GONDA (1950: 54); ELIZARENKOVA (1972: 392); MUIR (1967: 1. 256).
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24. ,,Z pomoca gajatri odmierza si¢ chwalbe, poprzez chwalbe — piesn,
poprzez trisztubh — recytacje, recytacja — recytacjg, poprzez
dwustopowg — czterostopowa. Sylaba mierzy si¢ siedem dzwiekow.

39. ,,Na niezniszczalnej sylabie wersetu, w najwyzszym niebie, na
ktorej wszyscy bogowie zasiedli — kto jej nie poznal, c6z z wersetem
pocznie? Ktoérzy ja poznali, ci zasiedli wspoélnie.

41. ,Bawolica zaryczala ksztaltujac wody — jednostopa, dwustopa,
owa czterostopa, osmiostopa, dziewigciostopa stawszy si¢ —
tysigcsylabowa w najwyzszym niebie.

42.,,Z niej morza wyplywaja — dzigki temu zyja cztery strony [$wiata].
Stad wyplywa niezniszczalne — dzigki temu wszystko zyje”''%.

W kategoriach mistycznych aksara stanowi najwyzszy wymiar Mowy sakralnej i
jednoczesnie jej prawzorzec i zalazek. Z niej bierze poczatek kazda swieta formuta i
do niej sprowadza si¢ esencja mocy 1 skutecznosci kazdej takiej formuly. Bez
swiadomej umiejgtnosci stosowania sylab, bez poznania ich znaczenia, wersety
wedyjskie sa bezuzyteczne. Kaptani, ktorzy posiedli t¢ wiedze, zasiadaja wspolnie,
tworzac grono wtajemniczonych''?.

"2RV 1.164:
gayatréna prdti mimite arkam arkéna sama traistubhena vakdam /
vakéna vakdm dvi-pdda cdtus-paddksdrena mimate saptd vanih //24//
rco aksdre paramé vyoman ydsmin deva ddhi visve nisedih /
yds tdn nd véda kim yca karisyati yd it tdd vidus td imé sam asate //39//
gaurir mimaya salilani taksaty éka-padi dvi-pddi sa cdtus-padi /
asta-padi nava-padi babhuviisi sahdsraksara paramé vyoman //41//
tasyah samudra ddhi vi ksaranti téna jivanti pradisas catasrah /
tatah ksaraty aksdram tdad visvam upa jivati //42//

Werset 24. ‘Chwalba’ (arka, masc., takze ‘promien’ lub ‘stonce’); piesn pochwalna
(saman, neut.); ‘recytacja’ (vaka, masc., takze ‘brzmienie, mowienie’), wedlug Sajany
vakam = suktam (‘hymn’); ‘dzwiek’ lub glos (vani, fem., takze ‘muzyka’). ‘Siedem
dzwigkdw’ (sapta vanih) moze oznaczaé siedem glosow kaptanéw sprawujacych
wedyjska ofiarg, por. RV 3.1,6; 9.103,3; 1.164,3, natomiast wedlug Sajany jest to
siedem metrow. Por. takze RV 10.13,3c.

Werset 39. ‘Oni’ to z pewnoscia wieszczowie, twércy hymnow, por. TA 2.11,4n.
Werset 41. ‘Bawolica’ (gauri), zob. przypis 9.

Werset 42. Wedlug Jaski (Yaska) 11.41 oraz Sajany, zrodlem niezniszczalnego jest
woda, jednak z komentarza Sajany do TB 2.4.6,12 wynika, iz jest to sylaba aum. Por.
takze AV 9.10,19 i TB 2.8.8,4-5. Mowa sakralna jest sita sprawczg §wiata. Uzywajac
odpowiednich mantr, ofiarnicy uporzadkowali niezrdéznicowany, surowy material
(chaos) wszechswiata.

13 Cyt. wyzej, werset 39.
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Mowa jest wieczna 1 niezniszczalna ze wzgledu na niezniszczalnos$¢ jej
elementéw skladowych, a z kolei niezniszczalnos¢ tychze czastek elementarnych
wynika z brzmienia ich nazwy, czyli z przypisywanej im wartosci semantyczne;j.
Zewnetrzne  podobienstwo  derywatéw  pochodzacych od  pierwiastkow
czasownikowych ksar ‘plynac, cieknaé’ i ksi ‘niszczeC, zanikal’ wiaze si¢ z
elementami bytu: woda i czasem, a wigc ze zrddlem zycia i czynnikiem jego
destrukcji. We wspomnianym wyzej wersecie RV 1.164,42 mamy gre stéw opartg
tylko na derywatach Vksar: ,,Z niej morza wyptywaja (ksaranti) — dzieki niej zyja
cztery strony [$wiata]. Stad wyptywa (ksarati) niezniszczalne (aksdram)”. Ten sam
pierwiastek stosowany jest na okreslenie ‘plyniecia’ piesni sakralnej lub natchnione;j
mysli (dhi)'"*. Jaiminiyépanisad-brahmana we wtasciwy dla tej kategorii tekstow
sposob podejmuje probe ‘etymologizacji’ z obu zrodtostowow, w odniesieniu do
soku wycisnietego przez demiurga z Mowy zrodtowe;:

»Poniewaz wyplynelo (aksarat), dlatego wlasnie [jest] niezniszczalne
(aksaram), a poniewaz [jako] sylaba (aksara) nie ulegta zniszczeniu (na-
aksayata), dlatego [jest to] niezniszczalne (aksayam). W istocie nazwa
tego jest aksaya, a zwa to aksara jedynie bezwiednie (lub: btednie)”' .

Starozytni wieszczowie zastosowali tu i w wielu innych miejscach, ciagi
skojarzen homojofonicznych zwiazanych z pojeciami ‘niezniszczalno$ci’ i
‘plynigcia’, stanowiacych atrybuty mowy. Jak zauwaza Andrzej WIERCINSKI (1996:
42), procedura homojofonii pelni podstawowa rolg¢ mitotworcza. Przemawia za tym
jego hipoteza, ze skojarzenia w pod$wiadomosci zachodza na zasadzie wszelkiego
rodzaju analogii, a do pod$wiadomosci si¢gaja wlasnie stany ‘objawieniowe’
(transowe, zmienionej $wiadomosci itp.). W zakresie materialu werbalnego beda to
wiec analogie fonetyczne. Tymczasem skojarzenia werbalne w polu §wiadomosci
zwykle przebiegaja w oparciu o zwiazki pojeciowe, czyli semantyczne.

Mitotworcza role homojofonii potwierdzal eksperyment neurolingwistyczny
radzieckiego psychologa Aleksandra R. Eurii z polowy ubieglego stulecia''®.
Polegal on na tym, ze na oko badanego osobnika, uprzednio przystosowanego do
ciemnosci, skierowano promien $wietlny, ktéry spowodowal zmiane wrazliwosci

4RV 1.181,7b: vedhasa gir balhé asvina tredhd ksdranti; oraz 8.50,4b: mddhvah
ksaranti dhatdyah.

5 JUB 1.24,1-2: yad aksarad eva tasmad aksaram /| yad eviksaram néksayata
tasmad aksayam. aksayam ha vai namaitat. tad aksaram iti paroksam dcaksate.
Odnosnie terminu paroksam zob. ELIADE (1988: 143).

16 A R. Luria, Problemy neuropsychologii i neurolingwistyki, PWN, 1976 (cyt. za:
WIERCINSKI (1996: 42)).
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oka. Powtarzaniu tego oddziatywania towarzyszyto wypowiadanie stowa ‘doktor’,
co doprowadzilo do wytworzenia odruchu warunkowego. W rezultacie wystarczalo
samo wypowiedzenie tego stowa, aby oko badanego reagowalo obnizeniem progu
pobudliwos$ci na $wiatlo, co mierzono okulometrem. Po czym wypowiadano
monotonnie seri¢ stow, wsrdd ktorych wystepowaly semantycznie wiazace si¢ z
nazwa ‘doktor’, np. ‘medyk’, ‘lekarz’ itp. Okazalo si¢, ze te ostatnie stowa, choc
dzwiekowo zupelnie niepodobne (tez w rosyjskim), wywolywaty te sama reakcje
odruchowa oka. Sytuacja jednak ulegta zmianie, gdy przygaszono pole $wiadomosci
do stanu potdrzemki przez podanie wodzianu chloralu. Wéwczas bowiem nastapito
ujawnienie skojarzen fonetycznych, semantycznie nie powiazanych. Np. slowo
‘nokturn’, homojofoniczne do ‘doktor’, powodowato odruchowa reakcje, zas
‘lekarz’ i “medyk’, juz jej nie powodowato'!”.

Wycisnigta z Mowy esencja to tak zwane vyahyti, czyli trzy slowa okreslane
rowniez terminem aksara, z ktorych powstaly swiaty trojdzielnego kosmosu: bhith
(ziemia), bhuvah (przestwor) i svah (niebiosa). Wszechswiat jest wiec bytem
‘wypowiedzianym’. W Czhandogja-upaniszadzie rozgrzanie ogniem ascezy
gotowych juz swiatow prowadzi do wydestylowania tychze trzech ‘sylab’, jednak
nie sa to jeszcze elementarne i niepodzielne czastki Mowy. Ponowne rozgrzanie
oddziela zawarta w nich sylabe OM 18,

»Pradzapati rozgrzal $wiaty — z nich rozgrzanych trojwiedza (trzy
Wedy) wyplyneta. Rozgrzal ja. Z niej rozgrzanej wyplyngly te oto
sylaby: bhuh, bhuvah, svah. Rozgrzal je. Z nich rozgrzanych
wyplyneta gloska ori. Tak jak wszystkie liscie spojone sg lodyga, tak i
wszelka mowa spojona jest gtoska oni. Gloska om jest wlasnie calym
tym [$wiatem]. Gloska ori1 jest wtasnie catym tym [$wiatem]”'".

Pozbawiona wartosci semantycznej gloska elementarna, zwana takze pranava'®’,

staje si¢ najdoskonalszym przejawem absolutu (atman-brahman) tozsamego z Mowa
zrodlowa. W Czhandogja-upaniszadzie aksara przybiera znaczenie gloski szczegdlnej,
nazwy konkretnej sylaby lub nawet dZzwigku, stajac si¢ hipostazowanym brahmanem

17 podobne rezultaty eksperymentéw swojego wspoltpracownika, R. Bergera, opisal
takze 1. Oswald (Sen. PWN, Warszawa 1968), wg: WIERCINSKI (1996: 43).

118 Sylaba o roztozona na trzy mory (a + u + m).

19 Chu 2.23,2-3: prajapatir lokan abhyatapat. tebhyo ’bhitaptebhyas trayi vidya
samprasravat. tam abhyatapat. tasya abhitaptaya etany aksarani samprasravanta bhir
bhuvah svar iti// tany abhyatapat. tebhyo ’bhitaptebhya om-karah samprasravat.
tadyatha sankuna sarvani parnani samtypnany evam om-karena sarva vak-samtrpnd.
on-kara evdidam sarvam om-kara evdidan sarvam.

120 Forma pochodzaca od pra + \nu ‘wydawaé dzwiek, wybrzmiewaé’.
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(brahman), z ktorego wszystkie Wedy i caty swiat biora poczatek. Lapidarnie wyraza
ten poglad Bhagavad-gita (8.13): ,,om to brdhman [wyrazony] jedna sylaba” (om ity
eka aksaram brahma). W innym miejscu ten sam tekst stwierdza (3.15b), ze brdhman
powstal z akszary: brahmdksara-samudbhavam.

Wedlug przekazu Tajttirija-sanhity, nawiazujacego do wersetow RV 1.164,25 i
42, sktadajacy si¢ z czterech stop (pada) po osiem sylab kazda werset anustubh jest
synonimem mowy, bedacej najwyzsza z zyciodajnych energii (prana). Z powodu
braku jednej sylaby stopa wersetu jest nickompletna, dlatego ludzkie zycie opiera
si¢ na tym, co jest nieckompletng czescia mowy. Wylewanie obiaty w trakcie rytu
inicjacyjnego (diksa), powtarzajacego kreacje S$wiata, wspiera pelnia mowy,
bowiem Pradzapati jest rowniez kompletny, a ofiara ta stuzy osiagnieciu jego pehni.
Rytu dokonuje si¢ jednak z uzyciem niepelnej (zwyklej) mowy artykutowane;j,
bowiem niepelny Pradzapati stworzyl swoje potomstwo, czyli wszelkie zycie, a
ofiara stluzy pomnozeniu potomstwa'’!. Powyzsza, skrétowo przedstawiona
egzegeza rytu inicjacyjnego ukazuje kompletno$¢ i zarazem niekompletnosé
pierwszej przyczyny i sity stworczej, z jej wyzsza i nizsza czg¢scia, podobnie jak w
wypadku kosmicznego Praczlowieka-Puruszy (RV 10.90). Mamy tu zZrédla
koncepcji mowy wypowiedzianej i niewypowiedzianej — absolutu przejawionego
(vyakta) 1 nieprzejawionego (avyakta). Nieprzejawiona sita stwodrcza, bedac
nickompletna, formuje (kompletuje) sama siebie w procesie autokreacji z
niewypowiedzianej Mowy zrodlowej zawartej w sylabie, czyli w potencjalnie
mozliwym do wyartykutowania dzwigku. Aksara jako czastka elementarna mowy
transcenduje'”> pomiedzy tym, co przejawione i nieprzejawione. Jest
nienarodzonym zarodkiem Mowy i najmniejsza czastka ‘zywego organizmu’ jezyka
artykutowanego. Jako cze$¢ jezyka podlega intelektualnym dociekaniom
gramatycznym i fonetycznym, natomiast jako czastka Mowy dostepna jest jedynie
mistycznemu wgladowi.

Sylaba oraz bedaca jej pochodna mowa we wszystkich ich aspektach funkcjonuja
wiec na przecieciu dwoch plaszczyzn: transcendentnego sacrum i immanentnego
profanum. Odsylaja z jednej plaszczyzny na druga i jednocze$nie maja w nich obu
swoj udzial. Podobnie jak symbol, w formie zewnetrznej objawiaja swoje wngtrze,
transcenduja pomiedzy dwiema rzeczywistosciami, wymykajac si¢ tym samym
racjonalnemu mysleniu pojeciowemu. W calej swej pelni dostgpne sa jedynie

21 TS 5.1.9,1-2: vag va anustup tasmat prananam vag uttama. ekasmad aksarad
anaptam prathamam padam tasmad yad vaco ’'naptam tan manusya upa jivanti.
purnaya juhoti. purna iva hi prajapatih // prajapater aptyai. nyunaya juhoti. nyunad dhi
prajapatih praja asyjata. prajanam systyai. Por. takze RV 8.100,10.

122 ¥ ac. ranscendo ‘przechodzié, przestgpowac [prog], przekraczaé [granice]’.
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nielicznym wtajemniczonym. Z tego tez wzgledu nauka prowadzaca do poznania
obu sfer jest rowniez dwojaka:

»Znawcy brahmana (brahman) moéwia, ze nalezy poznaé dwa rodzaje
wiedzy: wyzsza 1 nizsza. Na nizsza skladaja si¢: Rygweda,
Jadzurweda, Samaweda, Atharwaweda, fonetyka, zasady rytualow,
gramatyka, etymologia, prozodia i astronomia, natomiast wyzsza to ta,
dzieki ktorej zbliza sie do niezniszczalnej sylaby (aksara)”'%.

,,Wszystko bowiem na tym $wiecie powstaje z niezniszczalnej sylaby” (tathdksarat
sambhavati iha visvam), tak wigc rzeczywista wiedza o brahmanie (brdhman;
tattvato brahma vidya) polega na poznaniu sylaby, puruszy i prawdy (vendksaram
purusam veda satyam, MuU 1.1,7 1 1.2,13). Ostatecznie nastgpuje peine
utozsamienie wszystkich pojeé¢ dotyczacych czteropoziomowego lub zlozonego z
czterech czgsci Absolutu: aksara = om = brahman = atman (= vac), albowiem

,»on, ta sylaba, [jest] tym wszystkim — a oto wyjasnienie: gloska om
[jest] wszystkim [tym co] bylo, jest [i] bedzie; co [jest] poza trzema
czasami — tym takze [jest] gloska om. Wszystkim tym [jest] wlasnie
brahman, atman [jest] tymze brahmanem (brdhman) — 6w atman [jest]
czterostopy”'*.

Rodzaje jezyka méwionego
W kilku miejscach tekst Rygwedy mowi o trzech rodzajach mowy pobudzanych

(ud + \/ir) przez some: ,,trzy [rodzaje] mowy pobudza woznica [ofiary] — tworcza
mysl tadu, natchniona mysl [bedaca manifestacja] brahmana (brahman)”'>,

123 MuU 1.1,4-5: dve vidye veditavye iti ha sma yad brahma-vido vadanti para
caivapara call tatrapara rg-vedo yajur-vedah sama-vedo ’tharva-vedah siksa kalpo
vyakaranam niruktam chando jyotisam iti. atha para yaya tad aksaram adhigamyate.
Pelny tekst i przeklad hymnu RV 1.164 z objasnieniami, zob. KOC (1996).

24 ManU 1-2: om ity etad aksaram idam sarvam. tasyopavyakhyanam. bhiitam
bhavad bhavisyad iti sarvam om-kara eva. yac canyat trikaldtitam tad apy om-kara
eva // sarvam hy etad brahma ayam atma brahma. so 'yvam atma catuspat.

125 RV 9.97,34ab: tisré vica irayati prd vihnir rtasya dhitim brahmano manisam.
Wedlug GONDY (1963: 52) przektad zwrotu brahmano manisam powinien brzmie¢ ,,the
inspired thought manifesting brahman”, kwestionujac tym samym wczesniejsze
przeklady GELDNERA (1951: 99): ,den Gedanken der heiligen Rede” oraz LUDERSA
(1959: 433): ,das Denken des Brahman”. Niniejszy przeklad polski uwzglednia
powyzszg sugestie. Wersety 32 i 34 = SV 2.2.2.10,1 i 3, oraz SV 1.6.1.4,3. Pada b —
por. RV 9.76,4b: rtdsya dhitim rsisal avivasat.
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Natchniona mysl (manisa, fem.) przed jej uaktywnieniem musi zosta¢ oczyszczona
(odcedzona) sitem umyshi'?’. Soma, bedacy ‘woznica’ rytu ofiarnego, w tym
wypadku inicjuje proces dochodzenia za pomoca mistycznej wizji do kontaktu z
Eadem kosmicznym (rta)'?’ stanowiacym podstawe $wiata fenomenalnego, spajajac
przy tym w jednolita calo$§¢ procesy myslowe i1 pelne mocy stowo sakralne
(brahman). Wedlug GONDY (1963: 178) trzy rodzaje gtoséw to recytacje kaptanow,
ryczenie kréw oraz wlasny dzwiek wydawany przez some. Trzy mowy wystepuja
takze w RV 9.33,4 oraz 9.50,2'%. O trzech mowach ztozonych wewnatrz brahmana
wspomina rowniez Atharwaweda'”.

W innym miejscu, trzema rodzajami mowy moga by¢ wersety hymnow
intonowanych w trakcie wyciskania somy, natomiast wymieniem wydzielajacym
stodycz bylyby lodygi wyciskanej rosliny: ,wypowiedz trzy [rodzaje] mowy
poprzedzone blaskiem, ktore doja wymie wydzielajace stodycz™'*°. W wymiarze
kosmicznym jest to chmura deszczowa przedstawiona jako wymie niebianskiej
Krowy-Mowy poprzedzonej blaskiem blyskawicy.

W kontekscie rytualnym mowe dzieli si¢ rowniez na trzy rodzaje: rcah (strofy),
samani (hymny Spiewane) oraz yajumsi (formuly ofiarne). Z tego podziatu wynika
podzial mowy na trzy formy artykutowane: po cichu, potgtosem i petnym gtosem '*'.

Tréjpodzial mowy sakralnej wystepuje takze w kontekscie mitologicznym, gdzie
mowi sie o trzech boginiach noszacych imiona przypisywane bogini Mowy '*2.

W RV 8.61,1ab moéwi si¢ jednak tylko o dwoch rodzajach mowy (ubhdyam ...
vdcal), co GELDNER (1951: 11.382) ttumaczy jako ‘unsere doppelte Rede’, rozumiejac
pod tym sformulowaniem ‘die doppelte Rede ist Gesang und Vortrag (Say.)’.

126 Np. RV 7.85,1: punisé vam araksdsam manisam somam indraya varunaya juhvat.
Por. takze MUIR (1967: 11I: 243).

127 Przymiotnik odczasownikowy od pierwiastka Var/y ‘po/ruszaé, pobudzaé’.

2RV 9.33,4:

tisré vaca ud irate gavo mimanti dhendvah /
harir eti kanikradat //
RV 9.50,2:
prasavé ta ud irate tisro vaco makhasyuvah /
yad avya ési sanavi //
129 AV 7.43 (44), zob. s. 46 i przypis 102.
PORV 7.101,1:
tisré vacah prd vada jyétir agra ya etad duhré madhudoghdm iidhah |
sa vatsam kynvan garbham ésadhinam sadyo jato vysabho roraviti //
BYSB 6.5.3,4: tredha-vihita hi vagrco yajumsi samanyatho yad idam trayam vaco
rapam upamsu vyantaram uccaif.
132 Szerzej o tym zob. Koc (1991) i (1993).
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Mowa jako dar boski

Mowa stanowi¢ moze najwspanialszy dar ofiarowany przez bogoéw szczegdlnie
zashuzonym istotom nadprzyrodzonym 1 Iudziom. W epiczno-mitologicznej
opowiesci o perypetiach dwoch ksiazat z krolewskiego rodu Kurow (Kuru) —
Dewapiego (Devapi, dost. ‘przyjaciel bogéw’) i Santanu (Santanu), $wietlista
(dyumati) i styszalna jedynie przez bogow (deva-sruta) mowa jest takim wlasnie
darem ofiarowanym przez Bryhaspatiego (Brhaspati) pokrzywdzonemu przez los
Dewapiemu za jego pokore i pobozno$é'**. Dewapi blaga Bryhaspatiego, aby
wstawil si¢ za nim do innych bogéw o deszcz dla dreczonego od dwunastu lat suszg
krolestwa swego brata Santanu. W odpowiedzi Bryhaspati zwraca si¢ don: ,,Madry
bog — szybki postaniec, przybyl do mnie od ciebie, Dewapi. Zwro¢ si¢ ku mnie, a
wloze w twe usta $wietlista mowe”'**. Dewapi na to odpowiada: , W6z, o
Bryhaspati, w nasze usta §wietlista mowe wolna od skazy, krzepiaca, dzieki ktorej
mogliby$my obaj uzyskaé deszcz dla Santanu — [bowiem] z niebios wnikneta w nas
petna stodyczy kropla [somy]”'*°. Bryhaspati poleca Dewapiemu spehié¢ funkcje
kaptana-ofiarnika (kotr) 1 dokonaé¢ wlasciwego rytu ofiarnego dla bogéw. Dalsza
cze$é hymnu moéwi, ze gdy wybrany na hotara Dewapi, petniacy na dworze Santanu
funkcje gléwnego kaptana (purohita), vaktywnit w trakcie ofiary plynnej swa
natchniong mys$l (dhi) pelna wspolczucia dla brata, wowczas otrzymal od
Bryhaspatiego mowe slyszalna dla bogdéw i wywolujaca deszcz'*®. Wedlug
Bryhaddewaty (8.8) jest to dar w postaci ‘boskiej mowy’ (vacam devinr).

133 RV 10.98. Hymn ten szczegolowo analizuje SIEG (1902: 129-42). Opowiesé o
ksigciu Dewapim przedstawia szerzej i w sposob bardziej sfabularyzowany Brhad-
devata (BD 7.155-157 do 8.1-9). Teksty powedyjskie rowniez podejmuja i rozwijaja
ten watek: Maha-bharata (MBh 1.3750 i n. oraz 9.2281 i nn.); Hari-vamsa (HV 1819—
1822), Vispu-Purana (ViP 4.20,7 i nn. oraz 4.24,44 1 nn.); Bhagavata-Purana
(BhagP 9.22,14-17); Matsya-Purana ( MtsP 49.39 i nn.).

B4RV 10.98,2:

a devé diité ajirds c;ikityd'n tvdd devape abhi mam agachat |
praticindh prati mam a vavrtsva dadhami te dyumdtim vacam asan //

SRV 10.98,3:

asmé dhehi dyumdtim vacam asdan brhaspate anamivam isirarm |
yadya vystim Sdrtanave vanava divé drapsé madhuman a vivesa //

36 RV 10.98,7:

ydd devapih sarmtanave puréhito hotraya vrtah kypdyann ddidhet /
devasritam vrsti-vdnim rarano brhaspdtir vacam asma ayachat //
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W hymnie RV 10.81 do Wszechtworcy (Visvakarman) nazywanego Panem Mowy
wzywaja go, aby wspart darem elokwencji uczestnika turnieju poetyckiego (vaja =
brahmaédya): ,Dzi§ tworce wszystkich rzeczy, mysli budziciela, pana mowy
wzywajmy, by pomogt w zawodach”'?’.

Poza mowa jako taka, boskim darem moze by¢ takze natchniona mysl (manisa)
stanowiaca zrédto mowy, a obdarowani, ktorzy komponuja §wiete strofy, zwani sa
medrcami (dhirah):

»O Indro i Waruno, gdy na poczatku obaj daliscie wieszczom
natchniong mysl, mysl styszana jak mowa, [wowczas] dzigki zarowi
ekstazy ujrzalem miejsca, ktore stworzyli medrcy spehiajacy
ofiary”!3%.

Moc kreatywna jezyka méwionego.
Mowa a nazywanie

Jedna z najwazniejszych cech jezyka moéwionego jest znaczenie, ktdére w funkcji
kreacyjnej wigze si¢ z nadawaniem imion lub ustalaniem nazw (nama-dheya). W tym
aspekcie jezyk mowiony bylby wigc nazywaniem. Wedlug RV 10.71,1 poczatki
istnienia mowy takze $cisle wiaza si¢ z nadawaniem imion. Nie wydaje si¢ jednak, aby
w najstarszym okresie wedyjskim bylo to uznawane za podstawowa funkcje jezyka,
bowiem termin nama-dheya pojawia sie tylko w tym jednym miejscu Rygwedy'*’.

W kulturze europejskiej, jak zauwaza CASSIRER (1971: 196), juz nawet

»~Platonowi wystarczyto rozwina¢ teze onomatopeiczng z wszystkimi
jej konsekwencjami, aby ja odrzuci¢. W Kratylosie przyjmuje t¢ teze
na swdj ironiczny sposob. Jego akceptacja ma na celu obalenie tej tezy
wlasnie moca tkwiacego w niej absurdu. W relacji Platona teoria, ze

137 przektad A. LUGOWSKIEGO (1975: 37). RV 10.81,7:
vacds pdtim visvi-karmanam iitdye mano-jiivam vaje adyd huvema /
sa no visvani havanani josad visva-sambhur dvase sadhu-karma //
Werset ten wystepuje takze w SV 2.340; VS 8.45; 17.23; TS 4.6,25 oraz AV 20.42,1.
P8RV 8.59,6:
indra-varuna ydd rsibhyo manzsam vaco matinm srutdm adattam dgre |
yani sthanany asrjanta dhira yajiidm tanvands tapasabhy apasyam //
Pada b — por. RV 1.143,1b; jesli uznamy vacdh za Acc. pl., wowczas bylyby to
‘uslyszane mowa i mysl’.
139 Zob. przekltad ss. 50-51 i przypis 111. Podobnie w Biblii, pierwszy czlowiek
nadaje nazwy wszystkim zwierzgtom wczesniej stworzonym przez Boga (Rdz 2.19-20).
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wszelkie jezyki powstaly z nasladowania dzwigkow, konczy sig
karykatura i parodia. Mimo to teza onomatopeiczna dominowala przez
wiele stuleci”.

Wydaje si¢, ze CASSIRER chyba jednak nie w peli zrozumial platonskiego
Kratylosa, zwtaszcza, ze sam wyznawal teorie o kreowaniu jezykowego universum.
Jak sam stwierdza:

»Jezyk nie wkracza do jakiego$ $wiata gotowego przedmiotowego
ogladu, aby tu do danych i wyraznie od siebie oddzielonych
pojedynczych rzeczy doda¢ jeszcze ich ‘nazwy’ jako czysto
zewnetrzne i dowolne znaki, lecz jest on sam $rodkiem tworzenia
przedmiotowego, w pewnym sensie tym Srodkiem, najwazniejszym i
najdoskonalszym instrumentem dla pozyskania i budowy czystego
$wiata ‘przemiotowego’” .

Warto w tym miejscu zacytowac stowa Sokratesa, ktory stwierdza, ze

»Htworzenie nazw nie jest tak proste, jak sadzisz, Hermogenesie. Nie
jest to sprawa ani zwyczajnych, ani przypadkowych ludzi. Prawde
mowi Kratylos twierdzac, ze nazwy przystluguja rzeczom w sposob
naturalny i ze nie kazdy bedzie tworca nazw, lecz jedynie ten, kto
zwaza, by nazwa wszystkiego byta zgodna z natura, i potrafi oddac jej
obraz za pomoca liter i sylab. (...) Bogowie wypowiadaja wlasnie te
prawidlowe nazwy, ktore sa zgodne z naturg” 4.

Podobnie w Indiach, bardzo wczesnie zapewne, wyciagnigto shuszny wniosek, iz
jezyk nie sktada si¢ z samych nazw, lecz posiada bardziej skomplikowana strukture,
na ktora skladaja si¢ takze inne czynniki i sktadniki, dzisiaj nazywane sktadnia,
czgsciami mowy itp. Pdzniejsza literatura wedyjska coraz czesciej uzywa terminu
nama-dheya w odniesieniu do poczatkéw jezyka moéwionego (vac-arambhana),
doktadniej zarazem precyzujac, co przez to wowczas rozumiano. Takie wyjasnienie
znajdujemy w Chandogja-upaniszadzie 6.1, kiedy to wieszcz Uddalaka Aruni
(Uddalaka Aruni) nakazuje swemu synowi Swetaketu rozpoczecie nauki o istocie
prawdy najwyzszej i jedynej oraz wtadania moca stowa-brahmana (brahma-carya).
Po dwunastu latach studiow, gdy dumny ze swej wiedzy Swetaketu powrdcit do
domu, ojciec zadal synowi pytanie, czy poznal nauke ,,dzieki czemu nieslyszane
staje  si¢ uslyszanym, nieuzmystowione — pomyslanym, a nieznane -

140 CASSIRER (1995: 81).
41 PLATON (1990b: 10-11), por. takze inny przektad: PLATON (1990a: 54 i 56).
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rozpoznanym?”'*?. Zdumionemu takim pytaniem Swetaketu wieszcz udziela

pouczenia o istocie i jedno$ci atmana-brahmana:

»Podobnie, mdj drogi, jak na podstawie jednej grudki gliny wszystko
mozemy rozpoznaé jako zrobione z gliny — [bowiem] nadanie nazwy
to modyfikacja wynikajaca tylko z uzytych stow — w rzeczywistosci
jest to glina. Podobnie, moj drogi, jak na podstawie jednego ztotego
klejnotu wszystko mozemy rozpoznaé¢ jako zrobione ze zlota —
[bowiem] nadanie nazwy to modyfikacja wynikajaca tylko z uzytych
stow — w rzeczywistosci jest to zloto. Podobnie, moj drogi, jak na
podstawie jednego nozyka do paznokci wszystko mozemy rozpoznad
jako zrobione z zelaza — [bowiem] nadanie nazwy to modyfikacja
wynikajaca z uzytych stéw — w rzeczywistosci jest to zelazo. Taka oto,
moj drogi, jest owa nauka”'*.

Powtarzajaca si¢ fraza: vacdrambhanam vikaro nama-dheyarm ma utwierdzié
adepta, iz widoczne zréznicowanie i werbalne okreslenia cech charakterystycznych
poszczegblnych desygnatow zaleza wylacznie od jezyka (vacdarambhana), a nadanie
specyficznej nazwy (nama-dheya) jest tylko modyfikacja intelektualna (vikara), a
nie realng przemiana. W rzeczywistosci wszystkie przedmioty pozostaja nadal
kawaltkami materiatlu wyjsciowego, z ktorego zostaly uformowane'**. Nauki
Aruniego odnosza si¢ do roli jezyka w manifestacji $wiata zjawiskowego. Na
przykladzie wyrobow z gliny, ztota i zelaza ukazuje on, iz jedynie material, z
ktérego zostaly wykonane, jest prawdziwy i rzeczywisty (satya), same natomiast
produkty sa tylko wytworem stownym, odzwierciedlajacym dualng funkcje vac jako

142 ChU 6.1,3: yendsrutam Srutan bhavatyamatam matam avijiiatam vijaatam iti.

43 Chu 6.1,4: yatha somyaikena myt-pindena sarvarm myn-mayan vijiatam syat.
vacdrambhanam vikaro nama-dheyam myttikéty eva satyam// . 5: yatha somyaikena
loha-manind sarvam loha-mayar vijiiatam sydt. vacarambhanan vikaro nama-dheyam
loham ity eva satyam // . 6: yatha somyaikena nakha-nikyntanena sarvam karsndyasam
vijRatam syat. vacdrambhanan vikaro nama-dheyam kysndyasam ity eva satyam. evar
somya sa adeso bhavatiti // .

144 podobna interpretacje przyjal STAAL (1977: 10): ,In the first context, the
discussion centers on the analysis of a piece of clay: essentially it consists of clay, but its
distinctiveness is due to language (vacdarambhana), it is a modification (vikara), a set-up
(nama-dheya). The truth (satya) is that it is only a clay’. W niektorych innych
przektadach ta dos¢ trudna fraza brzmi nastepujaco: ,,an Worte sich klammernd ist die
Umwandlung, ein bloBer Name” (DEUSSEN (1897: 160)); ,Stowem jest wszelka
przemiana, nazwg jedynie” (MICHALSKI (1913: 11-2)); ,,les diverses modifications n’en
étant que distinction de nom et affaire de langage” (SENART 1930: 76-8); ,,[m60 Beskoe]
BUJOM3MEHEHHE — JIUIIb UMs, OCHOBAaHHOE Ha c0oBax (SYRKIN (1965: 109)).
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nama-riupa. Dalszy wywod Uddalaki Aruniego zmierza do wykazania, iz tylko
ulotny brahman, stanowiacy podstawe istnienia wszelkiego bytu, jest bytem
prawdziwym, jest atmanem — istota cztowieka'®. Jesli jednak weZmiemy pod
uwage przedstawiona wczesniej tozsamos$¢ vac 1 brahmana (brdhman), to pomimo
wyrazanego w swoisty sposob konwencjonalnego charakteru jezyka, upaniszady nie
glosily jednak tezy o jego pelej konwencjonalnosci, bowiem nadawanie nazw
desygnatom, bedace konwencjonalna (sztuczna) i pozorna tylko konfiguracja
glosek, zawiera w sobie czastke Mowy Zrodlowej — jedynego realnego bytu
umozliwiajacego istnienie. Potencjalna zdolno$¢ moéwienia, mowa sama w sobie,
wyraza istot¢ cztowieka, a nazywanie okresla i rozroznia tylko pozorna, empiryczna
wielos¢ bytow. Tak wigc nazywanie nie jest li tylko nadawaniem nazw, ale réwniez
kreowaniem rzeczywistosci — jezykowego universum. Nie jest to jednak
rzeczywistos¢ absolutna i niezmienna, ale immanentna i przemijaj qcal%. Te pozorna
dychotomi¢ potwierdzaja dziela pozniejszych gramatykéw. Z pochodzacego z ok.
IV w. p.n.e. komentarza Katjajany (Katyayana) do Astddhyayi Paniniego wynika, ze
samo uzycie wyrazow zalezy od funkcjonujacej konwencji jezykowej, natomiast
gramatyka stuizy dharmie'?’. Kilka wiekow pozniej (ok. V w. n.e.) Bhartryhari,
filozof i znawca je¢zyka, dowodzi jednak ponownie, iz ,,wszystkie kategorie
obiektow zaleza od [swej] formy dzwickowej”'*%.

Egzegetyczne dociekania brahmandéw czesto etymologizuja nazwy desygnatow od
czynnosci (funkcji) przez nie spelnianych. W ten sposéb powstaly chociazby nazwy
réznych rodzajéw piesni modlitewnych. Przykladem moze shizy¢ interpretacja
pochodzenia terminu aksara (a+ksar ‘ptynaé¢’) — za pomoca pieéni aksara
Pradzapati spowodowal plynigcie (aksarayat), a poniewaz spowodowal ptynigcie,

145 ChU 6.9,4: sa ya eso ‘nimaditad-atmakam idam sarvam. tat satyam. sa atma. tat
tvam asi svetaketo iti.

146 poglad ten wyraznie wspdlgra z tzw. hipoteza Sapira-Whorfa, w ktorej jezyk jest
czynnikiem ksztaltujacym wyobrazenia ludzi o s$wiecie. Jezyk danej spotecznosci
organizuje jej kulture, bowiem klasyfikuje i porzadkuje wrazenia odbierane z
otaczajacego $wiata, tworzac strukture swego rodzaju realnej rzeczywistosci. U roznych
spotecznosci jezykowych bedzie zatem wystepowac roézne postrzeganie Swiata. Jezyk
stuzy bowiem nie tylko do wyrazania poj¢c¢, ale przede wszystkim do ich ksztaltowania
w obrebie poszczegdlnych spotecznosci jezykowych. Szerzej zob. m.in.: SAPIR (1978)
oraz WHORF (1982).

7 Maha-bhasya 1.8, w. 3: ,,Gdy [przyjmie sie, ze] zastosowanie stow wynika z
rzeczy, [a to dzieje si¢] na podstawie [uzycia stow przez] ludzi, [wtedy] dzigki
gramatyce (sastra) [zyskuje si¢] ograniczenie [w uzyciu wyrazow], ktérego celem [jest]
dharma” (lokato ’rthaprayukte sabda-prayoge Sastrena dharma-niyamah), za
WIELINSKA (1994: 140, n. 30).

148 VP 1,15ab: yathartha-jatayah sarvah sabdakyti-nibandhanah.
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dlatego nosi ona taka nazwe'*’. Nawiazania do podobnych préb etymologizacji mozna
upatrywa¢ w strofach hymnu RV 10.125. Wystepuje tu bliskie skojarzenie,
wielokrotnie powtarzane (ok. 30 razy) w postaci gry stow rzeczownika vac, form
pochodnych od pierwiastka vac ‘méwic’, rzeczownika vata ‘wiatr’, pochodnych od
\va ‘wia¢’ oraz gloski va stanowiacej element skladowy innych form gramatycznych.
Znacznie czeSciej (ok. 60 razy) wystepuja gtoski am/am. Obie gtoski va/va oraz
am/am wyraznie nawiazuja do imienia mitycznej autorki i jednoczesnie adresatki tego
hymnu — bogini mowy Vac Ambhrni, corki wielkiego wieszcza imieniem Ambhrna
(‘wielki, potezny, grzmiacy’)'*’. Poza swoistym etymologizowaniem i wysokiej klasy
zabiegiem stylistycznym, gra sldw bez uzycia nazwy wlasnej desygnatu moze mieé
réwniez charakter magiczny (tabuistyczny), bowiem zaden z czlondw imienia Vac
Ambhrna nie pojawia si¢ w tym hymnie ani razu.

RV 10.125 = AV 4.30

1.,Ja z Rudrami i Wasami wedruje, ja z Aditjami oraz wszystkimi
bogami. Ja unosz¢ obu — Mitr¢ i Warung, ja Indre 1 Agniego, ja obu
As$winow.

2. ,,Ja unosze kipiacego Somg, ja Twasztara, Puszana i Bhage. Ja
ofiarnikowi udzielam bogactwa, gorliwemu patronowi ofiary,
wyciskaczowi somy.

3. ,,JJam wtadczyni, zbieraczka bogactw, madra, pierwsza z godnych
ofiary. Taka mnie bogowie rozdzielili r6znorodnie — bedaca w wielu
miejscach, przenikajaca wiele.

4. ,,Dzigki mnie 6w jadlo spozywa — kto widzi, kto oddycha, kto takze
styszy co powiedziane — bezwiedni, [a] przeciez si¢ na mnie wspieraja.
Uslysz o stynny, [bo] wiarygodnie ci mowie!

5. ,.Ja bowiem sama przez si¢ to moéwig, [co] bogom mile i ludziom.
Kogo pragne, kazdego uczyni¢ poteznym — tego braminem, tego
wieszczem, [a] tego [znow] medrcem.

6.,Ja rowniez Rudrze tuk napinam — dla strzaly, by zabi¢ wroga
bramina. Ja wzbudzam wasnie posrod ludzi, ja niebo i ziemi¢ przenikam.

199 pB 11.5,10: prajapatir aksarendksarayad yadaksarayat taddksarasydksaratvam.

159 ToporoVv (1966: 77), poddajac szczegdlowej analizie strukture hymnu, uzywa w
tym wypadku znaczenia ,Bunaxueii (,wilgotny, zwilzony”), co wydaje sie o tyle
uzasadnione i pod wzgledem etymologicznym réwniez mozliwe, iz zwiazki mowy z
woda sa w tekstach wedyjskich oczywiste, a i w samym hymnie powtarzaja si¢ motywy
wody 1 morza lub oceanu.
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7. ,,Ja rodzg Ojca w jego glowie, me miejsce pochodzenia wsrod wod,
w oceanie. Stamtad docieram do wszystkich stworzen, takze tamtego
nieba czubkiem [swym] dotykam.

8. ,,Zaprawde, ja wiej¢ przed si¢ niczym wiatr, ogarniajac wszystkie
istoty. [Wykraczam] poza niebo [i] ziemig, daleko stad — tak wielka si¢
statam dzieki [swej] potedze™ '

TRV 10.125:

ahdm rudrébhir vasubhis caramy ahdm adityair utd visvd-devaih /

ahdm mitra-varunobha bibharmy ahdm indragni ahdm asvinobha //1//
ahdam somam ahandsam bibharmy aham tvdstaram uta pusanam bhagam /
ahdm dadhami drdavinam havismate supravyé yajamanaya sunvaté //2//
ahdrm rastri samgdmani vdsunan cikitisi prathamd yajiityanam /

tam ma deva vy dadadhuh purutra bhiiri- sthatram bhiiry avesdayantim //3//
mdya s6 dnnam atti yo vipdsyati ydh praniti yd im Srnoty uktdm /
amantdvo mam td vpa ksiyanti srudhi sruta sraddhivdm te vadami //4//
ahdm evd svaydam iddm vadami justam devébhir utd manusebhih |

ydm kamdye tam-tam ugrdm kynpomi tam brahmanam tdm fsim tdm sumedham /5//
aham rudmya dhdnur a tanomi brahma-dvise sdrave hantavé u

aham janaya samddam krpomy ahdm dyava -prthivi d vivesa //6//

ahdm suve pitdaram asya murdhdn mdma yonir apsv dntdah samudré /

tdto vi tisthe bhivananu visvotamiir dydnm varsmanopa sprsamz 11711
ahdm evd vata iva pra vamy ardbhamana bhiivanani visa /

paré diva pard end prthivyaitavati mahind sam babhiva //8//

Werset (1) — ‘wszyscy bogowie’ lub ‘wszechbogowie’ (visvd-deva). Caly werset =
AV 4.30,1. (2) — ‘patron ofiary’ (yajamana), czyli ten, w ktérego imieniu odprawiany
jest ryt ofiarny; wyciskacz somy (sunvaf) — jeden z kaplandéw ofiary somy, por.
RV 8.100,6. Caly werset = AV 4.30,6: dravina. (3) — ‘wladczyni’ (rastri, fem.) =
AV 4.1,2. Jedna Mowa sakralna przeciwstawiona tu zostaje mnogosci réznych jezykow
ustanowionych przez bogoéw na catym swiecie. Caly werset = AV 4.30,2 (avesdyantah);
pada ¢ = RV 10.71,3c; por. takze RV 1.176,2; TS 3.5,1,1. (4) — motyw upaniszadowy
przypominajacy opis brahmana (brahman). Caly werset = AV 4.30,4: pranati. Por.
RV 10.71,6c¢; 4: ya im srnoty uktam. (5) = AV 4.30,3: devanam uta manusanam; pada ¢
— yam kamaye, w TS 1.7.1,4: yam kamdyeta; a — aham evd svaydm idam vadami. (6) =
AV 4.30,5; pada b =RV 10.182,3b; por. takze RV 10.81,1. (7) = AV 4.30,7: bhuvanani,
pada b — por. RV 10.129,1; 10.45,3a; ¢ — por. RV 10.121,7c. (8) = AV 4.30,8:
mahimna; pada ¢ — por. RV 10.82,5a. Por. takze paro diva para ena z RV 10.82,5;
10.129,6; oraz etavati sam babhiuiva z RV 10.90,3a.
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Echa buddyjskie w poemacie Maghy fiéupdla-vadha*

MAREK MEJOR

1. Magha, wielki poeta sanskrycki zyjacy okoto drugiej potowy VII wieku (a na
pewno przed 800 r.)!, byl autorem epickiego poematu (maha-kavya) pt. Sisupala-
vadha — ,Zabbjstwo Sisiupali”, wzorowanego na poemacie Kiratdrjuniya
Bharawiego (Bharavi)>. W dwudziestu piesniach (sarga), w kunsztownie ztozonych
strofach o zréznicowanych metrach poeta przedstawia przejety z Mahabharaty
motyw zabicia Sisiupali przez Kryszne®.

2. Istnieja dwa wydane komentarze do poematu Maghy4. Autorem najstarszego z
zachowanych, pt. Samdeha-visausadhi, jest Vallabhadeva, tworzacy w pierwszej
polowie X wieku (nie myli¢ z innym Wallabhadewa, Zzyjacym po6zniej autorem
komentarza do Subhasitavali). Z. kolei Mallinatha[stiri], pochodzacy z Potudnia
(Vijayanagar), znany komentator z XV wieku, jest autorem komentarza pt.
Sarvamkasa °.

Jak zaznacza HULTZSCH®, Vallabhadeva dysponowal innym tekstem poematu
Sisupala-vadha niz pbzniejszy komentator Mallinatha[sdri]. Szczegélnie duze
roznice zachodza w tekscie piesni pigtnastej, tak ze mozna méwi¢ o dwoch réznych

*W tym miejscu pragne goraco podzickowa¢ Pani Annie Trynkowskiej za
inspiracj¢ do napisania tego artykulu i pomocne uwagi.

' Zob. HULTZSCH (1926: vii); WINTERNITZ (1985: III: 1, 72-76); LIENHARD
(1984: 187 i nn.); TRYNKOWSKA (2000a).

% 7 kolei na poemacie Maghy wzorowal si¢ potem Ratnakara, autor poematu Hara-
vijaya; por. SMITH (1985: 7 i nn.): ,Ratnakara, it seems likely, set out to surpass the
most influential of Sanskrit mahakavyas, Magha’s Sisupalavadha, a work dedicated to
Visnu, and itself modelled on Bharavi’s Saivite Kiratarjuniya”.

3 Siéupéla, wladca Czedi, jeden z krolow zaproszonych na ceremoni¢ konsekracji
(raja-siya) Judhiszthiry, wchodzi w zatarg z Kryszna, glownym oficjantem, i w
rezultacie klotni ginie z jego reki (Maha-bharata 2.41-45). Zob. STUTLEY (1977: 278).

4 Zob. KRISHNAMACHARIAR (1970: 157) (lista 29 komentatorow).

5 Por. TRYNKOWSKA (2000b).

® HuLTZSCH (1926 iii-iv).
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recenzjach poematu. Vallabhadeva komentowal dodatek na koncu poematu,
znajdujacy si¢ po piesni dwudziestej, pt. Kavi-vamsa-varnana, a Mallinatha nie.
Ponadto Vallabhadeva przywotuje objasnienia wczesniejszych komentatoréw i
wymienia nazwisko jednego z nich 1@ Bhatta-Sankara (ad SV 20.54).

Rahula Sankrtyayana (1893-1963), indyjski badacz i podréznik, w swym raporcie
o poszukiwaniach sanskryckich manuskryptéw w Tybecie wymienia jeszcze inny
komentarz, niejakiego Bhawadatty (Bhavadatta), byé moze wczesniejszy od
Wallabhadewy’.

3. Magha byl wybitnym poeta i erudyta. Eugen HULTZSCH (1857—-1927), ttumacz i
badacz jego poematu, zwrocit uwage na wielka erudycje Maghy®. Byl on
mianowicie znawca réznych dziedzin wiedzy & gramatyki, poetyki, muzyki,
Kamasutry, filozofii Q njaji, sankhji i jogi, dalej 1 polityki, astrologii, medycyny.
W swym poemacie Magha wzmiankuje takze gramatyke Paniniego i Bharaty traktat
o dramacie. Szczegdlnie druga piesn poematu, zatytulowana mantra-varnana,
obfituje w odniesienia do rozmaitych gatezi wiedzy’.

4. Przy tej okazji warto nadmienié, ze strofa 1.3 Sisiupalawadhy znalazta sie potem
u Dzajantabhatty (Jayanta Bhatta, Jayanta-bhatta), logika ze szkoly njaji, autora
cenionego traktatu Nyaya-madijari (,,Bukiet [kwiatow] logiki”) z drugiej potowy
VIII wieku, w konteks$cie zgota malo poetyckim. Zostata tu mianowicie przytoczona
jako ilustracja rozwazan na temat percepcji: z oddali widaé tylko to, co stanowi
ogolna ceche charakterystyczna rzeczy, ale z bliska stwierdza si¢ wyrazne
szczegoly'®. B.K. Matilal zauwazyl, Zze to co w njaji zwie si¢ ‘watpliwoscia’
(samsaya), jest procesem przechodzenia ze stanu niepewnosci do rozpoznania i
stwierdzenia czego$ o postrzeganej rzeczy, ktory to proces mozna porownac do
obserwacji stopniowo wylaniajacego si¢ z mgly przedmiotu. Podobny obraz

7 SAMKRTYAYANA (1935: 23): , After reaching Lhasa on the 19™ May, 1934, I began
to search for MSS. The first MS. I saw was a commentary (Parijika) on the Sisupala-
badham of Magha by Bhavadatta, along with a few pages of a grammatical work. These
MSS. were afterwards purchased and now they are preserved in Patna Museum”.

8 Por. HULTZSCH (1927); HULTZSCH (1926: v); tamze por. ‘Register’, s. 242-249.

% Por. WINTERNITZ (1985: 1II: 1, 73): ,,The second canto offers the poet an
opportunity to display his knowledge of nitisastra, the science of politics. Here we find
several nice aphorisms”.

'"NM, 130.4-5:
durad dhi vastu-samanyam dharma-matropalaksitam /
aduratas tu vispasta-visesam avasiyate //
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znajduje si¢ whasnie u Maghy w strofach 1.2-3 jego poematu''. Strofa SV 1.3
cytowana przez Dzajantabhatte brzmi jak nastepuje'*:

»Najpierw rozpoznajac jako mase swiatla, potem jako cielesng istote o
wyraznie wyréznionym ksztalcie, potem jako czlowieka o odrebnych
cztonkach, [wreszcie] jako Narade — tak oto ow Potgzny [Pan]
(Wisznu) stopniowo go rozpoznat”.

Czakradhara (Cakradhara), komentator Njajamandzari (Nyaya-manjari), tak
objasnia te strofe:

»Potezny Pan, Hari (Wisznu), z nieba zstgpujacego wieszcza
stopniowo jako Narade rozpoznal za pomocg takiego oto rozrdznienia:
To, co najpierw z daleka, z braku wyraznego uchwycenia, zostato
rozpoznane jako masa $wiatla, tj. kula blasku, a nastgpnie poznane
jako posta¢ dzieki przyblizeniu si¢ cechy cielesnosci, potem za$ z
bliska poznane jako czlowiek dzigki rozpoznaniu podzialu na
[poszczegdlne] czlonki, wreszcie zupelie z bliska rozpoznal jako

[wieszcza] Narade™'?.

5.Rzecz niezmiernie ciekawa, Magha wplata w swo6j poemat kilka strof
zawierajacych odniesienia do buddyzmu (2.28; 15.58; Dodatek: Kavi-vamsa-

- "'MATILAL (1986: 98) (SV 1.2-3): ,The Sanskrit poet, Magha, typifies, in
Sisupalavadha, a similar process in his rather ornamental description of the descent of
Narada on earth from the sky:
(1) People anxiously looked upwards and wondered: The light of the
Sun’s charioteer, Anuru, travels horizontally, (and) it is well known that
the fire blazes upwards; but what is this light that is descending
downwards, glowing in all directions?
(2) The Lord (Krsna) first took it to be a mass of light, then he ascertained
it to be an embodied being with a particular shape; afterwards he saw him
to be a man having limbs distinctly, and thus gradually he recognized him
to be Narada”.
2NM 130.6-8: yatha maghena varnitam [/]
[7] cayas tvisam ity avadharitar pura tatah saririti vibhavitakytim /
[8] vibhur vibhaktavayavar puman iti kramad amum narada ity abodhi sah //
[=SV 7.8]
3 cayas tvisam iti. vibhur harir ambarat khad avatarantam munim kraman narada
ity anena [23] visesenabodhi buddhavan. yah purvam durataya spasta-grahanabhave
sati tvisam cayas tejasam pinda [24] ity avadharitah, punah kificin nikatataya sariritaya
jhatakaram, tato ‘pi naikatyad avayava-[131.1]-vibhagavabodhat pumstvena nirjiiatam,
tato ‘py atinaikatyan narada ity evam abodhi (NM 130.22—-131.1).

1
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varnana 2). Magha byl czcicielem Wisznu (Visnu), ale niewatpliwie znal idee
buddyzmu (by¢ moze pod wplywem buddyjskiego s$rodowiska) i okazywal
szacunek nauce Buddy, czego dowodem sa owe strofy'*. Te wlasnie strofy
,buddyjskie”, wraz z odnosnymi komentarzami i uwagami uzupeliajacymi, sa
przedmiotem niniejszego artykuhu.

1. Najciekawsza z punktu widzenia historii filozofii jest strofa SV 2.28 (wraz z
komentarzami do niej), wpleciona w dtuzszy wywdod Maghy na temat ,,polityki”, tj.
sztuki rzadzenia. Brzmi ona tak:

sarva-karya-sariresu muktvanga-skandha-paricakam /
saugatanam ivdtmanyo ndsti mantro mahibhytam //

,»We wszelkich poczynaniach nie ma innej (lepszej) rady dla krolow
niz pie¢ czlondow [,,polityki”], tak jak dla buddystow we wszystkich
cialach nie istnieje inne ja’ oprocz piatki zespotow [czynnikoéw
egzystenciji]”!.

2. Komentator Mallinatha wymienia pig¢ czlonéw czy czeséci sktadowych mantry,
czyli sztuki podejmowania przez krola wlasciwej decyzji na podstawie zasiegnigtej
rady, znanych z klasycznego traktatu Kautilji pt. Artha-sastra. Powoluje sie przy
tym na poOzniejszy traktat Niti-sara (zwany takze Kamandakiya) autorstwa
Kamandaki(ego) (Kamandaka lub Kamandaki, ok. pot. VIII w.), w duzym stopniu
oparty na Arthasiastrze Kautilji'®:

' Por. KRISHNAMACHARIAR (1970: 157).

15 Por. SCHUTZ (1843: 17): ,,28. Wenn man bei allen Unternehmungen die fiinf Mittel
des Erfolges, wie bei den Kdrpern die fiinf Skandas, wegnimmt, ist die Beratung nichts
anderes, als die Seele des Saugatas” [,,Gdy we wszystkich przedsiewzieciach odbierze
si¢ (odejmie si¢) pie¢ Srodkow sukcesu, tak jak w ciatach pigé skandh, to rada jest
niczym innym jak dusza Saugatow’.], oraz HULTZSCH (1926: 14): ,,28 (26 Vall.). Fiir
die Konige gibt es bei allen Unternehmungen keinen anderen Ratschlag als die fiinf
Glieder (der Politik), wie es (nach der Ansicht) der Anhénger des Sugata (Buddha) in
allen Korpern keine andre Seele gibt, als die fiinf Skandhas™ [,Dla krolow we
wszystkich przedsigwzigciach nie ma innej rady niz pi¢¢ czlonoéw (polityki), tak jak
(wedlug opinii) zwolennikéw Sugaty (Buddy) we wszystkich ciatach nie ma zadnej
duszy oprocz pieciu skandh”.].

16 por. WINTERNITZ (1985: I11: 2, 635) (datowanie); KEITH (1961: 462).
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SV (Mallinatha) ~ 38.14-15:  yathdha  kamandakae//  sahayah
sadhanopaya vibhago desa-kalayoh I/ vipattes ca pratikarah siddhih
paiicangam isyate /| iti 7.
3. Artha-sastra w rozdziale omawiajacym zagadnienie rady (albo narady) (mantra)
zawiera wyszczegolnienie pieciu sktadnikow skutecznej rady, ktora prowadzi do
podjecia wlasciwej decyzji przez kroéla.

AS 1.15.42 [mantradhikarah)
karmanam  arambhdpayah,  purusa-dravya-sampad,  desa-kala-
vibhago, vinipata-pratikarah, karya-siddhir iti paiic ango mantrah // 5.

,Srodki podejmowania przedsiewzieé, najlepsza jakosé [posiadanych]

ludzi i1 rzeczy, [stosowny] rozktad (wyznaczenie) miejsca i czasu,

przeciwdziatanie [ewentualnej] porazce [oraz] spelnienie [podjetego]

dzialania — oto pi¢¢ czlondow [skladajacych si¢ na skuteczna]

(na)rade”".
4. Wedtug Mallinathy w strofie SV 2.28 autor postuzyt si¢ figura poetycka zwana
upamdlamkara, czyli ‘ozdoba przez poréwnanie’?’. Przyrownal tu bowiem pieé
zasad dobrej rady (mantra), okreslonych w nauce o sztuce rzadzenia, do pigciu
zespotow czynnikow egzystencji (skandha), jednej z fundamentalnych nauk Buddy.
Tak jak dla krola, we wszelkich jego przedsiewzieciach, najlepsza wytyczng jest
owych pig¢ zasad rady, tak tez dla buddystow ciala wszelkich istot ozywionych nie

17 Niti-sara, 12. sarga mantra-vikalpa, 1'7. prakarana, 36. sloka.
18 KANGLE L.

1 KANGLE 1I: 1.15.42: [mantradhikarah] ,,The means of starting undertakings, the
excellence of men and materials, (suitable) apportionment of place and time, provision
against failure (and) accomplishment of the work — this is deliberation in its five
aspects”; SHAMASASTRY (1967: 28): ,,The Business of Council Meeting” I ,,Means to
carry out works, command of plenty of men and wealth, allottment of time and place,
remedies against dangers, and final success are the five constituents of every council
deliberation”; MEYER (1926: 33) (por. ‘Nachtrag’, s. 679): ,Das Mittel, die
Unternehmung anzugreifen, die Vollzahl und Vollkommenheit der Menschen und
Sachen, die Richtige Bestimmung von Ort und Zeit, die Gegenmittel gegen Fehlschlag
und die gliickliche Beendigung, das sind die fiinf Dinge, die beim Rat in Betracht
kommen” [,,Srodki podjecia przedsiewziecia, komplet i doskonato$é ludzi i rzeczy,
prawidlowe okreslenie miejsca i czasu, srodki zaradcze przeciw niepowodzeniu i
szczesliwe zakoriczenie, to jest pieé rzeczy, ktore podczas rady wchodza w rachube™.].

20 Zob. na ten temat obszernie PORCHER (1978: 23-58).
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zawieraja tego, co si¢ okresla mianem ,ja” lub ,jazn”, lecz stanowia jedynie piec
zbioréw czynnikow?'.

Mamy tu do czynienia z jednej strony z klasyczng zasada polityki w postaci
pigciorakiej rady, z drugiej za§ z fundamentalna buddyjska nauka, pigcioraka
analiza sktadnikow ksztaltujacych osobowosé*. Budda nauczal, ze takie pojecia jak
‘cztowiek’, ‘osoba’, ‘ja’, sa jedynie nazwami pozornymi (prajiiapti). Nie istnieje
zadna niezniszczalna, wieczna zasada; nie ma indywidualnej duszy ani duszy
$wiata. To, co jest, to jedynie dynamiczny strumien wzajemnie uwarunkowanych
czynnikow, dajacych sie sklasyfikowaé wedlug pieciorakiego schematu, jak wyzej.
Wspotwystepowanie w momentach czasu owego strumienia czynnikéw daje
pozorne wyobrazenie 0sob czy rzeczy. Postrzegamy osoby i rzeczy jako konkretne,
okreslone catosci 1 wierzymy, ze miedzy osobami i rzeczami zachodza relacje o
niezaleznym charakterze. Tymczasem tworzymy blgedne wyobrazenie istnienia
jakiego$ ,ja” lub ,,duszy”, ktore jest osrodkiem identyfikacji i podmiotem owych
relacji. Buddyjska nauka o nieistnieniu tak rozumianej niezmiennej, indywidualnej
zasady, jakiego$ ,,ja” (atman), ktore jest centralnym punktem wszelkich odniesief,
byla skierowana ostrzem krytyki przeciwko statycznym braminskim koncepcjom
substancjalnej ,,duszy” czy ,jazni” na rzecz dynamicznej wizji $wiata jako
nieustannej ,,gry” przyczynowo uwarunkowanych czynnikow egzystencji.

Nastepnie Mallinatha wylicza owych pie¢ skandh, opatrujac je krotkimi
definicjami, przy czym ich kolejnos¢ jest inna niz w tekstach buddyjskich (zob.
nizej punkt 5, §1), zblizona za to do tej, ktéora znajdujemy u Siankary i jego
komentatorow>":

,»Forma materialna (ripa), doznanie (vedana), Swiadomos$¢ (vijiiana),
percepcja (samyjria), [oraz] formacje (samskara) [stanowia] pieé
zespolow [czynnikow egzystencji]. 1 tak: [1]sfera przedmiotow
[zmystowych] [sklada si¢ na] zespdl formy materialnej; [2] sfera
poznania tychze [przedmiotow] [to jest] zespol doznania; [3] strumien
swiadomosci bazowej [to jest] zespdt [czynnikow] swiadomosci;
[4] sfera nazw [to jest] zespdt [czynnikéw] percepcji; [5] sfera
utajonych wrazen [to jest] zespdt [czynnikéw] formujacych. W ten

21§V (Mallinatha) 38.19-20: evam yatha bauddhanam sarvesu Sariresu skandha-
panicakdtirikta atma ndsti, tatha rajiam anga-panicakdtirikto mantro ndstity
upamadlambkarah.

22 Por. SCHAYER (1988: 96-119).

23 Sankara, Brahma-siitra-bhasya ad 2.2.18 (BSBh 450.7-451.1): tatha ripa-
vijiana-vedana-samjiia-samskara-samjiiakah paiica-skandhah // . Por. tez definicje u
komentatoréw (Govindananda, Vacaspatimisra, Anandagiri).
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sposob, wedlug buddystow, ,ja” (,jazn”, ,dusza”) jest jedynie
strumieniem poznania (§wiadomosci) przebiegajacym pieciorako™*.

5. Przytoczona nauke o pieciu skandhach i jej wyktadni¢ tatwo mozna odniesé¢ do
konkretnych tekstow buddyjskich, na przyktad do traktatow Wasubandhu z polowy
V wieku. I tak — w jego traktacie pt. Paisica-skandha-prakarana znajdujemy
wyliczenie i definicje pigciu zespolow:

,»1. Jak nauczal zwiezle Blogostawiony, jest pie¢ zespotow (skandha)
[czynnikow]: zespol formy materialnej (ripa), zespdt doznania
(vedana), zespol percepcji (samyjna), zespot formacji (samskara) i
zespot swiadomosci (vijiana).
2. Co to jest zesp6! formy materialnej? — Sa to cztery wielkie elementy
(maha-bhita)  oraz  materia  pochodna  czterech  wielkich
elementow. [...]
5. Co to jest zespot doznania? — Jest to trojakie uczucie (anubhava):
przykre, przyjemne i obojetne. |...]
6.Co to jest zespol percepcji? — Jest to ujmowanie znaku
charakterystycznego przedmiotu (visaya-nimittodgrahana).
7. Co to jest zespot formacji? — Sa to wszystkie czynniki mentalne
(caitasika dharmah) 1 formacje rozlaczone z umystem (citta-
viprayuktah samskarah), oprocz [czynnikow] doznania (vedana) i
percepcji (samjiia). [...]
25. Co to jest zespot §wiadomosci? — Ma on naturg rozpoznania swego
przedmiotu (alambana-vijiiana). Zwie si¢ on takze mysla (citta) i
umystem (manas); mysla, gdyz ‘gromadzi’ (cinotiti cittam), umystem,
gdyz uyymuje (grahana).
26. My$l najwyzsza (agra-citta) to s$wiadomos¢ bazowa (alaya-
vijiana). Dlaczego? — Poniewaz w tej $wiadomosci gromadza si¢
wszystkie zalazki (bija) czynnikow formujacych (sarskara)™.
6. Z punktu widzenia historii filozofii Mallinatha przywoluje tu niewatpliwie
wyktadni¢ szkoly jogaczaréw-widznianawadindw (yogdcara, vijiana-vadin), znana
nam z fundamentalnego traktatu Wasubandhu pt. Trimsika[-vijiapti-matrata-siddhi)

24 ripa-vedana-vijiana-samjiia-samskarah paiica skandhah. tatra visaya-prapafico

rupa-skandhah, taj-jiana-praparico vedana-skandhah, alaya-vijiana-samtano vijiiana-
skandhah, nama-prapanicah samjia-skandhah, vasana-praparicah samskara-skandhah.
evam paricadha parivartamano jiiana-samtana evatma iti bauddhah // .

25 Por. DANTINNE (1980: 3-26).
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(,,Uzasadnienie istnienia jedynie tresci $wiadomosci w trzydziestu strofach™)*, co
wida¢ z podanych definicji. To wszystko, caly swiat zjawiskowy, jest jedynie samg
trescia Swiadomosci, ktéra zawiera zalazki wszystkich dzialan, mysli, doswiadczen.

7.7 kolei w innym stawnym traktacie Wasubandhu pt. Abhidharma-kosa, czyli
,,.Skarbnica wyzszej doktryny”, ktéry do dzi§ stanowi podstawowe kompendium
doktryny w kregu tzw. buddyzmu potnocnego (Chiny, Japonia, Tybet), czytamy:

»[Zadne] ‘ja’ (atman) nie istnieje; [istnieja] jedynie same zespoly
[czynnikow] (skandha), uformowane przez skazy (przywary) (klesa) i
uczynki (karman), ktore za posrednictwem strumienia bytowania
posredniego (antara-bhava) wchodza w tono; tak jak plomien

[lampy]™?’.

wJakie ‘ja’? — To, ktére uznaje si¢, ze porzuca tamte [zespoly
czynnikow egzystencji] i ponownie podejmuje te zespoty, takie [‘ja’]
nie istnieje — [jakas] dusza, wewngtrzny sprawca [itp.]. Blogostawiony
powiedzial tak [w Paramartha-sunyata-dharma-paryayal:

»lest czyn, jest rezultat, ale si¢ nie spostrzega sprawcy, ktory porzuca
tamte zespoly [czynnikdéw egzystencji] i na nowo podejmuje inne
zespoty [czynnikow], z wyjatkiem [ujecia] w konwencji dharm [tj.
czynnikow egzystencji]. Tu, ta konwencja dharm—czynnikow oznacza:
gdy to jest, jest i tamto, tzn. w rozwinigciu, powstawanie w zaleznos$ci
(pratitya-samutpada ).

8. Strofe SV 2.28 cytuje Ratnaérijiiana, komentator (moze 1. pot. X w.) stynnego
traktatu o poetyce Kavyddarsa Dandina (Dandin, ok. VI w.), w swoich
objasnieniach definicji sargabandhy?’, jako ilustracje stowa mantra.

26 przeklad w: MEJOR (2001: 297-300).
27 AK 3.18 (s. 432-433):

natmdsti skandha-matram tu klesa-karmdbhisamskytam /
antara-bhava-santatya kuksim eti pradipavat //

28 Zob. MEJOR (1999: 99-101) (przeklad AKBh 3.18-20).

Y KA 1.14-19:

,»14. Kompozycja zlozona z piesni (sarga-bandha) to jest wielki poemat (maha-
kavya). [A oto] podaje si¢ jego definicj¢: jego poczatek [stanowia] blogostawienstwo
(asir), hold lub okreslenie tematu [poematu];

15. wywodzi si¢ [on] z opowiesci o przesztosci lub opiera si¢ na jakim$ innym
rzeczywistym [zdarzeniu]; odnosi si¢ do (ayatfa) owocoéw czterech celéw [zycia
cztowieka] i [jego] bohater jest bystry (catura) i szlachetny (udatta); [nastepnie] —
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»Narada jest to postanowienie dzialania, w istocie swej
pieciocztonowe, charakteryzujace sie¢ (1) podjeciem dzialania,
(2) wyznaczeniem miejsca i czasu, (3) [uzyciem] odpowiednich ludzi i
rzeczy, (4)dzialaniem [zapobiegajacym ewentualnej] porazce,
(5) spetnieniem [podjetego] dzialania. Jak powiedzial Magha —

(SV 2.28) ... Rozwiniecie [znaczenia] wedtug tegoz traktatu™>'.

16. opisami miast, morz, gor skalistych, por roku, wschodu ksiezyca i sltonca,
zabawami w ogrodzie i w wodzie, piciem wina i mitosnymi rozrywkami (utsava),

17. zwodniczymi [dzialaniami] i malzenstwami, opisami narodzin (i wzrastania w
sitg) ksiazat, a takze [poufnymi] (na)radami (mantra), poselstwami, wyprawami,
bitwami, sukcesami bohatera, —

18. [tymi wszystkimi elementami] jest ozdobiony, niezbyt zwiezly [i] obfitujacy w
smaki [estetyczne] i nastroje (rasa-bhava), z nie zanadto rozciagnigtymi piesniami,
majacy mite dla ucha metra i dobrze [roztozone] polaczenia (sandhi),

19. i [ponadto —] majacy wsze¢dzie dobrane (upeta) rozne zakonczenia metryczne, —
[taki oto] poemat (kavya), pieknie ozdobiony [figurami poetyckimi], wzbudza rado$¢ u
ludzi, trwajacy [na wieki], nawet az do nastepnego eonu”. Por. TRYNKOWSKA (1998).

30 Ratnasrijhana, Kavya-laksana (KL), ad Kavyddarsa 1.17,s. 12.21-13.1:
vipralambhair vivahais ca kumarédaya-varnanaih /
mantra-duta-prayandji-nayakabhyudayair api //

[...] mantrah  kriyarambha-desa-kala-vibhaga-purusa-dravya-samyag-vinipata-kriya-
karya-siddhi-laksana-paiicangatmaka-karya-niscayah. yad aha maghah.
sarva-karya-sariresu muktvanga-skandha-pancakam /

saugatanam ivatmanyo nasti mantro mahibhytam // [= SV 2.28]

iti. vistaras tu tac-chastrat.

31 Por. wspolczesny komentarz, ktorego autorem jest Vidyabhiisana Pandit
Rangacharya Raddi Shastri, KA 20.10-14:

mantrah pradhana-purusaih saha ripu-jaydartham gupta-sambhasa karydkarya-vicaras
ca. sa panicangah. tad uktam &

sahayah sadhandpaya vibhago desa-kalayoh /

vipattes ca pratik @rah siddhih paiicdngam isyate // iti //
sa ca kirata-prathama-sarge magha-dvitiya-sarge ca drastavyah. |...]
[20] idam mantradi-paricakam kramendiva varnaniyam. tatha hi. adau mantrah
anantaram duta-presanam tato yuddhaya gamanam tatah samarah pascad vijaya-
labha iti.
—,Narada jest to tajna rozmowa i dyskusja nad tym, co nalezy, a czego nie nalezy
czyni¢, z gtéwnymi osobami celem zwycigstwa nad wrogiem. Jest ona pigcioczesciowa.
Powiedziano —
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II

Kolejna strofa ,,buddyjska” Maghy znajduje sie w piesni pictnastej (SV 15.58).
Brzmi ona jak nastepuje:

SV (Mallinatha): 15.58 (15.65 Vallabhadeva):

iti tat tada vikyta-riupam abhajat tad-avibhinna-cetasam /
mara-balam iva bhayam-karatam hari-bodhisattvam abhi raja-
mandalam //

,W ten oto sposob ten krag krolow [Mall. raja-mandala = nara-pati-
gana, ,zastep wladcow”], o zdeformowane;j [zloscia i przerazajacym
wygladem] postaci [Mallinatha: rosa-bhisandkara], okazal wowczas
[swa] straszliwo$¢ wobec Hariego, o niezlomnym umysle, niczym

armia Mary wobec bodhisattwy .

Wedle stow Mallinathy, tak jak Btogostawiony Budda rozbil armi¢ Mary, majaca
zniszczy¢ jego glebokie skupienie, podobnie Hari, czyli Kryszna, rozbije krag, tj.
zastep krolow.

Jak glosi legenda o zyciu i czynach Buddy, Mara (Mara, dost. Smier¢), buddyjskie
uosobienie wszelkiego zla, §mierci, przemijania, mroku, niskiej zadzy, pojawil si¢
przed obliczem Siddharthy (Siddhartha) jako kusiciel podczas cyklu glebokich
medytacji, ktorych ostatecznym rezultatem bylo osiagnigcie najwyzszego,
doskonalego ,,przebudzenia” (bodhi). Mara, pragnac zakloci¢ czysty stan wzniostej
kontemplacji Siddharthy i jego niezlomne postanowienie osiggniecia poznania
najwyzszej prawdy, wystal przeciwko niemu swoje straszliwe armie, o przerazajacej
postaci, o zdeformowanych czlonkach, o potwornych pyskach ni to zwierzat, ni

»Wspdlnicy (pomocnicy), srodki wykonania [planu], wyznaczenie czasu i
miejsca, przeciwdzialanie niepowodzeniu oraz spelnienie uwaza si¢ za
pig¢ cztondw [narady]«.

Mozna ja zaobserwowaé w pierwszej piesni Kirata[-arjuniya] i w drugiej pie$ni u
Maghy. [...] Te oto piatke [w postaci] narady i reszty nalezy opisa¢ po kolei, a
mianowicie: najpierw [jest] narada, nastepnie wystanie postow, potem wyprawa
wojenna, potem starcie, na koniec osiagniecie zwyciestwa’.

32 HuLTZSCH (1926: 161): ,,So furchtbar erschien damals die Fiirstenschar, deren
AuBeres entstellt war, gegeniiber dem Hari, dessen Herz unverindert blieb, wie Mara’s
Heer gegeniiber dem Bodhisattva™ [,,Tak straszliwy ukazat si¢ wowczas zastep ksiazat,
ktérych wyglad [zewnetrzny] byl zeszpecony, przed Harim, ktoérego serce pozostato
niewzruszone, jak armia Mary przed Bodhisattwa’.].
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ludzi. Gdy to nie skutkowalo, Mara wystat swe powabne corki: Namigtnos$¢ (Raga),
Odraze (Arati) i Zadze (Tanha). Ale i one ani na chwile, w najmniejszym stopniu
nie zdotaly odwréci¢ uwagi Siddharthy. Mara poniost klgske i musiat uznad
wyzszo$¢ Buddy™.

11

Ostatnia z serii ,,buddyjskich” strof znajduje si¢ w koncowej partii poematu,
liczacej pie¢ strof, zatytulowanej Kavi-vamsa-varnana, czyli ,,Opisanie rodowodu
poety”. Te czes¢ poematu komentowal tylko Vallabhadeva. Jak wynika z owego
,,Opisania”, zaréwno ojciec Maghy, Dattaka, jak i dziadek, Suprabhadeva,
cieszyli si¢ wielkim szacunkiem ludzi. Suprabhadeva byl ministrem na dworze
kréla Warmalaty (Varmalata)**; madro$é jego rad przyréwnuje poeta do pouczen
Buddy.

SV (Vallabhadeva):

2. kale mitam tathyam udarka-pathyam tathagatasyéva janah sacetah /
vindnurodhat sva-hitécchaydiva mahi-patir yasya vacas cakara //

»lak jak madry czlowiek postepowal wedle wskazowek Tathagaty
(Buddy), tak tez krol [Varmala(ta)] nie z powodu ushuznosci, [ale]
tylko z pragnienia wtasnego dobra stosowal jego [tj. swego ministra
imieniem Suprabhadeva, dziadka Maghy] rady, ktore byly o czasie,
zwiezle, trafne i prowadzily do pomyslnego rezultatu””.

3 Por. 25. sutta, dziat Mara-samyutta w palijskim zbiorze Samyutta-nikaya 1V,
Lalita-vistara XX1 (Mara-dharsana-parivarta), Asvaghosa, Buddha-carita XIII
(Mara-vijaya).

3 Tekst wyd. bombajskiego ma: Sri-Varmala, w kalkuckim wydaniu: Sri-
Dharmanabha. HULTZSCH (1926: 224 n. 1) powoluje si¢ na tekst inskrypcji [z 625 r.] 1
whioski Kielhorna; zob. tez WINTERNITZ (1985: III: 1, 72 i n. 3).

33 HuLtzscH (1926: 224): ,2. Wie ein kluger Mann die Gebote des Tathagata
(Buddha) befolgt, befolgte der Konig nicht aus (bloBer) Riicksichtnahme, (sondern) nur
im eignen Interesse seine Ratschldge, die zeitgemal, kurz, wahrhaft (und) in der Folge
heilsam waren” [,,Tak jak madry cztowiek wypetnia przykazania Tathagaty (Buddy),
wypelnial krél nie (jedynie) przez wzglad, (lecz) tylko we wlasnym interesie, jego rady,
ktore byty na czasie, krotkie, prawdziwe (i) w rezultacie korzystne”.].
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Owa caltkowita spolegliwos¢ stow, pouczen i wskazowek Buddy, prawdziwego
nauczyciela Prawdy o $wiecie, podkresla Vasubandhu w pierwszej strofie swego
dzieta Abhidharma-kosa:

»lemu, ktory zupelie, pod kazdym wzgledem zniszczyl mrok
[duchowy] 1 wyciaga Swiat z blota sansary [tj. kotowrotu narodzin i
$mierci], jemu — prawdziwie nauczajacemu hold sktadajac, oglosze
traktat ‘Skarbnica Wyzszej Doktryny”” (AK 1.1)*°.

Blogostawiony Budda usunat bowiem calkowicie mrok niewiedzy wzgledem
wszystkich poznawalnych rzeczy i zdobyl najwyzsze poznanie, dzigki czemu
osiagnal dobro dla siebie; przez to zas$, ze naucza zgodnie z prawda, stanowi dobro
dla innych, albowiem jego pouczenie jest niczym zbawienne podanie reki
pograzonym w blocie egzystencji istotom. Nie cuda czy obietnica dardéw, lecz
prawdziwos¢ stow Buddy jest dla ludzi wybawieniem.
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Opowies¢ o Ramie
w mahakawji Maghy Sisupala-vadha

ANNA TRYNKOWSKA

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

Z oczywistych powodow uwaga badaczy skupia si¢ tutaj przede wszystkim na
mahakawjach o watkach opartych na Ramajanie, z ktérych najstynniejsze to:
utozona w prakrycie maharasztri (maharastri) Setubandha (Setu-bandha = ,,Budowa
grobli”) Prawaraseny (Pravarasena, V w. n..), noszaca réwniez tytuly
Dasamuhawaha (Dasamuha-vaha = ,Zabicie Dziesieciolicego”) i Rawanawaha
(Ravana-vaha = ,Zabicie Rawany”)?, oraz sanskryckie Raghuwansia (Raghu-vamsa
=, Rod Raghu”) Kalidasy (Kalidasa, V w. n.e.’)*, Rawanawadha (Ravana-vadha =
,Zabicie Rawany”) Bhattiego (Bhatti, VII w. n.e.”), znana takze po prostu jako
Bhattikawja (Bhatti-kavya = ,JPoemat Bhattiego™)®, i Dzanakiharana (Janaki-

harana = ,Porwanie Dzanaki”) Kumaradasy (Kumaradasa, VII w. n.e.”)’.
Wyzyskuje si¢ ponadto cenne $wiadectwo najstarszej znanej nam mahakawji, a
mianowicie sanskryckiej Buddhaczarity (Buddha-carita = ,Zywot Buddy”)’

"' Wg WARDER (1977: 155).

2 Zob. np. BROCKINGTON (1984: 245) i STASIK (2000: 56-57).
3 Wg WARDER (1977: 123).

4 Zob. np. BROCKINGTON (1984: 243) i STASIK (2000: 55).

> Wg WARDER (1983: 118).

6 Zob. np. BROCKINGTON (1984: 244-245) i STASIK (2000: 57).
" Wg WARDER (1983: 254).

8 Zob. np. BROCKINGTON (1984: 243) i STASIK (2000: 55-56).
? Zob. np. BROCKINGTON (1984: 262, 312 przyp. 3).
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Aswaghoszy (Asvaghosa, I w. n.e.'?), ktora wprawdzie opiera swa akcje na tradycji
buddyjskiej, nie za§ na Ramajanie, jednak zna opowies¢ o Ramie i wykazuje jej
wplywy.

Na sanskrycka mahakawje Maghy (Magha, VII w. n.e.'') Sisiupalawadha
(Sisupala-vadha = ,Zabicie Sisiupali”), znana takze po prostu jako Maghakawja
(Magha-kavya = ,Poemat Maghy”), bedaca przedmiotem studiow autorki
niniejszego artykulu, w wyzej wspomnianych badaniach nie zwraca si¢ natomiast
uwagi. Jest to rzecza zrozumiala, akcja owego dziela opiera si¢ bowiem nie na
Ramajanie, lecz na Mahabharacie, a dokladniej — na epizodzie Sabhaparwanu
(Sabha-parvan = ,Ksiega zgromadzenia™), drugiej czesci eposu, w ktorym podczas
sktadanej przez Judhiszthire (Yudhisthira) ofiary radzasuja (raja-siya),
konsekrujacej jego panowanie, Kryszna (Krsna) zabija niegodziwego Sisiupale
(Sisupala), kréla plemienia Czedich (Cedi)'%. Sisiupalawadha zawiera jednak sporo
nawigzan do opowiesci o Ramie, ktore w dodatku pelmia w owym utworze bardzo
istotng funkcje, wydaje sie wigc, ze rowniez i jego $wiadectwo moze si¢ okazaé
cickawe.

Pierwszy, a zarazem najdtuzszy i niewatpliwie najwazniejszy z takich fragmentow
mahakawji Maghy znajdujemy juz w jej pierwszym rozdziale (sarga). Obejmuje on
dwadziescia jeden dwuwierszy: od czterdziestej 6smej do szescdziesiate] Osmej
strofy sargi'”.

Jego omawianie rozpocznijmy od przedstawienia tresci i kontekstu.

W czterdziestu siedmiu poczatkowych dwuwierszach Sisiupalawadhy do
Kryszny, jednej z awatar (avatara) wielkiego boga Wisznu (Visnu), przybywa z
nieba wieszcz Narada (Narada). Wychwala Wisznu, m.in. jako boga, ktory zstepuje
z nieba na ziemig, by zabija¢ dreczacych §wiat ztych ludzkich wladcow, takich jak
Kansa (Kamsa), i demony (asura), takie jak Hiranjaksza (Hiranyaksa) (I. 31b—40),
nastgpnie za$ informuje Kryszne, ze przynosi mu wiadomos¢ od kréla bogoéw Indry
(Indra) (41), po czym mu jg przekazuje. W jej szesSciu poczatkowych strofach (42—
47) Indra przywoluje na pami¢é dzieje przewyzszajacego go potega demona
(daitya) Hiranjakasipu (Hiranyakasipu), postrachu niebian, w koncu zabitego przez
Czlowieka-lwa (Nrsimha), jedna z awatar Wisznu.

'0Wg WARDER (1974: 144).

"' Wg WARDER (1983: 133).

12 MBh I1. 30-42, ss. 154-209.
3 QV 1. 48-68, ss. 19-26.
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Interesujaca nas partia poematu Maghy zaczyna si¢ od kolejnego dwuwiersza
(48), w ktorym krol bogéw przypomina, ze Hiranjakasipu odrodzit si¢ pdzniej jako
przerazajacy demon (raksas) Rawana (Ravana).

W osiemnastu nastepnych strofach (49-66) Indra przedstawia wojne owego
demona z bogami o panowanie nad uniwersum. Ogromnie pragnac stac si¢ wladca
trojki $wiatow, Rawana $ciat i ztozyt w ofierze wielkiemu bogu Siwie (Siva) jedna
po drugiej dziewie¢ z dziesieciu swych gtow; widzac, ze nie przyniosto to zadnego
skutku, zamierzal $cia¢ takze dziesiata, a wtedy bog wreszcie zgodzil si¢ spenié
jego zyczenie (49). Demon odwdzieczyt mu si¢ za owa laske, podrzucajac do gory
jego siedzibg, himalajski szczyt Kajlase (Kailasa), az malzonka Siwy, bogini
Parwati (Parvati), przestraszona, z wlasnej woli przestala si¢ dasac i objela boga za
szyje (50). Rawana rozpoczal nastgpnie podbdj wszechswiata. Najpierw stoczyt
walke z Indra, krélem bogow i opiekunem wschodu. Szturmem wzial siedzibg boga,
polozone na gorze Meru (Meru) miasto Amarawati (Amaravati), ogolacajac je z
klejnotéw oraz mieszkajacych w nim picknych bogin i nimf (apsaras), a takze
zniszezyt jego rajski ogrod, noszacy nazwe Nandana (Nandana) (51). W koncu
zmusit Indre do ucieczki; $cigany przez demona, krél bogow wychwalal predkosé
swych dwoéch wierzchowcoéw (vahana): stonia Ajrawaty (Airavata) i konia
Uczczajhsrawasa (Uccaihsravas) (52). Ostatecznie Indra schronit si¢ przed Rawana,
niczym sowa przed stoncem, w jednej z jaskin gory Meru (53). Rowniez wielki bog
Wisznu nie zdotat pokona¢ demona: wprawdzie ugodzil jego twardg jak wielka
skata szyje swym dyskiem, odbit sie on jednak od niej, sypiac iskry, nawet jej nie
zadrasnawszy (54). Rawana rozprawit si¢ potem z boskimi straznikami pozostalych
trzech glownych stron $wiata. Kuberze (Kubera), bogu bogactwa, sprawujacemu
piecze nad podinoca, demon odebrat jego latajacy rydwan o nazwie Puszpaka
(Puspaka) (55). Weze, ktérymi ciskal w Rawang¢ czuwajacy nad zachodem bog
Waruna (Varuna), przerazone gniewnym krzykiem demona, szybko zawrdciwszy,
ladowaly na szyi swego pana (56). Bawolowi Jamy (Yama), boga S$mierci,
strzegacego poludnia, Rawana wyrwal rogi, by sporzadzi¢ z nich sobie tuk (57).
Najwyrazniej rozochocony tym, stonioglowemu bogu Ganesi (Ganesa) wyrwat kiet,
przeznaczajac go na kolczyki dla swych kobiet (60). Upokorzyt takze opiekunow
czterech posrednich stron §wiata, bedacych deifikacjami wielkich cial niebieskich i
zjawisk natury. Trzech z nich zmusil do stuzby w swym gineceum. Czuwajace nad
poludniowym wschodem Stonice ozdabiato jego mieszkanki peretkami w postaci
kropel chtodnego potu, nawet w lecie ze strachem dotykajac ich tylko koniuszkami
swych promieni (58). Ksiezyc, straznik pdlnocnego wschodu, nieopuszczajacy
siedziby demona, bardzo zr¢cznie rozpraszal gniew jego kobiet, rozpalajac w nich
pozadanie (59). Wiatr za$, sprawujacy piecz¢ nad pétnocnym zachodem, rozwiewal
im dolne szaty, by Rawana mogt napawaé swe oczy widokiem ich ud; nic wiec
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dziwnego, ze stal si¢ ulubiencem demona (61). Jedynie ze strzegacego
poludniowego zachodu Ognia Rawana najwyrazniej nie zrobil podobnego uzytku;
przy¢miony splendorem demona, ze wstydu okrywal si¢ on zastona dymu (62). Pod
panowanie Rawany dostaly si¢ rowniez weze; odtad usilnie staraly si¢ pozyskac
sobie jego wzgledy (63). Oddzialy stoni demona pokonaty i przepedzily osiem
kosmicznych sloni podtrzymujacych Ziemi¢ w czterech gléwnych i czterech
posrednich stronach $wiata (dig-gaja) (64). Wachlowanie skropionymi woda
sandalowa lis¢mi palmowymi mile chlodzilo cialo Rawany; jeszcze wigksza jednak
przyjemno$¢ sprawialy demonowi gorace westchnienia smutku wigzionych przez
niego kobiet krola bogow (65). Wszystkie szes¢ indyjskich por roku: lato, pora
deszczowa, jesien, zima, przedwiosnie i wiosna razem zamieszkalo w miescie
Rawany, noszacym nazwe¢ Lanka (Lanka), ciagle zdobiac je wlasciwymi kazdej z
nich kwiatami (66).

Dwie kolejne strofy (67—68) tworza zakonczenie naszego ustepu Sisiupalawadhy.
Indra opowiada w nich o $mierci demona: odwieczny wielki bég Wisznu narodzit
si¢ na ziemi jako czlowiek, potezny syn Dasiarathy (Dasaratha), Rama; Rawana
porwatl z lasu jego ukochana zone, corke Dzanaki (Janaka), Site (Sita), ktorej, pelen
pychy, nie chcial uwolnié¢, choé¢ znal jej malzonka; Rama po grobli przeprawil si¢
przez ocean i zabil demona pod murami jego stolicy.

W pozostatych pieciu dwuwierszach swej mowy (69-73) Indra zwraca uwage na
to, Ze Rawana obecnie odrodzil si¢ jako niegodziwy Sisiupala, krol plemienia
Czedich, potgzniejszy od innych ludzkich wtadcow, demondéw i bogéw, oraz
lamentuje nad cierpieniami, jakie zadaje on Swiatu, a wreszcie prosi Kryszne, by go
zabil. Narada przylacza sie¢ do prosby Indry (74). Kryszna wyraza zgode, wieszcz
zas$ odlatuje (75).

Przyjrzyjmy si¢ teraz kompozycji omawianego fragmentu mahakawji Maghy.

Dandin (Dandin, VII' lub VIII w. n.e.'®), autor jednego z dwoch najstarszych
znanych nam indyjskich traktatow z dziedziny teorii literatury (alamkara-sastra),
zatytutlowanego Kawjadarsia (Kavyddarsa = ,,Zwierciadlo literatury”), przedstawia
w nim dwie metody kompozycji stosowane w sanskryckim dworskim poemacie
epickim, o obu wydajac rownie przychylng opinie:

,»|Gdy] przedstawiwszy najpierw [gldéwnego] bohatera od strony [jego]
zalet, [opowiada si¢ potem o] zniszczeniu przez niego wrogow — ta
droga jest pickna z natury;

4 Wg TPUHLEP (1987: 10).
'S Wg GEROW (1977: 228).
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[lecz gdy] opisawszy [najpierw] takze rod, mestwo, wiedze itd. wroga,
wykazuje sie [potem] wyzszo$¢ [glownego] bohatera za pomoca
[opowiedzenia o jego] zwycigstwie nad nim — [ta droga] tez mi si¢
podoba™'®.

Innymi stowy, wedlug Dandina naturalne dla mahakawji jest rozpoczgcie narracji
od pochwaty gtownego bohatera. Aprobuje on jednak w dzietach nalezacych do
owego gatunku literackiego réwniez inny wariant kompozycji, w ktérym na
poczatku wyslawia si¢ wroga gtownego bohatera, tego ostatniego natomiast
gloryfikuje si¢ posrednio, przedstawiajac jego triumf nad tak znakomitym
przeciwnikiem, tym samym zas udowadniajac, ze go przewyzsza.

Jak latwo sie zorientowaé, w interesujacej nas partii Sisiupalawadhy autor
zdecydowal si¢ na druga z wyzej wymienionych mozliwosci.

Rzuca si¢ przy tym w oczy, poczatkowo zas takze zaskakuje, jaskrawa roznica
rozmiardw migdzy czescig naszego tekstu poswigcong pochwale mocy Rawany i
jego czescig opowiadajaca o zabiciu demona przez Ramg.

Na wystawianie potegi Rawany przeznacza Magha az dziewigtnascie z
dwudziestu jeden strof calosci. Umozliwia mu to odmalowanie naprawde
przerazajacej, wywierajacej glebokie wrazenie postaci i przekonanie odbiorcy, ze w
wojnie o panowanie nad uniwersum demon odnidst rzeczywiscie calkowite
zwyciestwo: pokonujac wszystkich boskich opiekundéw stron $wiata (loka-pala) i
zastepujac wszystkie podtrzymujace Ziemi¢ kosmiczne slonie sloniami ze swej
armii, podporzadkowal sobie cala przestrzen, zmuszajac za$ Slonce, Ksigzyc i
wszystkie pory roku, by mu stuzyly, stal sie rowniez wladca czasu; ani krol bogow
Indra, ani sam wielki bég Wisznu nie byli w stanie obali¢ uzurpatora.

Wydarzenia, ktore doprowadzily do $mierci Rawany z reki Ramy, przedstawia
natomiast autor ogromnie skrétowo, przeznaczajac na to zaledwie dwie strofy. Nie
opisuje dluzej nawet koncowego pojedynku wrogoéw, lecz po prostu stwierdza, ze
syn Dasiarathy zabil demona.

Przychodzi tutaj na mysl dwuwiersz, ktory dziewigtnastowieczny komentator
Kawjadarsi, Premaczandra Tarkawagisia (Premacandra Tarkavagisa), objasniajac
zalecenie Dandina, by sanskrycki dworski poemat epicki nie byt zwiezty'”, podaje
jako przyktad nieodpowiedniego dla mahakawji sposobu narracji:

O KA(1)1.21-22, 5. 25:
gunatah prag upanyasya nayakam tena vidvisam /
nirakaranam ity esa margah prakyti-sundarah //21//
vamsa-virya-srutadini varnayitva ripor api /
taj-jayan nayakotkarsa-kathanam ca dhinoti nah //22//
TKA(1) L. 18, s. 20: asarmksiptar.
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,Rama, z Dasiarathy zrodzon, zdobyt wiedze¢ u Kausiki,
w Mithili za$ tuk ztamawszy, pojat za zone Majthili”'®.

Skrotowosci dwoch omawianych przez nas strof Sisiupalawadhy w zadnej mierze
jednak nie mozna uzna¢ za rezultat nieumiejetnosci ich autora. Wrecz przeciwnie,
wydaje si¢, ze jest ona wynikiem $wiadomie powzigte] przez niego decyzji
artystycznej i dowodem jego kunsztu. Po rozwinigtej pochwale mocy Rawany,
podkreslajacej jego niezwyciezonos¢, tak zwigzte opowiadanie o $mierci demona
sugeruje bowiem niezwykla tatwos¢, z jaka zadal mu ja Rama. Tym samym za$
Magha nie tylko po prostu wykazuje wyzszo$¢ Ramy nad Rawang, lecz takze
zaznacza, jak ogromnie gorowal on potega nad demonem.

Funkcji, jaka nasz ustep poematu peini w calosci utworu, nie sposéb przecenic.
Przywodzac na pamieé niegodziwosci Rawany, Indra uzasadnia koniecznosé
u$miercenia jego kolejnego wecielenia — Sisiupali, a przypominajac o zabiciu
demona przez Rame, wskazuje, ze to Kryszna, nastgpna awatara Wisznu, powinien
zgladzi¢ krola Czedich; tym samym zapoczatkowuje ciag wynikajacych jedno z
drugiego zdarzen, sktadajacych si¢ na akcje Sisiupalawadhy. Sugerujac za$, ze syn
Dasiarathy pokonal Rawang bez najmniejszego trudu, zapewnia sluchacza czy
czytelnika o pomy$lnym zakonczeniu dziela: réwniez jego glowny bohater z
tatwoscig zwyciezy swego przeciwnika.

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

BKAQ),s. 19:
ramo dasarathaj jatah prapta-vidyas ca kausikat /
mithilayam dhanur bhanktva maithilim paripitavan //
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DAR OD PROFESORA LOKESHA CHANDRY

Profesor Lokesh Chandra, Dyrektor International Academy of Indian Culture w New
Delhi, swiatowej stawy uczony sanskrytolog i buddolog, niezwykle zastuzony wydawca
monumentalnej serii wydawnictw zréodlowych, poswigconych kulturze indyjskiej w jej
rozlicznych postaciach (Sata Pitaka Series), ofiarowal nam kompletny kanon buddyijski w
jezyku tybetanskim, tzw. Kandzur (bka’ ’gyur) w edycji Urga w 104 tomach, oraz inne
publikacje w jezyku tybetanskim. Dzieki pomocy Ambasady RP w Delhi ksiazki te trafity do
Pracowni Studiow nad Buddyzmem Instytutu Orientalistycznego UW (zob. Studia
Indologiczne 6 (1999) 117).

Profesor Lokesh Chandra od dawna wspomagal swymi wydawnictwami polskie instytucje:
Instytut Orientalistyczny UW, Muzeum Azji i Pacyfiku i in., jak tez indywidualnych
badaczy-orientalistow. W renomowanej serii Sata-pitaka ukazato si¢ kilkaset toméw wydan
rzadkich tekstow sanskryckich, tybetanskich, chinskich i innych, czgsto w postaci faksymile
unikatowych manuskryptow (np. buddyjskich sanskryckich manuskryptow z Gilgit),
specjalistycznych studiow i in.

W dniu 31 grudnia 2001 roku JE Ambasador RP w Indiach, Pan Krzysztof Majka,
osobiscie przekazal na rece Profesora Lokesha Chandry list z podzigkowaniem od Jego
Magnificencji Rektora UW za cenny dar. W uroczystym spotkaniu w Ambasadzie RP w
Delhi wzial takze udziat dr Piotr Balcerowicz.

[Red.]

DAR OD WIELEBNEGO KAZUMARO SHIMADY

Pracownia Studiow nad Buddyzmem IO UW otrzymata w darze od Wielebnego Kazumaro
Shimady, przeora $wiatyni Jokyoji w miescie Nara, liczacy 50 toméw kompletny zestaw
pism kanonu buddyjskiego w jezyku chinskim w edycji Taisho (Taisho Shinsho Daizokyo).

Dar ten, pomijajac juz sama warto§¢ materialng, ma ogromng warto$¢ naukowa dla
buddologii, jako niezbedne zrédlo do badan nad jezykiem i historia, doktryna oraz literaturg
buddyzmu na Dalekim Wschodzie (Chiny, Korea, Japonia) oraz do badan porownawczych w
ramach takich dyscyplin orientalistyki jak sinologia, japonistyka, koreanistyka, a takze
tybetologia, indologia i in.

Studia Indologiczne 9 (2002) 93—100 (Sprawozdania).
Copyright © by Redakcja Studiow Indologicznych
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W dniu 7 sierpnia 2002 r. JE Ambasador RP w Japonii, Pan Jerzy Pomianowski, osobiscie
przekazal Panu Kazumaro Shimadzie list z podzigkowaniem od Jego Magnificencji Rektora
UW. Spotkanie w s$wiatyni Jokyoji miato uroczysty charakter i zostalo odnotowane w
miejscowej prasie. Na stronie internetowej Ambasady (www.poland.or.jp) zamieszczone zostaty
zdjecia dokumentujace t¢ wizyte, z ktdrych jedno tu za zgoda JE Ambasadora publikujemy.

[Marek Mejor]

LETNIA SZKOEA MOWIONEGO SANSKRYTU

Heidelberg, 2-27 wrzesnia 2002 roku

Letnia szkola mowionego sanskrytu (Sanmskrit Summer School) zostala zorganizowana
przez Zaktad Indologii Klasycznej Instytutu Azji Potudniowej Uniwersytetu w Heidelbergu
juz po raz trzeci. Koordynatorami programu byli wyktadowcy instytutu: prof. Axel Michaels,
dr Christoph Emmrich oraz dr Srilata Miiller. Zajecia prowadzit dr Sadananda Das, asystent
w Alice Boner Foundation w Benaresie.

Na podstawie nadestanych zgloszen sposrod 56 kandydatow wybrano 17 uczestnikow,
zarowno studentéw, jak i wyktadowcow z Niemiec, Polski, Wegier, Szwajcarii, Wtoch,
Meksyku, Japonii, Rumunii i Wielkiej Brytanii. Wszyscy mieli za soba przynajmniej trzy
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semestry intensywnej nauki sanskrytu. Zajecia odbywaly si¢ szes¢ dni w tygodniu, po cztery
75—minutowe sesje dziennie, a we srody i w soboty do potudnia.

Celem kursu byla zmiana podejscia uczestnikow do sanskrytu jako jezyka martwego i
niedostosowanego do uzytku wspodlczesnego. Unikano tradycyjnej, wylacznie
tlumaczeniowej metody nauki, a sesje koncentrowaty si¢ na przyswajaniu struktur jezyka z
dos¢ silnym naciskiem na powtarzanie i nauke pamigciowa. Sanskrytu uczono tak jak jezyka
nowozytnego, zaczynajac od przedstawiania sie, poprzez krotkie dialogi i scenki, az po
rozumienie ze stuchu czy tworzenie wtasnych wypowiedzi. Wszystkie zajgcia odbywaty sie
wylacznie w sanskrycie, a jedna z sesji dziennie poswigcona byla recytacji tekstow
sanskryckich. Tegoroczna szkola zakonczyla si¢ niezwykle udanym przedstawieniem
,,Siakuntali” Kalidasy w skroconej wersji sanskryckiej, w ktorym wzigli udzial wszyscy
uczestnicy. Dyplomy ukonczenia kursu wydrukowano takze w wersji sanskryckiej.

Instytut Azji Potudniowej udostepnil swoja bogato wyposazona czytelni¢ i biblioteke, co
umozliwialo dalsza indywidualna prace po zajeciach. Mimo poczatkowej znacznej réznicy
poziomdw znajomosci jezyka, po czterech tygodniach zajeé wszyscy byli w stanie swobodnie
porozumie¢ si¢ w sanskrycie w prostych sytuacjach zyciowych.

Planowane sa kolejne edycje programu: (1) w sierpniu 2003 r. we Florencji
(trzytygodniowy kurs dla zaawansowanych, tj. 0sob, ktore uczestniczyly w dowolnej edycji
szkoly dla poczatkujacych) i (2) we wrzesniu 2003 r. w Heidelbergu (trzytygodniowy kurs
dla poczatkujacych). Podania mozna przesyta¢ bezposrednio organizatorom w okresie od
marca do maja 2003 (christoph.emmrich@urz.uni-heidelberg.de).

[Karolina Berezowska]

XTI MIEDZYNARODOWY KONGRES WEDANTY

Oksford (Ohio, USA), 12—15 wrzesnia 2002 roku

W dniach 12—15 wrzesnia 2002 roku w Marcum Conference Centre odbyt si¢ kolejny kongres
filozoficzny (XIII International Congress of Vedanta) zorganizowany przez prof. S.S. Rame¢ Rao
Pappu (Department of Philosophy, Miami University). Zakres zagadnien omawianych w trakcie
dotychczasowych konferencji obejmowal zaréwno wedantg, jak i pozostale nurty filozofii
indyjskiej oraz ich zwiazki z religia i nauka wspolczesna. Organizowane regularnie od 1986
roku kongresy wedanty skupiaja badaczy mysli indyjskiej pracujacych w réznych osrodkach
naukowych Ameryki Polocnej, Indii oraz, rzadziej, Europy. Wigkszo$¢ poprzednich
kongreséw odbyla si¢ w USA, niemniej kilka spotkan mialo miejsce w Indiach — w Madrasie,
Rishikesh i Hyderabadzie, a takze w Trinidadzie w Port of Spain.

Tegoroczny kongres, w ktorym uczestniczylo okoto 100 osob, poswigcony byt jodze,
medytacji oraz ajurwedzie i mial charakter interdyscyplinarny. Oprocz filozoféw i orientalistow
referaty wyglosili psycholodzy, lekarze, fizycy i doswiadczeni nauczyciele medytacji.
Srodowisko polskich indologdéw reprezentowata dr Marzenna Jakubczak z Krakowa zaproszona
przez komitet organizacyjny do wygloszenia wyktadu zamykajacego konferencje.
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W czasie czterodniowych obrad odbylo si¢ siedem podstawowych sesji plenarnych, w tym
jedna w jezyku sanskryckim i dwie okolicznosciowe, oraz cztery sesje panelowe toczace si¢
réwnolegle w czterech sekcjach. Ogolny program konferencji obejmowatl:

Program konferencji

CZWARTEK, 12.09.2002
Wyktad inauguracyjny:
Arindam Chakrabarti: ,,Logic, Morality, Meditation: Tarka, Dharma, Yoga”.

Sesja plenarna 1 (przewodniczytKarl. H. Potter):

Stuart Sovatsky: ,,Kundalini, Consciousness and Bodily Development”,
Johnatan Shear: ,,Meditative Experience and Western Philosophy”,
T.S. Rukmani: ,,Dharma-megha-samadhi: A Critique Based on the Yoga Sutras of Patafijali”.

Sesja plenarna 2 (przewodniczyl Eliot Deutsch):

Rajiv Malhotra: ,,Native Informants Talk Back: Cross-Cultural Interactive Hermeneutics”,
Deen Chatterjee: ,,Is Karma a Good Justification for Rebirth?”,
Mandakranta Bose: ,,The Body as Paintbrush: The Idiom of Classical Indian Dance”.

Sesja panelowa 1

1. Gita and Gandhi (przewodniczyl Sandhya Chakrabarti); referaty wyglosili: Hope Fitz,
Sitansu Chakrabarti, Kathy Tiege;

2. Studies in Hinduism (przewodniczyl Sushil Mittal); referaty wyglosili: Shive Chaturvedi,
D.R. Sharma, Gopala Rao;

3. Yoga (przewodniczyt Michael Brannigan); referaty wyglosili: Veena Howard,
Pranabanada Jash, Ira Schepetin.

4. Science and Spirituality (przewodniczyt B.D.N. Rao); referaty wyglosili: P. Venugopala
Rao, Mark McDowell, Adarsh Deepak.

PIATEK 13.09.2002

Sesja plenarna 3 (przewodniczy! Stephen H. Phillips):

Sangeetha Menon: ,,.Being and BEING: Current Discussions on ‘Consciousness’ and the
Yoga Traditions”,

Ramakrishna Puligandla: ,,What is it to Scientifically Study Consciousness”,

Walter Benesch: ,,Advaita Vedanta: The Possibility ‘of” and Possibilities ‘for’ Consciousness
in a Non-Linear World”,

Anand Rangarajan: ,,Pan-Awareness: Building a Bridge between Panpsychism and Vedanta”,
Nick Gier: ,,Gandhi as a Postmodern Thinker”.

Sesja panelowa II

1. Meditation (przewodniczyla Nalini Bhushan); referaty wygtosili: Stephen Smith, Carl
Olson, Bart Gruzalski;
2. Ayurveda (przewodniczyt Alex C. Alexander); referaty wygtosili: Gregory Fields, Arvind
Khetia, K.N. Dileepan;



NR 9 (2002) SPRAWOZDANIA 97

3. Indian Aesthetics (przewodniczyt G. Bhamati); referaty wyglosili: John Quinn, S.V. Rama
Rao, William W. Higgins;

4. Tantra (przewodniczyt Michael Meyers); referaty wyglosili: James Robinson, Robert
Gordon, Don Salmon.

Sesja panelowa III

1. Bhattacharya, Buber and Quest for Self-Knowledge (przewodniczyt Eliot Deutsch);
referaty wygtosili: Stephen Kaplan, Michael Meyers, Sandhya Chakrabarti, Ramon Sewnath;
2. Indology, Radhakrishnan & Sri Satya Sai Baba (przewodniczyt S.K. Singh); referaty
wygtosili: Arvind Sharma, David Rodier, Boyd H. Wilson and Donald L. van Slyke, Klaus
Witz;

3. Yoga (przewodniczyl Stuart Sovatsky); referaty wyglosili: Stephen Parker, Nalini
Bhushan, Ed Burton, Ashok Malhotra;

4. Vedanta in the West and the Problem of Evil (przewodniczyt Wallace Martin); referaty
wygtosili: Joseph Thompson, K. Sundaram, Joseph Bracken, Uday Rao.

Sesja plenarna 4 (przewodniczylP. Venugopala Rao):

E.C.G. Sudarshan: ,,Language, Computing and Creativity”,

Jagdish Srivastava: ,,Derivation: Beyond Philosophical Speculation of Basic Tenets”,
Subhash Kak: ,,Inner and Outer Cosmologies in India”,

D.V.L.N. Rao: ,,Reflections of Reality”.

SOBOTA 14.09.2002

Sesja plenarna 5 (przewodniczyl Jitendra Shah):

Deborah A. Davis i Sarady Sonty: ,,Introduction to the Harmonic Structure of the Veda”,
S. Yegnasubramanian i Sringeri Vidyabharati: ,,Vedic Chanting: a Perfectly Formulated Oral
Tradition”.

Sesja panelowa IV

1. Svadhyaya & Environmental Ethics (przewodniczyl Bart Gruzalski); referaty wyglosili:
Bindu Madhok i Selva J. Raj, George James, Betty Uterberger;

2. Vedanta, Sufism, Buddhism (przewodniczyt K.L. Seshagiri Rao); referaty wygtosili: Judy
Saltzman, Omar S. Alattas i James Kidd, Frank Hoffman;

3. Studies in Hinduism (przewodniczyl Avinash Sathaye); referaty wygtosili: Fred Dallmayr,
William Jackson, Pasquale J. Simonelli, G. Mishra;

4. Yoga and Meditation (przewodniczyl A.R. Srikantiah); referaty wygtosili: Tom Egens i
Robert Oates, Patricia Reynaud, Narayan Reddy, Gopala Rao.

Sesja plenarna 6 (przewodniczylJohn G. Arapura):

Eliot Deutsch’s Contributions to Indian Thought; referaty omawiajace dorobek naukowy
prof. E. Deutscha wygtosili: Fred Dallmayr, Stephen Phillips, Kisor Chakrabarti, Michael
Myyers i Ashok Malhotra; na koniec glos zabral Eliot Deutsch.

Sesja plenarna 7 (przewodniczyl Arindam Chakrabarti):

Brahmodya — Philosophical Presentations and Discussions in Sanskrit; referaty wygtosili:
Ashok Aklujkar, M. Narasimhachari, Arvind Sharma, Vidyut Aklujkar, Kisor Chakrabarti,
Ramesh Patel.
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Wyktad zamykajacy (Second Infinity Foundation Distinguished Lecture):
Marzenna Jakubczak: ,,Aspects of Subjectivity in Patafijali’s Yoga™.

NIEDZIELA 15.09.2002

Sesja plenarna 8 (przewodniczytS.S. Rama Rao Pappu):

Ramakrishna Puligandla Retirement Felicitation; glos zabrali Frank Hoffman, James Kidd, G.
Mishra, Mark Mc Dowell, William Higgins, Kathy Tiege oraz Ramakrishna Puligandla.

[Marzenna Jakubczak]

SEMINARIUM NT. PRZYRODY
W MYSLI, LITERATURZE I SZTUCE INDII

Mediolan, 22-23 listopada 2002 roku

W dniach 22 i 23 listopada 2002 roku w Mediolanie odbyto si¢ seminarium La Natura nel
Pensiero, nella Letteratura e nelle Arti dell’India (,,Przyroda w mysli, literaturze i sztuce
Indii”) zorganizowane przez Associazione Italiana di Studi Sanscriti we wspotpracy z
Sezione di Glottologia e Orientalistica del Dipartimento di Scienze dell’ Anitichita, Universita
degli Studi di Milano i z migdzynarodowym instytutem Cesmeo.

Cinzia Pieruccini, Tiziana Pontillo i Paola Rossi przedstawialy na nim wyniki badan nad
repertuarem tematycznym klasycznej literatury sanskryckiej, prowadzone na uniwersytecie
mediolanskim pod kierunkiem prof. Giuliano Boccalego. Z referatami wystapili rOwniez
reprezentanci innych wtoskich osrodkow indologicznych, a takze dwie uczestniczki z Polski:
Lidia Sudyka z Uniwersytetu Jagiellonskiego i Anna Trynkowska z Uniwersytetu
Warszawskiego.

Program konferencji
22.11.2002

1. Donatella Dolcini: ,,Usignoli e farfalle e vacche ed elefanti...: descrizioni,
personificazioni e metafore di animali in certa letteratura nazionalista indiana”;

2. Paola Rossi: ,,L’immagine dell’oceano nelle Theragatha: dall’oceano samsarico al nibbana
oceanico”;

3. Tiziana Pontillo: ,,L’immagine dell’oceano tra epica e Kavya: leggendo il VI libro del
Ramayana (G) 7

4. Cinzia Pieruccini: ,,Occhi di loto”.

23.11.2002

1. Vincenzo Vergiani: ,,Spazio fisico, categorie concettuali e realta ultima nel pensiero di
Bhartrhari”;

2. Claudio Cicuzza: ,,Alcune osservazioni sul significato e sul valore della natura nelle
tradizioni buddhiste”;
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3. Lidia Sudyka: ,,The Arrows of Kamadeva”,
4. Anna Trynkowska: ,,The Ocean in Magha’s Sisupalavadha’;
5. Bruno Lo Turco: ,La poesia della natura nello Yogavasistha: differenze tra le due
recensioni nelle scelta dei termini’;
6. Vito Salierno: ,,I1 giardino moghul € il Babar-nama”;
7. Sandra Gracci: 11 fiore dell’ erukku nella letteratura tamil classica”.
[Anna Trynkowska]

NOWINKI Z OKSFORDU'

Oxford, Encaenia 2002

Dnia 19 czerwca (Encaenia®) 2002 roku odbyla si¢ w Uniwersytecie Oksfordzkim
uroczysto$§¢ nadania honorowych tytuldéw naukowych siedmiu wybitnym osobistosciom,
ktére wniosty znaczacy wklad do nauki, sztuki, literatury, obrony praw cztowieka. Honorowy
doktorat (D. Litt.) otrzymata pani Romila Thapar, emerytowany profesor historii starozytnej
Indii w Uniwersytecie Jawaharlala Nehru w Delhi. W uzasadnieniu — odczytanym po tacinie
przez Jaspera Griffina (Public Speaker) — podkreslono, ze pani profesor Romila Thapar
niestrudzenie prowadzi badania historyczne i publikuje ich wyniki, z wielkim oddaniem
przede wszystkim poszukujac prawdy.

Romila Thapar jest autorkg wielu znakomitych ksiazek i monografii dotyczacych réznych
epok i zagadnien historii (gh. dawnych) Indii, m.in. 4 History of India (Penguin Books, 1966),
Asoka and the Decline of the Mauryas (Oxford University Press, 1961; 2™ ed. 1997 ‘With
New Afterword, Bibliography and Index’), Ancient Indian Social History: Some
Interpretations (New Delhi 1978), From Lineage to State (New Delhi 1984), The Mauryas
Revisited (Calcutta 1988), oraz autorka licznych artykutdow, m.in.: ,,The State as Empire” (w:
H. Claessen, P. Skalnik: The Study of the State. The Hague 1981), ,,Householders and
Renouncers in the Brahmanical and Buddhist Traditions” (w: T.N. Madan (ed.): Way of Life.
Delhi 1982: 237-298), ,,Epigraphic Evidence and some Indo-Hellenistic Contacts during the
Mauryan Period” (w: S.K. Maity, V. Thakur: Indological Studies. New Delhi 1987),
,»Religion and the Social Order” (w: Contributions to Indian Sociology 21:1 (1987) 157-165),
,,Patronage and Community” (w: B. Stoller Miller (ed.): The Powers of Art. Delhi (1992) 19—
34), ,,Sacrifice Surplus and the Soul” (History of Religion (1994) 305-324).

' Na podstawie Oxford Today. The University Magazine 15:1 [Michaelmas issue] (2002) 9,
Development News [Michaelmas Term] (2002) 12 oraz http://www.admin.ox.ac.uk/po/020130.shtml.
Zob. tez strong Wydziatu Studiow Orientalistycznych: http://www.orinst.ox.ac.uk/ .

* Swieto dla upamietnienia zatozycieli Uniwersytetu.
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Nowa katedra historii 1 kultury Indii

W Uniwersytecie Oksfordzkim powstata nowa katedra — Katedra Historii i Kultury Indii
(Chair in Indian History and Culture), ufundowana przez rzad Republiki Indii. Katedra jest
zwiazana z Wydzialem Studiéw Orientalistycznych (Faculty of Oriental Studies), profesor
za$ jest czlonkiem St Cross College. Pierwszym profesorem w Katedrze Historii i Kultury
Indii zostal mianowany prof. Sanjay Subrahmanyam, dotychczasowy samodzielny pracownik
naukowy (directeur d’études) w Ecole des Hautes Etudes en Sciences Sociales w Paryzu;
poprzednio pracowal w roznych instytucjach w Indiach, USA i Wielkiej Brytanii. Prof.
Subrahmanyam jest ekonomistg i historykiem, specjalizujagcym si¢ w historii stosunkéw
ekonomicznych i spolecznych Indii i regionu Oceanu Indyjskiego w okresie od XV-XVIII
wieku. Najbardziej znane sa jego prace poswigcone postaci Vasco da Gamy oraz
poréwnawcze studia nad historig europejskich poteg i kontaktow handlowych oraz nad
historia polityczna i kulturalna Indii Potudniowych. Obecnie w swoich badaniach prof.
Subrahmanyam skupia si¢ na zagadnieniu miejsca i roli Indii w Azji (gh. chodzi o Azje
Srodkowa i Iran). Prof. Subrahmanyam objat swoje obowiazki w lipcu 2002 r.

[Marek Mejor]



Indologia warszawska i polska orientalistyka poniosta ostatnio bolesne straty — odeszli od
nas Juliusz Parnowski (2000) i Tatiana Rutkowska (2002).

Juliusz PARNOWSKI (1934-25.03.2000 Warszawa), 1951-1955 studiowal na Wydziale
Historycznym UW, potem pracowal w placowkach muzealnych; orientalista-samouk, thumacz
utwordw literatury w wielu jezykach indyjskich (urdu, hindi, pendzabski, dogri, kaszmirski),
wieloletni pracownik biblioteki indologicznej i wyktadowca w Instytucie Orientalistycznym.
W 1991 otrzymal nagrode Stowarzyszenia Polsko-Indyjskiego w New Delhi ,,Award of
Excellence” za znaczacy wklad w rozwdj kontaktow kulturalnych miedzy obydwoma
krajami. Biogram i kompletna bibliografia (zob. tez cytowany nizej artykut D. Stasik w
Studiach Indologicznych 2 (1995: 137-138)) dostgpne sa na stronie internetowej —
http://www.orient.uw.edu.pl/~indologia/Parnowski.html

Tatiana RUTKOWSKA (29.07.1926—1.07.2002 Warszawa), absolwentka Uniwersytetu w
Leningradzie, studiowata pod kierunkiem prof. A.P. Barannikowa; w 1949 otrzymata stopien
magistra na podstawie pracy pt. Gipotezy proischozdenija indijskogo szrifia; w latach 1955—
1994 wykladala gramatyke i literature hindi w Sekcji Indologii Instytutu Orientalistycznego
UW; w 1968 otrzymata stopien doktora na podstawie rozprawy pt. Osnownyje czerty
srednewekowoj literatury hindi, napisanej pod kierunkiem prof. dr hab. E. Stuszkiewicza.
Znawczyni jezyka hindi, autorka licznych artykutéw i przektadéw literackich, nauczycielka
wielu rocznikéw indologéw. O niebagatelnym wkladzie dr Tatiany Rutkowskiej do
powstania i rozwoju studiow nad jezykiem i literaturg hindi informuje artykutl Danuty Stasik
,,Czterdziesci lat studiow nad jezykiem i literatura hindi w Instytucie Orientalistycznym UW”
(Studia Indologiczne 2, (1995: 129-138), tamze bibliografia). Por. tez tresciwy artykut T.
Rutkowskiej ,,Powojenna indologia polska” (obejmuje okres 1945-1975) w jubileuszowym
numerze Przegladu Orientalistycznego 4[100] (1976) 403—412.

Wspomnienie o Pani dr Tatianie Rutkowskiej wraz z biogramem i bibliografia piora dr hab.
Danuty Stasik, uczennicy i nastgpczyni T. Rutkowskiej w Zakladzie Azji Potudniowej, ukaze
si¢ w Przeglqdzie Orientalistycznym.

&Kok

W ostatnich kilku latach takze $wiatowa indologia — w szerokim rozumieniu, wraz z
siostrzanymi dyscyplinami jak buddologia, indoeuropeistyka, iranistyka i in. — poniosta duze
straty. Odeszli znakomici uczeni, niektorzy w pehi sit tworczych. Niektorych z nich miatem
zaszczyt poznaé osobiscie (Emmerick, de Jong, Dandekar, Nespital, Halbfass, Nakamura,
Hirakawa'). Ponizej przedstawiam krotko ich sylwetki naukowe.

' Informacje i materialy bio-bibliograficzne dotyczace Profesorow H. Nakamury i A.
Hirakawy zawdzigczam uprzejmosci pana Yasuhiro Sueki, kierownika biblioteki w
International College for Advanced Buddhist Studies, Tokio.

Studia Indologiczne 9 (2002) 101-113 (Pozegnania).
Copyright © by Redakcja Studiow Indologicznych
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Ronald Eric EMMERICK (Sydney 9.03.1937-31.08.2001 Hamburg)®, profesor Uniwersytetu
w Hamburgu, iranista i buddolog, o szerokich kompetencjach i zainteresowaniach
obejmujacych sanskrytologie, buddologie, tybetologie i in. Studia filologiczne (filologia
klasyczna) i jezykoznawcze odbyl w University of Sydney. Jego mistrzem w zakresie
studiow sanskrytologicznych i iranistycznych byl sir Harold Bailey (Cambridge). Cztonek
korespondent Brytyjskiej Akademii, Instituto Italiano per I’Africa e I’Oriente (Rzym),
Austriackiej Akademii Nauk; od 1994 przewodniczacy projektu ,,Akademievorhaben
Turfanforschung” Brandenburskiej Akademii Nauk w Berlinie. Od 1999 cztonek honorowy
Australian Academy of Humanities. Byl aktywnym (wspobredaktorem wielu czasopism i
wydawnictw naukowych, takich jak: Encyclopaedia Iranica, Indo-Iranian Journal, Journal
Asiatique, Journal of the European Ayurvedic Society, Silk Road Studies, Tocharian and
Indo-European Studies i innych. Byl jednym z pierwszych orientalistow propagujacych
zastosowanie programow komputerowych do celow edytorskich, ktory m.in. opracowat
zestaw specjalnych czcionek; byl redaktorem WordPerfect Newsletter. Gloéwne jego prace
dotycza badan nad jezykiem chotanskim i zagadnien pokrewnych zwiazanych z filologia i
kultura ludéw Azji Centralnej w okresie przedislamskim. A oto wykaz publikacji
ksiazkowych R. Emmericka:

1. Saka grammatical studies. London Oriental Series 20, Oxford University Press, London
1968.

2. The Book of Zambasta, a Khotanese poem on Buddhism. London Oriental Series 21,
Oxford University Press, London 1968.

3. The Sutra of Golden Light, being a translation of Suvarnabhasottamasutra. Sacred Books
of the Buddhists XXVII, Luzac and Company Ltd., London 1970 [reprint: 1979; 2™
revised edition: 1992].

4. The Khotanese Sirarmgamasamadhisitra. London Oriental Series 23, Oxford University
Press, London 1970.

5. A Guide to the Literature of Khotan. Studia philologica buddhica, Occasional Paper Series
111, The Reiyukai Library, Tokyo 1979 [2™ revised and enlarged edition: 1992].

6. The Siddhasara of Ravigupta. 1980: Vol. I: The Sanskrit text. 1982: Vol. 1I: The Tibetan
version with facing English translation. F. Steiner Verlag, Wiesbaden (Verzeichnis der
orientalischen Handschriften in Deutschland, ed. W. Voigt, Supplementband 23.1-2.).

7. Studies in the vocabulary of Khotanese I. Verodffentlichungen der iranischen Kommission,
hrsg von Manfred Mayrhofer, Band 12, Verlag der Osterreichischen Akademie der
Wissenschaften, Wien 1982.

8.  The Tumshugese Karmavacana Text. Abhandlungen der geistes- und
sozialwissenschaftlichen Klasse Jahrgang 1985 Nr. 2, Akademie der Wissenschaften und
Literatur, Mainz 1985.

9. Studies in the vocabulary of Khotanese II. Verdffentlichungen der iranischen Kommission,
hrsg von Manfred Mayrhofer, Band 17, Verlag der Osterreichischen Akademie der
Wissenschaften, Wien 1987.

% Zob.: Buddhist Studies Review 19:1 (2002) 58-60;
www.rrz.uni-hamburg.de/emmerick/bio.html
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10. [Razem z P.O. Skjérve] Studies in the vocabulary of Khotanese III. Verdffentlichungen
der iranischen Kommission, hrsg von Heiner Eichner und Riidiger Schmitt, Band 27,
Verlag der Osterreichischen Akademie der Wissenschaften, Wien 1997.

11. Vagbhata’s Astangahrdayasamhita. The romanised text accompanied by line and word
indexes. Groningen Oriental Studies XIII, Egbert Forsten, Groningen 1998.

kkk

Ramchandra Narayan DANDEKAR (Satara 17.03.1909-11.12.2001 Pune)’, $wiatowej stawy
sanskrytolog i indolog zwiazany z instytucjami naukowymi w Punie (Pune, Poona). Po
uzyskaniu magisterium z sanskrytu (1931) oraz magisterium z zakresu kultury Indii
starozytnych (1933) w Uniwersytecie w Bombaju, zostal profesorem tychze przedmiotow w
Fergusson College w Punie (1933); w 1936 wyjechal na dalsze studia do Niemiec
uwienczone doktoratem w 1938 (Uniwersytet w Heidelbergu). Po powrocie do Indii w 1939
zostal wybrany honorowym sekretarzem prestizowego Bhandarkar Oriental Research
Institute, ktora to funkcje sprawowat nieprzerwanie 1939-1994, a od 1994 do $mierci byt
wicedyrektorem tegoz Instytutu. W 1950 zostal mianowany profesorem sanskrytu i
kierownikiem zaktadu sanskrytu i prakrytow w Uniwersytecie w Punie. W okresie 1959—
1965 byt dziekanem Faculty of Arts. W 1964 zostal dyrektorem Centre of Advanced Study in
Sanskrit, funkcje te sprawowal az do przejscia na emeryturg w 1974. Byl zwiazany z wieloma
instytucjami i organizacjami naukowymi takimi jak All India Oriental Conference,
International Congress of Orientalists, World Sanskrit Conference, Deccan College, Sanskrit
Commission of the Government of India i innymi. Wspotpracowal z monumentalnym
projektem Encyclopedic Dictionary of Sanskrit on Historical Principles®. Jak pisze Madhav
M. Deshpande (studiowal u Dandekara w Punie w 1966—1968), o ile Sir R.G. Bhandarkar byt
naj$wietniejszym przedstawicielem indologii indyjskiej w XIX wieku, o tyle za
najs$wietniejszego przedstawiciela tejze w XX wieku nalezy uznaé wtasnie R.N. Dandekara.

Najbardziej znaczacym dokonaniem naukowym wydaje si¢ by¢ wktad R.N. Dandekara do
studiow wedyjskich, zapoczatkowany wydaniem w 1946 Vedic Bibliography (obecnie ukazat
si¢ tom szosty). Jak napisal autor w przedmowie do tomu pierwszego, jego dzieto miato by¢
kontynuacja Bibliographie védique Louisa Renou.

Sposrod ksigzkowych wydan prac R.N. Dandekara wymienmy nastepujace:

1. (Ed.) Progress of Indic Studies, 1917—1942. Bhandarkar Oriental Research Institute, Pune
1942.

2. Some Aspects of the History of Hinduism. University of Poona, Centre of Advanced Study
in Sanskrit, Pune 1967.

3. (Ed.) Sanskrit and Maharashtra: A Symposium. University of Poona, Centre of Advanced
Study in Sanskrit, Pune 1972.

4. Recent Trends in Indology. Bhandarkar Oriental Research Institute, Pune 1978.

5. Vedic Mythological Tracts. Ajanta Publications, Delhi 1979.

6. Insights into Hinduism. Ajanta Publications, Delhi 1979.

7. Exercises in Indology. Ajanta Publications, Delhi 1981.

? Zob.: Madhav M. Deshpande: Electronic Journal of Vedic Studies 8-2 (2002) 21-30.
* Zob. recenzje w: Studia Indologiczne 2 (1995) 153-163 (M. Megjor).



104 STUDIA INDOLOGICZNE NR 9 (2002)

Ukazaly si¢ dwa tomy artykulow dla uczczenia wielkiego uczonego:

1. Joshi, S.D. (ed.): Amytadhara: Professor R.N. Dandekar Felicitation Volume. Ajanta
Publications, Delhi 1984.

2. Devasthali, G.V. (ed.): Glimpses of Veda and Vyakarana. Dr. R.N. Dandekar Felicitation
Volume. Popular Prakashan, Bombay 1985.

skskok

Wilhelm HALBFASS (Northeim 11.05.1940-25.05.2000 Filadelfia)’, profesor filozofii
indyjskiej w Uniwersytecie Pennsylwanii (Department of Asian and Middle Eastern Studies;
Department of South Asia Regional Studies). Po studiach w zakresie filozofii, indologii i
filologii klasycznej (Gottingen 1959-1961, 1962—1966; Wieden 1961-1962) uzyskatl doktorat
z filozofii na Uniwersytecie w Getyndze; habilitowal si¢ z indologii na Uniwersytecie w
Hamburgu. Poczatkowo wykladal w Uniwersytecie w Getyndze (1966-1970), nastepnie w
Brock University (St. Catherines) w Kanadzie (1970-1972). Potem przeniost si¢ do Filadelfii
do University of Pennsylvania; zwiazany z uczelnia od 1973, najpierw jako wyktadowca
(visiting lecturer), nastgpnie associate professor (1974), a od 1983 full professor.
Wielokrotnie byl zapraszany jako visiting professor w uniwersytetach niemieckich,
japonskich i in. Przebywal na stypendiach naukowych w Niemczech, Indiach, Japonii i in.
Uczestnik ponad 200 konferencji naukowych na catym $wiecie.

Specjalnoscia naukowa W. Halbfassa byty studia nad indyjska teoria karmana i ponownych
narodzin, zagadnieniem etyki i rytualizmu w tradycji indyjskiej, dalej studia poréwnawcze
nad dziejami intelektualnych kontaktéw miedzy Indiami i Europa. W przygotowaniu byt
podrecznik historii mysli indyjskiej.

W uznaniu jego wybitnych osiagni¢¢ w dziedzinie studiéw porownawczych ukazal si¢ tom
studiow jemu po$wigconych:

Beyond Orientalism: The Work of Wilhelm Halbfass and its Impact on Indian and

Cross-Cultural Studies. Edited by E. Franco and K. Preisendanz. Poznan Studies in

the Philosophy of the Sciences and the Humanities, Vol. 59, Rodopi, Amsterdam &

Atlanta, 1997.

Tamze wydawcy-redaktorzy tomu w eseju wstgpnym opisuja okolicznosci, w jakich
zrodzil si¢ pomysl powstania tej publikacji: W 1989/1990 w Berlinie spotkali si¢ trzej
stypendysci Wissenschaftskolleg zu Berlin — prof. Leszek Nowak® (Uniwersytet im.
Adama Mickiewicza), redaktor naczelny serii Poznan Studies in the Philosophy of the
Sciences and the Humanities, prof. Wilhelm Halbfass (University of Pennsylvania), dr Eli
Franco (La Trobe University, Melbourne) — oraz dr Karin Preisendanz, wyktadowczyni w
Freie Universitdt Berlin. Prof. Leszek Nowak, zafascynowany indologiczno-

* Zob.: Wilhelm Halbfass (home page):
www.southasia.sas.upenn.edu/html/halbfass.html/
Notatka o $mierci W.H. — www.upenn.edu/almanac/between/Halbfass.html/
Ponadto: Eli Franco, Karin Preisendanz, ,,Introduction and Editorial Essay on Wilhelm
Halbfass” w: Beyond Orientalism, 1997: i—xxiv.

% Zob. Prof. Leszek Nowak — Home Page: http://amu.ed.pl/~epistemo/Nowak/welcome.htm
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filozoficznymi komparatystycznymi studiami W. Halbfassa i jego osobowoscia, rzucit
pomyst opublikowania tomu zawierajacego artykuly dotyczace jego badan oraz krytyczne
odpowiedzi autora. W rezultacie redaktorzy zebrali od 23 autorow artykuly, ktérych
tematyka odnosilta si¢ do trzech glownych prac W. Halbfassa wraz z jego obszernymi
odpowiedziami:

1. Indien und Europa: Perspektiven ihrer geistigen Begegnung. Schwabe & Co., Basel 1982.

la. [Pierwsza angielskojezyczna wersja] India and Europe: An Essay in Understanding. State
University of New York Press: Albany, N.Y. 1988. — Indyjska edycja, popr.: India and
Europe: An Essay in Philosophical Understanding. Motilal Banarsidass, Delhi 1990.

2. Tradition and Reflection: Exploration in Indian Thought. State University of New York
Press, Albany, N.Y. 1991.

3. On Being and What There Is: Classical Vaisesika and the History of Indian Ontology.
State University of New York Press, Albany, N.Y. 1992.

Inne ksiazki W. Halbfassa:

—_

. Descartes’ Frage nach der Existenz der Welt. Untersuchungen iiber die cartesiansiche
Denkpraxis und Metaphysik. Monographien zur philosophischen Forschung, vol. 51, A.
Hain, Meisenheim/Glan 1968.

2. Zur Theorie der Kastenordnung in der indischen Philosophie. Nachrichten der Akademie
der Wissenschaften in Géttingen, phil.-hist. Kl., Jg. 1975/79, Vandenhoeck & Ruprecht:
Gottingen 1976.

3. Studies in Kumarila and Sarkara. Studien zur Indologie und Iranistik, Monographie 9, Dr
Inge Wezler Verlag, Reinbek 1982.

4. Philology and Confrontation: Paul Hacker on Traditional and Modern Vedanta. State
University of New York Press, Albany, N.Y. 1995.

5. Karma und Wiedergeburt im indischen Denken. Diederichs Gelbe Reihe 161, Heinrich

Hugendubel, Kreuzlingen 2000. — Por. tez artykul ,Karma and Rebirth (Indian

Conceptions)” w: Routledge Encyclopedia of Philosophy. Ed. E. Craig. London 1998.

Artykut W. Halbfassa pt. ,,Europa, Indien und Europdisierung der Erde” (w: Krzysztof
Michalski (ed.), Europa und die Folgen. Klett-Cotta, Stuttgart 1998: 230-252) zostat
opublikowany w polskim przektadzie A. Szostkiewicza pt. ,,Europa i co z tego wynika” w:
Res Publica, Warszawa 1990: 253-272.

*okok

Akira HIRAKAWA (21.01.1915 Prefektura Aichi — 31.03.2002 Tokio)’, jeden z
najwybitniejszych japonskich indologéw i buddologéw, emerytowany profesor Uniwersytetu
Tokijskiego (od 1975), autor wielu fundamentalnych dziel glownie z historii doktryny
buddyjskiej (abhidharma) i reguly zakonnej (vinaya). Studiowal w Uniwersytecie Tokijskim

7 Wspomnienia i noty o zyciu i dziatalno$ci naukowej A. Hirakawy opublikowali Jikido
Takasaki, Kotatsu Fujita, Yuichi Kajiyama and Junsho Kato (w jezyku japonskim). W
International College for Advanced Buddhist Studies w Tokio jest przygotowywany obszerny
tom zawierajacy biografi¢ i kompletna bibliografig.
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w latach 1939-1945; w 1959 obronil tezg doktorska Ritsuzo no Kenkyi (Studium
Winajapitaki); poczatkowo asystent w Uniwersytecie w Tokio (1946-1950), nastepnie
associate professor w Uniwersytecie Hokkaido (1950-1954) i w Uniwersytecie Tokijskim
(1954-1962); 1962-1975 profesor w Uniwersytecie w Tokio; po przejSciu na emeryture
profesor w Uniwersytecie Waseda w Tokio (1975-1985). Czlonek Akademii Japonskiej
(1993), kanclerz w International College for Advanced Buddhist Studies w Tokio (od 1995).
Laureat Japan Academy Prize (1980) za trzytomowy indeks do Abhidharmakosi (zob. nizej).
Nota biograficzna (w j¢z. jap.) i bibliografia do 1985 znajduje si¢ w tomie:

Various Problems in Buddhist Thought; a Collection of Articles in Honour of Professor
Akira Hirakawa's Seventieth Birthday. Shunjusha, Tokyo 1985, pp. i—xix, portret.

Najwazniejsze angielskojezyczne prace A. Hirakawy:

[

. ,Japanese Research on Buddhism since the Meiji Period”, Monumenta Nipponica 9/3
(1955) 1-26; Monumenta Nipponica 11/4 (1956) 69-96.

2. ,,The Rise of Mahayana Buddhism and Its Relationship to the Worship of Stupas”,
Memoirs of the Research Department of the Toyo Bunko 22 (1963) 57-106.

3. ,,;The Twofold Structure of the Buddhist Sangha”, Journal of the Oriental Institute
[Baroda] 16/2 (1966) 131-137.

4. [Wspotautor P.V. Bapat] Shan-Chien-P’i-P’0-Sha: a Chinese Version by Sanghabhadra of
Samantapasadika. Bhandarkar Oriental Series 10, Poona 1970.

5. Index to the Abhidharmakosabhasya (P. Pradhan edition). Part One: Sanskrit-Tibetan-
Chinese. By Prof. Akira Hirakawa in collaboration with Shunei Hirai, So Takahashi,
Noriaki Hakamaya, Giei Yoshizu. Daizo Shuppan Kabushikikaisha, Tokyo 1973. [Tamze
obszerny wstep A. Hirakawy, s. i—xliv.]

6. Index to the Abhidharmakosabhasya (Taisho edition). Part Two: Chinese-Sanskrit. By
Prof. Akira Hirakawa in collaboration with Shunei Hirai, So Takahashi, Noriaki
Hakamaya, Giei Yoshizu. Daizo Shuppan Kabushikikaisha, Tokyo 1977.

7. Index to the Abhidharmakosabhasya (Peking edition). Part Three: Tibetan-Sanskrit. By
Prof. Akira Hirakawa in collaboration with Shunei Hirai, So Takahashi, Noriaki
Hakamaya, Giei Yoshizu. Daizo Shuppan Kabushikikaisha, Tokyo 1978.

8. ,,The meaning of ‘Dharma’ and ‘Abhidharma’”, Indianisme et Bouddhisme. Mélanges
offerts a Mgr Etienne Lamotte. Louvain-La-Neuve 1980: 159-175.

9. Monastic Discipline for the Buddhist Nuns. An English translation of the Chinese text of
the Mahasamghika-Bhiksuni-Vinaya, by Akira Hirakawa in collaboration with Zenno
Ikuno and Paul Groner. Tibetan Sanskrit Works Series 21, K.P. Jayaswal Research
Institute, Patna 1982.

10. ,,Manjusri in the Early Mahayana Buddhism”, Journal of Asian Studies 1/1 [Madras]
(September 1983) 12-33.

11. A History of Indian Buddhism. From Sakyamuni to Early Mahdydna. Translated and

Edited by Paul Groner. Asian Studies at Hawaii 36, University of Hawaii Press 1990.

Ponadto wymieni¢ trzeba dwa artykuty w ,,Encyklopedii Religii” pod red. M. Eliadego:

,,Buddhist Literature: Survey of Texts” w: Encyclopedia of Religion (ed. M. Eliade) 2:509—
529.
»Stupa Worship” w: Encyclopedia of Religion (ed. M. Eliade) 14:92-96.
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Do najwazniejszych ksiazek w jezyku japonskim naleza:

1. Genshi Bukkyo no kenkyiu (Studium wezesnego buddyzmu). Shunjtisha, Tokyo 1964.

2. Ritsuzo no kenkyu (Studium Winajapitaki). Sankibo Busshorin, Tokyo 1960. [Angielskie
streszczenie s. 1-26 (lewa strona).]

3. Shoki Daijo Bukkyo no kenkyii (Studia o wczesnym buddyzmie mahajany). Shunjisha,
Tokyo 1968.

4. Ho-to engi (Dharma i pratitya-samutpada). 1988 (1992).

koK

Daniel Henry Holmes INGALLS (New York 4.05.1916-17.07.1999 Hot Springs, Virginia)®,
profesor sanskrytu w Uniwersytecie Harvarda (Wales Professor of Sanskrit). Po ukonczeniu
studiow w Harvard University (1936) otrzymat stypendium. Studiowal logike formalna pod
kierunkiem W.V. Quine’a. Wyjechal do Kalkuty (1938-1941) celem studiowania ,,nowej
njaji” (navya-nyaya) pod kierunkiem Kalipady Tarkaczarji (Kalipada Tarkacarya). Podczas
wojny stuzyt w armii w formacji Office of Strategic Services jako deszyfrant (code breaker).
Po wojnie powrdcil do macierzystej uczelni, w ktorej kolejno awansowal na stanowisko
assistant professor (1949), associate professor (1954), full professor (1958-1983). D.H.
Ingalls byl opiekunem wielu rozpraw doktorskich, m.in. jego uczniem byl Bimal Krishna
Matilal (potem profesor w Oksfordzie), ktory kontynuowal nurt zainteresowan logika
indyjska. Byl autorem artykutéw na rozne tematy (filozofia, religia — hinduizm i buddyzm,
prawo, leksyka, literatura sanskrycka), ale znany jest przede wszystkim jako autor dwoch
znakomitych prac:

1. Materials for the Study of Navya Nyaya Logic. Harvard Oriental Series 40, Cambridge,
Mass. 1951.

2. An Anthology of Sanskrit Court Poetry. Vidyakara’s , Subhasitaratnakosa”. Harvard
Oriental Series 44, Cambridge, Mass. 1965.

Wspolnie z JM. Massonem i M.V. Patwardhanem wydal The Dhvanyaloka of
Anandavardhana with the Locana of Abhinavagupta. Harvard Oriental Series 49,
Cambridge, Mass. 1990.

kKoK

Jan Willem de JONG (Leiden 15.02.1921-22.01.2000 Canberra)’, sanskrytolog i buddolog o
zdumiewajaco wszechstronnych kompetencjach, profesor zalozyciel katedry Azji
Poludniowej i studiow nad buddyzmem Uniwersytetu w Canberra w Australii. Byt
wspolzalozycielem czasopisma Indo-Iranian Journal i jego wieloletnim redaktorem. J.W. de

§ Zob. ,,Obituary. Minoru Hara” w: Indo-Iranian Journal 43, 2000, vii-ix. Bibliografia
(de Jong): Indo-Iranian Journal 27, 1984, 223-227; (Sheldon Pollock) Journal of Royal
Asiatic Society 105 (1985) 387-389.
? Zob.: ,,Obituary” Indo-Iranian Journal 43 (2000) xi—xii; Buddhist Studies Review 17:1
(2000) 67 f.; Minoru Hara (jap.); ,,Biography of prof. Dr. J.W. de Jong” (Royce Wiles):
www.chofukuji.jp/de_Jong/Biography/biography.html.
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Jong rozpoczal studia w rodzinnym Leiden w 1939; podczas niemieckiej okupacji, gdy w
1941 Uniwersytet zostal zamkniety, kontynuowal nauke na tajnych kursach. Zaraz po wojnie
wyjechal do Stanow Zjednoczonych, gdzie w Uniwersytecie Harvarda studiowat pod
kierunkiem D. Ingallsa i F. Edgertona. Nastgpnie wyjechatl do Paryza i kontynuowatl studia w
Collége de France i w Uniwersytecie Paryskim (1947-1950). Jego paryskim mistrzem byt
Paul Demiéville. (Nota bene w tym samym czasie studiowal w Paryzu sinolog Janusz
Chmielewski [1916-1998], ktory takze uczeszczal na seminaria do P. Demiéville’a i poznat
tam de Jonga; zadzierzgnigta wowczas przyjazn przetrwata dhugie lata. — Informacja ustna J.
Ch. — M.M.) W stosunkowo krétkim czasie de Jong opanowal sanskryt, palijski, chinski i
tybetanski (potem jeszcze mongolski), czyli tzw. jezyki kanoniczne buddyzmu. W ten
sposob, jak mato kto, byt wyposazony w rozlegla wiedze filologiczna i faktograficzna,
umozliwiajacg mu poglebione, porownawcze studia nad buddyzmem. W 1949 opublikowal w
Paryzu swoja dysertacj¢ doktorska (doktoratu bronil w Leiden) pt. Cing chapitres de la
Prasannapada. W Uniwersytecie w Leiden zajmowat kolejno stanowiska asystenta (1950—
1953) i wykladowcy (1953-1956). W 1965 przeniost si¢ do Australii, do nowo zalozonego
Australian National University; w 1986 przeszedl na emeryture. Wraz z F.B. Kuiperem
zatozylt w 1955 Indo-Iranian Journal, ktérego byt wspotredaktorem do 1998 (tomy 1-41).
Zamieszczal tam wnikliwe, krytyczne recenzje (znany byl ze swoich bardzo krytycznych i
czesto zlosliwych uwag) publikacji gtownie indologicznych i buddologicznych, ktore czasami
przybieraty form¢ wrecz minirozpraw. Osiagnal w tym zakresie niezrownane mistrzostwo.
Jeden artykut J.W. de Jonga zostal opublikowany po polsku: ,,Podloze wczesnego
buddyzmu”, Euhemer (Przeglad religioznawczy) 2[39] (1964) 3-12 (tytul oryginalny: ,,The
Beginnings of Buddhism”).

Uczniowie i wspolpracownicy opublikowali tom artykutow dla uczczenia 60 urodzin
profesora de Jonga:

Indological and Buddhist Studies: Articles in Honor of Professor J.W. de Jong on His
Sixtieth Birthday, edited by L. Hercus et al. Australian National University, Faculty of
Asian Studies, Canberra 1982.

Ukazaly si¢ takze tomy artykuléw zebranych J.W. de Jonga o tematyce buddologicznej i
tybetologiczne;j:

1. Buddhist Studies by J.W. de Jong, edited by Gregory Schopen. Asian Humanities Press,
Berkeley 1979. [Tamze bibliografia za lata 1949-1977 (1-318).]

2. J.W. de Jong, Tibetan Studies. Indica et Tibetica 25, Indica et Tibetica Verlag, Swisttal-
Odendorf 1994.

Publikacje ksiazkowe:

1. Cing chapitres de la Prasannapada. Buddhica. Documents et Travaux pour 1’Etude du
Bouddhisme. Premiére Série: Mémoires IX, Libraire Orientaliste Paul Geuthner, Paris 1949.

2. Mi la ras pa’i rnam thar. Texte tibétain de la vie de Milarépa édité par ... . Indo-Iranian
Monographs 4, Mouton & Co., ’S-Gravenhage 1959.

3. Nagarjuna Mulamadhyamakakarikah. The Adyar Library Series 109, The Adyar Library
and Research Centre, Madras 1977.

4. Textual remarks on the Bodhisattvavadanakalpalata (Pallavas 42—108). Studia Philologica
Buddhica, Monograph Series II, The Reiyukai Library, Tokyo 1979.
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5. The Story of Rama in Tibet. Text and Translation of the Tun-huang Manuscripts. Tibetan
and Indo-Tibetan Studies 1, F. Steiner Verlag, Stuttgart 1989.

6. A Brief History of Buddhist Studies in Europe and America. 1% edition, Bharat Bharati,
Varanasi 1976. [2™ revised & enlarged edition: Sri Satguru Publications, Delhi 1987. —
Kosei Publishing Co., Tokyo 1997 (Unified edition).]

7. JW. de Jong byt takze wspdélwydawca, tlumaczem i redaktorem trzech tomoéw
buddyjskiego zbioru sentencji ,,Kompendium Prawa (Nauki Buddy)”, po $mierci
pierwszego wydawcy:

Lin Li-kounag, A. Bareau, P. Demiéville and J.W. de Jong, Dharmasamuccaya: compendium
de la loi. Adrien Maisonneuve, Paris 1946-1969, Pts. 1-2; 1973, Pt. 3.

koK

Hajime NAKAMURA (28.11.1912 Matsue — 10.10.1999)10, jeden z najwybitniejszych
japonskich indologéw i buddologdéw; po ukonczeniu w 1936 studiow w zakresie filozofii
indyjskiej i literatury sanskryckiej w Cesarskim Uniwersytecie w Tokio, doktoryzowatl si¢ u
prof. Hakuju Ui na podstawie obszernego studium historii wczesnej filozofii wedanty
(4 tomy, Iwanami Shoten, Tokio 1943-56); juz w 1943 zostal mianowany profesorem
pomocniczym, a w 1954 profesorem w tymze Uniwersytecie; przez 30 lat profesor i
kierownik katedry filozofii indyjskiej i buddyjskiej Uniwersytetu Tokijskiego; po przejsciu
na emeryture (1973) kierowal zatozonym przez siebie Instytutem Wschodnim (Toho
Kenkyukai); visiting professor wielu amerykanskich uniwersytetow, wyktadat czesto w
Indiach; wyrdzniony honorowym cztonkostwem Uniwersytetu w Xian (Chiny) i stopniem D.
Litt. Uniwersytetu Van Hanh w Sajgonie. Czlonek wielu towarzystw i organizacji naukowych
w Japonii i na $wiecie. Czlonek Akademii Japonskiej (1984), odznaczony Cesarskim
Orderem Zastugi i wieloma innymi odznaczeniami; prezydent Indii S. Radhakrishnan nadat
mu tytul Vidya—Vacaspati. Autor ponad 1000 prac (z tego ponad 200 w jezykach
europejskich) o zréznicowanej tematyce, ogarniajacej zdumiewajaco szeroki zakres badan i
zainteresowan.

Do najwazniejszych (i najbardziej znanych) angielskojezycznych publikacji H. Nakamury
naleza nastgpujace prace:

' Zob.: Buddhist Studies Review 17:1 (2000) 66 f. Ponadto por.:

1. ,,Professor Hajime Nakamura: A biographical note”, w: ,,Contribution of Professor Hajime
Nakamura (Bibliography)” w: Kalyana-mitra: Professor Hajime Nakamura Felicitation
Volume. Ed. by V.N. Jha. Sri Satguru Publications, Delhi 1991: ix—x, xi—xX, portret.

2. Kompletna bibliografia opublikowana w: Toho (The East) 15 (1999) 19-100 [Tokyo];
osobno wymienia si¢ prace w jezykach europejskich na s. 79—100. Tamze nota biograficzna
(po japonsku), s. 5—-17, portret; listy z kondolencjami z zagranicy na s. 119—-136.

3. Jikido Takasaki: ,,Jn memoriam Professor Hajime Nakamura”, w: Journal of the
International Association of Buddhist Studies 23/1 (2000) 1-5 (z japonskiego przetozyt Toru
Tomabechi). Oryginalnie opublikowane po japonsku w: Tohogaku 99 (2000) 198-200.

4. Sengaku Mayeda: ,,Remembering Dr. Hajime Nakamura: Hajime Nakamura (1912—
1999)”, w: Philosophy East and West 50/3 (2000) v—viii, portret.
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1. A History of Early Vedanta Philosophy. Translated into English by Trevor Leggett, Sengaku
Mayeda, Taitetz Unno and others. Motilal Banarsidass, Delhi 1983 [reprint: 1990].

2. History of the Development of Japanese Thought.

3. Buddhism in Comparative Light. Islam and the Modern Age Society, New Delhi 1975.

4. Ways of Thinking of Eastern Peoples: India—China—Tibet—Japan. Revised English
translation edited by Philip P. Wiener. University of Hawaii Press, Honolulu 1964 [reprint:
1971]. [Ksiazka ta — o ile mi wiadomo — zostala przelozona na jezyk polski, ale nie jest
jeszcze opublikowana. ]

5. Gotama Buddha. Buddhist Books International, Los Angeles 1977.

6. Indian Buddhism. A Survey with Bibliographical Notes. KUFS Publication, Japan, Osaka
1980 [reprint: Delhi 1998]. — Jest to obecnie standardowy podrecznik historii literatury
buddyjskiej, zawierajacy obszerne odnosniki do opracowan japonskich i zachodnich.

Ponadto:

7. ,,Bodhisattva Path”, w: Encyclopedia of Religion (ed. M. Eliade) 2:265-269.

8. ,,.Buddhism, Schools of: Mahayana Buddhism”, w: Encyclopedia of Religion (ed. M.
Eliade) 2:457-472.

9. ,,A Critical Survey of Studies of the Lotus Sutra”, w: Dengyo Daishi kenkyi, edited by
Tendai gakkai. Waseda Daigaku shuppanbu, Tokyo 1973: 1-12 (lewa strona).

10. ,,The Problem of Self in Buddhist Philosophy”, w: Revelation in Indian Thought. Edited
by Harold Coward and Krishna Sivaraman. Dharma Publishing: Emeryville, California.
1977: 99-118.

Nadmienmy przy tej okazji, ze w Ksiedze pamiqtkowej ku czci Eugeniusza Stuszkiewicza
(red. J. Reychman, Warszawa 1974) ukazat si¢ artykut H. Nakamury ,,The Definition of
Science in the Arthasastra and the Upanisadic Study” (ss. 167-170).

H. Nakamura byt takze autorem stownikéw buddyzmu, m.in. opracowal Bukkyo-go Daijiten
(Stownik terminéw buddyjskich). 3 tomy. Shoseki Kabushiki Kaisha, Tokyo 1975.

W 1999 w wydawnictwie Shunjusha ukazaly si¢ w jezyku japonskim ,,Dzieta wybrane” H.
Nakamury (32 + 8 toméw)'!, wérod ktérych wymienimy m.in. nastepujace prace:

1. Genshi Bukkyo no seikatsu rinri (Wczesny buddyzm i etyka pozyskiwania srodkéw do
zycia). Nakamura Hajime senshii, vol. 15. Shunjusha, Tokyo 1972.

2. Genshi Bukkyo no seiritsu (Formowanie si¢ wczesnego buddyzmu). Nakamura Hajime
senshit, vol. 12. Shunjusha, Tokyo 1969.

3. Genshi Bukkyo no shiso (Mysl wczesnego buddyzmu). Nakamura Hajime senshii, vols.
13—-14. Shunjusha, Tokyo 1970-1971.

4. Indo kodaishi (Historia Indii starozytnych). Nakamura Hajime senshii, vols. 5-6.
Shunjusha: Tokyo 1963, 1969.

5. Indo shiso no shomondai (Zagadnienia mysli indyjskiej). Nakamura Hajime senshii, vol.
10. Shunjiisha, Tokyo 1967.

6. Indo to Girisha to no shiso koryiu (Wymiana intelektualna miedzy Indiami i Grecja).
Nakamura Hajime senshii, vol. 16. Shunjusha, Tokyo 1968.

" Przeglad zawartosci daje MAYEDA (2000).
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Hkk

Helmut NESPITAL (Berlin 4.08.1936-10.05.2001 Berlin)', profesor indologii w Freie
Universitét Berlin. Po maturze podjat studia filozoficzne w Uniwersytecie Humboldta, ktére
szybko porzucit (z powodow ideologicznych) na rzecz indologii; w 1955-1960 studiowal
jezyki indyjskie, a takze staroperski, nowoperski, turecki i arabski; po obronie pracy
dyplomowej pt. Leben und Werk des Urdu-Schriftstellers Krishan Candar udal si¢ na dalsze
studia do Pragi pod kierunkiem prof. Vincenca Pozizki, wybitnego znawcy jezyka hindi. Na
Uniwersytecie w Pradze w marcu 1965 H. Nespital obronil swoja rozprawe doktorska pt.
Formen und syntaktischen Funktionen des Adverbs in der modernen Hindi-Schriftsprache. W
maju 1965 otrzymal asystentur¢ w Uniwersytecie Humboldta i podjal zajecia z jezyka i
literatury hindi oraz urdu; w roku akademickim 1968/69 przebywal na stypendium w
Allahabadzie. W lipcu 1977 habilitowat sig, jednak wkrotce zdecydowat si¢ na opuszczenie
(= ucieczke z) Berlina Wschodniego i znalazl si¢ w Berlinie Zachodnim. Tam, w Freie
Universitdt Berlin, habilitowal si¢ ponownie (1980), po czym uzyskal stypendium
Heisenberga w celu realizacji projektu ,,Verbalaspekt, Tempus und lexikalische
Verbbedeutungen im Indoarischen”. W lipcu 1982 zostal profesorem jezykoznawstwa w
Uniwersytecie w Bambergu. Od 1986 kierowal wielkim projektem naukowym, ktorego
owocem byl opublikowany w 1997 w Allahabadzie Dictionary of Hindi Verbs. W 1990
powrdécil do Berlina, gdzie zostal profesorem indologii i filologii nowoindyjskich jezykow w
Freie Universitit. W maju 1997 odwiedzil z wyktadami Warszawe, za$ rok pozniej na
zaproszenie prof. H. Nespitala do Berlina wyjechata dr D. Stasik.

Dla uczczenia 65 urodzin ukazal si¢ (niestety juz posmiertnie) specjalny numer Berliner
Indologische Studien, w ktorym m.in. G. Buddruss zamiescil artykul poswigcony sylwetce
naukowej H. Nespitala.

kKoK

Wilhelm RAU (15.02.1922-29.12.1999), profesor indologii w Marburgu, autor prac
poswigconych kulturze wedyjskiej oraz Indii starozytnych. Byl uczniem Paula Thieme.
Przedmiotem jego szczegdlnego zainteresowania bylto panstwo i spoleczenstwo w dawnych
Indiach; liczne prace poswigcit Bhartryhariemu, gramatykowi i filozofowi buddyjskiemu,
autorowi traktatu Vakyapadiya.

Z najwazniejszych prac W. Rau wymienimy:

—_

. Staat und Gesellschaft im alten Indien, nach den Brahmana-Texten dargestellt. F. Steiner
Verlag, Wiesbaden 1957.

2. Weben und Flechten im vedischen Indien. Akademie der Wissenschaften und der Literatur.
Abhandlungen der geistes- und sozialwissenschaftlichen Klasse, Jahrgang 1970, Nr. 11, F.
Steiner Verlag, Wiesbaden 1971.

3. Topferei und Tongeschirr im vedischen Indien. Akademie der Wissenschaften und der

Literatur. Abhandlungen der geistes- und sozialwissenschaftlichen Klasse, Jahrgang 1972,

Nr. 10, F. Steiner Verlag, Wiesbaden 1972.

12 Zob.: Adalbert J. Gail: ,Helmut Nespital (1936-2001)", Zeitschrift der Deutschen
Morgenlindischen Gesellschaft 152:1(2002) 1-3.
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4. Metalle und Metalgerdte im vedischen Indien. Akademie der Wissenschaften und der
Literatur. Abhandlungen der geistes- und sozialwissenschaftlichen Klasse, Jahrgang 1973,
Nr. 8, F. Steiner Verlag, Wiesbaden 1974.

5. Bhartrharis Vakyapadiya. Die Milakarikas nach den Handschriften herausgegeben und
mit einem Pada-Index versehen. Abhandlungen fiir die Kunde des Morgenlidndes XLIL4,
F. Steiner Verlag, Wiesbaden 1977.

6. Zur vedischen Altertumskunde. Akademie der Wissenschaften und der Literatur.
Abhandlungen der geistes- und sozialwissenschaftlichen Klasse, Jahrgang 1983, Nr. 1, F.
Steiner Verlag, Wiesbaden 1983.

7. Die vedischen Zitate im Vyakarana-Mahabhasya. Akademie der Wissenschaften und der
Literatur. Abhandlungen der geistes- und sozialwissenschaftlichen Klasse, Jahrgang 1985,
Nr. 4, F. Steiner Verlag, Stuttgart 1985.

8. Bhartrharis Vakyapadiya. Vollstindiger Wortindex zu den milakarikas. Akademie der
Wissenschaften und der Literatur. Abhandlungen der geistes- und sozialwissenschaftlichen
Klasse, Jahrgang 1988, Nr. 11, F. Steiner Verlag, Stuttgart 1988.

9. Bhartrharis Vakyapadiya II. Text der Palmblatt-Handschrift Trivandrum S.N. 532 (= A).
Akademie der Wissenschaften und der Literatur. Abhandlungen der geistes- und
sozialwissenschaftlichen Klasse, Jahrgang 1991, Nr. 7, F. Steiner Verlag, Stuttgart 1991.

10. Die vedischen Zitate in der Kasika Vytti nach Vorarbeiten Dr. S. Sharma Peris
zusammengestellt. Akademie der Wissenschaften und der Literatur. Abhandlungen der
geistes- und sozialwissenschaftlichen Klasse, Jahrgang 1993, Nr. 5, F. Steiner Verlag,
Stuttgart 1993.

skskok

Paul THIEME (Berlin 18.03.1905-24.04.2001 Londyn)", profesor Uniwersytetow we
Wroctawiu (1939-1941), Halle (1941-1953), Frankfurcie n. Menem (1953-1954), Yale
(1954-1960), Tibingen (1960-1972), nestor niemieckich indologéow, S$wiatowej stawy
sanskrytolog o wszechstronnych kompetencjach (iranistyka, indoeuropeistyka), badacz
gramatyki Paniniego i wywodzacej si¢ od niego scholastyczno-egzegetycznej tradycji. Znat
czynnie sanskryt (méwiono o nim ,,zywy (prawdziwy) paniniya’), podczas pierwszego
Swiatowego kongresu sanskrytu w Delhi przedstawit referat rozpoczynajacy obrady w
sanskrycie. Byl cztonkiem licznych akademii i towarzystw naukowych na calym $wiecie. W
uznaniu swych wielkich zastug otrzymat w 1989 nagrode miasta Kioto w Japonii (Kyoto
Prize).

Paul Thieme studiowat w Getyndze indologi¢ i jezykoznawstwo porownawcze, tamze
obronil doktorat (1928: Das Plusquamperfectum im Veda) oraz habilitowat si¢ (1932) u prof.
E. Siega na podstawie rozprawy o Paninim (opublikowana w 1935 w Allahabadzie po
angielsku: Panini and the Veda. Studies in the Early History of Linguistic Science in India).
W latach 1932-1935 wyktadal jako docent prywatny na uniwersytecie w Getyndze, a
nastgpnie w 1936-1939 we Wroctawiu (Universitit Breslau). W okresie 1935-1936
przebywal w Indiach, gdzie pod kierunkiem panditow Kshetreshchandry Chattopadhyayi i
Kamalakanty Mishry studiowal gramatyke szkoly Paniniego. W 1939 otrzymal profesure
(profesor nadzwyczajny) w Universitit Breslau (jego uczniem byt tam wtedy Gustav Roth

1 Zob.: www.indologie.uni-halle.de/indologen/th.htm.
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(ur. 1916, Wroctaw)); w 1941 przenidst si¢ na rownorzgdne stanowisko w Uniwersytecie w
Halle, gdzie w 1946 zostal profesorem zwyczajnym. Na poczatku 1953 ze wzgledu na
sytuacje polityczna w owczesnej NRD porzucit profesure w Halle'* i objat stanowisko
profesora zwyczajnego we Frankfurcie.

Sposrod najwazniejszych prac P. Thieme, obok wymienionych wyzej rozpraw —
doktorskiej 1 habilitacyjnej — wymieni¢ trzeba nastgpujace:

1. ,,Bhasya zu Varttika 5 zu Panini 1.1.9 und seine einheimnischen Erklérer. Ein Beitrdg zur
Geschichte und Wiirdigung der indischen grammatischen Scholastik”, w: Nachrichten von
der Gesellschaft der Wissenschaften zu Gottingen, philol. hist. K1., Bd. 1, Nr. 5, 1935:
171-216.

2. Der Fremdling im Rgveda. Eine Studie liber die bedeutung der Worte ari, arya, aryaman
und arya. AKM 23.2, Leipzig 1938.

3. Untersuchungen zur Wortkunde und Auslegung des Rgveda. Halle 1949.

4. Studien zur indogermanischen Wortkunde und Religionsgeschichte. Berichte iiber die
Verh. der Séchs. Akad. d. Wiss., Leipzig, philol.-hist. K1., Bd. 98, Heft 5, Berlin 1952.
[1. Nektar, 2. Ambrosia, 3. Hades, 4. Die Totenseele, 5. Hekatombe.] = Riidiger Schmitt,
Indogermanische Dichtersprache. WdF, CLXV, Darmstadt 1968: 102—153.

. Mitra and Aryaman. New Haven, Conn. 1957.

. ,Brahman”, Zeitschrift der Deutschen Morgenlindischen Gesellschaft 102 (1952) 91-129.

7. Gedichte aus dem Rig-Veda, aus dem Sanskrit iibertragen und erldutert von ... . Universal-
Bibliothek Nr. 8930, Philipp Reclam Jun., Stuttgart 1964.

8. Upanischaden. Ausgewihlte Stiicke aus dem Sanskrit {ibertragen und erldutert von ... .
Philipp Reclam Jun., Stuttgart 1966.

9. ,.Das indische Theater” w: Heinz Kindermann (Hrsg.), Ferndstliches Theater. Stuttgart
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[Marek Mejor]

" Prof. Albrecht Wezler, uczen P. Thieme, przytacza $wiadectwo — jeszcze z okresu
wojennego — owczesnych studentdow o zdecydowanych antynazistowskich pogladach
Profesora Thieme, ktore zwykl byl gltosno wyraza¢ publicznie w lokalach ,,nach dem Genuf3
von Alkohol” (Przedmowa do Ludwig Alsdorf, Kleine Schriften, 2. wyd., Stuttgart 2001:
xxix). Nalezy przypuszczaé, ze P. Thieme takze nie nalezal do wielbicieli nowego
socjalistyczneggo porzadku.



