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PALINA APANOVICH DOI 10.33896/POrient.2025.1-2.1
Uniwersytet Jagiellonski

VOICES OF LOVE IN TURBULENT TIMES:
POLITICAL UNDERCURRENTS IN THE DEPICTION OF LOVE
BY WOMEN POETS IN BELARUS AND IRAQ

ABSTRACT: This paper examines how women poets from Belarus and Iraq portray
love, revealing the intricate relationship between personal emotions and the political
environments in which they write. While love is often regarded as an universal human
experience, the representation of love in literature can be profoundly influenced by
a poet’s cultural, social, and political context. Although culturally distinct, the socio-
political situations in both Belarus and Iraq add a significant number of similarities
to the lives of their citizens. All of the poets whose works were analysed in this
research had to flee their homeland due to political repression. In exile, they utilize
their poetry to express love not only for their significant others, but also for their
homeland, families, friends, and all the other things they had to leave behind. One of
the primary objectives of this paper is to demonstrate not only the differences but also
the similarities in discussing love, particularly the similarities shaped by the political
situation. For the purposes of this work, the topic has been divided into three sections:
love for the country, love for the family, and romantic love.

Keyworps: Belarus, Iraq, love, modern poetry, repressions

Love has been a fundamental human emotion throughout history and remains an im-
portant theme in art and literature. The Belarusian dictionary describes love as “a great
heartfelt feeling for a certain person of the opposite sex.” (Kakhanne). Descriptions of love
in the Arabic dictionaries differ from curiosity and “the joy born of perfect knowledge of
God” to dominance and control (Hubb). For the purposes of this study, love is catego-
rized into three aspects: love for one’s homeland, love for the family, and romantic love.

This research explores the extent to which political circumstances shape expressions
of love and whether these influences can be observed in poetry. The study hypothesizes
that political instability significantly impacts love poetry. However, cultural and ideological
differences are expected to lead to distinct poetic expressions across different societies.
To explore this, love poetry from Iraq and Belarus was analyzed. All poems included in
this research were originally composed in either Belarusian or Arabic. Due to limitations
of space, this article presents compositions of five selected poets taken from a broader
corpus of poems examined during the course of the research.

Maryja Badziej was born in 1997 in Vawkavysk. She graduated from the Faculty of
Philology and has worked as both an editor and a translator from English and French.
A recipient of several awards for young poets, she has lived in Minsk and Berlin
(“Mapeis banzeii”). The next author, Julia Cimafieeva, was born in 1982 in southeastern
Belarus. Her native region was evacuated following the Chernobyl nuclear disaster,
resulting in her first experience of forced displacement at an early age. She earned a degree
in English philology in Minsk and has since collaborated with various literary journals
while translating literature from English into Belarusian. She is married to the poet and
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writer Alhierd Bacharevich and frequently appears as a character in his autobiographical
works. Cimafieeva is currently living in exile in Germany (“FOns ILlimadeesa”). The last
selected Belarusian poet, Hanna Yankuta, was born in Hrodna in 1984. She graduated
from the Faculty of Philology and, in 2013, received an award for emerging poets. In
addition to her own creative work, she is also active as a translator into Belarusian
(“Tanna SukyTta”).

The first selected Iraqi poet is ?Amal Al-Gubiiri. Born in Baghdad in 1967, Al-Gubiirt
pursued a degree in English philology before embarking upon a career in literary translation.
In Baghdad, she founded East-West Publishing, a press dedicated to introducing Iraqi
readers to international literature. Political circumstances compelled her to emigrate in
1997; she currently resides in Berlin, where she established the first — and to date only
— Arab German literary magazine. In addition, she founded a non-profit organization
committed to the development and promotion of Arabic literature in Germany and serves
as a cultural consultant to the Embassy of Yemen (“Amal al-Jubouri”). Dunya Mithal,
born in 1965, worked as a journalist and translator in Iraq until 1995, when she was
forced to leave the country. She initially relocated to Jordan before settling in the United
States, where she continues to reside. M1ha'l currently teaches Arabic language and
literature at Oakland University. She is the recipient of numerous awards, including the
UNESCO Sharjah Prize for Arab Culture and the United Nations Human Rights Award
for Freedom of Writing. Her literary work is primarily concerned with themes of war
and exile (“Dunya Mikhail”). It shoulde be added that in this paper translations of ’Amal
Al-Gubiiri works were made by Rebecca Gayle Howell and Husam Qaisi, the rest of
the translations were made by the author of the paper.

1. SOCIO-POLITICAL SITUATION

It is not surprising that the 215t century has been marked by significant political turmoil
in Belarus and Iraq. Under authoritarian regimes, the population endured repressions and
tortures, while many individuals, including numerous authors and poets, were forced to
flee the country in search of safety. Estimates made by United Nations High Commissioner
for refugees suggest around four million refugees had to flee Iraq due to the Iraqi War
(Ranard, “Refugees from Iraq” 5). In the first meeting of Iraqi intellectuals, who had to
flee the country, and those who stayed, there were present around two hundred exiled poets
and artists (Bader, “Al-‘iraq,” p. 38). After the 2020 presidential election, almost a million
of Belarusians escaped from the country to European Union (EU) (“Migrants, refugees,
exiles”). Due to political repressions, the whole Belarusian Pen Center had to migrate to
Warsaw and all non-governmental awards for Belarusian literature currently take place in
the EU (“T'icTopsrst”). State censorship severely restricted the ability to publish literary works,
and those who dared to criticize the political system were subjected to prison sentences.

In the mid-20th century, women in Iraq experienced more rights compared to the
female population of the other Arab countries. That was due to the political decisions of
the Ba’ath (al-ba‘t) party. After seizing power, the party prioritized economic development,
recognizing that this could only be achieved by increasing the workforce. As a result,
the 1970 Constitution guaranteed the same rights to everyone, no matter male or female
(Al-dustir al-‘iraqi, 1970). Additionally, the Ba’ath Party made education mandatory for
all children until the 10th grade, after which girls could choose to leave school. from
the 1950s to the 1980s there was added paid maternity leave, organizations like the Iraqi
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Women’s League (rabitat al-mar‘a al-‘iragiya) or General Federation of Iraqgi Women
(al-7itihad al-*am li-nisa’ al-‘iraq) were established (Al-Ali, “Iraqi Women,” p. 136), and
measures to protect women in the workplace were enacted (Labor Law, 1987).

These changes not only improved the economic status of women but also transformed
their socio-political position. The grounds for divorce were expanded, and in 1986, Iraq
ratified the Convention on the Elimination of All Forms of Discrimination Against Women
(CEDAW) (Human Rights Watch, “Background”).

However, the situation changed drastically after the Iran-Iraq War. The country faced
significant economic and population losses, leading to widespread dissatisfaction among the
population. To regain control, President Saddam Hussein employed anti-Western rhetoric
to unite the people against a common enemy. This shift in focus toward conservative
and traditional values significantly impacted the status of women. The literacy rate for
women, which was 75% in 1987, dropped to just 25% by 2000 (Human Rights Watch,
“Background”). The new policies emphasized the role of women as stay-at-home mothers,
who would raise the next generation of soldiers for the regime (Al-Ali, “Reconstructing,”
pp. 739-741).

The status of women did not improve significantly following the U.S.-led invasion. The
rate of sexual violence and general aggression against women increased, as many men who
had been engaged in constant wars returned with post-traumatic stress disorder (PTSD) and
frustration. The subsequent anarchy following the collapse of Saddam Hussein’s regime
further exacerbated the situation, as it made it impossible for women to seek protection
from the state. Women’s role in the reconstruction of the country was marginal, and the
promotion of women to higher positions was largely resisted by society, particularly
following years of domination of conservative values. Female activists, after returning
from exile, were often seen as promoters of Western values (Al-Ali, “Reconstructing,”
pp. 741-742).

After the invasion led by Islamic State (al-Dawla al-Islamiya, IS) the situation of
women worsened even more, as a lot of limitations ranging from clothes to freedom
of movement have been introduced. More than 6 million Iraqis had to flee their homes
(Clutterbuck). After freeing Iraq from IS, whole families were collectively punished
for the fact that one of their members was associated with the terrorists. Thousands of
people lost their documents during the war and there were reported situations in which
officers destroyed personal documents due to their own suspicions of relation with IS
(Human Rights Watch, “Submission”). Till now, in the Iraqi penal code, it is acceptable
to “discipline” women by their husbands (“Qantn al-‘uqubat”).

Belarus, which was part of the Union of Soviet Socialist Republics for most of the
20th century, also made significant advances in the emancipation of women. Although
they had the same rights in economic or social life, it was still impossible to imagine
a woman in the highest political position (“Country Report”). The same still applies
to Belarusian society. Even women politicians do not accept the vision of a female
president (Epumunk).

During the 2020 protests, conservative ideas about womenys «weakness» were invoked.
For instance, women formed protective circles around male protesters to shield them from
police violence, and they organized women-only protests, which were initially treated
more leniently by security forces. Notably, the leading opposition candidate to President
Lukashenka, Sviatlana Tsikhanouskaya, emerged as a key figure in the election after all
male opposition candidates, including her husband, were imprisoned (XamgaHosiu).
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In Belarus, laws against domestic violence are nonexistent. Following the 2020 protests,
most non-profit organizations supporting women were shut down by the regime, accused
of having ties to Western governments (“XarHni reant”).

These developments highlight the persistence of conservatism in both Iraq and
Belarus. However, in Belarus, younger generations tend to be more open to change
and emancipation, largely due to the country>s relatively better relations with the West
during their formative years. Political instability remains a significant challenge in both
countries: Iraq continues to recover from the aftermath of the U.S. occupation and the
subsequent rise of IS, while Belarus faces the threat of domestic protests and potential
Russian interference, both of which challenge the longevity of the current dictatorship.

2. POETRY ANALYSIS

Talking about motherland, *Amal Al-GubiirT in her book Hagar before occupation,
Hagar after occupation describes two different states of talking about Baghdad: how
she felt about the city before Us-led invasion and occupation and after it. Before, the
author loves her city as a young girl loves her mother:

— My solitude, to which I always returned
City that kept my secret religion in her libraries

I came back to rest my head on her shoulder
and with just one look, she saw how tired I was

She wrapped her gardens, her fragrance, around me
She warmed me and in her eyes | saw
how stupid I’d been

My poems were tears that reached my beloved
long before I did (Al-Jubouri, p. 103).

Baghdad in this poem is a mother-figure, someone who gives a shoulder to rest on and
creates an atmosphere of relaxation with the gardens and smells. This is Baghdad from
childhood dreams, which got destroyed by war. In the next poems, Baghdad after the
occupation, the whole mood switches: Baghdad becomes just several different militarized
zones and camps. There is no hope for Baghdad in this poem; it ends up as a police
state, and no end is seen for it in the future. This poem is devoid of feelings — there
is neither love nor regret in it, but a dry calculation. Such a change of attitude shows
even more how psychologically devastating the war was.

Diptych by Maryja Badziej depicts fairly the same mood. The poem is a farewell to
Minsk, the city that the poet must leave due to political repressions. There is also no
hope here, as the police state chooses who can stay and who should leave, and there is
no possibility of change in the foreseeable future:

a cough of ashen roses music in the sky

we earned this music, my city, we ruined

the strings break from sorrow, trumpets roar and rage
a neck untouched, lymph nodes swell

your neck is uneven, oh city, a scarf upon you
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you smell of rain, city of water, city of sun

leaves drink gold and copper

leaving return

chestnut of my heart

from my pocket, I toss it into the window (baxzei, p. 37).

The entire poem is dedicated to Minsk. After years of hardship, both the city and
its inhabitants are portrayed as deserving of music, as if something good and cheerful
should happen to them. However, even this music carries an overwhelming sense of
sorrow, to the extent that “the strings break with grief.” The phrase “leaving return” in the
original text represents a neologism likely derived from the combination of “separation”
and “return.” This linguistic construction reflects the author>s dual sentiments: on one
hand, a necessity to flee, and on the other, a constant emotional connection to the city.
The heart, symbolized as a chestnut, is metaphorically left behind, destined to merge
with the earth and take root.

Furthermore, the passage alludes to a cultural custom in which throwing a coin into
a place signifies the wish to return. Here, however, the longing to return is so huge that
instead of a coin, the author sacrifices her heart — the most valuable part of herself.
The chestnut itself, a small yet hardened fruit encased in a spiny shell, may symbolize the
impact of political experiences on the author’s life. Recent events have caused her heart
to hide and develop protective armour, serving as a defence against further disruption.
This transformation illustrates the effects of repression, which make individuals adopt
a hardened and distrustful disposition.

Talking about the love for relatives, the political situation especially influences the
love for the older generation, like grandmothers. Dunya Mihal, in one of the poems,
describes the whole life of her grandmother up until death. There are no descriptions of
emotions related to the grandmother, only facts about her life: this is where she slept, this
is what she wore, and this is what she did every day. On the other hand, telling the story
through the grandmother’s life aims to show how much Iraq has already gone through,
and that each subsequent war only becomes bloodier and more destructive. The only
things left of the grandmother are the memories of her loved ones as an immaterial
remnant of her existence and the grave in the cemetery, as a material remnant. However,
the poem does not end with the death of M1hal’s grandmother:

We said nothing worse could come.

And now the barbarians

have come to Mosul.

They destroyed my grandmother’s grave: my clay tablet,
they smashed the winged bulls.

Her eyes

wide open

like sunflowers

gaze through her life

at the fragments of our dreams.

I press my hand on the map

like an old wound (M1ha’i, pp. 31-34).
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Grandmother, like the entire Iraqi nation, has endured numerous wars and conflicts.
Each time it seemed that the situation could not be any worse, yet it always does.
Even in death, these people are denied peace, as successive wars destroy their graves.
The only enduring legacy exists in the immaterial realm: the stories that Grandmother
shared with her grandchildren, which they, in turn, will pass down to future generations.
These narratives serve as the sole means of preserving her memory, as the family, due
to the cruelty of fate, can no longer visit her grave.

The destruction of her grandmother’s burial site reopened a deep emotional wound
for the author, who, despite being in exile, remained aware of the ongoing war but had
not been personally affected by it until this loss. This event underscores the profound
attachment the author felt toward her grandmother, as evidenced by her lasting memory
of the burial site and her anticipation of the day she could visit it again.

Belarusian poet Julia Cimafiejeva also describes the life of her grandmother as a series
of events, devoid of any displayed love. She spent only 3 years with her grandmother,
as she states in the poem, but was named after her. That is how she describes the life
of her grandmother:

I was taught to call you in plural
as if you were not alone
in your own body

because how could you, on your own,
bear what I am afraid
even to think of

but you were afraid, too,

in the cold mud

under the weight

of wet braids (L{imadeesa, p. 10).

Cimafiejeva was born in the southern region of Belarus, an area characterized by
dense forests and extensive swamplands. During the reign of the USSR, the region lacked
significant infrastructure and connections to major urban centres, a reality frequently
depicted in Belarusian literary works. Living conditions were particularly harsh due
to recurrent flooding and the inherent dangers of the swamps, where individuals could
easily become lost or drown. From the perspective of the author, who grew up in a more
modern era, it is difficult to fully grasp how her grandmother managed to navigate and
survive such challenging circumstances. Consequently, she expresses deep admiration for
her grandmother, emphasizing the symbolic significance of the braids, which remains
with her as a testament to memory and continuity. “Calling in plural” is a means of
talking to an older person or someone higher in rank by addressing them in plural form
that is common in both Russian and Belarusian languages.

Talking about romantic affection, *Amal Al-Gubiiri describes her relationship with
the husband before and after the occupation and how the political situation changed it.
Before the occupation, her husband probably cheated on her:
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He stumbled between his fear and his fire
He called me slave but my opponent lady

His name, my tattoo of pain
His past, a Holocaust for my words

Once upon a time, my husband — (Al-Jubouri, p. 23).

The author references another woman, highlighting her husband’s betrayal. He treats
this woman with significantly more respect, addressing her as “Lady” in contrast to his
wife, whom he refers to — and likely regards — as a servant or slave. The author draws
parallels between her husband and deeply traumatic experiences. The suffering he inflicted,
symbolized by the mere mention of his name, is likened to a tattoo — an indelible mark
that remains on the skin as a permanent reminder. This pain is even equated with the
Holocaust, a metaphor for extermination and destruction. Following the occupation, these
dynamics undergo a certain transformation:

I said to my husband
Who had been like a brother to me —
Let’s not wet our marriage bed with one drop of happiness

The Mujahideen, now in our house,
would smell love’s musk, our sweat

They’d behead anyone
who had both love and breath (Al-Jubouri, p. 25).

The author sees her husband as a brother rather than as a romantic partner. In a society
where obtaining a divorce is particularly challenging for women, this dynamic may
serve as an alternative — coexisting with an unfaithful spouse under the same roof while
viewing him as a brother rather than a lover. The absence of romantic affection, which
typically binds partners, further reinforces this relationship.

The situation is exacerbated by war and the presence of the “mujahideen,” a term
the author places in quotation marks in the original Arabic text. Among highly religious
Muslim communities, public displays of affection are strictly prohibited, and wartime
conditions heighten despair and social restrictions. In such a context, even the slightest
expression of love or happiness can become a fatal risk — whether due to jealousy or
religiously motivated repression.

Belarusian poem by Hanna Yankuta shows what women can do if they don’t want
to be treated badly by their husbands — never get intimate with anyone:

My jelly-like body

cannot bear the sun

it blends into its surroundings
and painfully stings anyone
who dares to touch it
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and the most important lesson:

it’s safer to be unhappy

unhappiness — a golden mean

better this way

than to be devoured (SIukyra, p. 101).

This poem is part of the collection Kanstytucyja, in which each piece is inspired by
a specific chapter of the Belarusian Constitution. This poem corresponds to Article 49,
which guarantees the right to education.

Both Al-Gubiiri and Yankuta explore the political implications of concealing happiness.
As the Iraqi poet’s work suggests, in her country, a woman may continue to live with
her husband but must suppress and hide her emotions. In Belarus, for similar reasons,
a woman might altogether avoid intimate relationships. This contrast also highlights
social differences: while Belarusian women may face criticism from their families and
communities for remaining unmarried, they still have the option to live independently.
In Iraq, however, such a choice is far more restricted.

Furthermore, the political climates of both countries instill learned unhappiness as
a survival mechanism. In societies where suffering is widespread, an openly content,
smiling, or loving individual may provoke envy and distrust. This extends to authoritarian
governments, which view happiness as a potential catalyst for change, something they
seek to suppress at all costs.

3. SUMMARY AND CONCLUSIONS

Although situated in different parts of the globe, Belarusian and Iraqi women share
a lot in common in terms of love. Main differences arise mainly from culture and
religion. In Iraq, describing romantic feelings is much harder, but on the other hand,
patriotic feelings and love for the country or city can be described openly, as it is not
considered shameful. In both countries, political changes have an impact on poetry. All
the poets, whose works were analyzed in this paper, had to flee their homeland. This is
something that is shown in patriotic poetry, as both Al-Gubiiri and Badziej describe the
nostalgic feeling and great sadness that accompany their thoughts. They both have little
hope for the future: repressions following repressions have killed all good thoughts, and
no one sees the possibility of change. Politics has taken from them their homeland, the
cities where they grew up, and whom they described with as much love as one would
have for a mother.

Dunya Miha’l connects her love for Iraq with the love for her family. She dreams
of coming back home and visiting the grave of her grandmother, but it is impossible
due to war and destruction. Firstly, the regime took the possibility of visiting her family
and made her flee the country, and afterwards the terrorist group took the last memory
left of her grandmother — the tomb. Cimafiejeva, currently living in exile, also has no
possibility of visiting Belarus and seeing her family. No matter what, she still describes
the hardships of her grandmother, living during the Soviet Union in a poor region without
infrastructure and having to work physically throughout her whole lifetime, as significantly
harder than hers.

On the romantic side, both Belarusian and Iraqi authors agree that it is easier to
never show love or happiness in those times, as it would bring unwanted attention.
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The fear that arises from the political hardships tends to darken all other feelings, and
when they are born, it feels like an offense. And when the ruling class can see you, it
is no good, as it can only bring more repressions and torture. That is why, in a country
where people are hiding from the government, it is easier and safer to be unhappy than
to show any love or affection.

The influence of political circumstances is evident in the works of Belarusian and
Iraqi poets. Government repression not only infringes upon fundamental human rights
but also restricts the capacity for love and happiness. Exile means the inability to see
family members, walk through the familiar streets of one’s home city, or spend time with
loved ones who remain behind. Under such conditions, where individuals must choose
between imprisonment and exile, there is little room for emotional fulfilment, let alone
the free expression of affection and love.
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PRZESTRZEN NA OBRZEZACH RZECZYWISTOSCI
W POWIESCI BASKALARININ TANRISI (‘BOG INNYCH?)
MINE SOGUT*

ABSTRACT: Baskalarinin Tanrisi (,,The God of Others”, 2022) is the most recent novel
written by Turkish writer Mine Sogiit, in which she touches upon the problem of
homelessness and structural violence. Her characters wander in the devaluated space
of exclusion, the space of the Other. This paper aims to reconstruct the characteristics
of this space and to show how it functions in the novel, based on the concept of space
in the theory of narrative. During the analysis, the theoretical terms proposed by Mieke
Bal are used. It is discovered that space in the periphery consists of various antitheses
corresponding to its state of suspension between reality and non-reality. The coexistence
of fantastic and naturalistic elements might serve as an example. Also, the space does
not simply function as a decorative background for the plot — it enters a dialogue with
the other narrative categories, especially time, plot, and actors.

KEYWORDS: contemporary Turkish literature, space, theory of narrative, Mine Sogiit

WSTEP

Mine Sogiit (ur. 1968) jest istotnym glosem wsroéd wspotezesnych tureckich pisarek.
Nie waha si¢ przed podjeciem kontrowersyjnych, tabuizowanych tematéw — eksploruje
rézne oblicza wspotczesnego $wiata i kondycje (po)nowoczesnego czlowieka, zaglada
tam, gdzie nikt nie chce patrze¢ i oddaje gtos ludziom zepchnigtym na margines. W jej
tworczoséci wcigz powracaja motywy wykluczenia, chordb psychicznych i przemocy, od
systemowej po seksualng. Jak sama twierdzi, pisze napedzana gniewem i checig protestu,
czerpige z przerazajacej ludzkiej rzeczywistosci (Sogiit 2020). Poprzez skupienie si¢ na
zmarginalizowanych i dyskryminowanych jednostkach — queerowych, niepelnosprawnych,
niestabilnych psychicznie, niewpisujacych si¢ w konwencjonalne role spoteczne — Sogiit
krytykuje opresyjne struktury na poziomie rodzinnym i panstwowym, z naciskiem na
role ojca w domu i brak opieki nad wszystkimi obywatelami ze strony panstwa (Ciftci
2024, s. 2-4). Dotychczas opublikowata pie¢ powiesci, dwa zbiory opowiadan i kilka
tekstow publicystycznych, od biografii aktorki gtosowej Adalet Cimcoz (Adalet Cimcoz:
Bir Yasamoykiisii Denemesi, ,,Adalet Cimcoz: studium biograficzne”, 2000) po zbiory
esejow Dolapdere / Kiirt Kediler Cingene Kelebekler (,,Dolapdere / Kurdyjskie koty,
cyganskie motyle”, 2009) i Alaymna Isyan (,Bunt przeciw wszystkiemu”, 2020). Przez
lata pracowata jako felictonistka dla gazety Cumhuriyet (,,Republika”).

W jej najnowszej powiesci Baskalarimin Tanrisi (,,Bog innych”, 2022) pojawia si¢
nowy problem: bezdomno$¢. Sogiit podejmuje opowies¢ o ludziach zyjacych na ulicy,
ofiarach przemocy systemowej, niezauwazanych ani przez przechodnidéw, ani przez wia-

* Artykul powstat na podstawie niepublikowanej pracy magisterskiej ,,Peryferie rzeczywistosci
w powiesci Baskalarimin Tanrisi Mine S6giit” obronionej w 2023 roku (Katedra Turkologii UJ).

PRZEGLAD ORIENTALISTYCZNY NR 1-2, 2025



14 URSZULA DORA NR 12

dze, utrzymujac ja w klimacie mrocznej, dusznej basni. Fabuta jest osnuta wokodt postaci
Musy, poety, ktory pewnego dnia porzuca swoje uporzadkowane zycie urzednika z klasy
$redniej i rozpoczyna tutaczke po miescie. Po drodze napotyka pozostate postacie: Efsun,
emerytowang prostytutke na wozku inwalidzkim; cierpigcego na amnezj¢ Adnana; uza-
lezniong od narkotykow Hiilye i Matrioszke, niemowlg porzucone na $mietniku. Podczas
wedrowki poruszaja si¢ po przestrzeni zdeprecjonowanej, przestrzeni wykluczenia, naleza-
cej do innego, odsunietej na obrzeza zycia. Celem tego artykutu bedzie odtworzenie cech
tej przestrzeni ze szczegdlnym uwzglednieniem sposobu, w jaki funkcjonuje w tekscie.
Wykorzystana tu definicja przestrzeni jest zaczerpnigta z teorii narracji.

Dotychczas ani Baskalarinin Tanrisi, ani przestrzen w tekstach Sogiit nie doczekaly
si¢ zbyt wielu analiz. Zehra Cift¢i odczytata powies¢ przez pryzmat teorii Julii Kristeve;j,
zestawiajagc bezdomnych bohateréw z koncepcja wy-miotu, odrzucajacego i fascynuja-
cego zarazem zaprzeczenia podmiotu, ktore zagraza jego podmiotowosci (Ciftci 2024).
Jesli chodzi o przestrzen w tekstach Sogiit, Umut Balct jedynie wymienia lokacje, jakie
pojawiaja si¢ w zbiorze opowiadan Gergedan (,,Nosorozec”, 2019) — dom, poszczegdlne
pokoje i ulice (Balc1 2022, s. 120). Pelin Nane z kolei zbadata doswiadczenie graniczne
miedzy przestrzeniag wewnetrzng a zewngtrzna u kilku wspoétczesnych autorow tureckich
1 wskazata, ze w powiesci Bes Sevim Apartman: (‘Blok pieciu Sevim’, 2003) okna zmie-
niajg si¢ w rame, poprzez ktora poprowadzona jest narracja (Nane 2024).

Poza tym jednak uwaga badaczy skupia si¢ raczej na postmodernistycznym charak-
terze pozostatych tekstow Sogiit; wskazuja wykorzystywane przez nig techniki narra-
cyjne i zabiegi specyficzne dla tego nurtu (Balci Baykog 2021; Evis 2023; Kas 2018)
Iub podkreslaja intertekstualnos$¢ jej tworczosci (Hatiboglu 2023; Siiriicii 2023). Czesé
analiz obraca si¢ wokot kreacji bohaterow z naciskiem na ich konstrukcj¢ psychiczng
i powracajacy temat chorob psychicznych, oddawanych migdzy innymi w warstwie jezy-
kowej (Ayan 2020; Durgun 2020; Sahin 2022; Yasad1 2024). Szczegdlne miejsce zajmuje
réwniez badanie zwigzku migdzy szalenstwem a kobiecoscia (Giillik 2022; Sar1 2016).

Poszerzenie badan nad tworczoscig Sogiit o aspekt narracyjnej kategorii przestrzeni
pozwoli na wniknigcie w glebsze struktury i znaczenia tekstu, odstaniajac nowe powigzania
na poziomie wewnatrztekstowym. Pomoze to w uzupehieniu luki nie tylko w analizach
powiesci Bagskalarmin Tanrist jako takiej, ale takze w badaniach nad poszczegdlnymi
aspektami narracyjnymi w tworczosci Sogiit.

METODA. PRZESTRZEN W TEORII NARRACII

Analiza tekstu powieSci zostanie osadzona w ramach teoretycznych wyznaczonych
przez narratologie, z wykorzystaniem terminologii Mieke Bal. Przestrzen jest rozumiana
tutaj jako miejsce akcji percypowane przez jaki§ podmiot patrzacy — fokalizatora. Tak
definiowana przestrzen jest efektem postrzegania, wytworem interpretacji fokalizatora,
co podkresla jej subiektywny charakter i ktadzie nacisk na rolg podmiotu patrzacego.
Cechy fokalizatora uwidaczniaja si¢ w ksztalcie, jaki przybiera.

Rola przestrzeni jako kategorii narracyjnej nie ogranicza si¢ do bycia statycznym,
dekoracyjnym ttem, spetniajacym logiczny wymog, zeby wydarzenia dziaty sie ,,gdzies”.
Moze funkcjonowaé rowniez dynamicznie, wchodzac w interakcje z innymi kategoria-
mi, na przyktad z czasem, aktorami — podmiotami do$wiadczajacymi lub prowokujacy-
mi zdarzenia w fabule — czy innymi elementami fabuly. Przestrzen moze pozostawac
w symbolicznej relacji z fabula, ale moze tez jg aktywnie ksztattowac czy nawet sobie
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podporzadkowaé i wysunac si¢ na pierwszy plan jako miejsce dziatajace, przedmiot
prezentacji sam w sobie (Bal 2012, s. 137-146).

Miejsca, w ktorych przestrzen w powiesci wchodzi w interakcje z innymi kategoriami
narracyjnymi, zostang zlokalizowane i1 opisane przy pomocy terminologii Bal. Rowno-
cze$nie warto jeszcze raz zwrdci¢ uwage na wptyw podmiotu patrzacego na przestrzen.
W Baskalarimin Tanrisi fokalizatorem 1 narratorem jest wspomniany juz Musa, ktory
porzucit zycie zgodne z konwencjami. Kreacja Musy jako poety odgrywa bardzo wazng
role, szczegdlnie w konteksécie petnienia przez niego funkcji narratora — z jednej stro-
ny podnosi to jego kompetencje jako narratora, z drugiej tworzy ramy dla zmyslenia,
co moze kwalifikowaé go jako niewiarygodnego narratora. Z cala pewno$cia wptywa
jednak na sposob, w jaki Musa percypuje rzeczywisto$é, co odbije si¢ na ukazywanym
ksztalcie przestrzeni.

PRZESTRZEN T FABULA — KAWIARNIA, PODWORZE Z FIGOWCEM

Jako pierwsza zostanie zanalizowana przestrzen kawiarni — poczatkowego schronie-
nia dla aktoréw, ktdérego wyburzenie zostawia ich bez dachu nad glowa. Jest to wiec
przestrzen zwiazana z fabulg jako bezpieczna przystan skazana na utratg, a tym samym
stanowiaca bodziec do rozpoczecia tulaczki po miescie. Slady tego powiazania widaé
juz w pierwszym opisie:

Kawiarnia to samotno$¢ na $rodku oceanu. Miejsce, ktore do nikogo nie nalezy. [...]
Wtasnie takie. Samo. Na drewnianych §cianach wisza stare, sptowiate plakaty. Na pla-
katach — gory, morza, jeziora, strumienie, ktorych Zzadne z nas nie zobaczy na wilasne
oczy. Dwa zepsute zegary, jeden z kukutka. Na potkach za piecem obtluczone filizanki,
obthuczone szklanki. Na drewnianych stotach tysigce plam. Ramy okien sg zdezelowane.
Folia zastaniajaca sthuczone szyby swiszczy jak ptuca palacza. W $rodku $mierdzi weglem
i nigdy nie jest cieplo. To miejsce opuszczone przez wszystkich. [...]

Dla nas ta kawiarnia czasem jest tonem, czasem grobem. [...] Nikt nie méwi nam
ani ,,chodzcie”, ani ,,idzcie”. Jakby nas nie bylo. Albo jakbySmy zawsze tutaj byli. Tylko
tutaj nasze istnienie i nieistnienie sg tak blisko siebie (Sogiit 2022, s. 11-12)L.

Uderza przemijalnosc¢ tej przestrzeni, jej powolne niszczenie. Cate miejsce jest dotknig-
te zebem czasu, opis wypetniajg elementy przywodzace na mysl staro$¢: popsute zegary,
ukruszony brzeg filizanek i szklanek, poplamione stoty, splowiate plakaty, sttuczona szyba
w oknie. Mozna je uzna¢ za znaki wskazujace, ze czas tej przestrzeni chyli si¢ ku koncowi,
a aktorzy niedhugo beda musieli ja opusci¢. Takg interpretacj¢ wzmacnia padajaca w tej
samej scenie ponura przepowiednia Adnana: ,,wyburzg te kawiarnie” (S6giit 2022, s. 12).
Wyburzenie kawiarni okazuje si¢ nieuchronne juz w momencie, gdy czytelnik dopiero ja
poznaje — ograniczone istnienie w czasie staje si¢ jedng z cech, ktore ja charakteryzuja.
Z drugiej strony pojawia si¢ tu pewna sprzeczno$¢; narrator okresla kawiarni¢ jako
nienalezacg do nikogo, niezalezng od niczego, opisuje ja niemal jako samodzielny byt
oderwany od $wiata, zawieszony miedzy istnieniem a nieistnieniem. Takie postrzeganie
sprawia, ze we wspomniany juz przesadzony los kawiarni trudno uwierzy¢. Pojawia sig¢
problem logiczny: jak przestrzen, ktora przeciez juz zawiera w sobie pierwiastki nieist-
nienia, moze przestac istnie¢? Czy mozna nie istnie¢ mniej lub bardziej? Kwestia granic

I Wszystkie cytowane fragmenty powie$ci w przektadzie Urszuli Dory.
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istnienia kawiarni wymyka si¢ logice i racjonalnemu mysleniu, co poteguje poczucie
oderwania tej przestrzeni od zasad rzadzacych $wiatem. W mys$l tego zepsute zegary
przestaja by¢ jednym z licznych dowodow staro$ci i powolnego rozpadu kawiarni, a moga
sta¢ si¢ symbolem jej pozaczasowosci.

Skazanie na wyburzenie, czyli innymi stowy na destrukcyjne dziatanie sit zewnetrznych
a pozorna niezalezno$¢ od tych sit, to nie jedyna opozycja ukryta w tej przestrzeni. Jej
opis, wzbogacony wrazeniami zmystowymi zwigzanymi z powonieniem (zapach wegla)
i dotykiem (brak ciepta), sktada si¢ na obraz odpychajacy, nieprzyjazny, wrecz duszacy;
ostatnie wrazenie potgguje poréwnanie szelestu folii w oknach do $wiszczacego odde-
chu z ptuc zniszczonych dymem papierosowym. Tworzy to niezwykle wyrazny kontrast
z tym, czego czytelnik moglby sie spodziewac po miejscu pelnigcym dla aktorow funkcje
schronienia — zamiast stwarza¢ wrazenie przytulnosci i bezpieczenstwa kawiarnia wzbudza
w czytelniku przeciwne odczucia.

Ciekawym kontrprzyktadem jest tutaj podworze z figowcem, pojawiajace si¢ w znacz-
nie dalszej czgsci tekstu. Po wyburzeniu kawiarni Musa szuka nowego domu dla aktorow.
Gdy w trakcie jednej z takich wedrowek opuszcza wybrzeze, na ktdérym si¢ tymczasowo
schronili i rusza wzniesieniem w stron¢ miasta, do sceny dotacza kolejny aktor — mewa.
Nastepuje dialog, w wyniku ktérego mewa wskazuje Musie, zupetnie niezdziwionemu
rozmowg z ptakiem, budynek, w ktérym moglby zamieszka¢ i wyjasnia, jak dostac si¢
do $rodka. Wtedy Musa zauwaza Devrana — bytego kochanka i sutenera Efsun, ktorego
zabil na jej zyczenie:

W oknie przeciwleglego bloku stoi Devran, z zakrwawionymi ramionami, gardtem,
piersia, i patrzy na mnie. Gdy nasze spojrzenia spotykaja si¢, znika jak btysk $wiatla.
Drzg. Nie chce si¢ nawet zastanawiaé, czy to przywidzenie, czy nie.

[...] Dwie minuty i jestem w piwnicy. W $rodku panuje ciemno$¢. Zanim oczy do
niej przywykna, trochg si¢ zataczam. Z kazdym krokiem pod stopami skrzypi drewniana
podioga. Z kazdym oddechem nozdrza wypetnia kurz.

Wylamane drzwi pomieszczenia, do ktérego wszedlem, otwieraja si¢ na podworko
z gigantycznym figowcem. Podworze zastane zdziczalg trawa odurza zapachem fig. Zgietk
miasta zostal na zewnatrz. Na podworku panuje martwa cisza. W tej ciszy od czasu do
czasu stycha¢ szelest lisci figowych (Sogit 2022, s. 95).

Pojawienie si¢ dwoch elementow fantastycznych nastepujacych tuz po sobie — mewy
wyposazonej w zdolno§¢ mowienia i Devrana-upiora w oknie — wprowadza nastrdj niesa-
mowitosci, ktéry zdaje si¢ wspotgra¢ z wygladem nowo odkrytej przestrzeni opuszczonego
domu. Ciemna, zakurzona piwnica, skrzypienie podlogi, §miertelna cisza na podworku,
bezruch, samotne, ogromne drzewo, przesycone mocnym zapachem powietrze, wszystkie
te elementy tacza si¢ i wzmagaja atmosfere niezwyktosci. Nie bez znaczenia pozosta-
je takze wrazenie odizolowania od miasta, nakreslone na wielu poziomach: ktédka na
drzwiach 1 kraty w oknach oznaczajga niedostepnos¢, wskazanie miejsca przez mewe
insynuuje potrzebe bycia wtajemniczonym, aby znalez¢ wejscie, zastoniete kartonami okno
i ciemna piwnica oddzielaja wngtrze jak bufor, a do samego serca budynku nie przenikaja
nawet dalekie echa glosu miasta. Nawet wybor drzewa rosnacego na podworzu wydaje
si¢ nieprzypadkowy — figowiec ma bogata symbolike i jest, miedzy innymi, jednym
z zapowiedzianych przez Mojzesza dobr Ziemi Obiecanej (Forstner 1990, s. 161-163),
co dodatkowo taczy si¢ z motywem wedrowki Musy w poszukiwaniu nowego domu.
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Warto tutaj zaznaczy¢, ze Musa jest turecka wersja imienia Mojzesz. Opisana przestrzen
mogtaby wydawa¢ si¢ idealnym schronieniem dla kogo$, kto chce uciec przed miastem,
gdyby nie ukazanie si¢ na mgnienie oka martwego Devrana tuz przed wejsciem Musy do
budynku. Devran dziata jak zty omen, sprawia, ze przestrzen nie wydaje si¢ narratorowi
bezpieczna i zapraszajagca jak kawiarnia. W opisie wybrzmiewa niepokdj, uwidoczniony
cho¢by w okresleniu ,,martwa cisza”.

Dalszy ciag mySlowy Musy zdaje si¢ potwierdzaé, ze to raczej pulapka niz schro-
nienie; stwierdza on, ze gdyby byt sam, potozylby si¢ u stop figowca, zapadt w gleboki
sen i uwierzyl we wszystko, co drzewo pokazaloby mu w tym $nie, znalaztby nowego
boga, a potem powiesilby si¢ na ktorej§ gatezi. Powstrzymat go tylko fakt, ze pozostali
aktorzy czekali na niego nad brzegiem morza. Przytoczona w nastgpnym rozdziale opo-
wie$¢ Efsun o jej matce, ktora potrafita rozmawiaé¢ z drzewami i co sprowadzilo na nig
nieszczgscie, nieprzypadkowo wydaje si¢ taczy¢ z epizodem z figowcem i wzmacniaé
towarzyszacy mu efekt niepokoju.

PRZESTRZEN JAKO ZANTROPOMORFIZOWANA SIEA — MIASTO

Watek przestrzeni miasta powraca przez cala powies¢ nie tylko w formie opiséw
wyartykutowanych przez narratora, ale takze jako przedmiot zainteresowania aktorow —
temat kilkukrotnie poruszany w dialogach. W tekscie ani razu nie pada nazwa miasta,
czytelnik jednak — opierajac si¢ na wplecionych w narracje wskazowkach — moze zgad-
nacé, ze przedstawiong przestrzenig jest Stambut. Najbardziej bezposrednie podpowiedzi
to wspomnienie o wiezy, z ktorej kilkaset lat wezesniej czlowiek z przypietymi skrzydtami
poszybowal na przeciwlegly brzeg miasta, czego w XVII w. dokonal Ahmed Celebi,
wznoszac si¢ z Galaty i ladujac w Uskiidarze (Kagar 1998, s. 297) czy wymienienie
imienia Sinana, nadwornego architekta z XVI w. (Miildyim 2009, s. 224-227).

Miasto jest przestrzenig wroga, przed ktdrg aktorzy potrzebuja si¢ schroni¢; omo-
wiona wczesniej kawiarnia stuzyla za, jak to okreslil narrator, dziure, do ktorej uciekali
przed miastem. Jego ulice stanowig strefe zagrozenia, w ktorej aktorom trudno przetrwac
nawet w dziefn. Bezpieczna przestrzen kawiarni i niebezpieczne ulice/miasto uktadaja si¢
w typowa opozycje przestrzen zamknigta-bezpieczenstwo i przestrzen otwarta-zagrozenie.
Istotne jest jednak to, Ze ta niebezpieczna otwarta przestrzen niesie ze soba takze zna-
czenie wolnosci. Opuszczenie domu i rozpoczegcie zycia na ulicy byto dla Musy aktem
wyzwolenia. Przestrzen miasta zostaje w pewnym sensie odkryta przez niego na nowo,
gdy przemierzat ja na piechote, krok po kroku, porzuciwszy dom i odkrywszy wolnos¢:

Ide przez miasto $ci$nigte miedzy dzielnicami a autostradami a dzielnicami a auto-
stradami, aby wyrwac si¢ z wlasnego stlamszenia i rozpoczaé zupetnie inne zycie albo,
sam nie wiem, $mier¢ (Sogit 2022, s. 24).

Przestrzen zostaje dodatkowo powiekszona przez nastepujace w dalszym opisie uwzgled-
nienie dalekich, niosacych si¢ dzwigkow: $§miechow, krzykow, toastow, skrzypiec, §piewu,
plusku wody, szczekania psa. Spotegowanie wrazenia otwartosci i wielkosci przestrzeni
sprzyja powiazaniu jej z pojgciem wolnosci.

Natura miasta, wielokrotnie analizowana przez aktoréw, $cisle wiaze si¢ z jego historia
czy tez, doktadniej ujmujac, z historig wszystkich miast. Efsun twierdzi, ze na $wiecie nie
ma szczesSliwego miasta, poniewaz w samo ich powstanie jest wpisana ludzka tragedia:
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mury byly wznoszone przez niewolnikow, ktorzy napehili wszystko, co wybudowali,
gleboka nienawiscia. Wedtug Adnana w los kazdego miasta wpisane jest i zniszczenie,
i bycie zniszczonym — jedno miasto powstaje na zgliszczach drugiego, a cztowiek zyje
w nim jak pasozyt kryjacy si¢ w cieple rany. Ten cykl budowania i burzenia miasta
zostal unaoczniony w fabule przez zburzenie dzielnicy, w ktorej znajdowata si¢ kawiar-
nia. Szczegodlnie interesujacym rysem wylaniajacym si¢ z dialogéw miedzy aktorami jest
pojmowanie przez nich miasta jako sity, jakiej$ niezaleznej istoty. Dobitnie wyraza to
Efsun w odpowiedzi na wynurzenia Adnana, wedle ktorych miasto zbudowata biedota,
ktoéra — jesli odejdzie z miasta, porzuci je — ma takze moc sprawcza zdolng je zburzy¢:

Ale chrzanisz, Adnan. Ani my$my postawili to miasto, ani my je zburzymy. Ale
prawda, ze jak by$my chcieli, mozemy je porzuci¢. Co tam miasto, wszystko mozemy
porzuci¢. Ty w sumie wszystko porzucite$. Nie pamigtasz. Ja ucigtam moje géwniane
nogi. Porzucitam swoje ciato. Ten poeta zabit cztowieka, cztowieka! Co zrobil? Porzucit
niewinnos$¢. I co? Padlo miasto? Gdzie-e! Stoi jak stato. Urodzito, chtopie! Urodzito nam
dziecko! (Sogiit 2022, s. 49)

Miasto zostaje przedstawione jako niezalezna od aktorow sita, ktorej istnienie lub
nieistnienie nie wigze si¢ z nimi ani nie dostosowuje do ich Zzycia. Porzucenie go nie
sprawi, ze zniknie, aktorzy nie maja nad nim zadnej wladzy, wrecz przeciwnie — sami
moga zostac przez nie wypluci albo potknieci, podlegaja jego wptywowi. Miasto w pewien
sposob moze tez wchodzi¢ z nimi w interakcje, podarowato (,,urodzito”) im Matrioszke.
To nie jedyny przyktad animizacji: miasto moze patrze¢, troszczy¢ sig¢, kochaé, tracié
pamig¢, zostaje wyposazone w szereg cech, nie tylko wtasciwych dla ogétu zywych
istot, ale takze wytacznie dla ludzi. Antropomorfizacja, zdolno$¢ do odczuwania emocji
i podejmowania dziatan sprawia, ze narrator — a wraz z nim czytelnik — nie postrzega
miasta juz tylko jako lokacji, prostej ramy dla fabuly. Przestrzen wysuwa si¢ na pierwszy
plan jako przedmiot prezentacji.

Warto wspomniec¢ jeszcze o zwiazku miasta z poezja. Ten temat, jak wiele innych
zwigzanych z miastem, zostaje poruszony przez aktorow w dialogu. Adnan tlumaczy
Musie, czym jest poezja. Wiersz mialby by¢ §wigtymi stowami, ktore

wydostaja si¢ z twojej duszy, mieszajg z powietrzem, uczepiaja wiatru, rzucajg do morza,
brudza kurzem (Sogiit 2022, s. 20),

a potem stycha¢ je w zgietku miasta wérdd innych dzwigkéow. Tym samym miasto staje
si¢ przestrzenia poetycka, przestrzenia, w ktorej zyja wiersze, a w konsekwencji — opie-
rajac si¢ na twierdzeniu Adnana — przestrzenia majaca w sobie pierwiastki §wigtosci.
Trudno wyobrazi¢ sobie przestrzen bardziej sprzyjajaca snuciu opowiesci przez poete.
W tym kontekscie potencjalnie znaczace moze by¢ tez napomkniecie Musy, ze w dniu
wyzwolenia planowatl popehi¢ samobdjstwo: chciat rzuci¢ si¢ do morza i stac si¢ ofiarg
ztozona miastu. Z jednej strony sytuuje to miasto w pozycji niemal bdstwa, ktoremu
sktada si¢ ofiary, wzmacnia sakralny charakter jego przestrzeni, a z drugiej potgguje efekt
odbierania go przez czytelnika jako wrogiej sity, ktora nie stoi po stronie cztowieka.
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PRZESTRZEN I CZAS — KOMISARIAT

Zwigzek przestrzeni i czasu jest widoczny przez caly czas trwania powiesci — obrzeza
rzeczywisto$ci sa naznaczone czasem terazniejszym. Widaé to nie tylko przez uzywany
przez Sogiit czas gramatyczny simdiki zaman — czas terazniejszy prosty uzywany w jezyku
tureckim przede wszystkim do wyrazenia czynno$ci biezacej w chwili méwienia (Sta-
chowski 2007, s. 263) — ale takze w powracajacych rozmyslaniach Musy czy nawet na
poziomie kreacji aktoréw. Musa wielokrotnie stwierdza, Ze jego obecne zycie jest wolne
od przeszlosci 1 przysztosci, od wspomnien i planow, dzieje si¢ jedynie w terazniejszosci
(co taczy sie z motywem wyzwolenia, ktory pojawit si¢ przy okazji omawiania przestrzeni
miasta). To uwolnienie od przesztosci i przysziosci jest unaocznione takze w pozosta-
tych aktorach: Adnan cierpi na amnezj¢, wigc jest wolny od przesztosci; Hiilya ucieka
przed przysztoscia w narkotyki; Efsun jest wielokrotnie opisywana jako cztowiek czasu
terazniejszego, dla ktorego przeszto$é, terazniejszo$¢ i przysztosé splataja si¢ w jedna
ptaszczyzne czasowa. Poza tym niektore elementy przestrzeni funkcjonujg jak klamry
spinajace fabule. Za przykltad moze postuzy¢ mgta, ktora pojawia si¢ w podobnych,
zawierajacych w sobie rys fantastycznos$ci i tajemnicy momentach fabularnych, a takze
w pewnym sensie otwiera i zamyka opowiesc.

To jednak nie jedyna relacja przestrzeni i czasu, jakg mozna zaobserwowaé w powiesci.
Ich wzajemne oddzialywanie i powiazania moga by¢ o wiele bardziej skomplikowane, co
wida¢ na przyktadzie sceny na komisariacie. Rozpoczyna ja nagle obudzenie w $rodku
nocy przez policjanta, ktéry — nie interesujgc si¢ zadnym z pozostatych aktoréw — zabiera
Muse na komisariat. Nad ich glowami znéw pojawia si¢ mewa, jakby sygnalizowala,
ze odbedzie si¢ co$ niezwyklego; tym razem jednak milczy, a Musa nawet na nig nie
patrzy. Nastgpnie ma miejsce obszerny opis przestrzeni komisariatu, podobny w swej
szczegblowosci do cytowanego juz fragmentu przedstawiajacego kawiarnig:

Wchodzimy do waskiego, jednopietrowego budynku kilka ulic dalej. Na drzwiach jest
napisane komisariat, ale bardziej przypomina jakas$ bude. [...]

Zbaczamy w jaki$ korytarz. Idziemy, idziemy, idziemy... Korytarz wije si¢ w nieskon-
czono$¢. Tak dhuga podréz w tak matym budyneczku. Kregei mi si¢ w gtowie. Na koncu
korytarza sa drzwi. Mlody policjant cichutko w nie puka.

— Wejs¢! — ryczy kto$ ze srodka glebokim glosem.

Policjant spina ramiona, kuli si¢. Poprawia mundur i otwiera drzwi niesSmiato jak
myszka. [...]

Pokoj komisarza jest prawie zupetnie pusty. Naprzeciwko drzwi stoi szary metalowy
stot, na nim ogromny monitor starego typu, obok utozone w sterte splowiale teczki z rézo-
wego kartonu, czarny dziurkacz, kilka czystych przebitek. Za stolem wyblakle zdjecie
flagi w ciemnobrazowej oprawce, powieszone troche za wysoko. Pod nig kalendarz sprzed
dwoch lat. Przed stotem fotel ze skdrzanym obiciem, miejscami porwanym. Obok drzwi
drewniany stolek. Na stotku pies.

Kebuz.

Przede mng me¢zczyzna z dziurg od kuli w czole.

Martwy Komisarz (Sogiit 2022, s. 105-106).

Samo umiejscowienie wydarzenia w $§rodku nocy nadaje mu na wpdt fantastyczny
charakter. Budynek komisariatu — jednopigtrowy, o waskiej fasadzie, przypominajacy
z wygladu raczej bud¢ — wzmaga wrazenie nierealno$ci sytuacji, a dalszy opis tylko
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poteguje te odczucia. Stopniowo zwicksza si¢ takze napigcie w scenie przez zachowanie
policjanta, jego nerwowos$¢ poréwnana do sptoszonego zwierzatka, ciche pukanie przy-
wodzace na mysl obawe, dodatkowo przeciwstawione poteznemu krzykowi ze $rodka.
Komisarz zostaje od poczatku zarysowany jako posta¢ wzbudzajaca strach. Z tym stra-
chem bezwiednie przejetym od aktora czytelnik poznaje pokoj komisarza, zaczynajac
od najbardziej uderzajacej cechy — pustki. Mala ilos¢ mebli w pokoju tworzy wrazenie
surowosci, przestrzeni nieprzyjaznej, a w potaczeniu z miejscem akcji (komisariatem)
wzbudza niepokdj poprzez konotacje z pokojem przestuchan. Réwnocze$nie — podobnie
jak w przypadku kawiarni — mozna zauwazy¢, ze przestrzen pokoju komisarza jest $cisle
zwiazana z czasem; z jednej strony wydaje si¢ stara, poddana niszczacemu wplywowi
czasu (wyblakle teczki i zdjecie flagi, podniszczone przedmioty, stary typ monitora),
a z drugiej w pewnym sensie zatrzymana w czasie, pozaczasowa (nieaktualny kalendarz,
brak zegara). Wrazenie pozaczasowosci, istnienia swoistej petli czasowej, w jakiej znaj-
duje si¢ komisariat, ostatecznie potwierdza koncowa identyfikacja aktorow pojawiajacych
si¢ w scenie: Martwego Komisarza, ktory nie zgingt mimo rany postrzatlowej w glowie
i Kebuza, nie§miertelnego psa. Obaj sa zwigzani z historiami z zycia Efsun, obaj tworza
pozaczasowa opowies¢, stale obecng w terazniejszosci. Ich obecno$¢ powinna by¢ nie-
mozliwa, stwarza wrazenie, ze Musa wkroczyt do nierzeczywistego §wiata fantazji Efsun.

Historie Martwego Komisarza czytelnik poznaje juz wezesniej, w dwudziestym czwar-
tym rozdziale: chociaz mowiono, ze zabita go Zzona, wedlug Efsun to inna postac z jej
opowiesci, Kundel Ahmet, miat zastrzeli¢ komisarza, aby uratowaé¢ przed nim matke
Efsun. Komisarz jednak — mimo pocisku wystrzelonego w sam $rodek jego czota — nie
umart, tylko wstal, obejrzal w lustrze dziur¢ w czaszce i1 zaczat si¢ $Smia¢. Ponowne
przytoczenie tej historii jest kluczowym elementem fabularnym w scenie na komisariacie.
Tym razem jednak czytelnik poznaje ja z ust Martwego Komisarza i jego zony, ktora
pojawia si¢ w scenie w miejsce Kebuza; catkiem dostownie, poniewaz pies ,,opuscit czas
i odszedl” (Sogiit 2022, s. 108), a na zajmowanym przez niego krzesle pojawita si¢ zona
komisarza. Wraz z m¢zem opowiadaja na zmiane dzieje nocy, podczas ktdrej go zastrze-
lita, a potem popetnita samobdjstwo — obie wersje sa zgodne co do stowa, zmienia si¢
tylko forma gramatyczna. Podczas calej sceny powietrze wypetnia ich drzenie. Istotny
jest tez fakt, ze tym razem Musa nie jest tylko biernym obserwatorem; komisarz uwaza
go za Kundla Ahmeta, zwraca si¢ do niego ,,Ahmecie” Iub ,,Kundlu”. Tym samym Musa
zostaje wbrew wilasnej woli wciagniety do opowiesci Efsun jako uczestnik utozsamiony
z innym aktorem.

W miare jak opowies¢ Martwego Komisarza i jego zony zbliza si¢ do punktu kul-
minacyjnego, przestrzen pokoju znéw zaczyna si¢ zmieniac:

Martwy Komisarz i jego naprawde martwa zona, alt i baryton, dwuosobowy chor,
jedno po drugim nieustannie drzag w powietrzu. Komisarz wcigz méwi ,,umarlem”, jego
zona wcigz mowi ,,umarl” i wszystkie $mierci, jakie kiedykolwiek mialy miejsce, splecione
w girland¢ wiruja po pokoju raz wyzej, raz nizej. [...]

Znienacka drzenia ustajg jak nagle ucichly wiatr. Pdzniej — gleboka cisza. W tej samej
chwili swiatto w pokoju gasnie, gasnie i wszegdzie zapada ciemno$¢. Grobowiec. Na
Scianie grobowca pojawia si¢ mdte Swiatto. Najpierw jest malutkim punkcikiem, potem
rozszerza si¢ i zalewa cala $ciane.

Na tle $wiatta — sylwetka Martwego Komisarza (Sogiit 2022, s. 109).
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Opisany w pierwszym akapicie pozorny chaos taczy si¢ z narastajagcym od sceny
przebudzenia przez policjanta napigciem, stanowi jego zwieficzenie. Drzenie w powietrzu,
naprzemiennie rozbrzmiewajace glosy powtarzajace jedno stowo, w koncu zwizualizo-
wanie ich jako wirujacej po pokoju girlandy tworzy efekt przyttoczenia, przetadowania
bodzcami, nie tracac jednak przy tym okreslonego rytmu. Hipnotyczng rytmicznos$¢ tej
sceny, jaka musi odczuwac narrator — osiaggnieta poprzez naprzemienne powtarzanie przez
aktorow oldiim ‘umarlem’ i 6/dii ‘umarl’, w oryginale zdecydowanie mocniej odczuwalna,
polski przektad zaburza réznica w liczbie sylab — oddaje takze struktura zdan. Liczne
powtdrzenia stow i konstrukcji gramatycznych wplywaja na powtarzalny rytm akapitu,
pozwalajac czytelnikowi na posrednie odczucie tego samego monotonnego rytmu, co
Musa. Zachowany jest takze efekt przyttoczenia dzigki uzyciu wielokrotnie zlozonych,
rozbudowanych zdan. ROwnoczesnie przestrzen nabiera pewnej teatralnosci; wspomnienie
o chorze, grze $wiatla, naglej glebokiej ciszy przywodzacej na mysl chwile szczytowego
napigcia przed kulminacyjna cze$cig sztuki, Scianie o$wietlonej jak scena, na tle ktorej
odcina si¢ sylwetka Martwego Komisarza, najwazniejszego aktora przed wystgpem solo-
wym. Pojawiajace si¢ pdzniej porownanie komisarza do marionetki poruszanej niewidzial-
nymi sznurkami tylko utwierdza czytelnika we wrazeniu, jakby uczestniczyt w sztuce
teatralnej i oczekiwal na jej punkt kulminacyjny. Wzmaga si¢ uczucie odrealnienia.

Wspomniany przed chwilg solowy wystep Martwego Komisarza, bedacy rownoczesnie
punktem kulminacyjnym sceny, jest monologiem dotyczacym nieprawdopodobnego unik-
nigcia $mierci mimo postrzalu w gtowe i prawdziwej samobodjczej $mierci zony. Co istotne,
w trakcie monologu Musa zostaje w specyficzny sposoéb wciagniety do tej historii jako
jej uczestnik, nie jako widz, tym razem nie tylko poprzez identyfikowanie go jako Kun-
dla Ahmeta. Od pewnego momentu po kazdym wypowiedzianym przez komisarza zdaniu
Musa powtarza je w toku narracyjnym w sposob sugerujacy, ze brat udziat w opisywanych
wydarzeniach: ,,«Rano mnie tutaj znalezli». / Rano znalezli§my komisarza w pokoju” (S6giit
2022, s. 110). Mozna stad wysnu¢ wniosek, jakby Musa przyjmowat te histori¢ jako wtasng
1 akceptowat pomyst, ze wziat w niej udzial, jakby zostal w pewnym sensie przez nig wcig-
gniety, by¢ moze bezpowrotnie. Gdy sam zauwaza, ze do ciemnego i ,,przypominajacego
sarkofag” (Sogiit 2022, s. 111) pokoju wpada $wiatlo wschodzacego stonica, odnosi wrazenie,
jakby juz nigdy nie miat opusci¢ tego komisariatu.

Nie jest to koniec, chociaz wydawatoby si¢, ze po punkcie kulminacyjnym, w tym
przypadku monologu Martwego Komisarza, napigcie powinno zupetnie opasé, a akcja
zosta¢ rozwigzana; takiego klasycznego schematu, tzw. piramidy Freytaga — opisujacej
model fabularny oparty kolejno na zawiazaniu akcji, punkcie kulminacyjnym i rozwia-
zaniu akcji (Abrams 1999, s. 227) — moglby spodziewaé si¢ czytelnik. Scena jednak
toczy si¢ dalej, napiecie znéw narasta, gdy Musa i Martwy Komisarz — teraz juz sami
w pomieszczeniu — siedza naprzeciwko siebie w kompletnej ciszy. Przestrzen z kolei
nabiera coraz bardziej fantastycznego charakteru:

Dziura na jego czole zaczyna si¢ szybko powigkszac. Zakryje prawie calg twarz. [...]

W pokoju juz nie ma grawitacji. Wszystko lata. A komisarz zaczyna i$¢ w powietrzu
nie dotykajac stopami podtogi, jakby w tym pokoju nie byto ani czasu, ani przestrzeni,
jakby szybowal przez cigzka préznie szybko bioraca wszystko w objecia: stot, skorzany
fotel, drewniane krzesto, na ktorym siedziatem, zdj¢cie flagi na $cianie, kartonowe teczki,
przebitki, telefon, maszyne do pisania i nawet mnie. Prosto do okna. Plecami do pokoju.
Twarza do nieba (So6git 2022, s. 113).
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Przyciaganie ziemskie znika, co wigcej, przestrzen jako taka wraz z czasem zdaja si¢
nie istnie¢. Martwy Komisarz pokonuje odlegtos¢ dzielaca go od okna z taka tatwoscia,
jakby brak grawitacji, unoszace si¢ w powietrzu przedmioty i to, co narrator okreslit
jako ,,ciezkg prozni¢” nie ograniczaly go w najmniejszym stopniu. W tym konteksScie
wazna jest tez wzmianka o powigkszajacej si¢ dziurze na czole, stanowiacej przeciez
element Swiata materialnego; wyglada na to, ze na komisariacie wszystkie prawa rzadzace
rzeczywisto$cig, w tym prawa fizyki, przestaja funkcjonowac. Gdy w tej samej scenie
Martwy Komisarz zaczyna w swoich wypowiedziach taczy¢ Muse (nadal pojmowanego
jako Kundla Ahmeta) z wydarzeniami, w ktorych mozna rozpozna¢ elementy opowie-
$ci o zamordowaniu Devrana, czytelnik doswiadcza niepokojacego wrazenia uwig¢zienia
w petli czasowej: splecenia przeszios$ci, terazniejszosci i przysztosci, jakby czas w tym
pokoju zataczat koto Iub przestal porusza¢ si¢ w kierunku, ktérego mozna by si¢ spo-
dziewaé, co moze nawet stawia¢ pod znakiem zapytania sensowno$¢ podziatu czasu na
przeszto$¢, terazniejszo$¢ i przysztose.

WNIOSKI

Przestrzen innego w powiesci zawieralaby wigc w sobie pewng antytetyczno$¢,
widoczng nie tylko w opozycjach ‘niszczacy wplyw czasu/pozaczasowos¢’, ale takze
zwigzang z wspotwystepowaniem elementow realistycznych — niemal naturalistycznych
— z fantastycznymi. Fantastyczno$¢ podkresla oddzielenie przestrzeni wykluczonych od
,normalnego” $wiata, faczy si¢ z faktem pozostawania na obrzezach. Podobna rol¢ petni
wielokrotnie wspominane naznaczenie tej przestrzeni czasem terazniejszym, w przeci-
wienstwie do skupionej na przesztosci i przysztosci rzeczywistoéci. Obie przestrzenie nie
maja wspoélnej ptaszczyzny czasowej — kolejny poziom, na ktérym widaé rozdzielenie
ludzi wpisujacych si¢ w normy i wykluczonych z systemu.

Relacje narracyjnej kategorii przestrzeni z czasem nie opieraja si¢ jednak tylko na
zwigzku terazniejszosci 1 przestrzeni wykluczonych oraz spleceniu ich w czasoprzestrzen.
Poszczegdlne czgséci przestrzeni zamykaja pewne odstepy czasu fabularnego, stuzac jako
narzg¢dzie kompozycyjne. Oprocz tego jednak czas i przestrzen ksztaltuja si¢ nawzajem
— zmiany w przestrzeni moga odbija¢ przepltyw czasu jak lustro, ukazujgc nie tylko
wplyw jego linearnego biegu (staro$¢ i zniszczenie poszczegdlnych przedmiotow), ale
takze bardziej skomplikowanych ruchéw, sprzecznych z intuicjami czytelnika i regutami
znanymi z rzeczywisto$ci. Apogeum zawirowan czasu w powiesci staje si¢ scena na
komisariacie, gdy coraz bardziej fantastyczny i wymykajacy si¢ prawom natury ksztatt
przestrzeni odzwierciedla zapetlanie si¢ czasu zaprzeczajace jakimkolwiek podzialom na
przeszto$¢, terazniejszo$é i przysztosé.

Poza czasem, przestrzen moze wchodzi¢ w interakcje takze z innymi kategoriami
narracyjnymi: aktorami i fabula. Jednym z zabiegéw, ktory pozwala na zaakcentowanie
tej mozliwosci, jest antropomorfizacja. Widaé to na przyktadzie miasta — pojmowane jako
niezalezna sita, niemal bdostwo, moze obdarowywac aktorow, wyzwalac ich, ale takze
im zagraza¢. Jego zdolno$¢ do odczuwania emocji i podejmowania decyzji sprawia, ze
przestaje funkcjonowac jako rama dla wydarzen. Wysuwa si¢ na pierwszy plan jako
przedmiot prezentacji, miejsce dzialajace, przyémiewajace sobg wszystko inne.

Wplywanie na aktorow taczy si¢ z wptywaniem na fabulg. Przestrzen moze popychaé
ich do dziatania, jak to miato miejsce w przypadku kawiarni: jej wyburzenie spowodo-
wato rozpoczecie tutaczki po miescie, innymi stlowy — przemiana w przestrzeni stano-
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wita bodziec prowokujacy wydarzenia fabularne. Proby wptywania na fabule nie zawsze
musza by¢ jednak udane. Wida¢ to na przyktadzie kuszacego figowca: gdyby Musa ulegt
jego podszeptom, zmienilby si¢ bieg fabutly, jednak ostatecznie aktorowi udaje sie uciec
z tej pulapki. Podworze z figowcem pozwala takze na zauwazenie symbolicznej funkcji
przestrzeni, ktorej kulturowe konotacje wchodza w dialog z fabuta.

Jak zostalo wspomniane, cze$¢ cech charakteryzujacych przestrzen wiaze si¢ z osoba
fokalizatora, podmiotu patrzacego, przez ktorego §wiadomos¢ filtrowany jest przekazywa-
ny w narracji obraz. Wida¢ to takze w Baskalarimin Tanrisi: poetycko$¢ miasta, elementy
fantastyczne jak upiér w oknie, sam zabieg antropomorfizacji przestrzeni, nasycenie jej
opowiesciami innych aktorow wyraznie tacza si¢ z faktem, ze fokalizator jest poeta.

Warto byloby wzbogaci¢ analize przestrzeni w Baskalarinin Tanrisi o kontekst innych
utworéw So6giit — mogtaby wtedy stanowi¢ punkt wyjscia do szerzej zakrojonych badan
poréwnawczych nad przestrzenig w literaturze tureckiej, albo na gruncie literatury $wia-
towej. Nie jest to jednak jedyny interesujacy temat w powiesci. Wsréd mozliwych tro-
pow interpretacyjnych powigzanych z kategorig przestrzeni nasuwa si¢ przede wszystkim
motyw obcosci, do§¢ pobieznie wspomniany w tej pracy: gdzie przebiega granica migdzy
nami” a ,nimi”? Na jakich ptaszczyznach wyrazona jest obcos¢ bezdomnych? Te i inne
pytania moga prowadzi¢ do odkrycia kolejnych znaczen w tworczosci Sogiit.
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and the Ultimate in the Four Tenet Systems: The Spring Cuckoo’s Song of Good
Explanations” (Tib. Grub mtha’ bzhi’i lugs kyi kun rdzob dang don dam pa’i don
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INTRODUCTION

Agvaanbaldan’s literary works, contained in his collected works (Tib. gsung ‘bum),
consist of seven volumes in the BDRC (Buddhist Digital Resource Center), totaling 117
works, all written in Tibetan. Among these works, five focus on doxography (Tib. grub
mtha’). His writings include a variety of genres such as doxography, commentaries, hymns,
poems, prayers, ritual texts (Skt. sadhana), and comparisons of Gelug (Tib. dge lugs)
monastic textbooks. Additionally, some of his works have been translated into modern
Mongolian, English, and Chinese. His works exist in the form of printed editions from
xylographs and manuscripts, which have also been scanned.

Since the biography and general overview of the literary writings of the Mongolian
master of Tibetan Buddhism, Agvaanbaldan (1797-1864), have already been published
elsewhere (Durkiewicz 2024) in Polish, only one his work will be presented and analyzed
here. The main purpose of this article is to present the progress made in research on
a critical edition of this doxographical treatise by Agvaanbaldan.

THE PRELIMINARY REMARKS

The title of the manuscript in Tibetan is grub mtha’ bzhi’i lugs kyi kun rdzob dang
don dam pa’i don rnam par bshad pa legs bshad dpyid kyi dpal mo’i glu dbyangs zhes
bya ba bzhugs so, which can be translated as “An Explanation of the Meaning of the
Conventional and the Ultimate in the Four Tenet Systems: The Spring Cuckoo’s Song
of Good Explanations.” This version of the title is found in Hopkins’ Tibetan-Sanskrit-
English Dictionary (Hopkins, Internet Sources). The literal translation of dpal mo is
‘most glorious (referring to females)’ or ‘queen,’ so in the title, it could be interpreted
as “Queen of Spring.”, while the literal Tibetan word for ‘cuckoo’ is khu byung.

Agvaanbaldan’s doctrinal treatise belongs to the grub mtha’ (tenet systems, doxography)
genre of Tibetan literature and is dedicated to the doctrine of the so-called “two truths”
(Skt. dvasatya, Tib. bden pa gnyis): conventional truth (Skt. samvrtisatya, Tib. kun rdzob
bden pa) and ultimate truth (Skt. paramarthasatya, Tib. don dam bden pa) within the
four tenet systems (Tib. grub mtha’ bzhi).

The analyzed manuscript is somewhat enigmatic, mysterious because — according to
an email from BDRC: The manuscript is situated in Kham, Tibet, but the exact location
is unknown, and there is no contact person in Tibet. It was scanned in 2020.

ABOUT THE MANUSCRIPT

The physical features of the manuscript, such as width, length, and type of ink and
paper, cannot be assessed because only a scanned copy is publicly available. What can
be noted is the structure and color. There is a title page with one line (photo 1), second
page with four lines (photo 2), third page with five lines (photo 3) and fourth and later
pages usually have seven lines of texts on one page (photo 4).

The text is written in black, with numerous annotations from Buddhist scriptures
marked in red, which is very convenient, as in xylograph edition (see Internet Sources)
the entire text is in black ink.
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Photo 1. First page — title of Agvaanbaldan’s manuscript

Photo 2. Second page of the manuscript — with just 4 lines

Photo 3. Third page of the manuscript — with 5 lines text

Photo 4. Fourth page of the manuscript — with 7 lines text

METHODOLOGY USED IN RESEARCH PROJECT

The methodology used in this research project is structured into three distinct layers,
each contributing to a comprehensive understanding of the subject matter. The first layer
involves a historical and literary approach, where the content of the texts is carefully
analyzed. This includes examining the historical context, doctrinal arguments, and literary
style to trace the evolution of ideas over time. By exploring the development of various
tenet systems and their interpretations, this approach helps provide deeper insight into
the doctrinal debates within Tibetan literature.

The second layer focuses on manuscript studies, textual criticism, paleographic and
orthographic analysis, where the physical form of the manuscripts is scrutinized. This
includes examining handwriting styles, script variations, and the material composition
of the manuscripts. By analyzing scanned copies of the manuscripts, the research can
assess textual integrity, identify any scribal errors, and reconstruct the most reliable
versions of the texts.

The third layer applies translation theory, comparing Tibetan texts with their
contemporary Mongolian translations. This involves studying the linguistic choices and
cultural adaptations made in the translations, as well as evaluating the accuracy of the
translated terms. The aim is to identify translation patterns and potential discrepancies,
shedding light on how key philosophical concepts are rendered across languages and
cultural contexts. Together, these three methodological approaches provide a well-rounded
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and rigorous analysis, allowing for a deep exploration of the texts from historical, textual,
and linguistic perspectives.

Not all layers of methodology will carry equal weight and importance. The historical-
literary approach will be the leading and most important for the project, but later, during
the process of researching the manuscripts, the second layer (paleography and orthography)
becomes more prominent and important. The final layer of translation theory will be
analyzed with less emphasis and importance throughout the project.

INTRODUCTION TO DOXOGRAPHY OF TIBETAN BUDDHISM

The term ‘doxography’ comes from two Greek words: doxa, meaning ‘tenet’, ‘view’,
or ‘opinion’, and graphein, meaning ‘to write’. In Tibetan, grub mtha’ means ‘established
conclusion’. The word grub conveys the sense of being ‘accomplished’, ‘perfected’,
‘fulfilled’, ‘attained’, ‘established’, or ‘obtained’, while mtha’ refers to ‘an end’, ‘limit’,
‘boundary’, or ‘conclusion’. The Sanskrit term siddhanta literally means ‘a settled opinion’
or ‘doctrine’, ‘dogma’, ‘axiom’, or ‘received truth’. It can also refer to any ‘fixed,
established, or canonical textbook’ on a subject. This term derives from siddha, which
means ‘accomplished’, ‘fulfilled’, or ‘having attained the highest object,” as well as
‘being thoroughly skilled or versed in something’ (see also Durkiewicz 2024 in Polish).

The grub mtha’, or tenet systems (doxography), is a literary genre in Tibetan Buddhism
that categorizes and analyzes various doctrinal schools (see Hopkins 1996). Over the
course of 2,500 years of Buddhism, many different traditions, schools, views, and sub-
views have emerged, often contradicting one another. The earliest Buddhist teachings are
centered around what is known as the Four Noble Truths, which explain the nature of
suffering, its cause, its cessation, and the path leading to its cessation. The fourth of the
Four Noble Truths includes the so-called Eightfold Noble Path, of which the first step
is Right View (Buddhist perspective), serving as the foundation for Buddhist practice.

Buddhist doxography, or tenet systems, serves to elaborate and clarify Buddhist views.
Tibetan doxographies outline four doctrinal schools (Mejor 2001, pp. 191-192). It is worth
mentioning that the two lower tenet systems pertain to the basic vehicle: the vehicle of
shravakas (Skt. sravaka, Tib. nyan thos) and pratyekabuddhas (Skt. pratyekabuddha, Tib.
rang sangs rgyas). Two higher to great or universal vehicle (Skt. mahayana, Tib. theg
pa chen po). These tenet systems form a hierarchy from the lowest to the highest, which
are: Vaibhashika (Skt. vaibhasika, Tib. bye brag smra ba), Sautrantika (Skt. sautrantika,
Tib. mdo sde pa), Chittamatra (Skt. cittamatra, Tib. sems tsam pa), and Madhyamaka
(Skt. madhyamika, Tib. dbu ma pa).

The four tenet systems present different interpretations of reality, ranging from the more
realist perspectives of Vaibhasika to the profound emptiness teachings of Madhyamaka. Among
the various topics covered in Tibetan doxographies, one of the most crucial is the concept
of the Two Truths, which occupies an important place in Buddhist philosophical discourse.

Agvaanbaldan played a significant role in the development of doxography within
the Gelug tradition. While the most famous Gelug doxography, “The Great Exposition
of Tenets” (Grub mtha’ chen mo), was written by the Tibetan scholar Jamyang Shepa
(1648-1721/2) — translated by Jeffrey Hopkins (2016), two important complementary
works were authored by Mongolian scholars: Agvaanbaldan and Changkya Khutukhtu
(1717-1786), the chief Buddhist teacher at the Qing imperial court of Emperor Qianlong
(1711-1799), whose work was translated by Donald Lopez (Lopez).
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Agvaanbaldan wrote five doxographic works that include grub mtha’ in their titles.
These texts provide commentaries on Jamyang Shepa’s monumental doxography and
include a standalone work — which is the topic of this article. Furthermore, it is worth
noting that while Agvaanbaldan, in his other doxographical works, discusses not only
the four Buddhist tenet systems but also the Indian non-Buddhist systems and Buddhist
tantric divisions, in the treatise found in the researched manuscript, he focuses exclusively
on the four Buddhist tenet systems.

INTRODUCTION TO BUDDHIST DOCTRINE OF THE TwO TRUTHS

The distinction between conventional truth and ultimate truth is fundamental to Tibetan
Buddhist philosophy, shaping the diverse perspectives within its doctrinal framework.
There are numerous books by Western authors in the field of Buddhist Studies on this
particular topic of Buddhist doctrine, such as Newland (2009 — a monograph) and
Thakchoe (2023 — a monograph), Thakchoe (2025 — an article The Theory of Two Truths
in India) and Thakchoe (2024 — an article The Theory of Two Truths in Tibet), and Scott
(Scott). The topic of the two truths is also heavily explored not only in monographs
dedicated to this subject but also in books covering other topics, such as various Western
translations of Nagarjuna’s Milamadhyamakakarika or Lamrim Chenmo by Tsongkhapa.

The two truths (Skt. dvasatya, Tib. bden pa gnyis) in Buddhism consist of conventional
truth (Skt. samvrtisatya, Pali. sammuti sacca, Tib. kun rdzob bden pa, Mong. anaecyyx
ynon) and ultimate truth (Skt. paramarthasatya, Pali. paramattha sacca, Tib. don dam
bden pa, Mong. yHamasx yHOH).

In the literature on Buddhology, there are many alternative translations (this list is
not exhaustive denoting the Two Truths (see ‘Relative Truth’ in Internet Sources in the
Bibliography). Conventional truth is also referred to as relative truth, everyday truth
(Sprung), ostensible truth (Kapstein), superficial truth/reality, surface reality (Seyfort-Ruegg),
provisional truth (see “Two truth doctrine’ in Internet Sources in the Bibliography), deceptive
truth, truth of worldly convention, and concealer-truth (Guy Newland). Ultimate truth is
also called absolute or genuine truth (see ‘Absolute Truth’ in Internet Sources in the
Biblography). Simply put, conventional truth is the way unenlightened beings in the six
realms of existence experience their world, whereas ultimate truth is the way enlightened
beings, that is, Buddhas, experience the world.

The issue of the Two Truths in Buddhism is complex, especially in the context of
relative truth. Many questions and subtle points can be raised, to which different thinkers
from various Buddhist schools have provided different answers. Examples of such questions
and key points can be found in the article The Theory of Two Truths in Tibet Two by
Thakchoe (2024): (1) Basis of the division: what exactly is divided into the Two Truths?
(2) Etymological analysis of the Two Truths. (3) Definition of the Two Truths: are they
subjective or objective? (4) Enumeration: is there one or Two Truths? (5) Classification: are
there many types of conventional truth, or just one? (6) Relation: are the Two Truths distinct
or identical? Addressing the above bullet points and questions would require a separate
article or series of articles, which would go well beyond the scope of the present paper.

When exploring the topic of the Two Truths in Buddhism, it is important to distinguish
between different types of understanding. Scholars develop an intellectual or conceptual
grasp of Buddhist teachings, while yogis cultivate direct experiential realizations. The
Two Truths can be seen as guiding tools, much like a finger pointing to the moon — they
help lead us toward realization but are not the ultimate truth itself. As a Gelug monk,
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Agvaanbaldan represents the views of the Gelug school, which differ from those of other
traditions such as Dzogchen (Tib. rdzogs chen) of the Nyingma school (Tib. rnying ma)
or Shentong (Tib. gzhan stong), represented mainly by the Jonang tradition (Tib. jo nang).

QUESTION OF THE GENRE

The treatise of Agvaanbaldan, contained in the analyzed manuscript, can be classified
(or linked) not just to one but to at least a few of the following genres of Tibetan literature.
First of all, it is a doxography, placing it within the genre of grub mtha.’ Second, the
presence of the word glu dbyangs (‘song’) in the title might suggest that the text belongs
to poetry (on Tibetan poetry see Jackson, pp. 368-392). However, this is misleading, as
only the beginning contains a poetic element — an invocation of Mafijuséri, the bodhisattva
of wisdom — while the rest of the text is written in prose. Third, Agvaanbaldan’s work
can be classified as a textbook for monastic debate, a genre known in Tibetan as yig
cha, which is especially popular in the Gelug school (see Newland 1996, pp. 202-216).

PRELIMINARY RESULTS OF THE MANUSCRIPT’S ANALYSIS

The following preliminary results of the manuscript’s analysis were obtained. In
order to prepare a critical edition of the work, a few steps have been taken. First,
the transliteration into Wylie system transliteration from Tibetan cursive ume script of
the first part of the manuscript was completed. The whole manuscript consists of four
logical parts, each corresponding to one of the four tenet systems. The second step was
aligning a parallel transliteration of the text from the xylograph edition. This comparison
allowed for identifying all differences between the two versions. Furthermore, all Tibetan
contractions and abbreviations used in the manuscript were highlighted. In total, more
than 250 types of contractions and abbreviations were identified. This number does not
cover all contractions but rather the types of contractions and abbreviations, as some
occur only once while others appear multiple times.

EXAMPLES OF ABBREVIATIONS AND CONTRACTIONS IN UME SCRIPT

Generally, Tibetan abbreviations and contractions found in the analyzed manuscript can
be classified by different criteria. One very obvious criterion is the number of syllables.
Thus, two- (Photo 5), three- (Photo 6), or four-syllabic (Photo 7) contractions can be
found. Those with more than five were not found; however, this does not mean they do
not exist in other Tibetan texts in ume script.

In Photo 5, the two-syllabic contraction is shown. The word chen po, meaning ‘big,
great,” is contracted into cheno in the ume script. The syllable po is omitted, and only
the diacritic for ‘o’ vowel sign is placed above the syllable na.

In Photo 6, the three-syllable contraction is illustrated. The word khyab par thal,
meaning ‘the pervasion follows consequently’ (khyab par means ‘all pervading’ and
thal means ‘to logically follow’) is contracted into khyabrl in the ume script. Syllables
pa and tha are omitted.

In Photo 7, the four-syllable contraction is presented. The phrase ces gsungs pa’i
phyir, meaning ‘because it is said’, ‘because it has been said’ or ‘since it is stated’ is
contracted into cesungpa’iri in the ume script. The sign for s in ces is omitted, and the
signs for initial g and final s from the word gsungs are omitted. Finally, from the syllable
phyir, phyi is omitted, and the diacritic for ‘i’ vowel sign is placed above the syllable ra.
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Photo 5. Example of two-syllabic contraction — chen po [cheno]
— p- 8]3] in the xylograph, p. 7[2] of the manuscript

Photo 6. Example of three-syllabic contraction — khyab par thal |khyabrl]
— p. 29 [3] in the xylograph, p. 23[2] of the manuscript

Photo 7. Example of four-syllabic contraction — ces gsungs pa’i phyir [cesungpa’iri]
— p. 32 [3] in the xylograph, p. 25[4] of the manuscript

R ﬁwm‘fiaﬂ

TYPOLOGY OF TIBETAN ABBREVIATIONS AND CONTRACTIONS

There is not much written in Western academic literature on the topic of Tibetan
orthographic abbreviations and contractions. One of the newest articles is a short but
informative piece from 2024 by Jorg Heimbel, titled “The Tibetan System of Orthographic
Abbreviations (bskungs yig) and Syllabic Contractions (bsdus tshig).” It explores the
development, classification, and usage of Tibetan orthographic abbreviations. It examines
how Tibetan writing condenses multi-syllabic words or phrases into fewer syllables,
often through a process called bskungs yig (‘concealed letters’), where certain graphemes
are omitted to form a new graphic unit. Another related process, bsdus tshig (‘syllabic
contraction’), abbreviates multi-syllabic names, terms, or phrases by dropping syllables
while maintaining their original form. The article traces the historical evolution of these
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abbreviations, noting their presence in early Tibetan manuscripts from the eighth and
ninth centuries. It discusses how the use of abbreviations expanded with the fragmentation
of the Tibetan Empire and the emergence of various headless script styles. However,
with the advent of woodblock printing in the fifteenth century, their use in xylographs
declined, with later printed editions of Buddhist canonical texts containing significantly
fewer abbreviations.

Heimbel examines the motivations behind the development of abbreviations, such as
saving space, reducing the use of ink and paper, and increasing writing efficiency. However,
he also questions whether these factors alone can explain the inconsistent application of
abbreviations across different texts. The study highlights the lack of a traditional Tibetan
treatise on abbreviations, suggesting that this knowledge was informally transmitted among
scholars and scribes.

The article categorizes abbreviations based on structural principles, such as the
omission of consonants, contraction by stacking consonants, and the use of special symbols
or numerals to replace words. It also discusses the differences between Western and
Tibetan scholarly perspectives on classification. While Western scholars often distinguish
between bskungs yig and bsdus yig, Tibetan scholars tend to view them as variations of
the same phenomenon.

Additionally, Heimbel references both Tibetan and Western studies on the subject,
including early European scholars’ attempts to compile lists of abbreviations. He also
highlights a heavily abbreviated manuscript of Dharmakirti’s Pramanavarttika from the
early twentieth century as an extreme example of abbreviation use.

Overall, the article provides a comprehensive analysis of the Tibetan abbreviation
system, demonstrating its historical significance and the complexities involved in decoding
these contractions. It calls for further palacographical research to understand the principles
governing abbreviation use and its variations across different script styles, manuscript
traditions, and text genres. Whether a distinct typology of Tibetan contractions and
abbreviations can be developed through a thorough analysis of available manuscripts
remains an open research question.

One possible approach is inductive, starting with detailed observations and building
toward general conclusions. Alternatively, a deductive approach could be used, applying
existing typologies of contractions and abbreviations to the available textual material. Both
methods could be combined, potentially expanding and further refining the typologies
already established in Tibetan studies.

To sum up the topic of graphic abbreviations and contractions in Tibetan and Mongolian
manuscripts has not been thoroughly explored in the relevant literature, and there are no
standard rules regarding their usage. In the literature, they are referred to as “Tibetan
shortened words,” and in Tibetan, they have various names, such as skung yig (“shortened
words™), dpe yig or gzab yig, as well as bar bris and khams yig (Chashab, abstract).
It seems that individual authors and scribes established their own rules for the graphic
representation of abbreviations, as well as the joining and omission of syllables. Therefore,
the author’s own research, which can be classified as so-called paleographic studies, could
help fill this research gap. However, it is limited, as currently, only a scan of one version
of the Agvaanbaldan manuscript in the ume cursive script is publicly available. On Tibetan
paleography, authors such as Van Schaik (2012, 2013, 2014), Dotson, Helman-Wazny, and
Kapstein (2024a, 2024b) have written, while the issue of Tibetan contractions has been
addressed by, among others, Chashab, Tenzin (p. 172), and Heimbel. In his own research,
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the author would also like to explore the typology of the aforementioned abbreviations
and contractions, which is still in its early stages in the literature (e.g., Heimbel), and
potentially supplement it with the results of an analysis of the Agvaanbaldan manuscript.

PROBLEMS AND CHALLENGES — TRANSLITERATION

Several problems and challenges in transliteration appeared during the research process.
The most widely used transliteration of Tibetan script into Latin script is the so-called
Wylie system, invented in 1959 by Turrell Verl “Terry” Wylie (1927-1984). However,
unfortunately, it is not perfect and has some limitations.

An example might be the transliteration of the Tibetan syllable du, which has two
orthographic variants (photo 8 and 9). This highlights the limitations of the most commonly
used standard Wylie transliteration — so some enhancements could be proposed. For
example a letter d with a dot above or ¢ crossed.

Photo 8. Example of the first orthographical variant of the Tibetan syllable du
on page 30[7] of the manuscript

Photo 9. Example of the second orthographical variant of the Tibetan syllable du

on page 28[6] of the manuscript.

CONCLUSIONS

The research project on the critical edition of Agvaanbaldan’s manuscript about
the Two Truths in Four Tenet Systems is an ongoing process. Some results based on
the transliteration and comparison of the manuscript with the xylograph towards the
critical edition have been presented in the paper. During the project, issues of Tibetan
orthography and paleography appeared due to the fact that the manuscript is written
in ume script. A complete list of Tibetan abbreviations and contractions was compiled.
Another issue and challenge are determining the optimal way of transliterating these ume
contractions. Standard Wylie transliteration is not sufficient, and some enhancements could
be proposed.! The rules by which these contractions are introduced in the text are not
clear or explicit, and so far, it has not been possible to uncover them — if they exist at
all. The possibility of finding a paper version of the studied manuscript or other witnesses
of Agvaanbaldan work’s tradition in Mongolia would greatly enrich the entire project

I Tt could also be noted that, for some scholars, depending on their area of interest, a meticulous
analysis of textual variants that could influence meaning might hold greater relevance than addressing
the transliteration challenges posed by abbreviations.
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WIZERUNEK PSA W PRZYSLOWIACH SUMERYJSKICH*

ABSTRACT: This article attempts to shed light on the socio-literary reception of dogs
by the Sumerians based on the surviving corpus of proverb collections. The author
compiles Sumerian dog-related proverbs and analyzes them to identify different types of
dog portrayals. The main types covered in the article are those of: guardian dog, fatum
dog, rabid dog, glutton dog, fumbler dog, rebelled dog, silly dog, victim dog, and bitch.
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Mimo ze literatura starozytnej Mezopotamii nie pozostawila po sobie wielkich sys-
temow filozofii spekulatywnej, stosunek mieszkancéw Wschodu Starozytnego do zagad-
nien natury filozoficznej ujawnia obszerny korpus sumeryjskiej i akadyjskiej literatury
madro$ciowej. Takie teksty jak Ludlul beél némeqi (,,Chce czci¢ pana madrosci”), czy
tzw. Babilonska Teodycea zyskaty sobie wrecz miana babilonskich odpowiednikéw Ksiegi
Hioba i1 Ksiegi Koheleta (Lyczkowska 1999, s. 34). Te prominentne przyktady stanowia
jednak niewielka czg$¢ literatury sapiencjalnej, bogatej zarowno w jezyku akadyjskim,
jak i sumeryjskim. Szczegotowej klasyfikacji sumeryjskich tekstow madrosciowych doko-
nuje Alster (2005, s. 22-23), wyr6zniajac wsrdd nich wilasnie przystowia jako gatunek
stanowigcy nos$nik dawnych, ludowych madrosci, ktore przetrwaty w skostniatych i nie-
zmiennych zwrotach, czy jako:

lapidarnie i skrotowo wyrazone sady, sentencje lub pouczenia zyciowe albo uogolnione
doswiadczenia spotecznosci (w formie alegorycznej lub w postaci syntetyzujacej) oparte
na wyraznych zasadach moralnych i zawierajace jawnie dydaktyczng tresé (Stépan 2006,
s. 618).

Zgodnie ze wspotczesna definicja stownikowa przystowia powinny wpisywacé si¢ w ramy
literatury madro$ciowej. Przeglad zachowanych kolekcji przystow sumeryjskich uzmy-
stawia jednak, ze nie zawsze wykazuja one podane cechy gatunkowe, co sktania albo
do rezygnacji z pojecia ,,przystowia” w odniesieniu do tej kategorii tekstow, albo do
porzucenia anachronicznego modelu efic i zdefiniowania ich poprzez ich wlasne cechy.
Sam zreszta Alster (2005, s. 22) jest zdania, ze jako gatunek wyodregbni¢ nalezatoby cata
,kolekcje przystow”!, nie za$ pojedyncze, sktadajace si¢ na nig przystowia, ktore wcale

* Bardzo dzigkuje dr hab. Matgorzacie Sandowicz za po§wigcony czas i cenne uwagi.

I Jest ich zgodnie z edycja Alstera (1997) 28 i obejmuja one ponad 2000 przystow. Obecnie taczy
si¢ kolekcje 2 z 6 oraz 8 z 20, co redukuje ich liczbg do 26 (Taylor 2005, s. 13). Ponadto Alster
opracowuje mniejsze grupy, nie przynalezace do zadnej z kolekcji. Przystowia zostaty zachowane przede
wszystkim na uczniowskich tabliczkach z Nippur, glownie z okresu starobabilonskiego, w mniejszej
liczbie z Ur, Kisz, Sippar i Suzy (Alster 1997, s. xix). Po pierwszej edycji Alstera wydawano tez
inne, mniejsze grupy przystow, przede wszystkim tabliczke¢ z Genewy, zawierajaca 45 przystow,
zardwno nowych, jak i juz znanych (Alster, Oshima 2006; Klein 2014) oraz przystowia z kolekcji
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tez przystowiami par excellence by¢ nie musza. Zauwaza on, ze poza rzeczywistymi
przystowiami sktadnikami tych kolekcji mogg by¢ tez

powiedzenia wywodzace si¢ z zargonu sumeryjskich szkot, wyrazenia techniczne zwigzane
z zawodami, frazy uzyte w zakleciach, modlitwach, kulcie lub przeklenstwach, anegdoty,
fragmenty bajek czy moralistycznych poematow, a takze zarty, czy wrecz cytaty z innych
kompozycji literackich (Alster 1997, s. XVI).

Jednym z takich powiedzen moze by¢ np. SP 5.772 (opisane w dalszej czesci artykutu),
ktore wprawdzie posiada cechy formalne zblizajace je gatunkowo do przystowia, jest
jednak niewatpliwie zartem i nie niesie zadnych tre$ci moralizatorsko-dydaktycznych.
Z kolei SP 5.55 czy SP 5 Vers. A 71 sg krotkimi bajkami w stylu ezopowym?3.

Tre$¢ przystow jest przewaznie odbiciem zycia codziennego. Poruszaja one kwestie
zycia, $§mierci, uznanych warto$ci, relacji spotecznych i zawodowych. W budowaniu ana-
logii korzystaja z przedmiotéw i czynno$ci najpospolitszych. Dlatego tez wiele przystow
sumeryjskich mowi o chlebie, zbozach i ich uprawie, todziach i zegludze. Popularnymi
bohaterami przystéw sa pospolite zwierzgta, takie jak owce, osty czy woty. Niektore
z nich, jak lis, przedstawiany zawsze jako ktamliwy i przebiegly, sa no$nikami konkret-
nych ludzkich postaw i zachowan (réwnolegle oczywiscie wystepuja ludzkie postacie
archetypiczne, jak niewolnica czy kaptan lamentator).

W niniejszym artykule mam nadzieje przyblizy¢ postaé psa (sum. ur-gir;s)*, jednego
z najpopularniejszych bohateré6w sumeryjskich przystow. Juz ich pobiezna lektura pozwala
zauwazy¢, ze nie jest to obraz jednolity. Przy glebszym wgladzie okazuje si¢ jednak, ze
niektore cechy charakteru zwierzgcia powtarzajg si¢. Wytania si¢ wiec nie jeden, ale kilka
stereotypow psa. Analizujac je, mozemy uzyskac jednoczesnie wglad w spoteczny odbior
tego zwierzgcia u Sumerdw. Sprecyzowanie, jaka funkcj¢ pehito to zwierz¢ w omawia-
nych kolekcjach i zapewne tez w powszechnej §wiadomos$ci mieszkancow Mezopotamii,
wymagaé bedzie zatem przyjrzenia si¢ poszczegdlnym powiedzeniom.

Scheyen (Alster 2007). Pojedyncze przystowia z rozmaitych tabliczek ujgte sa jeszcze dalej w Alster
2009. Sa tez przypadki dwujezycznych (tzn. sumeryjsko-akadyjskich) zbiordéw, ktorych wigkszosé
zostala wydana i przettumaczona przez Lamberta (1996, s. 222-275). Za kolekcj¢ przystow nie
uznaje si¢ wezesnodynastycznych Instrukcji Szuruppaka (Alster 2005, s. 23), cho¢ maja prowerbialne
zabarwienie — jak np. w linijce 266, gdzie akurat wspomina si¢ psa: ,,Zgubi¢ si¢ jest zle dla psa, ale
dla cztowieka jest potwornoscig” (Black 2004, s. 291).

2 Numeracja przystow jest zgodna z Alster 1997. O ile nie zostanie wskazane inaczej, zrodtem
cytatow sa wersje w transliteracji dostgpne na The Electronic Text Corpus of Sumerian Literature
(https://etesl.orinst.ox.ac.uk/proverbs/ [d.d. 17.12.2023]). Jakkolwiek opieraja si¢ w duzej mierze na
edycji Alstera, nierzadko zawieraja poprawione odczyty.

3 Edmund I. Gordon tytutuje swoje opracowanie piatego zbioru przystow ,,przystowiami i bajkami
o zwierzetach” (1958a, 1958b) i podaje, ze nawet 38 z nich (sposrod 125 tacznie) mozna zaklasy-
fikowa¢ wihasnie jako bajki (1958a, s. 2).

4 Niezupehie uchwytna jest, o ile jest, jakakolwiek réznica miedzy ur a ur-gir;s. Wydaje sig, ze
oba wyrazy oznaczaja po prostu ‘psa domowego’ (zob. Heimpel 1972-75, s. 494), cho¢ swiadectwo
list leksykalnych pozwala sporadycznie na zréwnanie ur z akadyjskimi odpowiednikami ‘lwa’, nésu
lub labbu (Cohen 2023, s. 1460). Poza tym stowo ur wystepuje w ztozeniach oznaczajacych inne
niz pies gatunki zwierzat, jak wlasnie ‘lew’: ur-mah (dost. ‘potezny pies’).
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PIES-STRAZNIK

Pies mogt zosta¢ udomowiony juz 15 tysigcy lat temu, co pozwolito na wytworze-
nie si¢ intymnej relacji migdzy cztowickiem a zwierzgciem (Breier 2014, s. 87). Nie
powinno wiec dziwié, ze spora cze$¢ przystow dotyczacych postaci psa przedstawia go
w pozytywnym $wietle lub podkresla jego pozytywne przymioty. Czestym jest motyw
,.psa-straznika”, ktory szczegolny nacisk ktadzie na ,,uzyteczno$¢” zwierzecia’, zdolnosé
do obrony cennego stada i samych ludzi:

Psie, liczysz owce! (SP 5.110)¢
Sum. ur-gir;s-re udu hi-a al-sid-en.

Takiego psa mial bég Dumuzi z utworu Sen Dumuziego, ktoremu jego siostra Gesz-
tinanna, zaklinajac si¢, ze nie wyda jego potozenia ztym demonom galla, méwita:

Jesli wyjawie im, gdzie jeste$, niech pozre mnie twoj pies! Czarny pies, pasterski pies,
szlachetny pies, pies twojego panowania, niech twoj pies pozre mnie! (z drobnymi zmia-
nami: Jacobsen 1987, s. 35).

Pies musiatl by¢ ceniony ze wzgledu na funkcje obronne, jesli mogt by¢ straznikiem
samego boga — nawet jesli tylko w rzeczywistosci mitologiczno-literackiej. Popularnym
przystowiem o psie-strazniku jest SP 1.657:

W miescie bez psa nadzorcg jest lis.
Sum. iriki nu ur-gir;s-ra kas-a nu-bandas.

Pies na poty symbolicznie stoi na strazy miasta, uniemozliwiajac opanowaniu go przez
inne, niepozadane dzikie zwierzeta. Miasto, w ktorym nie mieszkajg psy, jest skazane
na ,rzady” lisa, ktory szkodzi domostwom. Wyrazna staje si¢ opozycja migdzy psem
jako reprezentantem przestrzeni miejskiej i cywilizacji, a lisem jako istotg zamieszkuja-
ca przestrzen pozamiejska, a wigc niebezpieczng i obca, probujaca t¢ granice naruszyé
(Sovegjarto 2021, s. 98). Mimo ze przystowie to traktuje w gruncie rzeczy o nieobecnosci
zwierzecia, lisowi nie udaje si¢ nigdy psa zwyciezy¢, co pokazuje tez bajka SP 2.69,
w ktorej lis zacheca swoja lisig zone do nawiedzenia i zniszczenia miasta Uruk (sum.
Unug) wraz z Kulaba$:

Lis méwi do zony:
,,Chodz! Zmiazdzmy Uruk z¢bami niczym pora!

5 Antynomiczna grupg, omowiona nizej, bedzie tworzyt ,,pies bezuzyteczny”.

6 Ze wzgledu na znaczna liczbg wariantow tekstowych poszczegolnych przystow (powyzsze
zachowalo si¢ akurat w jednej wersji) rezygnujemy w artykule z przywolywania ich, o ile nie
modyfikuja one sensu przystowia w sposob istotny. Odmienne lekcje odnotowuje Alster (1997).

7 0O jego popularnoéci $wiadczy¢ moze fakt, ze przystowie pojawia si¢ w kolekcjach trzykrotnie,
jako SP 1.65, SP 2.118 oraz UET 6/2 221 (z kolekcji z Ur). Podobne w wymowie jest tez jedno
z przystow z tabliczki z Genewy (rev. 1 9; Klein 2014, s. 276, 283): ,,Kiedy [nie ma] psa, lis [sieje]
zniszczenie” (sum. ur-gir;s lfa-ba-galy’-la] / kas-a hul m[u’-un-gu-ul’-e].

8 Kulaba poczatkowo byta odrgbnym o$rodkiem kultowym, z czasem stala si¢ dzielnica §wiatynna
w granicach miasta Uruk.
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Zalozmy Kulab¢ na nasze stopy niczym buty!”

Zanim zblizyli si¢ do miasta na odlegtos¢ 600 nindan®,
z miasta zaszczekal pies.

[Lis:] ,,Geme-Tummal! Geme-Tummal!

Chodz ze mng do twojej siedziby!

Z1o szczeka w mieScie”19.

Ztem dla negatywnej postaci lisa jest oczywiscie stojacy na strazy pies, nie dopusz-
czajacy do miasta zla rzeczywistego. Przeciwna zreszta sytuacja bytaby czym$ nienatu-
ralnym (SP 8 Sec. B 11):

Gazela jest nieuwazna, pies nie stoi na strazy.
Sum. mas-da;z igi nu-la, ur igi nu-galy-la.

Jako Ze najgorszy wrog psa-straznika nie ma szansy zwyci¢zy¢ w tym sporze, cze$¢
przystow ukazuje ich relacj¢ jako nieustanng pogon i ucieczke:

Gonigcy pies nienawidzi lisa (SP 5.80).
Sum. ur sar-ra kfas] hul a-ab-gig.
(Transliteracja i ttumaczenie wedtug Sovegjartdo 2021, s. 98.)

Co zrobi pies w sprawie tego, co zrobit lis? (SP 8 Sec. B 32)
Sum. kas a-na-am;z al-ak-a / ur-gir;s-re a-na-ams / mu-un-Si-ib-ak-des.

Lis nie zostaje pokonany w jakims$ rozstrzygajacym pojedynku — przewaga psa prze-
jawia sie raczej tym, ze lisowi nie udaje si¢ osiggnaé swojego celu. Nie zostaje ztapany,
lecz nieustanne czuwanie i praca psa sprawiajg, ze sam lis musi tez trzymac si¢ na bacz-
nosci, bo jego poczynania nie pozostang bez odzewu. Podobnie w bajce SP 8 Sec. B 28:

Lis mowi do kozy:

,,Pozwol, ze potoz¢ moje buty w twoim domu”.

[Koza:] ,,Gdy przyjdzie pies, powiesz¢ je na kotku”.
[Lis:] ,Jesli w takim razie pies mieszka w twoim domu,
przynie$§ mi moje buty.

Nie powinienem spedzaé¢ tu nocy”!l.

Lis wie, ze za wszelka cene musi unika¢ spotkania z psem, ktory jako straznik bez-
wzgledny 1 nieustgpliwy nie zaprzestanie gonitwy, poki zagrozenie nie zniknie z zasiggu
jego wzroku. Podobnie w kolejnej opowiesci (SP 8 Sec. B 29) lis zaszywa si¢ w swojej

9 1 nindan réowny byt 12 tokciom (kus;), czyli ok. 6 metrom (Powell 1987-90, s. 459, 463-4).

10 Sum. kas-a-a dam-a-ni an-na-ab-be, / gay-nu unugh’ garas*@-gin; zu, ga-ams-gaz-e-en-des-en /
kul-abai kSe-sir,-gin; giriz-me-a ga-amsz-ma-ab-sige-ge ;~en-des-en / iri-Se3 60 x 10 ninda-us; nu-tegs-
a-ba / iri-da ur-re Seg;; ams-da-gi,giy/ gemey-tum-ma-alki geme-tum-ma-alki / dury-zu-Se3 gar-nam-
ma-da / irik-da nig,-hul-e Seg;; am;-da-gi, giy

I Sum. kas-a uds-des-Se; an-na-ab-be, / *Se-sir,-gu; e,-zu-a ga-mu-ni-iby-gar / du-uz-da ur-gir -
ra-ka §8gag-ta ga-mu-ni-ib,-la, / tukum-bi ur-gir;s-re ey-zu-a urs-ra-Sez an-tily / ¥Se-siry-gu;9 DU-uj
/ gig na-an-sa,-e-en-e-se.
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norze, mowiac do czekajacego przy wyjsciu psa, ze nie zamierza wyjs¢, tak dhugo jak
tamten waruje:

Lis skryt si¢ u podstawy ciernistego drzewa.

[Pies:] ,,No dalej, wychodZ stamtad! Czy on nie wie, jak wyj$¢?
Jak tam wszedles?”

[Lis:] ,,Tak dlugo jak bedziesz mnie gonit,

bede tu siedzial”!12.

Pies tez oczywiscie nie moze odstapi¢, dopoki nie rozprawi si¢ z ukrytym intruzem.
Oboje pozostaja w nieco humorystycznym impasie, poniewaz zaden z nich nie moze si¢
ruszy¢ z miejsca, co chyba najdobitniej obrazuje relacje psa i lisa — dwoch przeciwnych
sobie sil, ktore nie moga si¢ nawzajem zniesc.

Lis nie jest rzecz jasna jedynym przeciwnikiem psa. Jest nim kazdy, kto usiluje naru-
szy¢ obszar, nad ktoérym sprawuje kontrolg¢ — czy to miasto, czy podwodrko. Szczegdlnie
uciazliwy moze by¢ pies podworkowy dla nieznajomego goscia:

Pies nie pozwala mi usigé¢ w domu jego pana. (SP 5.79)
Sum. ur-gir;s-re e, lugal-la-na-ka nu-dur,-ru-un

Z perspektywy wlasciciela taki pies wypehia jednak swoja role znakomicie, ale sila
rzeczy cierpig takze ci odwiedzajacy, ktorzy nie maja ztych intencji.

PIES-PRZYJACIEL

Wezytujac si¢ w kolejne przystowia, dostrzec mozna, ze nie tylko ze wzgledu na
uzyteczno$¢ pies byt mity Sumerom. Wyrazem zwyczajnego i bezinteresownego przy-
wigzania do ukochanego zwierzgcia moze by¢ np. SP 5.83:

Pies poznaje cztowieka, ktéry go kocha:

pies jest sedzia, a jego ogon jest jak wozny sadowy.
Sum. ur-gir;s-re lu, ki-ag,-bi mu-un-zu /

ur di-kud-dam kun-bi maskim [ak].

Zanim jeszcze sam pies zda sobie sprawe, ze jest przyjaznie nastawiony do danego
czlowieka, zdradza go ogon, ktory jest niczym urzednik badajacy sprawe zanim zostanie
whniesiona do sadu (Alster 1997, s. 406). Pies jest tu niczym wigcej, jak tylko wiernym
towarzyszem cztowieka. Na te mito$¢ zwierzecia trzeba sobie jednak zastuzyé, co poka-
zuje SP 5.97:

Pies, z ktorym si¢ bawisz (Pies, ktorego dobrze traktujesz),
staje si¢ szczeniakiem.
Sum. ur sago-ga ur-tur-Sez ba-an-kury

12 Sum. kas-a dur, $5kisay-Se; in-kurg-ma / gaynu edrim-ta ed,-de; nu-ub-zu / gu, e-ta a-na-
giny-nam iz-kurg-re-en / en-na-me-Sez-ams na-an-sar-sar / al-tus-en-e-se.
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Pies, z ktorym cztowiek bedzie si¢ obchodzi¢ nalezycie, stanie si¢ wesoty, skory do
zabawy 1 przyjacielski. Nietrudno wyobrazi¢ sobie, ze przystowie to, o ile byto rzeczywi-
Scie przystowiem sensu stricto, moglo mie¢ szersze zastosowanie, bo i cztowiek dobrze
traktowany, mogt sie odptaci¢ tagodnoscig. Kontrast miedzy potencjalnie niebezpiecznym
dorostym psem a niegroznym szczeniakiem jest tez widoczny w kolejnym powiedzeniu:

Kontrolujcie psa, kochajcie szczeniaka! (SP 5.94)
Sum. ur-gir;s-re gu, gid,-gid,-ab-zey-en / ur-tur ki ag,-ab-ze,-en

Mimo ze SP 5.83 oraz SP 5.97 przekonuja nas o ogolnej i powszechnej przyjaciel-
skos$ci psa, powyzszy przyklad zaweza to juz jedynie do mtodych, sugerujac, iz dojrzaty
osobnik moze stanowi¢ zagrozenie, jesli nie bedzie odpowiednio pilnowany. Do sprzecz-
no$ci miedzy przystowiami nie nalezy oczywiscie przywiazywaé zbyt duzej wagi, jako
Ze s3 one przewaznie nastepstwem zlania réznych tradycji i pojawiaja si¢ w odmiennych
kontekstach. Zatem nie powinien zaskakiwac fragment SP 5.10813, przedstawiajacy postaé
madrego, przemyslnego psa, ktory jest w stanie uwolni¢ si¢ z tancucha po tym, jak
nauczyt si¢ by¢ uwaznym!4. By¢ moze pies ma by¢ tu jedynie wzorem okreslonej postawy
1 uswiadamia¢ mlodszym zalety rozwaznego postgpowania i uczenia si¢ od starszych?
Trudno jest niestety o konteks$cie uzycia wiekszos$ci przystow napisa¢ cokolwiek pewnego.

PIES-FATUM

Polska frazeologia zdecydowanie chetniej podkresla negatywne cechy psa. W jezyku
sumeryjskim nie zawsze daje si¢ (nierzadko ze wzgledu na uszkodzenia tekstu) z catkowita
pewnoscia orzec, czy dany wizerunek jest pozytywny czy negatywny (nie jest to zreszta
alternatywa wykluczajaca) — pod wzgledem ilo§ciowym szala przechyla si¢ jednak na
korzys$¢ tego drugiego. Kolejna para przystéw positkujaca si¢ nieoczywista metafora psa
jako fatum, pozwala juz zauwazy¢ przejscie od obrazu psa jako kochanego i pomocnego
do ukazanego w mniej przychylnym $§wietle. SP 2.14 przekazuje, ze:

Los jest psem, ktory wlecze si¢ za cztowiekiem!S.
Sum. nam-tar ur-gir;s-ra-ams / egir-ra-na mu-un-DU.

Jak zauwazajg Klein i Sefati (2000, s. 52), przystowie jest przyktadem zamierzonej
aliteracji. Pies (ur-gir;s-ra) podaza zawsze za (egir-ra) za cztowiekiem. Podobnie jak
pies, ze swej istoty wierny i nieodstgpujacy czlowieka na krok, podaza za wlascicielem
wytrwale, dokadkolwiek by nie poszed!, tak i nieubtagane fatum, widmo wiasnej §mier-
telnosci i kruchos$ci zycia, ciggnie sie za cztowiekiem w kazdej chwili jego egzystencjil®.
Przeznaczenie moze, jak to zaraz zobaczymy, spas¢ calym ci¢zarem klesk:

13 Fragment jest uszkodzony, a jego interpretacja nie jest pewna. Alster nie podejmuje si¢ jego
ttumaczenia.

14 Koliduje to, jak pokazemy nizej, z grupa przystow przedstawiajacych psa jako nierozsadnego,
bezrozumnego.

15 Tylko jeden manuskrypt przekazuje lekcj¢ nam-tar (‘los’). Pozostale maja w tym miejscu
du-lum (‘trud, praca, ngdza’). Alster 1997, s. 49.

16 Jakkolwiek, na co wskazuje Breier (2014: 89), jest rowniez to przystowie wyrazem wiary
w lojalno$¢ 1 oddanie psa wobec cztowieka.
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Los jest psem, w kazdej chwili gotowym, by ugryz¢. (SP 2.11)17
Sum. nam-tar ur-ra-am; / zu, mu-un-da-an-kud (...).

Pies okazuje si¢ by¢ zwyczajnie grozny. Znika wizerunek psa-straznika, ktory odpedza
od cztowieka wszelkie zagrozenie — jest potencjalnym zagrozeniem sam w sobie. Przed
jego irracjonalnym i nieprzewidywalnym zachowaniem cztowiek zdaje si¢ nie mie¢ obrony.
Glownym przedmiotem zainteresowania autora jest tu oczywiscie los, nie samo zwierze,
cho¢ jego ,,natura” objawia si¢ tu tak czy inaczej, niejako mimochodem.

WSCIEKLY PIES

Przystow, ktore explicite ostrzegaja przed agresywnym zachowaniem psa, jest stosun-
kowo duzo. Ich bohaterem jest czesto ur-muy-da, tj. dostownie ‘wsciekty pies’. SP 2.116
czyni analogi¢ migdzy psem a wldcznia:

Pies si¢ porusza, widcznia si¢ porusza — takie same czynia szkody.
Sum. ur al-eds-de; &5sukur al-eds-dfes] ba-ni-ib-sig;,-ge

Ugryzienia psa rzeczywiscie musiaty by¢ czgsto $miertelne, zwlaszcza gdy byt nosi-
cielem nieuleczalnej do dzi§ wscieklizny. Dlatego nie dziwi to do$¢ radykalne porow-
nanie do broni, ktora spada znienacka na przeciwnika, zadajac gleboka rang. Podobnie
SP 4.17, odnoszac si¢ prawdopodobnie do psal8, przestrzega, ze nawet ulubiony pupil
moze okazaé si¢ niebezpieczny:

Twdj ulubiony [X] zaprawd¢ ugryzt.
Sum. [X] sago-ga-zu zu, hey-kud.

W uszkodzonym fragmencie SP 5 Vers. A 74 pies niewdzigcznie ugryzt czlowieka,
ktéry, jak si¢ zdaje, dopiero co uwolnit go z uwiezi (Alster 1997, s. 134).
W serii SP 5.99—-101, gtéwng role gra ur-muy,-da:

Niczym wsciekly pies probuje skalac¢ ksiezyc tapa.
Sum. ur-mu,-da-gim itig-a Su-pel bir-afg”']-ge.

Niczym wsciekty pies, ktory zakradt sie (by zaatakowac cztowieka pograzonego) w modli-
twie za niego.
Sum. ur-muy-da-gim <lu,>-a-ra-zu-ir/ni girs-ra-bi

Niczym wéciekly pies, gdy zostaje wciagniety do rzeki, szczeka ,,Zmace wodg!”1?
Sum. ur-muy-da-gim id,-da gid,-da-bia Su al-ak-en-e-se

17’ W drugiej, dopelniajacej czgsci przystowia los przyrownywany jest do przylegajacych do
ciala brudnych ubran. W innym przystowiu (SP 2.13) porownuje si¢ go takze do szalejacej burzy.

I8 Nie zachowato si¢ samo stowo ur. Sugeruje je Gordon (1957, s. 73).

19 W innym re¢kopisie istnieje alternatywna wersja tego przystowia: ur-mu,-da-gin; i,-da gidy-Se;
al-ak-e (,,Niczym wsciekly pies, ciagnie si¢ w strong rzeki”. Cohen 2023, s. 939). Trudno powiedzie¢,
dlaczego pies chory na wécieklizng miatby poszukiwac¢ rzeki, jesli chorobg t¢ charakteryzuje wodowstret.
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Seria przedstawia wedlug rekonstrukcji Yuhonga (2001, s. 42) trzy nastgpujace obra-
zy. Pierwszy fragment ukazuje wsciektego psa usitujacego ,,skala¢ ksigzyc”, co wedtug
badacza ma sugerowac, ze wszelka proba pogwalcenia $wigtosci przez glupca jest z gory
skazana na porazke. W drugim pies atakuje czlowieka, ktory wihasnie sie za niego modli,
nie rozpoznajac dobroci, jaka si¢ mu wyswiadcza. W trzecim szczeka na wode i odgraza
si¢ jej, po tym jak zostat do niej wrzucony, nie bedac jednak swiadomym niebezpieczen-
stwa, w ktérym si¢ znajduje i czekajacej go $Smierci przez utopienie. To obraz ,,upartego,
ztego cztowieka, ktory nie zamierza odmieni¢ swojego zachowania nawet w obliczu kary
$mierci czy wygnania” (Yuhong 2001, s. 42). Zaznacza tez Yuhong, ze topienie psOw
ze wscieklizng, czy po prostu agresywnych, moglo by¢ wowczas popularng metoda na
pozbycie si¢ ich. Okrutne postgpowanie ze wscieklymi zwierzgtami potwierdza¢ moze tez
SP 5.98, zalecajac: ,,[Jesli pies] szczeka jak wsciekly pies, wiasciciel powinien zaptacic¢
komus, zeby go oskorowat” (Yuhong 2001, s. 42).

Ten obraz zastanawiajaco kontrastuje z rola, jaka pies pemit u boku bogini Guli,
opiekunki medycyny, co najmniej od okresu Ur III (Tsouparopoulou 2020), o czym
$wiadczg liczne poswigcone jej posazki wotywne w ksztatcie psow, sktadane przez ludzi
jako podzieka za uleczenie (Charpin 2017, s. 33-34). Swiatynie Guli petnily w zasadzie
funkcje osrodkow leczniczych, w ktérych zatrudnione byly psy — miaty tam swoje budy
i zapewniano im pochowki — poniewaz Sumerowie wierzyli, ze lizanie rany przez psa,
a wilasciwie jego $lina (i potwierdzaja to wspotczesne badania) miata moc uzdrawiajaca
(Charpin 2017, s. 48-51). Nie powinno to wszystko jednak podwaza¢ §wiadectwa przy-
stow, a raczej uzmystawia¢ mozliwos$¢ naktadania si¢ na siebie odmiennych obrazoéw psa.

PIES-GLODOMOR

Pies swoim agresywnym zachowaniem wymusza tez niekiedy na cztowieku swoja
wolg, jak w SP 3.94 i SP 5.107, warczac i szczekajac dopoty, dopoki nie dostanie kaska:

Pies, jesli nie da si¢ mu (czego$ do jedzenia), bedzie szczekal na wszystkie kobiety.
Sum. ur-e nu-mu-na-an-Sum, / munus-e munus-e guz al-dej,-des-e.

Jesli pies ciagle gryzie, (wrzu¢ mu) kawatek chleba do pyska.
Sum. ur-gir;s-re zu, mu-ra-ra / ninda-par-ra, ka-ga;na.
(Transliteracja i ttumaczenie czgSciowo za: Cohen 2023, s. 1079)

Psa mozna zatem okielzna¢, jesli wykorzysta si¢ jego nieposkromione obzarstwo,
ktére rowniez bylo mu przypisywane w przystowiach?0., Podmiot méwigcy w SP 3.115
skarzy si¢ z kolei, ze w jego domu pies dostaje wigcej pozywienia, a on sam musi
gtodowac (Alster 1997, s. 38):

Przez caly dzien moj przydziat jedzenia jest (mi) zabierany, moje serce [...]
Pies zaspokoil tu swoj gtod (...)

Sum. ud gid,-da kurumg-gu,;y bur;,-ra sag,;gu;y [X] [X] /

ur-gir, s mu-un-di-ni-ib-si’ (...).

20 O zartocznosci psa traktuje tez uszkodzony passus SP 2.110, moéwiacy najprawdopodobniej
o tym, ze pies jest na tyle zarloczny, ze nie jest w stanie zostawi¢ sobie jedzenia na pozniej (Alster
1997, s. 372) oraz zapewne SP 2.111 oraz SP 1.20, w ktérym pies wyjada przygotowany przez
ludzi positek.
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Zapewne takze w tym wypadku folgowanie nadmiernemu apetytowi psa byto wynikiem
jego agresywnej natarczywos$ci. Przed pobtazliwo$cig przestrzega wedlug interpretacji
Alstera (1997, s. 405) SP 5.75, ktory sugeruje, by nie dawa¢ psu kosci, bo moze staé
si¢ zbyt chciwy:

Nie powinnismy rzucac¢ kosci psu.
Sum. ur-gir;s-re giris-par-ra, nam-ba-an-sig;,-ge-desz-en.

Okazuje si¢ tez, ze chciwos$¢ psa szkodzi jemu samemu:

Pies, gryzac kos¢, przemawia do swojego odbytu: ,,To ci¢ zaboli!”2!
Sum. ur giriz-par-fa, al-tukury’-re / gu-du-ni an-na-ab-be, /

a-ra-[a]b-gi[g]-[g]a-[(X)]-e-Se.

Mimo zZe pies ma tu pelng §wiadomos$¢, ze zjedzenie kosci zaszkodzi mu, decyduje
si¢ na ich konsumpcje, pokonany przez swoja zartoczno$¢. Zabawna opozycj¢ stanowi
posta¢ psa z SP 5.116, ktory po zjawieniu si¢ na uczcie i zobaczeniu ko$ci, dumnie
wyszedl, méwigc:

(...) Tam, dokad ide, dostane wigcej jedzenia!
Sum. [ki al-du-ujn-na-a dirig ne-e al-gu,-e-en-e-se'.

Fragment ten nieoczekiwanie miesza zamitowanie psa do zywno$ci z niecharaktery-
styczna dla niego wyniostoscia i kaprys$noscia.

BEZMYSLNY SZKODNIK

Dalsza lektura zachowanych zbioréw przystow kaze tez doda¢ do katalogu stereoty-
powych obrazéow psa wizerunek szkodnika:

Podczas gdy wot orze, pies niszczy bruzdy. (SP 2.91)
Sum. gud-de; al-ur;;-ru ur-re sur; an-tag

Pies kowala nie mogt przewréci¢ kowadta, przewrocit wige garnek z wodg. (SP 2.112)
Sum. ur simug-ke, "“Su-minz-e nu-mu-un-zigs / pisag,-dug-a i-im-zigs.

Psa tym razem przedstawia si¢ jako tego, ktory niszczy cigzka prace pozyteczne-
go wolu. W tym wypadku wydaje si¢ to robi¢ przypadkiem, nie ze ztej woli, lecz
ze wzgledu na przypisywany mu takze brak rozsadku. Drugi przyktad jak gdyby rozszerza
interpretacje¢ zachowania psa, sugerujac, iz jego niszczycielskie dziatanie jest wyrazem
ztosliwos$cei, cho¢ wyrazne jest, ze kryje si¢ tu oskarzenie o niezdarnos$¢. Pies niezdarny
nie jest jedynie psem, ktory dokonuje przypadkowych szkédd, ale tez psem, ktéry nie
jest w stanie wykonywa¢ powierzonych mu obowigzkéw i spelniaé swojej zasadniczej
funkcji, tj. obronnej, o czym wydaje si¢ opowiada¢ SP 5.56:

21 Efekt humorystyczny byt tu niewatpliwie zamierzony, co przypomina ponownie, ze kolekcje
przystow moga zawiera¢ zwyczajne zarty.
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Kiedy lew (przyszedt) do zagrody, pies nosit wetniang smycz.
Sum. ud ur-mah-e e,-turs-Ses / ur-gir;s-re es, siki sur-ra iz-mur .

Wedtug Alstera (1997, s. 403) przedstawione nieporadne zwierze zaplatato si¢ w owcza
welng, przez co zawiodto i nie obronito owiec przed atakiem lwa. Wida¢ w tym przyktadzie,
7e wcigz te dwie przeciwne sobie strony wizerunku psa — pomocnego straznika z jednej
strony, agresywnego szkodnika z drugiej — Scieraja si¢ ze sobg i funkcjonujg mimo wszystko
wspotbieznie 1 dopetniajaco, wypelniajac potrzeby na rozne konteksty potencjalnego uzycia.

Antynomig stereotypowego psa, ktoéry wiernie podaza za czlowiekiem, wykonujac
jego polecenia, jest bohater SP 5.81 oraz SP 5.92:

Pies rozumie ,,Wez!”, nie rozumie ,,Zostaw!”

Sum. ur-gir;s-re Su tegs-ba-ab mu-un-zu / ga,-ga, nu-un-zu.

Niczym pies, nienawidzi si¢ plaszczyc.
Sum. ur-gir;s-gin; ki za-za hul a-[ab]-gig.

Przedstawione tu zwierzeta okazuja si¢ mie¢ wiasng wole, pokazuja swoja niezaleznosé
od cztowieka. Szczegolnie w pierwszym przystowiu wyrazna jest antropocentryczna opty-
ka, w ktorej ulegtos¢ jest cecha pozadana, a pies, ktory nie reaguje na ludzka komende
nie moze by¢ ,,dobrym” psem. Drugie wydaje si¢ juz nieco osobliwym pordéwnaniem,
jako ze sktonnos$¢ do stawiania oporu jest rzadko pojawiajaca si¢ cechg. Podobne wnio-
ski ptyna tez, jesli poprawnie zostal ten fragment odczytany, z SP 2.108, méwiacym
o cztowieku, ktory upodobat sobie inteligentne i niezalezne psy i jest z tego powodu
cztowiekiem niegodziwym (Alster 1997, s. 372):

(Jesli) pies (jest) inteligentny i o dzikim spojrzeniu, (to jego) czlowiek nie ma wstydu.
Sum. ur galam-galam igi-kal lu, tes,-nu-tuku-ams.

Jesli zatem spryt u psa nie jest mile widziany, nie dziwi kolejna grupa przystow
przedstawiajaca go jako nierozumnego, w réznych politowania godnych sytuacjach.

Nie w pelni zrozumiata anegdota w SP 5.102 opowiada o psie, ktory probowal zakrasé
sie do magazynu po zywno$¢, lecz zostal pobity i przepedzony. Nie wiedzac, co go
spotkato, poradzit si¢ swego ogona i postanowil wroci¢ do magazynu, gdzie czekato
go znéw to samo traktowanie, co nadal jednak nie sprawilo, ze udalo mu si¢ potaczyé
przyczyne ze skutkiem. Kuriozalnego ,,psa na dachu” (SP 5.109) proponuje Alster (1997,
s. 409) poréwnac z tradycja grecka.

Pies wspial si¢ na dach.
Sum. ur-gir;s urs-ra-Se; mu-un-eds.

W jednej z bajek Babriosa wystepuje ,,0siot na dachu”, ktéry wdrapuje si¢ na budynek,
widzac uprzednio, jak jego pan cieszyt si¢ na widok malpy na dachu. Po zej$ciu jednak
dostaje baty od swojego wilasciciela (Gibbs 2002, s. 294). Trudno stwierdzié, czy te¢
sama role petnit pies, niewatpliwie jednak nie znalazt si¢ w miejscu, w ktorym powinien.
Podobnie tez zwierz¢ w UET 6/2 270 mysli, ze przewoznik pozwoli mu przeprawié si¢
na drugg strong¢ rzeki, cho¢ nie zamierza za to zaplacic:
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Pies nie ptaci za przeprawe promowa,

a mimo to klaszcze tapami w strone promu (tj. aby przywota¢ prom).
Sum. ur-gir;s ma,-addir-se; nig, na-me nu-mu-un-sum, /

usz giSmay-addir-ra Su am;-sig;-sigs-ge.

Groteskowy juz wrecz jest pies w SP 2.117:

Pies lize swoj pomarszczony penis.
Sum. ur-gir;s gis; biry-bi eme Subg-be,.

Wyjatkowo w tym wypadku mozliwe jest okreslenie kontekstu uzycia, poniewaz fraza
ta zostala wykorzystana w kompozycji Ojciec i jego niepostuszny syn, skad wywnio-
skowa¢ daje si¢, ze tymi stowami okresla si¢ czlowieka bez manier i oglady (Sjoberg
1973: 113, 119; Alster 1997: 373). Inny ciekawy przypadek stanowi SP 5.77, w ktorym
pies wchodzi do tawerny z zamknigtymi oczami, narzekajac, ze nic nie widzi, po czym
wpada na pomyst by jednak otworzy¢ oczy?2:

Pies wchodzi do tawerny (i méwi):

,Nic nie widzg!” (dost. ‘nie mam oka otwartego na nic’)
,Moze jednak otworze (tj. oko)”.

Sum. ur-gir;s-re es,-dam-Ses in-kurg-ma /

nig, na-me igi nu-mu-un-dug/

ne-en gal, taka,-en-e-se.

Glupota psa jest tu jednak tylko przygodna, poniewaz fragment, co stanowi o jego
wyjatkowosci, ma by¢ przede wszystkim jezykowym zartem. Podobna sytuacja wyste-
puje w SP 5.76:

Dla psa sen/czarna koza oznacza przyjemnosc¢/strach.
Sum. ur-gir;s mas,-gis muds-ams.

Wykorzystana tu zostata by¢ moze dwuznacznos$¢ rzeczownika mas,-gis (Alster 1997,
s. 406; Klein i Sefati 2000, s. 30) oraz homofonia miedzy znakiem mud; i mud (Noegel
2021, s. 171). Oba jednak powyzsze przypadki, poniewaz nie sg przystowiami, a zwy-
czajnie zartami, nie dostarczaja wielu informacji na temat postrzegania psow, jako ze
postuguja si¢ nimi jedynie jako figurami.

PIESKIE ZYCIE

O ile dotad, katalogujac rézne aspekty ,,negatywnej” strony wizerunku psa, skupiatem
si¢ na jego wlasnych cechach, zauwazy¢ by tez nalezato, ze to sam pies moze staé si¢
ofiara nieszczescia. Ta ,,psia dola” to czesto bezdomnos¢:

22 Fragment ten, co uchodzi uwadze Alstera i pozniejszych badaczy, jest zartem jezykowym
opartym na dwuznaczno$ci czasownika ztozonego igi-dug (‘widzie¢’, lecz dostownie ‘otwiera¢ oko’).
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Niczym pies nie masz miejsca do spania. (SP 5.111)
Sum. ur-gin; ki-nu, nu-e-tuku.

Pies, ktory nie zna swojego domu. (SP 2.114)
Sum. ur ki-tus-bi nu-mu-zu-a.

Z brakiem wlasnego kata wiaza si¢ tez proby psa, by wtargnaé do czyjegos domu
(SP 2.109):

Weszacy pies, ktory wehodzi do wszystkich domow.
Sum. ur si-im-si-im ey-ey-a kuyku,.

Nie tylko brak dachu nad glowa, ale i niedozywienie przypada temu zwierzgciu
w udziale:

Pies zbiera kosci. (SP 5.115)
Sum. [ur-gir;s-re] giriz al-rigs-rigs-ge.

Powyzsza grupa przystow uzmystawia, ze nie zawsze mozliwe jest bezsporne okre-
$lenie charakteru emocji jaka podszyty jest obraz psa w danym przystowiu, poniewaz
— cho¢ odmalowuja te przystowia obraz nedzy i niedoli — wydaje si¢, ze podszyte sg
mimo wszystko (za wyjatkiem SP 2.109) wspotczuciem i zyczliwoscia.

SUKA

Osobnej uwagi wymaga ‘suka’ (nig), ktorej wizerunek w zbiorach przystow jest
odmienny. Jest wigc przede wszystkim kochajaca matka (SP 5.123), wyjatkowo agresywna
wobec obcych w momencie szczenienia si¢ (SP 5.120):

Tak mowi suka do swojego mtodego:

Czy to zolte czy pstre, i tak kocham moje dziecko.

Sum. [nig mas,]-Se; na-ab-bey,-a mi-ni-ib-sig;,-sig,-ge-en /
[mi-ni]-ib-guns-gunz-un dumu-gu,, ki ab-ag,-e-se.

Gryzie ludzi niczym szczenigca si¢ suka.
Sum. nig tud-da-gin; erin, zu, ab-kud-kud-de;.

Powszechnie doceniony byt wigc matczyny instynkt — zdolno$¢ do walki w obronie
potomstwa i bezwzgledne przywigzanie, w czym widziano zapewne wzor dla wszystkich
Iudzkich matek. Psia matka jest rowniez bohaterka serii SP 5.117—119, ktorej pierwsze
dwa przystowia mowia o negatywnym wplywie niedozywienia i ogdélnego jej ostabie-
nia w trakcie cigzy na szczeniaki (rodza si¢ wowczas bezzgbne lub Slepe). W ostatnim
przedstawia si¢ suke jako nauczycielke i przewodniczke swoich dzieci, pouczajaca, ze
nie nalezy jes¢ pozywienia stanowigcego ofiary pogrzebowe:

Suka powsciaga swoje mtode (moéwiac):
,Nie powinnyscie je$¢ ofiary pogrzebowej.
Zje ja ten, kto ja przyniost”.
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Sum. nig [du]mu-ne-ne sag-KES, mu-ak-e /
ninda ki-sig;p-ga na-an-gu,-un-ze,-en /
e-ne uz-um-deg lu, im-ma-gu,-e-se.

SP 5.121 przedstawia suke jako ulegta, co jest cecha pozadang rowniez u pospolitego
ur-gir s:

Niczym czyja$ suka, kroczysz za mezczyzna o ogolonej glowie.
Sum. [nfig luy-gin, eger sag sar-ra-ka al-du-un.

Niezwykle ciekawy jest natomiast SP 5.122, ktory uswiadamia, ze suka nalezaca do
skryby, podobnie jak i on, cieszy si¢ wigkszymi przywilejami. Zaskakujaco wiec udaje
si¢ za pomocg figury psa przeprowadzi¢ oryginalny komentarz spoteczny, odnoszacy sig¢
wlasciwie zar6wno do spotecznosci ludzkiej, jak 1 zwierzecej. Mniej zrozumialy wydaje
si¢ juz fragment SP 5.125, traktujacy o nadawaniu imienia schwytanej suce.

PODSUMOWANIE

Dokonane pogrupowanie tematyczne przystow nalezatoby uzna¢ za wstgpna i niepeina
probe zakre$lenia mozliwych przedstawien psa. Jest tak z kilku powodow. Po pierwsze
nie kazde przystowie (o ile jest przystowiem) wspominajace psa musi przyczyniaé si¢
do kreowania jego wizerunku, jako ze zaréwno 1) pies moze by¢ bezposrednio tematem
przystowia lub 2) przystowie moze odwotywac si¢ do jego cech stereotypowych w celu
objasnienia czyjego$ zachowania, jakiego$ zjawiska itp., jak i 3) moze by¢ to zwierze
jedynie figura uzyta ze wzgledu na powszechno$¢ wystepowania do celow niezwigza-
nych z charakterem psa. Tak si¢ np. dzieje w SP 3.104, w ktérym pewna zona skarzy
si¢ najwyrazniej na lenistwo swojego matzonka:

Skoro pies si¢ porusza, skoro waz2? si¢ porusza, to dlaczego moj maz nie?.

Dalej SP 5.78, SP 5.85 oraz SP 5.86 u§wiadamiaja zwyczajnie odrebnos$¢ wartosci Swiata
zwierzat i ludzi, zauwazajac, ze to co jest przyjemne dla psa (np. pozywienie w postaci
owczego thuszczu), niekoniecznie musi by¢ przyjemne dla czlowieka, a takze odnotowujac,
ze pies w przeciwienstwie do czlowieka nie jest w stanie usta¢ na kolyszacej si¢ todzi.
Z kolei UET 6/2 242 moéwi, ze kazdy maty pies bedzie kiedy$§ duzy — by¢é moze jest to
przystowie o znaczeniu podobnym, co: ,,Nie od razu Rzym zbudowano”.

We wszystkich tych przystowiach posta¢ psa mogtaby by¢ wlasciwie zastapiona jakas
inng bez szkody dla wymowy tekstu.

Ponadto w wielu przypadkach stan zachowania tekstu jest na tyle zty, ze nie pozwala
na uzyskanie koherentnej transliteracji. Uzyskanie jej zreszta nie musi tez zapewniac sen-
sownego thumaczenia, ktére moze by¢ zaburzone ztym odczytem znaku, czy nawet przy
dobrych odczytach hermetyczng i prostg sktadnig. Nierzadko problemem jest takze brak
kontekstu, ktory wymowe przystowia czyni enigmatyczng. Tak np. w SP 3.95 oraz SP 5.93

23 Alster dla wyrazenia me,-er proponuje ttumaczenie ‘skorpion’. ETCSL podaje ‘néz’. Stownik
Cohena (2023, s. 928) dla wyrazu mir podaje thumaczenie ‘waz’, co wydaje si¢ by¢ rozsadna propozycja
na zwierz¢, majace charakteryzowac¢ si¢ znaczng ruchliwoscia.
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trudno powiedzie¢, z jakiego powodu kobieta ,krzyczy jak zbity pies”. Nie wiadomo tez,
dlaczego pies w SP 5.112 nie posiada ogona. Zagadkowy jest w SP 5.14 obraz psa, ktory
szczeka na namydlonego wotu (dlaczego wot pokryty mydtem mialby wywotywaé agresje
u psa?). Niezrozumialy pozostaje takze dialog psa i osta ptywajacego w rzece, przekazany
w SP 5.42 1 UET 6/2 315. Mimo wszystko wydaje si¢, ze nie bedzie duzym naduzyciem
przyzna¢ psu w sumeryjskich kolekcjach przystéw pewnych okre§lonych, powtarzajacych
si¢ cech, ktore staralem si¢ wyodrebni¢ w powyzszych dociekaniach. Pies wystgpowac
moze zarowno jako posta¢ jednoznacznie pozytywna i jako antybohater czy ,,czarny cha-
rakter”. Czgsto tez nie da si¢ jego roli uchwyci¢ jednoznacznie, co jest zwigzane ze znaczng
topicznos$cia tego zwierzgeia w kulturze, a w efekcie jego wysoka zdolnoscia do petnienia
odmiennych funkcji i przyjmowania rozmaitych atrybutéw. Dobry pies jest wigc zasadni-
czo psem-straznikiem. Pelni funkcje obronng, przewaznie w starciu z podstgpnym lisem,
chronigc owce, miasto czy prywatne domostwo. Pies nie musi zreszta wykonywacé tej
pracy, by zashuzy¢ na pozytywny obraz — wystarczy, ze zachowuje si¢ przyjacielsko i jest
skory do zabawy. Sumerowie dostrzegali tak samo jego zte cechy. Wytykali mu niepo-
skromiong zartoczno$¢, zarzucali niepostuszenstwo, sktonnosci destrukcyjne czy zwyczajna
ghupote. Pies jako potencjalny nosiciel wscieklizny bez watpienia napawal tez strachem,
co poskutkowato dos¢ obszerna serig przystéw o psach agresywnych. Psy bezdomne nato-
miast musialy wzbudza¢ wspoétczucie, co zaswiadczaja przystowia o psie pokrzywdzonym
przez los. Inaczej za$ postrzegano suki — byly matkami troszczacymi si¢ o swoje miode
i skfonnymi walczy¢ o ich dobrostan. Trzeba wciaz jednak pamigtaé, co juz zaznaczytem,
ze w niektorych aspektach taki obraz psa nalezaloby skorygowac, a by¢ moze nawet uzu-
pemi¢ o kolejny zestaw cech.
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ABSTRACT: The Travels of Marco Polo, arguably the most famous travelogue of the
European Middle Ages, contains numerous descriptions of lands of Asia and Africa
unknown to its author. This paper attempts to categorize and analyze various types of
terrae incognitae and their descriptions by the Venetian traveler, taking into account
what sources of information he used and how he interpreted them.

Naturally, Polo’s knowledge of distant and unknown lands is much more biased and
susceptible to mythologization than that of the lands he visited. However, the occurrence
of such distortions is the result of complex relationships between the distance to the
unknown land, the ‘authority” and quality of the sources of Polo’s information, his own
beliefs and prejudices, as well as the narrative style of the text’s somewhat obscure
co-author, i.e. Rustichello da Pisa.

I argue that the often biased descriptions of unknown lands in the text not only prove
helpful in assessing Polo’s sources of information and his ability to analyze them, but
also, somewhat paradoxically, reveal his broad cognitive horizon.

KEYWORDS: Marco Polo, terra incognita, Asia, Africa, travelogs, Middle Ages, geography

WSTEP

Nawet dzi$, po ponad siedmiu wiekach od swojego powstania w latach 1296-1299,
Opisanie swiata Marco Polo (1254—-1324) zaskakuje swoim rozmachem. Kupiec i podréz-
nik wenecki opisat ponad dwiescie krain geograficznych, organizméw panstwowych
oraz miast rozsianych po Azji i Afryce. Zakres geograficzny dzieta jest wiec niezwykle
szeroki i pod wzglgdem zasobu zawartych w nim informacji nie znajduje konkurencji
w tworczosci podroznikéw europejskich az do XVI w. Objetos¢ tekstu wynika przede
wszystkim z faktu, ze zawiera on informacje zebrane podczas dwoch wypraw do Azji,
ktoére odbyli najpierw Niccolo i Maffeo Polo, czyli ojciec i stryj podréznika, a nastepnie
takze Marco w ich towarzystwie. Lacznie trwaly one okoto 40 lat — pierwsza z nich
miata miejsce w latach 1253/4-1269, a druga w latach 1271-1295 (Lewicki, s. 16-24).
Po wielu wiekach dyskusji dotyczacej autentyczno$ci pobytu autora w Azji, obecnie
kwestia ta raczej nie budzi watpliwosci badaczy (Rong 2015; Vogel 2013).

Opisanie swiata powstalo w specyficznych okolicznosciach, ktore miaty wplyw na
warstwe informacyjng i styl dzieta. Polo najprawdopodobniej zrelacjonowat swoje podroze
Rustichellowi z Pizy, kompilatorowi popularnych wéwczas romansow rycerskich (w tym
arturianskich), podczas gdy obaj przebywali w genuenskim wigzieniu w latach 1298—-1299.
Wiele fragmentow tekstu nosi $lady piora Rustichella, ktory we wlasnym stylu ubarwial
opowiesci Polo. Dzieto zyskato przez to forme gawedy, w ktdrej jednym z elementow
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uatrakcyjniajacych narracje staty si¢ opisy ziem nieznanych, czesto owianych legenda!
lub zmitologizowanych?.

Dodatkowo, Opisanie swiata jest tekstem wybidrczym, ktory nie ujmuje geografii
1 historii stabo znanych w 6wczesnej Europie obszarow Azji i Afryki w sposéb systema-
tyczny czy caloéciowy (Strzelezyk 1993, s. 12-21). Fragmenty zawierajace zdawkowe,
szablonowe informacje o zwiedzanych miastach i krainach (Polo, s. 284, 304-305 i in.)
przeplatane sg rozbudowanymi i szczegétowymi opisami wybranych miejsc, o ktérych
autor ma znacznie wigcej informacji. Nie ulega watpliwosci, ze podczas podroézy Polo
prowadzit notatki, o czym sam wspomina (s. 82, 93), a szczegdtowos¢ niektorych opisow
i legend wskazuje, ze zapiski te byly bardzo rozbudowane’. Wydaje si¢ takze praw-
dopodobne, ze autor korzystal z notatek swojego ojca z pierwszej podrézy w latach
1253/4-1269. Swiadczylyby o tym rozbudowane anegdoty zwiazane z kilkoma miastami,
ktore ogladali zapewne jedynie ojciec i stryj Marco*.

Niezwykle istotna jest kwestia odtworzenia zrodet, z ktorych podroznik czerpat infor-
macje, a na podstawie ktorych powstat tekst Opisania swiata, w tym opisy ziemi nieznanej.
Podobnie jak dla wielu 6wczesnych autordéw, wliczajac w to podroznikow takich jak di
Piano Carpini (Carpini, s. 116—117) czy Odoric z Pordenone (Yule, s. 7), rozstrzygajacym
dowodem rzetelnosci opowiesci byto dla Polo wtasne doswiadczenie (Pomian, s. 36, 86,
213). Informacja zastyszana, nawet jesli pochodzita z godnego zaufania zrédta, nie byta
az tak wiarygodna. Prowadzito to Polo (i Rustichella) do zapewnienia, ze roznice migdzy
tymi dwoma sposobami pozyskiwania informacji bg¢da uwzglednione w narracji, ktora
przedstawi ,,rzeczy widziane jako widziane, a styszane jako zastyszane” (Polo, s. 81).
Niestety zapewnienie to zostato zrealizowane jedynie w niewielkim stopniu, przez co
ustalenie zrodet, z ktorych pochodzity informacje o poszczegolnych obszarach jest trudne.

Celem niniejszej analizy jest zbadanie, w jaki sposdb Polo opisywat obszary Azji i Afry-
ki, ktérych osobiscie nie ,,doswiadczylt™> oraz jakie czynniki wplywaty na wiarygodnosé¢
i cechy ich opisow — uwzgledniajac przy tym wybiorczosé i relacyjny charakter Opisania
Swiata, oraz sposoby pozyskiwania informacji przez podréznika.

ZAKRES ZIEMI NIEZNANEJ

Opisy ziemi nieznanej, czyli obszaréw, na temat ktérych autor nie miat informacji
ex visione, stanowia okoto jednej piatej wszystkich relacji zawartych w Opisaniu Swiata.
Wyznaczenie jej dokladnego zakresu nie jest jednak latwym zadaniem, poniewaz, jak
wspomniano, Polo nie wywigzatl si¢ z obietnicy wyznaczenia granic migdzy doswiad-
czonym a zaslyszanym. W tej sytuacji pomocna moze okazaé si¢ rekonstrukcja szlakow,
po ktoérych poruszat si¢ Polo. Ponizsze cztery szlaki (itineraria) mozna traktowaé jako
szkielet catego tekstu:

I' Za legende uznajemy oparta na zbiorowych wyobrazeniach opowie$¢ o konkretnym wydarzeniu,
zjawisku lub postaci, czgsto zawierajaca elementy fantastyczne (Olszewska-Dyoniziak, s. 248), taka
jak np. historia Starca z Gor (Polo, s. 132-136) czy przypowiesci o Ksigdzu Janie (s. 248) i Krolu
Ztotym (s. 248-250).

2 Za mit uznajemy falszywe, czgsto ubarwione fantastycznymi szczegétami przekonanie o istnieniu
lub naturze zjawisk, na ktorych temat brakuje rzetelnej wiedzy (Tuan, s. 113).

3 Zob. np. legendg o zyciu Buddy, przytoczona przez Polo rzetelnie i szczegétowo (Polo, s. 373-375).

4 Chodzi tu gtéwnie o duze miasta na pétnoc od szlaku, ktorym Marco mogt dotrze¢ do Chin,
np. Samarkandg (Polo, s. 145-146), czy Karakorum (s. 158-159).

5 Postuguj¢ si¢ tym terminem za Grzegorzem Mysliwskim (s. 173 i in.).
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(I) PODROZ DO LETNIEJ REZYDENCJI WIELKIEGO CHANA W SHANGDU (,,SZANDU”)

Pierwsza podroz, ktora odbyt Marco razem ze swoim ojcem Niccolo oraz stryjem Maffeo,
jest stosunkowo fatwa do odtworzenia w ogdlnych zarysach, cho¢ niektore miejscowosci
odwiedzone jakoby w drodze do Chin prawdopodobnie byly zwiedzane przez Polow dopiero
w czasie powrotu do Europy. Polowie wyruszyli z Ormianskiego Krolestwa Cylicji (,,Armenii
Matej”) przez panstwo Seldzukéw w Azji Mniejszej (,, Turkomania”), Erzincan (,,Wielka
Armeni¢”), Mosul, Bagdad (,,Baldak”) i Basr¢, morzem do Ormuzu (jak sugeruje Roux,
ryc. 15) lub dotarli do tego portu przez Tebriz (,,Tauris”), Sawe (,,Sawa”), Jazd, Kerman
1 Kamadin (,,Kamadi”). W Ormuzie by¢ moze dowiedzieli si¢ o wojnie, ktora toczyla si¢
w poludniowych Chinach, przez co tamtejsze porty pozostawaly zamknigte. Postanowili
wigc wyruszy¢ ladem — udali si¢ z powrotem przez Kerman, Balch (,,Balk”), Badachszan
(,,Badaszan”), Pamir, Kaszgar (,,Kaskar”), Shache (,,Jarkan”, ,Jarkant”), Hotan (,,Kotan”),
przez pustyni¢ Takla Makan do Shanshan (,,Saczu”), Hami (,,Kamul”) i znéw poludniowa
odnoga Jedwabnego Szlaku przez Lanzhou (,,Erdzul”) do Shangdu.

Terrae incognitae pojawiaja si¢ sporadycznie pomiedzy opisami odwiedzanych
miejsc i najczeéciej obejmuja niedalekie geograficznie rejony: Gruzje (,,Zorzania”; Polo,
s. 107-109), Samarkandg (s. 145-146), Karakorum (s. 158—159) i Mandzuri¢ (,,Bargu”;
s. 170-171) wraz z przylegajacymi wyspami. Rzadko pojawiaja si¢ obszary odlegte,
otoczone mgly tajemniczo$ci (np. legenda o Starcu z Gor, s. 132-136).

(IT) POoDROZ DO MJANMY (,,KRAJ MIEN") PRZEZ XI’AN (,,SANJANFU”)

Drugie itinerarium, gtdéwnie z podrézy po Chinach, rozpoczyna si¢ na poludnie
od Pekinu i obejmuje opisy: Zhuozhou (,,Dzodzu”), Taiyuan (,,Tajan”), rzeki Huanghe
(,,Karamoran”), miast Xi’an (tu: ,,Kendzanfu”) i Chengdu (,,Sindufu”), pogranicza Tybetu
i Yunnanu (,,Tebet”), Dali (,,Karadzan”), kraju ludu Jinchi (,,Zardandan”) oraz Mjanmy
1 miasta Pagan (,,Mien”). Prawdopodobnie droga powrotna wiodla inng trasg, migdzy
innymi przez prowincj¢ Guizhou (,,Kujdzu”; s. 280-282).

Terrae incognitae opisywane sa w potudniowych rejonach tego szlaku. Jedynie Mjanma
wydaje si¢ by¢ otoczona terenami, ktorych Polo nie ogladal. Sa to: Bengal (,,Bangala”;
s. 277), péinocno-zachodni Tonkin (,,Kaudzigu”; s. 278) oraz krainy potozone w potu-
dniowym Yunnanie (,,Aniu”, ,,Toloman”; s. 279-280).

(III) PobrOZ z PEKINU DO HANGZHOU (,,KINSAJ”) I DALEJ DO KANTONU (,,ZAJTON”)

Trzecia, najdoktadniej opracowana przez Wenecjanina podr6z, obejmuje szereg miast
Chin w prowincjach Hebei, Shangong, Jiangsu, Zhejiang, Fujian i Guangdong — od Zhu-
ozhou do Kantonu. Ziemia nieznana pojawia si¢ w tym itinerarium najrzadziej. Rozcigga
si¢ glownie w gornym dorzeczu Jangey (,,Kiansuj”; s. 300-302) oraz w opowiesciach
o mongolskim podboju dawnego cesarstwa Song (,,Mandzi”; s. 291-294).

Sprawozdania z tej podrozy sa dokladne, a opisy bardzo szablonowe. Wyjatkiem
sa doktadne relacje z wielkich miast — Hangzhou, Fujian i Kantonu. Polo do$¢ czesto
zapewnia, ze obszary te widziat.
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(IV) PoDROZ MORSKA zZ KANTONU DO OrRMUZU (,,KURMOS™) PRZEZ INDIE

Zupehnie inaczej przedstawia si¢ czwarte, najciekawsze itinerarium. Obejmuje ono
podr6z morska z Kantonu do Ormuzu. Opis ten zapewne taczy podrdz autora z Chin
do Indii oraz jego powrotna wyprawe z Azji do Wenecji. Polowie wyptywaja z Kantonu
1 kieruja si¢ wzdhuz wybrzeza Morza Poludniowochinskiego (,,Morze Czin”, tez: ,,Oceanne
Morze”) do Czampy (,,Czamba”), a pdzniej przez Ciesning Singapurska (wyspy ,,Pen-
tan” i ,,Malajur”) docierajg na Sumatre (,,Mata Dzawa”). Po pobycie na wyspie ruszaja
w kierunku Nikobaréw (,,Nekuweran”), po czym biora kurs na Cejlon (,,Sejlan”) i Indie,
ktére optywaja wzdluz wybrzeza Malabarskiego i potwyspu Kathijawar. Nastgpnie udaja
si¢ na zachdd do Ormuzu wzdhuz wybrzezy Beludzystanu (,,Kesmakoran™).

Czwarty szlak Polow biegnie przez najstabiej znane regiony geograficzne. Dlatego
stanowi podstawe do przytaczania opowiesci o licznych obszarach nieznanych. Co wig-
cej, terrae incognitae nie pojawiaja si¢ jedynie na obrzezach szlaku, jak miato to miejsce
w przypadku drogi do Chin, lecz takze w dalekiej odlegtosci od obszaréw do§wiadczonych
przez Polow. W ramach czwartego itinerarium Polo przytacza informacje o Japonii (,,Zipin-
gu”; s. 342-346), wyspach Indonezji (,,wyspy Morza Czin”; 346-348), Jawie (,,Dzawa”;
s. 350), Andamanach (,,Angaman”; s. 359-360), Sokotrze (,,Skotra”; s. 399-402), Pot-
wyspie Somalijskim i Madagaskarze (,,Mogdaszo”; s. 402-404), Zanzibarze (,,Zangibar”;
404-407), Etiopii (,,Abasz”; 407-411), Adenie (s. 411-413) i kilku miastach Poétwyspu
Arabskiego (s. 413-416).

Podziat na cztery szlaki nie obejmuje dtuzszych pobytow podréznika w Persji i Azji
Srodkowej. Przebywajac tam mogt on zdobywaé informacje gtéwnie o nieznanych kra-
inach otaczajgcych od potnocy tereny kontrolowane przez chandw, takich jak Syberia®,
Kraina Ciemnosci” (s. 442-443) czy Rus (s. 443-447).

WIARYGODNOSC OPISOW ZIEMI NIEZNANEJ

Najwickszy wplyw na wiarygodnos$¢ opisu ziemi nieznanej maja dwa czynniki: odle-
glos¢ komunikacyjna’ od obszaru poznawanego ex auditu (Tuan, s. 66) oraz rodzaj
wykorzystanego zrodta informacji. Nie zaskakuje fakt, ze im dalej potozony jest nieznany
obszar, tym informacje o nim sg bardziej podatne na znieksztatcenia® i mitologizacje®.
Jednak dzigki sprawnej komunikacji i pomocy dobrze zorientowanych informatoréw nawet
dalekie terrae incognitae moga by¢ dos¢ dobrze poznane ex auditu. 1 odwrotnie — nawet
blisko potozona ziemia nieznana moze by¢ trudna do rzetelnego opisania, jesli komunikacja
z tym obszarem jest utrudniona lub gdy Polo korzysta z nierzetelnych Zrodet informacji.

W oparciu o odlegto$¢ komunikacyjna, mozemy wyr6zni¢ trzy rodzaje ziem nie-
znanych:

(1) obszary odlegte, o ktérych Polo dowiaduje si¢ od informatorow, ktorzy ze wzgledu
na odlegtosci i przeszkody geograficzne (np. prady morskie) nie bywaja w danych

6 Pojawia si¢ ona jako kraina kontrolowana przez wiadce Biatej Ordy, Chonicziego (,,Konczi”;
Polo, s. 440—442).

7 Pod pojeciem odlegtosci komunikacyjnej rozumiem dystans, na ktory moga zosta¢ przekazane
rzetelne informacje o danym obszarze.

8 Za znieksztalcenia uznajemy pomylki i przeinaczenia faktograficzne, ktore wystapily bez wpro-
wadzania fantastycznych wyobrazen.

9 Za mitologizacje uznajemy wprowadzanie wilasnych lub powszechnie znanych, czgsto fanta-
stycznych wyobrazen o zjawiskach, na temat ktoérych autor nie posiada wiarygodnych informacji.
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stronach czgsto lub sami czerpig informacje z drugiej reki (Japonia, Jawa, Madagaskar,

Zanzibar, Etiopia itp.).

(2) obszary przylegte, potozone stosunkowo blisko szlakow lub miejsc pobytu podroznika.
W tym przypadku bliskie potozenie umozliwia bardziej swobodny i ciagly przeptyw
informacji, ktore tatwiej moga dotrze¢ do autora z pierwszej reki (Gruzja, Buchara,
Samarkanda, wnetrze Tybetu, Mandzuria, Pétwysep Arabski itp.).

(3) nieznane obszary wewnatrz ziemi doswiadczonej, ktore leza w zasiggu wzroku podroz-
nika, lecz mimo tego stanowig dla niego ziemi¢ nieznang. Sg to czgsto trudno dostepne
dla lokalnych informatoréow obszary gorskie (np. w Yunnanie, na Sumatrze i w indyj-
skim Motupalli).

Inny rodzaj ziemi nieznanej, ktory wymyka si¢ kryterium odleglosci komunikacyjnej,
stanowia (4) obszary legendarne, ktére na dlugo przed wyprawa Polo funkcjonowatly
w $wiadomosci kulturowe;j!0. Podczas podrozy Polo docierat do informacji o rzeczywistych
krainach, ktoére stanowity zrodlo tych legend (np. kraj Ksigdza Jana, s. 158—159; Kraina
Ciemnosci, s. 442-443) lub do informacji, ktore sktonity go do przywotania znanych
wczesniej legend na zasadzie skojarzenia (np. wyspy Meska i Zefiska, s. 398-399).
Obszary te zostang omdwione dalej w tekscie.

Powyzszy podzial moze by¢ wykorzystany do przyjrzenia si¢ zalezno$ciom mig-
dzy komunikacyjna odlegto$cia od nieznanego z do$wiadczenia obszaru a prawdopo-
dobienstwem wystapienia znieksztatcen 1 mitologizacji w jego opisie. Zwiagzek ten, jak
si¢ okazuje, nie jest oczywisty, poniewaz decydujaca role odgrywaja zrodta informacji
podréznika. Okre$lenie ich rodzajéw pomaga oceni¢ ich wiarygodno$¢ oraz wyznaczy¢
horyzont poznawczy samych informatoréw, a w konsekwencji takze Wenecjanina.

Proponujemy nastepujacy podziat Zzrodet, ktore postuzyty do opisu ziem nieznanych:
rodzinne, oficjalne, przekazy kupcow i zeglarzy, opisy przygodnych informatorow.

ZRODLA RODZINNE (OJCIEC I STRY] AUTORA)

Podczas swojej pierwszej wyprawy do Chin w latach 1253/4-1269 Niccolo i Maffeo
wyruszyli z Wenecji do Konstantynopola, po czym udali si¢ do Sudaku na Krymie,
a nastepnie do Saraju i Bulgaru w panstwie Ztotej Ordy. Stamtad wyruszyli na potudnie
wzdtuz Wolgi nad potnocne wybrzeza Morza Kaspijskiego (,,Morze Sarajskie”), przez
ktore by¢ moze si¢ przeprawili i na trzy lata osiedli w Bucharze. Stamtad, przez Samar-
kande, Shanshan, Hami, Turfan (,,Juguristan”), Barkol (,,Gingintalas”) — czyli pdinocna
odnoga Jedwabnego Szlaku — dotarli do Chin. Pokonali wigc inng tras¢ niz ta, ktéra
przebyli pdzniej z mtodym Marco.

Informacje pochodzace bezposrednio od ojca i stryja autora sa zawarte przede
wszystkim w rozdziatach III-X. Wystgpujace tam opisy ziem nieznanych to jedynie
kilka fragmentoéw poswigconych geografii i sytuacji politycznej w Ztotej Ordzie, a takze
opisy Samarkandy (Polo, s. 145-146) i Buchary (s. 84). Ta niewielka ilo§¢ wiadomosci
o ziemiach nieznanych ma jednak duze znaczenie, poniewaz ukazuje stosunek autora do
informacji pochodzacych od zaufanych, naocznych §wiadkow, ktérzy, jako ojciec i stryj,
stanowili dla niego naturalne autorytety (Le Goff, s. 49). Marco uznat te informacje za
wiarygodne i1 przekazal je w niezmienionej formie.

10 Zob. przypis ,,Wyspa” (Lewicki, s. 675-676) oraz przypis ,,Kraina Ciemnos$ci” (s. 639).
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ZRODLA OFICJALNE (DWOR 1 URZEDNICY)

Poznanie cz¢$ci obszaréw ziemi nieznanej zawdzigczat Polo informatorom, ktérzy
petnili stuzbe w administracji imperium. Zrodta te prawdopodobnie dostarczyty informa-
cji o: Starcu z Gor, Karakorum, Mandzurii, Japonii, Syberii, Krainie Ciemnosci, ,,kraju
Lak” oraz o historii Mongotoéw i ich podbojow!l. Po usunigciu pewnych znieksztatcen
(np. w zakresie genealogii; Polo, s. 191) i schematow literackich Rustichella!2, okazuja
si¢ one dostarcza¢ wiarygodnych podstaw informacyjnych, cho¢ niektoére opisy sg silnie
zmitologizowane (Japonia, Kraina Ciemnosci, podbdj Mjanmy). Mitologizacja nastepuje
czesto na skutek nadinterpretowania informacji przez Polo lub na skutek uplywu czasu
od opisywanych wydarzen.

PRZEKAZY KUPCOW 1 ZEGLARZY (HOMINES VIATORES)

Homines viatores, czyli glownie kupcy i zeglarze, stanowili dla Polo cenne zrédto
wiedzy o $wiecie, poniewaz podrozowali dalej niz dworscy urzednicy i postowie cha-
néw, a informacje od nich opisywaly ziemi¢ nieznang w zrozumiatych dla Wenecjanina
kategoriach handlu, rzemiosta czy wytworstwa (Guriewicz, s. 25).

Na przyktadzie tego rodzaju zroédet wida¢ wyraznie jak komunikacja wplywata na
wystepowanie znieksztatcen i mitologizacji. Miasta Potwyspu Arabskiego, lezace w pobli-
zu gtownych szlakow handlowych, Polo opisuje wiarygodnie, bez ucickania si¢ do
mitologizacji. Krainy potozone dalej na potudnie sa za$ coraz bardziej zmitologizowane
(np. ,,Mogdaszo”), cho¢ w ich opisach wcigz wida¢ wiarygodne podstawy.

OPISY PRZYGODNYCH INFORMATOROW (LOKALNYCH MIESZKANCY)

Wydaje sie, ze cze$¢ opisow ziemi nieznanej powstato takze dzigki informacjom od
lokalnych mieszkancow, ktorzy nie posiadali rozlegtej wiedzy poréwnywalnej z homines
viatores. By¢ moze z tego rodzaju zrodet Polo korzystat zbierajac informacje o nieznanych
obszarach przyleglych do swoich itinerariow (Gruzja, wschodni Tybet, Bengal, Tonkin,
,krolestwo Loszak™) oraz o nieznanych obszarach wewnatrz ziemi do§wiadczone;.

Lokalni informatorzy moga mie¢ staly kontakt z potozong niedaleko ziemia nieznang
i przekazywa¢ dosc¢ rzetelne informacje, co wyraznie wida¢ na przyktadzie opisu wngtrza
Tybetu (Polo, s. 258-259). Z drugiej strony, jesli okoliczny obszar jest nieznany takze
dla lokalnych mieszkancow, przekazuja oni Polo silnie znieksztalcone informacje.

Podsumowujac, wiarygodnos¢ informacji przekazanych przez Polo na temat ziemi
nieznanej jest zalezna zaré6wno od odlegtosci komunikacyjnej, jak i od rodzaju wyko-
rzystanego zrodla, cho¢ wydaje sig, ze to ten drugi czynnik ma wigksze znaczenie.

Opisy nieznanych obszaré6w odleghych, o ile bazujg na dobrych zrédtach informacji,
moga by¢ przytoczone z krytycznym umiarem mimo duzej odleglosci komunikacyjnej
(np. Syberia, Kraina Ciemnosci, Jawa!3). Mitologizacje sa wowczas rzadkie. Gdy zrodta
informacji sa mniej pewne, opisy tych obszarow czgsciej ulegaja mitologizacjom (Zan-
zibar, Madagaskar, Japonia).

I1 Polo opisuje m. in. podbdj Mjanmy (s. 270-274), panstwa Songow (s. 291-294, 321), probe
podboju Japonii (s. 342-346) i podboj Czampy (s. 348-350).

12 Przyktadem sa tu przytaczane przez Polo szablonowe opisy bitew (s. 423, 428, 434 i in.).

13 W tym opisie zwraca jednak uwagg charakterystyczne przypisywanie ziemi nieznanej wielkich
bogactw (Polo, s. 350).
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Opisy nieznanych obszarow przylegtych wnosza duzo wigcej wiarygodnych wiado-
mosci i trudniej podlegaja mitologizacji — bez wzglgdu na charakter Zrédia. Zaréwno
opisy Mandzurii i Karakorum, jak i miast na Pétwyspie Arabskim, sa precyzyjne i rzadko
znieksztatcone. Kupcy i Zzeglarze, operujacy aktywnie w bezposredniej bliskosci szlakow
podrézy Wenecjanina, spetniaja funkcje podobna do urzednikow dworskich, informujacych
Polo o niezbyt odlegtych, lecz nieznanych mu czg¢éciach imperium.

Opisy nieznanych obszarow wewnatrz ziemi do$wiadczonej, mimo przestrzennej
bliskosci, ktorg Polo nieraz podkresla, podlegaja znacznym znieksztalceniom i silnej
mitologizacji. Mimo ze dystans geograficzny jest niewielki, wystepuje znaczna odlegtosé
komunikacyjna, a rodzaj zrodta informacji nie ma duzego znaczenia. Znieksztalcone lub
zmitologizowane opisy trudno dostgpnych rejonow (zwlaszcza goér) moga takze wynikaé
z faktu, ze lokalni informatorzy, zamieszkujacy tatwiej dostgpne osiedla, mieli o nich
negatywng opini¢ lub si¢ ich bali.

CECHY OPISU ZIEMI NIEZNANE]J

W ogélnych zarysach ferra incognita, jako obiekt opisu, nie rézni si¢ od obszardéw,
na ktorych Polo, jak twierdzi, przebywat. Powodem tego podobienstwa jest staty zestaw
elementow, ktore stanowiag dla Wenecjanina warte poznania cechy danego miejsca, przy-
taczanych zaréwno w opisach ziemi do$wiadczonej, jak i nieznanej. Naleza do nich:
wiladza, religia, jezyk, handel, srodek ptatniczy, wytworstwo, wydobycie bogactw natu-
ralnych, fauna i flora, codzienne zycie i zajecia ludnosci, fizyczne i psychiczne cechy
mieszkancow oraz cechy wyrdzniajace dane miejsce sposrdéd innych (np. oryginalne
zjawiska kulturowe, wyjatkowe wyroby rzemieslnicze itp.). Lista ta sprawia, ze Opisanie
swiata byto interpretowane takze jako obszerny przewodnik kupiecki dla Europejczykow
(Zumthor 1 Peebles, s. 814).

Co ciekawe, wigkszo$¢ ze stalych punktoéw zainteresowania Wenecjanina odnajdujemy
takze w opisach najdalszej nawet ziemi nieznanej!4, a opisy te mogg by¢ stosunkowo wia-
rygodne, schematyczne i skrétowe!’. Przyktadowo, opis miast handlowych na Potwyspie
Arabskim, mimo Ze Polo ich nie ogladat, nie r6zni si¢ od opiséw ziemi doswiadczonej,
co dowodzi wiarygodnosci wykorzystanych zrédet informacji. Opis as-Sihru (,,Eszer”),
waznego portu na drodze do Adenu i wrot Morza Czerwonego (,,pelnej rzeki”), jest
rzeczowy i traktuje nie tylko o handlu, ale rowniez o lokalnych wyrobach, zwyczajach
i kuchni mieszkancéw. Opis jest wypisem faktow, nie zawiera znieksztalcen i mitologi-
zacji, przypominajac dobrze poznang przestrzen do$wiadczong (Polo, s. 413—414).

Polo i Rustichello dbali o to, by tekst Opisania swiata byt ciekawy, o czym podroznik
nieraz zapewnia (s. 334-335 i in.), a szablonowe opisy dobrze znanych mu miast Chin
sam uwaza za nudne (s. 290 i in.). Autorowi zalezalo wigc, by tekst zawieral dodatki
w postaci atrakcyjnych dla czytelnika ,,dziwow”, ktére widziat podczas swoich podrozy.
W przypadku obszarow doswiadczonych Polo pisze na przyktad o gwiezdzie polarnej
znikajacej na poludniowych morzach (s. 352), uroku hinduskich tancerek (370-371),
umiejetnosciach chinskich astrologow (s. 151-152), czy tez o licznych sposobach chwy-

14 Opis Zanzibaru konczy si¢ stowami: ,,Opowiedzielismy wam wigksza czg$¢ spraw owej wyspy:
o ludziach, o zwierzgtach i o ptodach” (Polo, s. 406).

15 Zangibar jest bardzo wielka wyspa i zacna. Obwod jej wynosi dobrych dwa tysigce mil.
Mieszkancy sa poganami. Maja krola 1 wlasny jezyk. Nikomu trybutu nie placa. Ludzie sa tam
wieley 1 tedzy” (s. 404-405).
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tania niebezpiecznych drapieznikow (s. 280-281 i in.). Co ciekawe, doktadnie na tych
samych zasadach Polo buduje bardziej wiarygodne opisy ziem nieznanych, pochodzace
z otoczenia dworu lub dobrze poinformowanych zeglarzy. Gar$¢ rzeczowych informacji
dopehia rozbudowanym opisem wybranej ciekawostki. Przyktadowo, w przypadku Rusi
opisuje ,,zdrawice” i banie (s. 444—446), Syberii — psie zaprzegi (s. 440), Adenu — tratwy
ratunkowe, chronigce kupcéw i ich dobytek (s. 412).

Opisy ziemi do$wiadczonej i nieznanej nie réznig si¢ wigc pod wzgledem logiki
zastosowanych srodkow, lecz jedynie doboru informacji. W przypadku ziemi nieznanej,
mniej pewne zrodla dajg szersze pole do powstawania znieksztalcen i mitologizacji, a te
ostatnie pelnia wowczas te sama funkcje, ktoérag maja ,,dziwy” ziem do$wiadczonych.

Zasadniczy wplyw na stopien mitologizacji opisoéw ziemi nieznanej ma ich pocho-
dzenie zrodtowe. Naturalnie, im lepsze merytorycznie jest zrodto informacji, tym mniej
jest miejsca na mitologizacje. Polo postuguje si¢ jednak specyficzng kategoria meryto-
ryczno$ci, wedhug ktorej — zgodnie z realiami epoki — z wigkszym zaufaniem nalezy
traktowa¢ informacje otrzymane od autorytetéw, a szczegdlnie rodziny i dworzan (Polo,
s. 62-64). Informacje ze zroédetl pozbawionych autorytetu Polo przytacza z dystansem.

Rozumiany w ten sposob ,autorytet” zrodet ma istotny wplyw na opisy ziemi nieznanej,
a szczegllnie na wystegpowanie w nich elementow mitycznych i zjawisk cudownychl!®.
Opowiesci o ziemi osobiscie niedo§wiadczonej, lecz poparte autorytetem ojca, stryja lub
pekinskiego dworu, zawierajg niewiele mitow. Jesli jednak autorytety podzielaja pewne
mity, to Polo przytacza je bez cienia krytyki. Przyktadami mitow i zjawisk cudownych,
ktére pojawity sie w opowiesciach popartych autorytetem, moga by¢: Swiagtynia w Samar-
kandzie i ztoto Japonii.

Jak wspomniano wyzej, Marco najprawdopodobniej nie byt w Samarkandzie, a infor-
macje na jej temat pozyskat od ojca i stryjal7. Opis tego waznego miasta jest wtracony do
narracji i r6zni si¢ znacznie od szczegdlowych przedstawien bezposrednio poprzedzajacej
go ziemi do$wiadczonej (Polo, s. 144—146). Informacje dobrane sg przypadkowo i podane
w duzym skrocie, mimo podkreslenia wielko$ci i znaczenia miasta. W opisie brak tez
zwyczajowych wzmianek o lokalnych wyrobach, handlu i sposobie zycia ludno$ci. Po
zdawkowym opisie samego miasta znajduje si¢ natomiast szczegdtowy opis $wiatyni
nestorian, opartej na kolumnie, cudownie wiszacej w powietrzu!8. Polo bezkrytycznie
przytacza rozbudowana, legendarng opowies¢ o genezie tego zjawiska, ktora stanowi
najwazniejszy element opisu calego miasta.

Wydaje sig, ze takze opisy Japonii powstaly na zasadzie zaufania do autorytetow.
Ze wzgledu na zerwanie relacji japonsko-chinskich w IX w. Wielki Chan nie dyspono-
wat znaczaca wiedzg na temat Archipelagu. Stad w opisie Polo najbardziej precyzyjne
informacje dotycza przygotowan do inwazji z lat 1274 1 1281 i ich fatalnego konca, choé¢
takze przebieg walk jest znieksztatcony i zmitologizowany (Tubielewicz, s. 166—-169).
Mongotowie wyruszaja, aby zdoby¢ ogromne bogactwa Japonii, w tym wielki ztoty patac
(Polo, s. 342). Czytamy réwniez, ze japonscy wojownicy uzywaja magicznych kamieni,
ktére uodparniajg ich na rany zadane zelazem (s. 346).

16 Za zjawisko cudowne uznajemy wydarzenie, ktore, wedtug Polo, nie mogloby mie¢ miejsca
bez ingerencji sil nadprzyrodzonych, zwtaszcza Boga i $wigtych (Guriewicz, s. 183; Pomian, s. 73).
17 Przeszkodzi¢ mégt mu takze czynnik polityczny, poniewaz migdzy Wielkim Chanem a wiadca
Samarkandy — chanem Chajdu (,,Kajdu”) — trwato polityczne napigcie (Katuzynski, s. 119-120, 124).
I8 Potwierdzenie istnienia tej wyjatkowej $wiatyni odnajdujemy w zrodtach chinskich. Mozliwe, ze
Niccolo 1 Maffeo ogladali ten gmach i przekazali informacje o nim mtodemu Marco (Lewicki, s. 545).
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Opowiesci niepoparte autorytetem zawieraja wiecej mitow i zjawisk cudownych, nawet
jesli pochodza od zeglarzy i kupcow, ktérych horyzont poznawczy wykracza daleko poza
wiedze Wenecjanina. Stad Polo stosunkowo czgsto zastrzega, ze zdobyl te informacje
ex auditu, a dodatkowo przekonuje, ze poddat je wlasnej, krytycznej analizie. Za cha-
rakterystyczne przyktady niepopartych autorytetem opisoéw ziemi nieznanej mozna uznac
opisy Zanzibaru (Polo, s. 404-407), ,,Mogdaszo” (s. 402-404), gér w okolicach Lamuri
na Sumatrze (,,Krélestwo Lanbri”; s. 357) i Motupalli w Indiach (,,Krolestwo Mutfili”;
s. 372-374). Wszystkie te opisy zawierajg liczne znieksztalcenia i mitologizacje!®.

Zanzibar, najwazniejszy o$rodek handlowy na wschodnim wybrzezu Afryki, jawi si¢
w narracji Wenecjanina jako wielki i gwarny port, ktory lezy na jego granicy poznania. Znow
widzimy, jak rzetelne podstawy (handel koscig stoniowa i ambrg) sg w pewnym stopniu
znieksztatcone (skarlate zyrafy20). Pojawiajg si¢ takze pierwsze oznaki mitologizacji ziemi
nieznane]j (nadnaturalnie silni, podobni do diablow ludzie, groteskowo brzydkie kobiety).

Opis potozonego dalej na potudnie ,,Mogdaszo” rowniez wykazuje, ze podstawowe
informacje na temat tej krainy byly wiarygodne. Dowiadujemy si¢ o radzie szejkow,
rzadzacych wyspa, oraz o silnych pradach poludniowych optywajacych ja od wschodu.
Jednoczesnie, podroznik informuje o zyjacym jakoby na Madagaskarze ,,gryfie”, przyta-
czajac w ten sposOb legende o ptaku rok (ruk, ruch)?!, ktéry zajmuje poczesne miejsce
w bliskowschodnim $wiecie basni (Lewicki, s. 678). Wedtug Wenecjanina, ,,gryf” nie ma
formy poét-orta pot-lwa, jak uwazano w Europie, lecz ogromnego orta — czyli faktycznie
ma posta¢ ptaka rok (por. Forstner, s. 342). Z uwagi na to, ze informacje te pocho-
dza od oséb nie posiadajacych ‘autorytetu’, Polo wielokrotnie si¢ od nich dystansuje.
Podkresla, ze czerpie je ex auditu oraz powotuje si¢ na §wiadkow, ktorzy mieli okazje
widzie¢ ,,gryfy”. Ostatecznie dowodzi jednak istnienia ,,gryfa”, wspierajac si¢ przy tym
autorytetem” chanskiego dworu i jego postow.

Szczegodlne miejsce wsrdd mitycznych opisdéw ziemi nieznanej zajmuja opowiesci
znane powszechnie. Polo przytacza je, gdy pozyskiwane przez niego informacje nakta-
daja si¢ na ogolnie znane legendy. Jedna z nich dotyczy tajemniczej Krainy Ciemnosci,
obszaru legendarnego od czasow starozytnych (Lewicki, s. 689), ktory Polo przedstawia
dos¢ szczegdtowo 1 rzeczowo, umiejscawiajac go w okolicach Rusi. Pisze o ciemnej
ijasnej porze roku, pozyskiwanych tam drogich futrach, biegtosci tamtejszych mysliwych,
wygladzie mieszkancoéw i handlujacych z nimi kupcach. Jednak kojarzac te relatywnie
rzetelne informacje z wlasnymi wyobrazeniami, sigga do legend. Pisze wiec, ze Mon-
gotowie udaja si¢ do Krainy Ciemnos$ci na grzbietach klaczy, ktérych zrebigta pozosta-
wiane s3 na granicy. W drodze powrotnej wojownicy puszczaja cugle, a klacze, mimo
panujacych ciemnosci, odnajduja droge do swych Zrebiagt (s. 443). Legenda ta jest juz
obecna w opowiesciach o czynach Aleksandra Wielkiego.

19 Mozemy tu przytoczy¢ takze opowiesci o Trzech Krolach (Polo, s. 118), Starcu z Gor (s. 132),
bezkresie pustyni Lop (s. 149), Krol Ztotym (s. 248), wielkiej rybie (s. 321), czy legendarnych
bogactwach Jawy (s. 350).

20 Trudno jednoznacznie zinterpretowaé to znieksztalcenie. By¢ moze autor przeinaczyt infor-
macje od arabskich informatoréw lub uznal inne zwierz¢ za forme¢ skartowacialej zyrafy. Jest mato
prawdopodobne, by chodzilo tu o zyrafe lesna, czyli okapi (Okapia johnstoni), poniewaz zwierzgta
te historycznie i wspolczesnie sg gatunkiem endemicznym dla dorzecza rzeki Kongo — trudno wige
domniemywa¢, by informacje o nich (lub same zwierzgta) znalazty si¢ na Zanzibarze. Okapi zostaty
opisane przez europejska zoologi¢ dopiero w pierwszych latach XX w.

21 Jako roc przeksztalcit si¢ w Polowego ,,ptaka-skale” (s. 403).



62 JEDRZEJ GREN NR 1-2

Specyficznym obszarem mitycznym sa Wyspy Meska i Zenska. Polo umieszcza je
na Oceanie Indyjskim, w odlegtosci pigciuset mil na potudnie od Beludzystanu, a ich
opis prawie w catosci wywodzi si¢ z legend o Amazonkach?2. By¢ moze jednak takze to
skojarzenie ma realne podstawy. Jezeli wystarczajacym bodzcem do przywotania legendy
0 Amazonkach byloby brzmienie nazw wysp23, to Polo mégt mie¢ na mysli wyspy Androth
1 Agatti, nalezace do archipelagu Lakszadiwdw. Leza one niedaleko na wschod od podanej
przez niego lokalizacji, a ich nazwy mogly wywota¢ u chrze$cijanskiego podroznika dosé
tatwe do przewidzenia skojarzenia: andros to mezczyzna, a Swigta Agata to meczennica,
ktorej podczas tortur odjeto piers, co kojarzyto si¢ z podaniami o Amazonkach. Wyspy
te mogly stanowi¢ wazne punkty nawigacyjne migdzy Oceanem Indyjskim i Morzem
Arabskim?4. Polo mogt przeptywa¢ w ich poblizu w drodze do Ormuzu. Opis ten byltby
wiec podobny do opowiesci o Krainie Ciemnosci — autor skojarzyt wzglednie wiarygodne
informacje, pozyskane podczas swoich podrézy, z powszechnie znanym mitem.

Znaczace mitologizacje wykazuja rowniez opisy ziemi nieznanej potozonej wewnatrz
obszarow doswiadczonych przez Polo, szczegblnie gor. Podczas kilkumiesigcznego pobytu
na Sumatrze, Polo, jak twierdzi, zwiedzil szes¢ z o$miu tamtejszych miast (zwanych
przez niego ,krélestwami”), w tym Lamuri. Obszar ten jest wigc ziemia do§wiadczona,
a opis lokalnej fauny, flory i towaréw handlowych jest rzeczowy i wiarygodny?S. Jednak
w bezposrednim sasiedztwie tej ziemi doswiadczonej rozciaga si¢ pas ziemi nieznanej —
gory — ktory ulega silnej mitologizacji26. Podobnie, opisujgc indyjskie Motupalli, Polo
przytacza kluczowe informacje o doswiadczanej krainie, a nastgpnie dodaje opis sposobu
zdobywania diamentéw przez tamtejszych mieszkancow w trudno dostgpnych gorach.
Opis ten jest czysto legendarny i wystepuje takze u innych autorow?7.

PODSUMOWANIE

Opisy terendow nie doswiadczonych przez Polo sa bardzo zroéznicowane, przez co
trudno je sklasyfikowa¢. Wydaje si¢ jednak, ze moga by¢ wyrdznione ogdlne zarysy
terrae incognitae jako obiektu opisu oraz — uwarunkowane mozliwo$ciami poznawczymi
autora — okres$lone sposoby jej opisywania.

Nieliczne opisy ziemi nieznanej nie roéznig si¢ pod wzgledem cech opisu od przed-
stawien dobrze znanych Wenecjaninowi miast Chin. Sa one pozbawione jakichkolwiek
mitologizacji. Mozna takze poda¢ pojedyncze przyklady, w ktorych nie wystepuja nawet
znieksztatcenia?8. Zawarte w tego rodzaju opisach informacje sa w przewazajacej wigk-
szosci rzetelne i wystawiajg dobre §wiadectwo informatorom Wenecjanina.

22 Wedtug Polo, tamtejsi mezczyzni przez wigkszo$¢ roku nie mieszkaja wspolnie z zonami,
,.gdyz twierdza, ze przyplaciliby to zyciem” (s. 398).

23 Analogiczng sytuacj¢ widzimy w opisie Wielkiego Muru i ludow ,,Ung” i ,,Mungul” — wzigtych
za biblijne Gog i Magog (s. 174).

24 Na mapie Mercatora z lat 1585-1595 polnocne wyspy Lakszadiwow sa nienaturalnie duze, co
moze $wiadczy¢ o ich znaczeniu. Widnieje tam takze nazwa ,,Andros” (Kieniewicz, s. 437).

25 Polo twierdzi, ze przywiozt stamtad do Wenecji nasiona drzewa farbiarskiego (s. 357).

26 Wedtug podréznika mieszkaja tam ludzie z ogonami ,,wielkimi jak u psa” (s. 357).

27, Biorg kawaty krwawego migsa i rzucaja w t¢ glgboka przepasé. Mieso to upada na wielka mnogosé
diamentow, ktore wen si¢ wbijaja. [...] Gdy te [orly] dostrzega migso w czeluscei, leca tam, porywaja to
migso 1 wynoszg gdzie indziej. Ludzie za$ [...] biegng tam, jak moga najpredzej. Orly odlatujg i zosta-
wiaja migso [...]. Ci [...] zabieraja je i znajduja utkwione diamenty” (Polo, s. 373-374; Lewicki, s. 663).

28 Najlepszym przyktadem jest opis as-Sihr na Potwyspie Arabskim (Polo, s. 413-414).
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Rownie nieliczng grupe opisow stanowia rozpowszechnione legendy o obszarach
mitycznych, ktore Polo umieszcza w konteks$cie opowie$ci o nieznanych terenach. Jed-
nak réwniez w tego rodzaju opisach widzimy wiarygodne podstawy, ktére wywolaly
skojarzenie z powszechnie znanymi mitami.

Zdecydowanie najliczniejsza grupe opisoOw stanowig opowiesci nie nalezace do tych
dwoch skrajnych typow, ktore opieraja si¢ na wiarygodnych podstawach, lecz ulegly licznym
znieksztatceniom i mitologizacji na skutek luk w wiedzy Wenecjanina lub przyswojenia przez
niego juz wczesniej znieksztatconych czy tez zmitologizowanych informacji. Mitologizacje
te, co trzeba podkresli¢, nie sa zjawiskiem dominujagcym w opisach tego rodzaju ziemi
nieznanej. Stanowia one raczej dodatek do — czesto zaskakujaco rzeczowych — informacji.
Odgrywaja wigc te sama role, ktora w opisach ziemi doswiadczonej petnig opisy ogladanych
przez Polo ,,dziwoéw” — uatrakcyjniajac ja w duchu twoérczosci Rustichella.

Opisy ziemi nieznanej méwia duzo o zroédtach, z ktérych korzystat Polo, oraz o samym
autorze. Generalnie, wydaje si¢, ze autor Opisania Swiata zbieral informacje w sposéb
przemyslany. Swiadcza o tym rzetelne podstawy wigkszosci opisow ziemi nieznanej oraz
$lady konkretnych, wiarygodnych informacji nawet w opisach obszaréw mitycznych.

Najbardziej rzetelne informacje zapewnity podréznikowi zrodta rodzinne i oficjalne.
Opowiesdci poparte ich autorytetem zachowaly si¢ w relacji Polo w najmniej zmienio-
nej formie, poniewaz autor nie zdecydowat si¢ ich podwazy¢. Niepoparte autorytetem
opowiesci o0 ziemi nieznanej nie cieszyly si¢ juz tak duzym zaufaniem podréznika, lecz
rowniez w tym wypadku dobor informatoréw byt stosunkowo dobry. Tego rodzaju infor-
macje ulegly wigkszym znieksztalceniom, liczniej wystepuja w nich réwniez mitologi-
zacje 1 zjawiska cudowne. Trudno to jednak uzna¢ za zarzut pod adresem Polo, ponie-
waz w $redniowiecznej swiadomosci zjawiska cudowne byly wszechobecne (Guriewicz,
s. 182-183), a umiejscowienie ich poza granicami osobistego doswiadczenia wydaje si¢
tym bardziej naturalne (Tuan, s. 113).

Mozna sadzi¢, ze szczegdlne doswiadczenia Polo jako podroznika pozwolity mu na
znacznie szersze spojrzenie na $wiat i jego dzieje. Z jednej strony, wczesnosredniowieczny
szacunek dla autorytetéw sklanial go do uznania pochodzacych od nich informacji za naj-
bardziej warto$ciowe 1 przyjmowania ich w wigkszo$ci przypadkow bezkrytycznie (Pomian,
s. 136-137). Stad tez luki w wiedzy autorytetow i podzielane przez nie mity pojawiaja si¢
bez przeszkdd w narracji. Z drugiej strony, Polo miat relatywnie bardzo szeroki horyzont
poznawczy — geograficzny i kulturowy (Guriewicz 1996, s. 329, 335-336), dzigki czemu byt
w stanie pozyskiwa¢ informacje w sposob bardziej Swiadomy. Widzimy u autora przejawy
krytycznego namyshu nad informacjami pochodzacymi z mniej zaufanych zrédet. Narracja
nie jest jedynie odbiciem relacji informatoréw, a autor ich bezwiednym kompilatorem
(Pomian, s. 78). Przyktadowo, informacje o ,,dziwach” i zjawiskach cudownych, niektore
okreslane wprost mianem ,,cudow’29, czesto przytaczane sg z zastrzezeniami lub opatrywane
$wiadectwem ex visione30.

Metody zbierania informacji przez autora poznajemy przede wszystkim w rozbudowa-
nych opisach ziemi doswiadczonej. Ukazuja go one jako dociekliwego podrdznika, ktory

29 Np. ryby w jeziorze $w. Leonarda w Gruzji (Polo, s. 108); unoszaca si¢ nad ziemia $wiatynia
w Samarkandzie (s. 146); trujaca ryba w rzece Jangcy (s. 321); pojawiajacy si¢ we $nie $w. Tomasz
Apostot (s. 376).

30 Na przyktad barwny opis ucieczki dworu Songdéw przed najazdem mongolskim i ogromnej,
owlosionej, trujacej ryby, ktéra im w tym przeszkodzita, Polo opatruje wyjasnieniem, ze ,,widziat
sam glowg owej ryby w $wiatyni bozkow” (s. 321).
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szuka wiedzy w rozmaitych miejscach, a réznorodnos¢ zrodet sktania do uznania ich za
dowod autentycznej ciekawosci, a nie za zabieg retoryczny, ktorego celem miatoby by¢
przekonanie czytelnikow o prawdziwos$ci relacji. Mozna zatozy¢, ze takze w przypadku
ziemi nieznanej Polo staral si¢ zdobywac informacje z jak najlepszych, jego zdaniem,
zrodet. Wskazywalyby na to wiarygodne podstawy prawie wszystkich opisow fterrae
incognitae, w ktorych mitologizacje pojawiaja si¢ dopiero na fundamencie wiarygodnych,
cho¢ czasem nieco znieksztatconych informacji.

BIBLIOGRAFIA

Forstner, Dorothea. Swiat symboliki chrzescijanskiej. ,,Pax”, 1990.

Guriewicz, Aron. Kategorie kultury sredniowiecznej. PIW, 1976.

Guriewicz, Aron. ,,Kupiec”. Czlowiek sredniowiecza. Red. Jacques Le Goff, Oficyna Wydawnicza
Volumen — Wydawnictwo Marabut, 1996, s. 303-351.

Katuzynski, Stanistaw. Imperium Mongolskie. ,,Wiedza Powszechna”, 1970.

Kieniewicz, Jan. Historia Indii. Ossolineum, 1985.

Le Goff, Jacques. ,,Czlowiek $redniowiecza”. Czlowiek sredniowiecza. Red. Jacques Le Goff, Oficyna
Wydawnicza Volumen — Wydawnictwo Marabut, 1996, s. 7-50.

Lewicki, Marian. ,,Przypisy”. Marco Polo, Opisanie swiata. Wydawnictwo Alkazar, 1993, s. 463—-694.

Lewicki, Marian. ,,Wstep”. Marco Polo, Opisanie swiata. Wydawnictwo Alkazar, 1993, s. 5-72.

Mysliwski, Grzegorz. Czlowiek sredniowiecza wobec czasu i przestrzeni. Krupski 1 S-ka, 1999.

Olszewska-Dyoniziak, Barbara. Czlowiek, kultura, osobowos¢: wstep do klasycznej antropologii kul-
turowej. Alta 2, 2001.

di Piano Carpini, Jan. ,,Historia Mongotow”. Spotkanie dwoch swiatow — stolica apostolska a swiat
mongolski w poltowie XIII wieku. Relacje powstate w zwiqzku z misjq Jana di Piano Carpiniego
do Mongolow. Red. Jerzy Strzelczyk, ABOS, 1993, s. 116-175.

Polo, Marco. Opisanie swiata. Red. Marian Lewicki, Wydawnictwo Alkazar, 1993.

Pomian, Krzysztof. Przeszlos¢ jako przedmiot wiary: historia i filozofia w mysli Sredniowiecza.
PWN, 1968.

Rong, Xinjiang. Reality or Tale? Marco Polo’s Description of Khotan. ,Journal of Asian History”,
t. 49, nr 1-2, 2015, s. 161-174.

Roux, Jean-Paul. Sredniowiecze szuka drogi w swiat. Wiedza Powszechna, 1969.

Strzelezyk, Jerzy. Gerwazy z Tilbury: studium z dziejow uczonoSci geograficznej w Sredniowieczu.
Ossolineum—PWN, 1970.

Strzelczyk, Jerzy. ,,Mongotowie a Europa. Stolica Apostolska wobec problemu mongolskiego do
potowy XIII wieku”. Spotkanie dwoch swiatow — stolica apostolska a swiat mongolski w polowie
XIII wieku. Relacje powstate w zwigzku z misjqg Jana di Piano Carpiniego do Mongolow. Red.
Jerzy Strzelezyk, ABOS, 1993, s. 7-78.

Tuan, Yi-Fu. Przestrzen i miejsce. PIW, 1987.

Tubielewicz, Jolanta. Historia Japonii. Ossolineum, 1984.

Vogel, Hans U. Marco Polo Was in China: New Evidence from Currencies, Salts and Revenues.
Brill, 2013.

Yule, Henry. Cathay and the Way Thither: Being a Collection of Medieval Notices on China, t. 2.
The Hakluyt Society, 1913.

Zumthor, Paul, Catherine Peebles. The Medieval Travel Narrative. ,New Literary History”, t. 25,
nr 4, 1994, s. 809-824. JSTOR, https://www.jstor.org/stable/469375.



SHAHLA KAZIMOVA DOI 10.33896/POrient.2025.1-2.6
Uniwersytet Warszawski

MIEDZY WSCHODEM A ZACHODEM:
HYBRYDOWA TOZSAMOSC AZERBEJDZANU
W KONTEKSCIE POSTKOLONIALNYM?
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identification depending on historical and religious contexts. The author argues that
applying postcolonial analytical tools, particularly Homi Bhabha’s concept of hybridity,
allows for a new reading of Azerbaijan’s identity dynamics. Throughout centuries,
Azerbaijan functioned within different empires (Persian, Ottoman, Russian, and
Soviet), and this study emphasizes the continuity between Tsarist and Soviet colonial
practices. Despite ideological differences, both regimes shared a fundamental approach:
thezsystematic suppression of local traditions and the imposition of hegemonic cultural
norms. Drawing on Homi Bhabha’s concept of hybridity, the article offers a new
reading of Azerbaijani identity dynamics, arguing that the cultural revolution of the
late 19t and early 20th centuries played a decisive role in shaping modern national
self-perception. This analysis challenges previous scholarly narratives, which, failing
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Azerbaijani experience and its continuous reinterpretation in response to historical
transformations.
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WPROWADZENIE

Podczas badan nad tozsamoscia i samoidentyfikacja Azerbejdzan oraz analizujac spo-
sob, w jaki zachodni badacze przedstawiaja ten region, zaczgtam zastanawiac¢ sie, na ile
teoria postkolonialna ze swoim interdyscyplinarnym podejsciem do analizy procesow
spotecznych moze stanowi¢ uzyteczne narzedzie w badaniach nad zmianami spotecz-
nymi i tozsamoscia zbiorowa Azerbejdzan. Edward Said, ktéry zdominowal zachodni
dyskurs na temat postkolonializmu, wprowadzil paradygmat, zgodnie z ktorym kwestie
dotyczace poszczegdlnych krajow nie powinny by¢ analizowane bez uwzglednienia ich
kolonialnej przesztosci (Said 2003). Zdaj¢ sobie sprawe, ze Said wprowadza dyskusje na
temat wyobrazen o kulturze Orientu, opierajac si¢ na wiedzy uksztaltowanej w ramach
imperialnych tradycji francuskiej, brytyjskiej i amerykanskiej (Said, s. 15-17). Ciekawym
aspektem jest rowniez to, ze przedstawiony przez Saida $wiat arabski i islam funkcjo-
nuje w odniesieniu do narodow islamizowanych z tej samej pozycji relacji kolonizator
— skolonizowany. W tym konteks$cie warto zauwazy¢, ze kolonialny aparat wladzy, ktory

* Artykul powstal na bazie referatu The Space of Hybridity: Azerbaijani Identity Between East
and West wygtoszonego 15 listopada 2024 roku na konferencji The 13t International Oriental Stu-
dies Conference (14-16.11.2024), zorganizowanej na Uniwersytecie Warszawskim przez Wydziat
Orientalistyczny UW 1 Polskie Towarzystwo Orientalistyczne.
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stanowi kluczowy element teorii Foucaultal, nie byt jedynie przedmiotem teoretyczno-
-filozoficznych rozwazan zachodnich badaczy, lecz pojawiat si¢ takze, cho¢ nie wprost,
w mysli azerbejdzanskich intelektualistow (Axundov, s. 23)2. W ich pracach odnajdujemy
refleksj¢ nad dominacjg kultury islamu i jej wptywem na lokalng tozsamos¢.

Dyskurs Saidowskiej orientalizacji, opierajac si¢ na zachodnich imperialnych trady-
cjach, wplynat rowniez na sposob, w jaki badacze zajmujacy si¢ historig Azerbejdzanu
interpretuja jego tozsamos¢. W szczegdlnosci analiza relacji pomiedzy kolonizatorem
a skolonizowanym ulegta reinterpretacji dzigki rozwojowi teorii hybrydowosci® i mimi-
kry Homi Bhabhy. W odréznieniu od binarnej perspektywy Edwarda Saida, Bhabha
podkresla, Zze kolonializm to proces wzajemnego oddziatywania, ktory nieustannie si¢
powtarza, przeksztatca i wywotuje ambiwalentne efekty (Bhabha, s. 66). To, co odrdznia
podejscie Homi Bhabhy od koncepcji Edwarda Saida, to spojrzenie na kolonializm nie
tylko jako akt dominacji, lecz jako dynamiczny proces adaptacji, oporu i transformacji.
W jego ujeciu hybrydowos$¢ odnosi si¢ do specyficznych form kulturowych powstajacych
na styku tradycji kolonialnej (europejskiej, globalnej) i lokalne;j.

W przypadku Azerbejdzanu tozsamo$¢ narodowa ksztattowata si¢ nie tylko w opo-
zycji do dominacji kolonialnej, lecz takze poprzez procesy adaptacyjne i synkretyczne,
w ktorych elementy zachodnie (rosyjskie, europejskie) oraz rodzime tradycje wzajemnie
si¢ przenikaty i przeksztatcaty. W niniejszym artykule podjeto probe zastosowania teorii
postkolonialnej jako narzgdzia badawczego w analizie procesow ksztattowania si¢ tozsa-
mosci 1 samoidentyfikacji Azerbejdzan, ze szczegdlnym uwzglednieniem procesow spo-
leczno-politycznej transformacji poczatku XX wieku. Zastosowanie narze¢dzi analitycznych
zaproponowanych przez Bhabh¢ pozwala na glgbsze zrozumienie dynamiki tozsamosci
Azerbejdzanu, uwzgledniajac jej zmiennos$¢ i zdolno$é do ciaglej reinterpretacji w obliczu
historycznych i politycznych przemian. Pozwala to dostrzec, ze kolonialna obecno$¢ nie
byta jedynie narzucona sila, ale rowniez czynnikiem wplywajacym na wielopoziomowe
interakcje kulturowe, ktore wytworzyly hybrydowa, elastyczng i wielowymiarowa toz-
samos$¢ regionu.

I Koncepcja ,,wladzy-wiedzy” (pouvoir-savoir) zaproponowana przez Michela Foucaulta dostarcza
narzedzi do analizy kolonialnych mechanizméw kontroli, ukazujac, ze dominacja nie ograniczata
si¢ jedynie do militarnej czy administracyjnej sity, ale obejmowata réwniez produkcje wiedzy, ktora
legitymizowata i utrwalala kolonialny porzadek (zob. Foucault 1993).

2 Ciekawym aspektem jest krytyka arabskiego podboju Iranu przedstawiona przez XIX-wiecznego
azerbejdzanskiego filozofa i mysliciela Mirza Fatali Axundova. Swoje stanowisko zaprezentowat
w Listach indyjskiego ksiecia Kamaluddovle do iranskiego ksiecia Dzalaluddovle, w ktorych poruszat
kwestie cywilizacyjne i kulturowe: ,,O Iranie, gdzie jest twoje panstwo, gdzie jest twoja chwala,
gdzie jest twoje szczgscie? Oto od dwoch tysiecy lat dzicy Arabowie trzymaja cig w nieszezg$ciu
(...) wolno$¢ jest ci odebrana, a twdj wiladca to despota. Despotyzm, jego wplywy oraz fanatyzm
religijny sprawily, ze popadies w stabos¢ i niemoc. Zdolno$¢ twojego narodu zostata zdtawiona,
a jego umyst pograzony w ignorancji. To wszystko doprowadzito ci¢ do ruiny moralnej, nedzy
i upokorzenia. Despotyzm odebrat ci takze wszelkie pozytywne cechy: sprawiedliwo$¢, szlachetnosc,
honor, uczciwo$¢ i solidarnosé, zastepujac je hipokryzja, podstgpem, zdrada i oportunizmem. Ostatnie
tysigc lat mingto, a ty nadal nie mozesz stana¢ na rownej pozycji z cywilizowanymi narodami, wciaz
pozostajesz w zacofaniu i1 chaosie” [tlumaczenie autorki artykutu].

3 W oryginale Homi Bhabha uzywa terminu hybridity. W moim teks$cie stosuje¢ termin hybry-
dowos¢, zgodnie z tlumaczeniem zastosowanym w polskim przektadzie (Bhabha, s. 25). W polskiej
przestrzeni naukowej mozna spotka¢ rowniez termin hybrydycznos¢ (Ewertowski, s. 249-266; Suli-
kowski, Wojtanowski 2020; Kalaga, s. 13-27).
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Zanim przejd¢ do analizy rosyjskiej dominacji nad ludnoscia turkijska Potudniowego
Kaukazu, nalezy zada¢ kluczowe pytanie: czy mozemy w ogole mowi¢ o kolonializmie
w odniesieniu do Azerbejdzanu? Aby to okresli¢, warto rozwazy¢, czy dominacja Rosji
nad tym regionem spetnia kryteria kolonizacji w sensie politologicznym, historycznym
i kulturowym. W badaniach dotyczacych okresu radzieckiego, nie wspominajac o radziec-
kiej historiografii, ktéra z oczywistych wzgledéw unikata takiego ujecia, termin ,,koloni-
zator” rzadko stosuje si¢ w odniesieniu do Rosji. Jednak skutki jej dominacji wykazuja
wyraznie kolonialny charakter. Proces rusyfikacji, cho¢ nie zawsze okre§lany mianem
,.kolonizacji kulturowej”, funkcjonowat jako mechanizm podporzadkowania i asymilacji,
porownywalny do dziatan mocarstw zachodnich w ich koloniach zamorskich.

Ewa Thompson, badaczka literatury i idei, autorka pionierskich analiz rosyjskiego
imperializmu w kontekscie postkolonialnym, w artykule A jednak kolonializm. Uwagi
epistemologiczne (Thompson) zwraca uwagg, ze kolonializm nie musi by¢ rozumiany
wylacznie jako ekspansja zamorska. Jej koncepcja umozliwia zastosowanie narzedzi
postkolonialnych do relacji wewnatrzkontynentalnych, zwtaszcza w kontekscie domi-
nacji Imperium Rosyjskiego nad narodami o rozwijajacej si¢ §wiadomosci polityczne;.
Podazajac za ta koncepcja, warto wyj$¢ poza klasyczne rozumienie kolonializmu jako
ekspansji zamorskiej 1 uwzglednic¢ jego réznorodne formy oraz mechanizmy politycznego
1 kulturowego podporzadkowania. Thompson podkresla, ze

istota kolonializmu jest zniewolenie terytorium i ludnosci, ktorej $wiadomo$¢ narodowa
jest juz rozwinigta lub rozwija si¢ w okresie zniewolenia kolonialnego, eksploatacja poli-
tyczna i ekonomiczna danego terytorium oraz spowolnienie lub uniemozliwienie rozwoju
(Thompson, s. 291).

Perspektywa ta znajduje pelne zastosowanie w analizie podporzadkowania ludnosci tur-
kijskiej na Potudniowym Kaukazie, ktéra dzi§ definiujemy jako Azerbejdzanie. Rosyj-
ska dominacja nad muzutlmanska ludnoscig regionu nie przebiegata wedhuig klasycznych
schematoéw ekspansji kolonialnych mocarstw zachodnich, lecz wpisywata si¢ w logike
imperialnych podbojéw Rosji, ktore kulturoznawca Alexander Etkind klasyfikuje jako
,kolonializm wewnetrzny” (Etkind, s. 3—10).

INORODCY JAKO ,,WEWNETRZNI OBCY”

Kolonializm wewnetrzny, w rozumieniu Etkinda, odnosi si¢ do sytuacji, w ktorej impe-
rialne centrum nie traktuje podbitych terytoridw jako catkowicie odrebnych, lecz dazy do
ich czegsciowej integracji na warunkach hegemonicznej kultury metropolii. W przypadku
Rosji oznaczato to nie tylko podbdj terytorialny, ale takze systematyczna polityke asymi-
lacyjng. Ludno$¢ turkijska Potudniowego Kaukazu, ktora dzi$ definiujemy jako Azerbej-
dzanie, byta w Imperium Rosyjskim klasyfikowana jako inorodcy — kategoria obejmujaca
grupy etniczne i religijne uznawane za odmienne i potencjalnie wrogie wobec dominujacej
ludnosci stowianskiej (Slocum, s. 173—190). Juz na poziomie oficjalnej terminologii Rosja
traktowata muzutmanski Kaukaz jako ,,wewnetrznie obce” terytorium, co usprawiedli-
wialo stosowanie polityk ograniczajacych prawa tej spoleczno$ci oraz prowadzacych
do jej marginalizacji lub catkowitej asymilacji (Baberowski, s. 307-352). Inorodcy byli
nie tylko odmienni kulturowo, ale takze postrzegani jako element politycznie niepewny
1 podatny na wptywy zewngtrzne, co czynito ich obiektami podejrzliwosci oraz narze-
dziem imperialnej kontroli. Taki status z gory sytuowat ich w pozycji ,,innych /obcych”
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wobec rdzennej struktury imperialnej, co znaczaco wptyneto na ich spoteczno-polityczne
potozenie w ramach rosyjskiego systemu kolonialnego. W okresie rewolucji kulturowej
lat 20. XX wieku pojecie inorodcdw zostato zastgpione narracja bolszewikéw o narodach
,zacofanych” (otstalyye narody), czyli tych, ktorych styl zycia i organizacja spoteczna
odbiegaly od europejskich wzorcow modernizacyjnych.

Wybor okresu analizy nie jest przypadkowy. XX wiek stanowil kluczowy moment
przebudzenia tozsamosci i politycznej samoidentyfikacji Azerbejdzanow*. To wiasnie
w tym okresie nastapil rozkwit prasy, ktory sprzyjat ksztalttowaniu nowoczesnej opi-
nii publicznej i dyskursu narodowego. Jednoczesnie, powstanie §wieckiej republiki
w 1918 roku, cho¢ krotkotrwate, stanowilo istotny krok w stron¢ nowoczesnego pan-
stwowosci i suwerenno$ci. Kolejng fundamentalng zmiana bylto przejecie wladzy przez
bolszewikéw i sowietyzacja Azerbejdzanu, w trakcie ktorej wprowadzono szeroko zakro-
jona rewolucje kulturalna, majaca na celu unifikacje¢ spoteczng i ideologiczng w ramach
sowieckiego projektu modernizacyjnego. Historia Azerbejdzanu najlepiej daje si¢ zrozu-
mie¢ przez pryzmat heterogeniczno$ci pogranicza, przestrzeni, w ktorej stale przenikaty
si¢ rozne porzadki polityczne, religijne i kulturowe: od islamskiego dziedzictwa, perskiego
dziedzictwa kulturowego, przez lokalne tradycje turkijskie i kaukaskie, az po jezykowe
1 administracyjne wptywy rosyjskie. Taka ztozona i niejednoznaczna sytuacja pogranicza
tworzyta ambiwalentng przestrzen tozsamosciowa, w ktorej spoteczenstwo funkcjonowato
jednoczesnie jako cze$¢ Wschodu i obiekt zachodniego ,,modernizowania”. Ta wielowar-
stwowo$¢ znajduje odzwierciedlenie nie tylko w historii politycznej, ale rowniez w dys-
kursach kulturowych, jezykowych i edukacyjnych, ksztattujacych §wiadomos¢ narodowa.
Zardéwno pojecie ,heterogenicznosci pogranicza”, jak i ,,$§wiadomos$ci pogranicza”, ktore
poczatkowo stosowatam, aby odda¢ charakter ,trzecio$ci” jako przestrzeni miedzykultu-
rowej wymiany i transformacji, sa bliskie temu, co w teorii postkolonialnej okresla si¢
mianem hybrydowos$ci (Kazimova).

W analizie przyjetam perspektywe historyczno-kulturowa, aby pokaza¢, jak kluczowe
wydarzenia historyczne wptyngty na narodowe odrodzenie i konsolidacje tozsamosci kul-
turowej Azerbejdzanu. Kluczowe miejsce zajmuje tu takze analiza teorii hybrydycznosci,
ktéra pozwala dostrzec, jak lokalna kultura azerbejdzanska adaptowata i reinterpretowata
elementy kultury kolonizatora.

W niniejszym artykule omawiam zwigzki migdzy dominacja carskiej Rosji a okresem
sowieckim, wskazujac na ciagtos¢ kolonialnego dyskursu, ktory bolszewicy przejeli i roz-

4 Termin ,,Azerbejdzanie” zostat uzyty dla uproszczenia i przejrzystosci wywodu, mimo $wia-
domosci jego problematycznosci w kontekscie historycznym. W drugiej potowie XIX i na poczatku
XX wieku dzisiejsi Azerbejdzanie nie okreslali si¢ jeszcze tym mianem w sensie etnonimu. W dwcze-
snej prasie 1 tekstach literackich czg¢éciej uzywano kategorii ,,muzulmanin” (w sensie religijnym) lub
Tiirk (w sensie etniczno-j¢zykowym). Okre$lenie ,,Turcy” w jezyku polskim bywa jednak mylnie
utozsamiane wylacznie z obywatelami wspotczesnej Turcji, przez co nie oddaje pelnej etnolingwi-
stycznej zlozonosci ludoéw turkijskich. W polskiej turkologii prof. Henryk Jankowski proponuje ter-
min ,,Turkijezyk” jako neutralny i mozliwie precyzyjny odpowiednik. Sama ciagle mierz¢ si¢ z ta
trudnoscia: z jednej strony pojawiaja si¢ glosy, ze uzywanie terminu ,,Azerbejdzanin” w kontekscie
historycznym przed XX wiekiem jest anachronizmem, z drugiej, ze brak jego uzycia wprowadza
niepotrzebne komplikacje. Osobiscie sklaniatabym si¢ ku pozostawieniu formy ,,Tiurkowie”, ktora
moim zdaniem najlepiej oddaje samoidentyfikacj¢ historycznag i jezykowa tej grupy. Jednak termin
ten nadal budzi kontrowersje i niejednoznaczno$¢ wérdéd moich polskich kolegéw zajmujacych si¢
zardwno turkologia, jak i historig regionu. Zdecydowatam si¢ zatem na kompromis terminologiczny,
zaznaczajac jego ograniczenia w niniejszym przypisie.
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wijali po upadku caratu. Pomimo ideologicznych deklaracji odmienno$ci, bolszewicy kon-
tynuowali imperialng narracj¢ o ,,cywilizacyjnej misji” wobec spoteczenstw ,,zacofanych”.
Ten spos6b myslenia, zainicjowany juz w polityce carskiej Rosji, stat si¢ fundamentem
sowieckiego podejscia do zarzadzania narodami zamieszkujacymi peryferia imperium,
w tym muzulmanskim Kaukazem. Wprowadzajac system edukacji, administracji oraz
kultury, bolszewicy dazyli do glebokiej transformacji lokalnych spotecznoéci, uzasadniajac
swoje dzialania potrzeba ,,modernizacji” i ,,0$wiecenia” tych regionéw. Zaré6wno w car-
skim, jak i w sowieckim okresie wykorzystywano model centrum-peryferie, w ktérym
Rosja petnita dominujaca rolg.

TEORIA HYBRYDYCZNOSCI HOMI BHABHY A SPECYFIKA AZERBEJDZANU

Pojecia ‘hybryda’ i ‘hybrydycznos$é’, wywodzace si¢ pierwotnie z biologii, w ostatnich
dekadach zyskaty szerokie zastosowanie w naukach humanistycznych. W kontekscie lite-
raturoznawczym pojecie to zostato wprowadzone przez Michaila Bachtina, ktory stosowat
je w analizie konstrukcji jezykowych i stylowych w powiesci. Bachtin definiuje hybryde
jako wypowiedz, ktéra formalnie nalezy do jednego podmiotu méwiacego (gramatycznie
i kompozycyjnie spojna), lecz zawiera rézne glosy lub perspektywy (Bachtin 1975).
Przyktadem moze by¢ narracja, w ktorej autor wplata jezyk bohateréw z odmiennych
srodowisk kulturowych i spotecznych, co nadaje powiesci charakter dialogiczny, otwarty
na wielo$¢ punktow widzenia.

Konstrukcjg hybrydyczng nazywamy taka wypowiedz, ktora pod wzgledem cech grama-
tycznych (sktadniowych) i kompozycyjnych nalezy do jednego mowiacego, lecz w ktorej
W rzeczywisto$ci mieszaja si¢ dwie wypowiedzi, dwa charakterystyczne sposoby mowienia,
dwa style, dwa ,,jezyki”, dwa horyzonty znaczen i wartosci (Bachtin 1982).

W kontekscie kulturowym pojecie hybrydowosci rozwijane jest w ramach teorii postko-
lonialnej, zwlaszcza przez Homi Bhabhg (Bhabha). Bhabha wprowadzit pojecie in-between
(ang.), okreslajace stan posredni, w ktéorym jednostki lub grupy znajduja si¢ migdzy
réznymi kulturami, jezykami, tozsamosciami i ideologiami. Jest to przestrzen liminalna,
w ktorej dochodzi do spotkania i mieszania si¢ wptywow kolonizatora i kolonizowanego,
prowadzac do powstania nowej, hybrydowej tozsamosci, niezaleznej od zadnej z kul-
tur. Bhabha okre$la tozsamos$¢ kolonizowanego jako mimikre (ang. mimicry), poniewaz
kolonizowany jest postrzegany jako ,,prawie taki sam, ale jednak inny” w stosunku do
kolonizatora. Brak jasno okreslonych wyr6znikow tozsamosci sprawia, ze kolonizowany
jest zmuszony do niepetnego nasladowania kolonizatora, co budzi ambiwalentne uczucia,
zarowno dazenie do asymilacji, jak i poczucie obcosci. Bhabha odnosi si¢ do brytyjskiej
polityki kolonialnej w Indiach, odwotujac si¢ do pogladéw T. B. Macaulaya’, ktory postu-
lowal stworzenie nowej klasy ludzi, ktoérzy byliby Hindusami ,,z krwi i koloru skory”,
ale angielskimi ,,w gustach, opiniach, moralnosci i intelekcie”. Celem byto uformowanie
lojalnej wobec metropolii warstwy spotecznej, stanowiacej pomost mi¢dzy kolonizatorami

5 Thomas Babington Macaulay (1800-1859) — brytyjski polityk, historyk i eseista, kluczowa
posta¢ w debacie nad polityka edukacyjng w Indiach w okresie kolonialnym. Jako czlonek Rady Naj-
wyzszej Indii (1834-1838) byt autorem ,,Minute on Indian Education” (1835), dokumentu, w ktorym
argumentowat za nadaniem jezykowi angielskiemu statusu jezyka wyktadowego w Indiach, kosztem
jezykow lokalnych; zob. Bhabha, s. 82.
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a rdzenna ludnoscig (Bhabha, s. 82). ‘Czlowiek nasladowca’ w dyskursie kolonialnym
,jest efektem skrzywionej kolonialnej mimesis, jest prawie taki sam, ale nie calkiem”
(Bhabha, s. 82, 84).

W mojej rodzinie, o tradycyjnych wartosciach, w domu postugiwaliSmy si¢ jezykiem
azerbejdzanskim. Jednak miatam kolegdéw i kolezanki, ktérzy mimo braku zewn¢trznego
przymusu, uzywali rosyjskiego takze w przestrzeni domowej. Pamig¢tam sytuacje, w ktorej
okreslitam kolezanke jako ,,zruszczona” (obruszewszaja), gdyz nie potrafita postugiwaé
jezykiem azerbejdzanskim. To specyficzne zjawisko mozna wyjasni¢ w kontekscie teorii
Homi Bhabhy, ktory opisuje mimikri¢ jako mechanizm kolonialny, w ktorym kolonizowany
nasladuje kolonizatora, ale nigdy nie osiaga pelnej z nim tozsamosci. W rezultacie powstaje
stan ,,prawie taki sam, ale nie catkiem”, ktory pozwala na utrzymanie hierarchii kolo-
nialnej. Po wielu latach teoria Homi Bhabhy dostarczyta mi odpowiedzi na to zjawisko:

Efekty tozsamosci (...) sa zawsze zasadniczo rozszczepione (...). Rozszczepienie dyskursu
kolonialnego wytwarza dwie postawy wobec rzeczywistosci zewngtrznej — jedna z nich
przyjmuje rzeczywistos¢ do wiadomosci, podczas gdy druga jej zaprzecza, zastepujac
ja produktem pragnienia, ktore powtarza i reartykuluje ,,rzeczywisto$¢” jako mimikre
(Bhabha, s. 86-87).

W tym kontekscie postawa mojej kolezanki, ktora z jednej strony uwaza si¢ za Azer-
bejdzanke, a z drugiej nie chce i nie potrafi postugiwaé si¢ swoim rodzimym jezykiem,
doskonale wpisuje si¢ w ten mechanizm. Tozsamo$¢ kolonizowanego zostaje rozszcze-
piona mig¢dzy przyjeciem narzuconej rzeczywistosci (jezyka kolonizatora) a jednoczesnym
zaprzeczeniem wilasnym korzeniom, co prowadzi do sytuacji mimikry, ,,prawie takiej
samej, ale nie do konca”.

W przestrzeni azerbejdzanskiej wptywy kultury turkijsko-muzutmanskiej i dominujacej
rosyjskiej (pozniej takze sowieckiej) ksztaltowaly si¢ asymetrycznie. Kultura rosyjska,
a nastepnie sowiecka, utrzymywata role dominujaca, co znajduje odzwierciedlenie nie
tylko w hybrydowos$ci gatunkow sztuki i literatury, ale takze na poziomie jezyka.

Homi Bhabha w swojej teorii hybrydowos$ci podkresla, ze przestrzen kolonialna nie
jest jednokierunkowa. Elementy kultur kolonizatora i kolonizowanego przenikaja si¢
i ulegaja reinterpretacji. Przyktadem tego procesu sa lata 20. XX wieku, kiedy sowiec-
ka propaganda cze$ciowo orientalizowata wlasne przekazy, adaptujac elementy tradycji
wschodnich w celach ideologicznych, cho¢ w sposob przejSciowy i instrumentalny.

W tym kontek$cie warto przywota¢ koncepcje¢ ‘efektu bumerangu’, opisang przez
Foucaulta. Mechanizmy kolonialne stosowane przez metropolie wobec podbitych ludow
powracaja do niej samej, przeksztalcajac struktury wiadzy i represji. Nie tylko kolonie
stajg si¢ zalezne od centrum. Centrum réwniez ulega zmianie pod wptywem kolonialnych
doswiadczen (Foucault 2003, s. 103). Alexander Etkind rozwija t¢ koncepcje¢ w odnie-
sieniu do Rosji, opisujac jej mechanizmy kolonialne stosowane zar6wno na zewnatrz
(np. w Azji Srodkowej), jak i wewnatrz imperium. W ten sposob techniki dominacji,
represji 1 asymilacji, pierwotnie rozwinigte wobec podbitych narodow, zaczely by¢ sto-
sowane takze wobec wtasnych obywateli (Etkind, s. 24).

Efekt bumerangu mozemy dostrzec rowniez w sowieckiej polityce kulturalnej. Na
poczatku lat 20. XX wieku ZSRS eksperymentowal z adaptacja lokalnych tradycji, co
prowadzito do hybrydyzacji socjalistycznych wzorcow z kulturg narodéw wschodnich
(Dobrenko, s. 376). Przejawialo si¢ to m.in. we wtapianiu termindw i symboliki socjalizmu
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w ludowa poezje narodéw Wschodu. Z drugiej strony, mozna zauwazy¢ orientalizacje
socrealistycznej kultury, czego wyrazem byty wizerunki Lenina i Stalina umieszczane na
kobiercach, tradycyjnie kojarzonych z kulturg Wschodu. Ten proces wpisuje si¢ w efekt
bumerangu, mechanizmy symboliczne wypracowane na peryferiach kolonialnych wracaty
do centrum i byly ponownie uzywane jako narzedzia propagandy.

Mimo tej pozornej wymiany kulturowej nie sposob dostrzec rzeczywistej symetrii
miedzy tymi procesami. Juz w latach 30. XX wieku, w okresie stalinizmu, rosyjska kul-
tura nabrata roli dominujacej, a wczesniejsza otwarto$¢ na elementy lokalnych tradycji
ustgpita agresywnej polityce unifikacji i rusyfikacji.

W przypadku Azerbejdzanu hybrydyzacja tozsamos$ci objawiala si¢ w réznych sferach:
od jezyka i literatury po struktury edukacyjne i ideologie polityczne. Mozna dostrzec
dwa wymiary hybrydyczno$ci: opresyjny i emancypacyjny. W tym konteks$cie badanie
azerbejdzanskiej tozsamos$ci wymaga nie tylko analizy relacji dominacji i oporu, ale
takze uwzglednienia dynamiki wymiany kulturowej oraz powstawania nowych form spo-
tecznych, ktore nie mieszcza si¢ w binarnych podzialach kolonizator — skolonizowany.

Z jednej strony dominacja rosyjska, a nastepnie sowiecka, narzucata lokalnej kulturze
obce wzorce i formy, wplywajac na ksztaltowanie si¢ nowej tozsamos$ci. Z drugiej strony
Azerbejdzanie aktywnie adaptowali te elementy, co $wiadczyto o zdolnosci do zachowania
wlasnej odrgbnosci kulturowej. Wprowadzone przez Rosj¢ formy edukacji w regionach
zamieszkanych przez narody muzulmanskie, w tym na Kaukazie, nie miaty na celu
wspierania lokalnej tozsamosci, lecz stuzyly asymilacji i integracji tych spolecznosci
z rosyjskim systemem kulturowym. Polityka o§wiatowa i administracyjna prowadzita do
marginalizacji kultury muzutmanskiej, co w konsekwencji wywotato opdr, przejawiajacy
si¢ tworczym przeksztatcaniem narzuconych wplywow.

Przyktadem takiej kulturalnej syntezy, bedacej odpowiedzia na presje asymilacyjna, jest
dziatalno$¢ Uzeyira Hadzybeyova®, ktory w 1908 roku stworzyl pierwsza mugam-opere,
gatunek hybrydowy, laczacy elementy tradycyjnego wschodniego mugamu (modalnego
stylu muzyki) z zachodnig formg operows. Innowacyjnos$¢ tej syntezy przejawiala si¢ nie
tylko w potaczeniu dwoch odmiennych systeméw muzycznych, ale takze we wprowadze-
niu choru, elementu wcze$niej obcego muzyce wschodniej. Libretto, oparte na poemacie
Lejli i Madznun Fizuliego, napisanym w jezyku bedacym waznym etapem w rozwoju
literackiego jezyka azerbejdzanskiego, ukazywato site symboliki i poetyki sufizmu, utg-
wiajac odbior tego gatunku wsrod lokalnej publiczno$ci. Mugam-opera Hadzybeyova stata
si¢ wyjatkowym przyktadem adaptacji obcych wptywdéw do rodzimego kontekstu kultu-
rowego, umozliwiajagc zachowanie i wyrazenie wlasnej tozsamosci (Huseynova, s. 38).

Kolejnym przyktadem hybrydowosci byta operetka, ktorag Hadzybeyov osadzit w naro-
dowym kontekscie, przeksztatcajac ja w forme bardziej dostosowana do lokalnych odbior-
coOw. Podobng hybryde stworzyt w okresie sowieckim. W 1943 roku, na kanwie utworu
Nizamiego Gandzawiego napisal romans Sansiz (‘Bez ciebie’). Bylo to oryginalne pola-
czenie perskiej 1 arabskiej formy gazalu z rosyjskim romansem. Oba te gatunki taczyta
wspolna nuta melancholii, szczegdlnie w tematyce nicodwzajemnionej mitosci, rozlaki
1 tgsknoty, co stworzylo naturalna ni¢ taczaca wschodnie i zachodnie tradycje artystyczne.
Gazale, wykonywane przy akompaniamencie tradycyjnych instrumentow, uwypuklaty
emocjonalne i filozoficzne aspekty poezji muzulmanskiego Wschodu, podczas gdy roman-

6 Uzeyir Hadzybey (1885-1994) azerbejdzanski kokompozytor, publicysta i dziatacz spoteczny.
Uznawany za tworce wspolczesnej profesjonalnej muzyki azerbejdzanskiej; zob. Mommadli.
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se akcentowaly liryzm i dramatyzm poprzez akompaniament fortepianowy, typowy dla
rosyjskiej tradycji muzyczne;.

O swoistej podatnosci do hybrydyzacji $wiadczy réwniez powstanie unikalnego gatun-
ku mugam-jazzu, stworzonego przez Vagifa Mustafazade (1940-1979) — azerbejdzanskie-
go pianiste jazzowego i kompozytora. Mustafazade dokonal w swoich kompozycjach
wyjatkowej syntezy dwoch odmiennych podej§¢ muzycznych. W tworczosci tej potaczyt
ztozong harmoni¢ jazzowa z modalno$cig charakterystyczng dla mugamu, tworzac har-
monijne brzmienia, w ktérych znajome motywy wschodnie wspotgraty z rytmicznym
jazzowym swingiem. Mustafazade stosowat techniki zaréwno jazzowej, jak i mugamowej
ornamentyki melodycznej, co pozwalalo mu na ptynne przechodzenie migdzy stylami
i nadawanie kompozycjom wielowymiarowej glebi (Blair).

Proces adaptacji obcych elementow kulturowych opierat si¢ na przeksztatcaniu nowych
idei artystycznych i technik w sposéb zgodny z lokalnymi warunkami. Literatury narodowe
musiaty przej$¢ proces lokalizacji zapozyczonych idei, motywow i obrazéw; poczatkowo
,ubierano” je w narodowe atrybuty, osadzajac w kontekscie lokalnej geografii i specy-
fiki spotecznej. Przyklady tej adaptacji stanowig komedie Mirza Fath Ali Achundova,
nazywanego azerbejdzarskim Molierem (Swigtochowski, s. 40), satyryczne czasopismo
Molla Nasreddin, ktére wykorzystywato karykatury jako $rodek przekazu, oraz dramaty
realistow azerbejdzanskich, takich jak Nadzaf Bej Vazirov i Dzalil Mammadguluzade.

HYBRYDYCZNOSC W JEZYKU

Muzulmanska inteligencja z Baku, bedacego polityczno-ekonomicznym centrum regio-
nu w Cesarstwie Rosyjskim, stopniowo przechodzita od wptywow jezyka osmanskiego,
ktéry sam byt hybrydowy, do dwujgzycznosci azerbejdzansko-rosyjskiej. W okresie sta-
linizmu, wraz z rosnaca dominacja jezyka rosyjskiego, proces ten ewoluowat w kierunku
jednojezycznos$ci. Prestiz jezyka rosyjskiego systematycznie wzrastal, co doprowadzito
do jego powszechnego stosowania nawet w zyciu prywatnym, niezaleznie od presji poli-
tycznej. Widocznym efektem tej asymilacji jezykowej bylo przenikanie bezposrednich
zapozyczen z jezyka rosyjskiego do stownictwa azerbejdzanskiego, co przyczynito si¢
do umocnienia licznych rusycyzméw, obejmujacych zaréwno terminologie codzienna, jak
i abstrakcyjna, a temu stuzylo ich szerokie zastosowanie w komunikacji, mediach oraz
technice. W szczegdlnosci dotyczyto to stownictwa zwigzanego z transportem i technolo-
gia, np. terminy takie jak: ‘maszyna’ (vawuna — magin), ‘rower’ (6enocuneo — velosiped),
‘dworzec’ (goxzan — vagzal), ‘telefon’ (menegpon — telefon), ‘telewizor’ (menesusop —
televizor), ‘motocykl’ (momoyuxn — motosiklet), ‘autobus’ (asmobyc — avtobus).

Jednym z przyktadéw §ladow postkolonializmu w Azerbejdzanie jest obecnos¢ sto-
wianskich koncowek w nazwiskach, co wida¢ szczegdlnie w zakonczeniach typu -ov
(dla mezczyzn) i -ova (dla kobiet). Takie koncoéwki, typowe dla jezykdéw stowianskich,
nie wystepuja bezposrednio w nazwiskach gruzinskich czy ormianskich, a ich wpro-
wadzenie w Azerbejdzanie stanowi efekt wptywow rosyjskich. Co wigcej, ta zmiana
obejmowala rowniez kategori¢ rodzaju gramatycznego, charakterystyczng dla jezykow
stowianskich. W jezyku azerbejdzanskim, ktory nie rozroéznia rodzaju gramatycznego,
dodawanie koncowek plciowych bylo obce, ale stato si¢ wymogiem w czasie panowa-
nia rosyjskiego. Podobna rusyfikacja dotyczyla takze nazwisk, ktére dostosowywano do
rosyjskiej fleksji poprzez dodanie charakterystycznych koncowek lub przeksztalcenie ich
fonetyki. Przyktadem takich zmian sa nazwiska Sixlinki — Sixlinkaya, w ktorych zen-
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ska forma zostata utworzona poprzez dodanie koncowki -aja, odpowiadajacej rosyjskiej
glosce s (wymawianej ja).

Do grupy zapozyczen z jezyka rosyjskiego w jezyku azerbejdzanskim naleza nazwy
przedmiotéw codziennego uzytku, takich jak meble czy elementy garderoby (np. palto
— ‘palto’, ‘plaszcz’, skaf — ‘szafa’, stol — ‘stdt’, podnos — ‘taca’, yolka — ‘choinka’, itd.),
a takze okre$lenia, ktére, mimo dostgpnych odpowiednikow w literackim jezyku azer-
bejdzanskim, staly si¢ powszechne w mowie potocznej, np. szapka — ‘czapka’ (rdzenna
nazwa papaq), apelsin — ‘pomarancza’ (portagal), wisznia — ‘wisnia’ (albalt), mandarin
— ‘mandarynka’ (naringi), sup — ‘zupa’ (sorba), sok — ‘sok’ (sira).

W szczegdlnym miejscu znajduja si¢ zapozyczenia z okresu sowieckiego, tzw. sowie-
tyzmy, ktore staly si¢ trwatym elementem azerbejdzanskiej leksyki. Te wyrazenia, w tym
kowchoz — ‘kotchoz’, sowchoz — ‘sowchoz’, partia — ‘partia’, kollektiv — ‘kolektyw’,
brygadir — ‘brygadier’ itp., przyjety si¢ bez adaptacji fonetycznej czy morfologicznej
i funkcjonuja w niemal niezmienionej formie. Odzwierciedlaja one struktury polityczne,
spoteczne i ideologiczne Zwiazku Radzieckiego, ilustrujac polityke ujednolicania jezyka
na terenach catego kraju.

Przyktadem zmian jezykowych o podiozu kolonialnym sa réwniez zapozyczone
nazwy miesiecy. W wyniku reorganizacji kalendarza i narzucenia sowieckiego systemu
dotychczasowe arabskie nazwy miesiecy, zwigzane z kalendarzem ksiezycowym, zostaly
catkowicie zastgpione rosyjskimi odpowiednikami. Proces ten nie stanowi jednak przy-
ktadu hybrydyzacji jezykowej, poniewaz rosyjskie nazwy miesi¢cy zostaty bezposrednio
zaadaptowane jako zamienniki poprzednich, a nie elementy wspdtistniejace z lokalnymi
odpowiednikami. Ztozono$¢ jezyka azerbejdzanskiego, wynikajaca z jego wielowiekowe;j
interakcji z r6znymi kulturami, wyraznie widoczna jest rowniez w terminologii dotyczace;j
dni tygodnia. Nazwy dni w jezyku azerbejdzanskim pochodza z trzech gléwnych trady-
cji jezykowych: turkijskiej, perskiej i arabskiej. Po inkorporacji Azerbejdzanu do Rosji,
gdzie uktad tygodnia oparty byt na systemie, w ktorym pierwszym dniem roboczym byt
poniedziatek, a dniem wolnym — niedziela, turkijska spotecznos¢ muzutmanska, dla ktorej
dniem odpoczynku tradycyjnie byl pigtek, musiata dostosowaé swoje nazewnictwo dni
tygodnia do nowej rzeczywisto$ci administracyjnej. W rezultacie powstaly okre$lenia takie
jak: birinci giin (‘pierwszy dzien’ — ‘poniedziatek’), ikinci giin (‘drugi dzien’ — ‘wtorek’),
tigiincii giin (‘trzeci dzien’ — ‘§roda’) itd., co odzwierciedlalo nowy podzial tygodnia
pracy i wypoczynku. Nalezy jednak zauwazy¢, ze w kontekstach religijnych, zwlaszcza
w odniesieniu do rytualow muzutmanskich, wciaz uzywane sa tradycyjne nazwy dni
tygodnia pochodzenia arabskiego Iub perskiego. W szczeg6lnosci piatek, dzien modlitwy
1 odpoczynku dla muzulmanoéw, pozostaje okreslany jako Ciima (z arabskiego Jumu'ah),
podkreslajac jego sakralny charakter. Rownie istotng role w tradycji azerbejdzanskiej
pelni czwartek, nazywany Ciima axsami (dostownie: ‘wieczor piatku’). Ma on szczeg6l-
ne znaczenie w kontekscie obrzedow pogrzebowych i pamigci o zmarlych. W tradycji
muzulmanskiej zmartych chowa si¢ tego samego dnia, ale dalsza rodzina i znajomi, ktorzy
nie zdazyli przyby¢ na pogrzeb, mogli odwiedzi¢ rodzing zmartego i ztozyé kondolen-
cje w najblizszy czwartek po $§mierci. Ponadto, przez kolejne czterdzie$ci dni w kazdy
czwartek organizowane sg mini-stypy (Ciima axsami), podczas ktoérych recytowany jest
Koran, odwiedza si¢ grob zmartego, a bliscy gromadzg si¢, by uczcié¢ jego pamigc.

Obserwowane zapozyczenia leksykalne w jezyku azerbejdzanskim nie sg efektem
naturalnej wymiany kulturowej, lecz stanowia konsekwencj¢ procesu kolonizacji, ktory
narzucil nowe terminy i pojecia zgodne z rosyjskimi realiami spotecznymi, politycznymi
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oraz obrzedowymi. W wyniku tego wptywu w jezyku azerbejdzanskim pojawity si¢ wyra-
zenia takie dus gabul etmak (‘kapac si¢’) — bedace dostownym odpowiednikiem rosyjskiego
prinimat’ dush (npunumams oyw), tibb bacisi (‘pielegniarka’) — analogiczne do medsestra
(meocecmpa), tocili yardim (‘pogotowie’) — odpowiadajace skoraja pomoszcz (cxopas
nomouw), czy domir yol vagzali (‘dworzec kolejowy”) — bedace kalka zeleznodorozny wok-
zal (orceneznooopooicusitl éoxzan). Terminologia ta nie jest wynikiem naturalnej wymiany
kulturowej czy dobrowolnej adaptacji, lecz stanowi efekt wdrazania rosyjskiego systemu
instytucjonalnego i organizacyjnego, ktory narzucat okreslone struktury administracyjne
i jezykowe, prowadzac do trwalej obecnosci rusycyzmoéw w jezyku azerbejdzanskim.

Podobny wplyw widoczny jest w terminologii zwigzanej z Zyciem osobistym i obrzg-
dowoscia, jak na przyklad w okresleniu hayat yoldas: — ‘matzonek’, bedacy bezposred-
nim odwzorowaniem rosyjskiego wyrazenia cnymnuk-cynpye — ‘towarzysz zycia’. Zapo-
zyczenie to ilustruje wprowadzenie rosyjskich koncepcji spotecznych, ktore stopniowo
zastgpowaly rodzime okreslenia, przeksztatcajac jezyk i tozsamo$¢ kulturowa w sposéb
odzwierciedlajacy normy kolonizatora. Réwniez szeroko stosowany termin ad giinii —
‘dzien imienia’, ‘imieniny’, uzywany zamiast tradycyjnego azerbejdzanskiego dogum
giinii — ‘urodziny’, pokazuje, jak rzeczywisto$¢ kolonialna przyczynita si¢ do stworzenia
nowego slownictwa i zwyczajow.

Interesujaca grupe leksykalng stanowia wyrazy i wyrazenia dyskursywne. Nie wnosza
one nowych informacji na temat omawianego zagadnienia, lecz pelnig funkcj¢ potwierdza-
jaca lub wzmacniajaca wiez z rozmoéwca. W przeciwienstwie do innych klas stownictwa,
funkcjonuja w dialekcie bez jakiejkolwiek adaptacji. Przyktady takich wyrazen to: uZe
(yorce) — ‘juz’, prosta (npocmo) — ‘po prostu’, sawsem (coscem) — ‘zupeie’, ‘catkowicie’,
dawaj (0asait) — ‘chodz!’, ‘zrobmy to!’, ‘dawa;j!’, itd.

Kolonialna przeszto$¢ Azerbejdzanu znajduje odzwierciedlenie nie tylko w jezyku, ale
takze w $wigtach wprowadzonych przez wladze radzieckie, ktore maja korzenie w tradycji
rosyjskiej. W azerbejdzanskim kodzie kulturowym zima tradycyjnie kojarzy si¢ z nega-
tywnymi konotacjami, czego wyrazem jest symbolika $wigta Nowruz Bayram, $wigta
odwotujacego si¢ do cyklu natury, odrodzenia. W tej symbolice zima personifikowana
jest przez posta¢ Kosy, ktérej nazwa odnosi si¢ takze do me¢zczyzn o rzadkim owtlosieniu,
uznawanych za mniej meskich. W piesniach ludowych Kosa jest wyszydzany, a jego
broda poréwnywana do ogona psa, co dodatkowo podkresla nieprzychylny stosunek do
zimy jako pory roku.

W folklorze wschodnioslowianskim, w tym w rosyjskim, symbolika zimy i star-
szych postaci zwigzanych z mrozem jest odmienna. Zima przedstawiana jest jako okres
przyjazny i magiczny, a starzec powigzany z mrozem czgsto wystepuje jako bohater
bajek o dobrodusznym charakterze. Kiedy wigc w okresie sowieckim komunisci zasta-
pili Swigtego Mikotaja postacig $wieckiego Dziadka Mroza, wprowadzono go réwniez
w republikach muzulmanskich, w tym w Azerbejdzanie. Azerbejdzanska kalka Dziadka
Mroza — Saxta Baba przynosit dzieciom prezenty w samym $rodku zimy, co jednak
pozostawalo w sprzecznosci z lokalnym wyobrazeniem $wiat i pory zimowej, ktora byta
dla Azerbejdzan symbolem chtodu i glodu, a nie okresu obdarowywania i rado$ci. Tra-
dycyjny Nowy Rok w Azerbejdzanie wigze si¢ przede wszystkim z nadejSciem wiosny,
co odzwierciedla naturalne pragnienie odrodzenia i ciepta.

Narzucona symbolika Dziadka Mroza, od poczatku obca lokalnej tradycji, pozostaje
zjawiskiem dynamicznym, ulegajacym ciagtym przemianom w zaleznosci od dominuja-
cych wyobrazen o nowoczesnosci i europejskosci. W czasach radzieckich rolg wzorca
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,,Cywilizacyjnego” odgrywata Rosja, narzucajac wlasne koncepcje modernizacji i kultury
$wiatecznej. Wspolczesnie, wraz ze zmiang geopolitycznych i kulturowych odniesiefi,
coraz bardziej atrakcyjnym punktem odniesienia stat si¢ Zachod, ktérego konsumpceyjna
estetyka i wizerunek Swigtego Mikotaja jako Santa Claus stopniowo zastepuja dawna
radziecka ikonografi¢. Proces ten ukazuje, jak narzucone elementy kulturowe, nieza-
korzenione gleboko w lokalnej tradycji, ulegaja ciagtym przemianom, adaptujac si¢ do
dominujacych wzorcow globalnej modernizacji. Natomiast symbolika Nowruzu pozostaje
niezmienna, zachowujac swoja tradycyjng forme i znaczenie, niezaleznie od zmieniajacych
si¢ koncepcji modernizacji.

Uniwersalizacja standardéw i narzucanie dominujacych wzorcéw tozsamosciowych,
charakterystycznych dla chrzescijanskich spoteczenstw Zachodu, czesto prowadzg do
marginalizacji oraz negacji istnienia odmiennych wspdlnot kulturowych. Niniejsza praca
stawia hipoteze, ze rozwdj wielowymiarowych form kulturowych w Azerbejdzanie $wiad-
czy o istnieniu unikalnego komponentu tozsamosciowego, ktéry sprzyjat ksztattowaniu
odregbnej, hybrydowej tozsamosci spotecznej i kulturowej. Konfrontacja kultury azer-
bejdzanskiej z europejskimi modelami rozwoju, czesto postrzeganymi jako ,,dojrzate”
i uniwersalne, nie doprowadzita do ich prostej imitacji. Przeciwnie, analiza ujawnia
powstawanie autonomicznych modeli kulturowych, ktére w tworczy sposob tacza ele-
menty rodzime z zapozyczonymi, czerpiac zaréwno z dziedzictwa dawnych imperiow,
jak 1 z lokalnych tradycji, filozofii oraz systemow wierzen.

Z perspektywy postkolonialnej, omawiany dyskurs pozwala lepiej zrozumieé proces
przyswajania przez Azerbejdzan struktur narzuconych przez dominujace osrodki poli-
tyczne i kulturowe. Struktury te nie tylko wptywaly na miejscowa tozsamos¢ zgodnie
z interesami kolonialnego centrum, ale réwniez ograniczaly przestrzen dla samodzielnego
rozwoju kulturowego.

Podsumowujac, analiza elementow kultury Azerbejdzanu w ujeciu postkolonialnym
ukazuje, ze cho¢ kraj ten znajdowat si¢ pod wptywem dominujacych wzorcow rosyjskich
1 sowieckich, potrafit wyksztatci¢ whasne, hybrydowe formy kultury. Zjawisko to nie tylko
odzwierciedla ztozong dynamike relacji centrum—peryferia, ale takze wzmacnia pozycje
Azerbejdzanu jako przestrzeni kulturowego pogranicza i dialogu.
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SOUTH INDIAN HINDU FOOD OFFERINGS
AND THE IMPORTANCE OF THEIR RITUAL TEMPERATURE

ABSTRACT: The furious Heat Goddess Mariyamman (Ta. Mariyamman) is extensively
praised in numerous verses found in Tamil folk hymns. These popular songs express
various local beliefs about food offerings that roughly match the principles of Siddha
medicine. Such offerings have both hot and cold properties that are specifically aimed
at taming/cooling the goddess in question. Mariyamman mainly manifests herself in the
form of Karu (Ta. Karumari) or Muttu Mari (Ta. Muttumari), an angry figure widely
considered responsible for afflicting people with several so-called “hot” diseases like
smallpox, chicken pox, measles, and cholera. She accepts blood offerings and demands
mortification of the flesh; in other words, she requires performing ritual activities
considered by Tamil tradition to be “hot.” According to her poems, one of the most
reliable ways to reduce her heat is to please her with food offerings believed to cool
her when she consumes them. When one offers her ritually “cooling” products, it is
believed she will transform from manifesting as a vicious demoness into a benign and
caring deity that will then focus on curing diseases and nurturing abundance.

KEYWORDS: ritual temperature, Tamil goddess, ritual gastronomy, Siddha, food offerings

INTRODUCTION

The role of food is significant across the world. It creates a communal identity of
various ethnic groups more generally. As an important medium of sociocultural reflection
(Fajans, pp. 160-161) the food people serve helps to illustrate the collective habits that
link to the history of their given society. Furthermore, food is widely used to pay respect
to the gods, to commemorate mythological events. It can also be used to physically heal
the individual bodies and to reunite a body with its underlying soul. Many religions
have specific dietary laws, fasting traditions and symbolic foods that play a key role in
worship and ritual activity. Indian philosophy, for example considers food to be a gift
from the gods (Sarkar, p. 97) whereas for South Indians sharing food with gods “is just
as natural an act as the serving of food to family or guests” (Ferro-Luzzi 1977, p. 529).
Notwithstanding the intended purpose or a specific ritual food, offering any edible item
to the deity means that it must be prepared with particular care. This is a way human
devotees can celebrate their affection towards God and show their gratitude for desired
boons. Even though the kind of food offerings selected for a God may differ depending
on the occasion, the region and the tradition or caste identity of the worshipper! will all
play a role in the choices made. But the food selected will also take into consideration
their temperature as well as the temperature of the receiving divinity at that given time —
cool or hot.2 Referencing their own deep knowledge of the divinity in question, a ritual

I Tt is also important to consider factors such as availability and economic accessibility (Ferro-
Luzzi 1977, p. 535).

2 For instance, Shiva (Ta. Civan, Skt. Siva) is frequently portrayed in a meditative state and
is associated with both creation and destruction — attributes that align with a notion of a ‘cool’ or
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specialist or local priest devoted to a particular deity will often recommend what foods
should be offered.

This paper attempts to expound the multitude of beliefs considering food offerings
(Ta. pataittal)® for Mariyamman (Ta. Mariyamman) — a Tamil goddess of contagious
diseases, documented in folk poetry (Ta. nattuppura/ciranta ilakkiyam). Poems, songs
and verse hymns of this literary tradition, considered to be ,the literature of the poor”
(Aravintan, p. 4), are composed in a folk music style and they are meant to be sung
with the accompaniment of a small drum called Udukkai (Ta. utukkai, Skt. damaru).
Poems are believed to be ancient, though there are some references to the western type
of instrument like clarinet* or the invasion of Marathas’ in the collection of poems
entitled: ‘Lullabies [for] Mariyamman’ (Ta. Mariyamman talattu). And due to these later
additions poems should be approached as a contemporary record of ancient oral tradition
(Ta. elutata ilakkiyam), praising Mariyamman and her miraculous powers. The wealth
of examples of food offerings in songs exposes the idea of thermal properties of food
(hot and cold) affecting human body. This humoral concept is a foundational principle of
Siddha medicine (Ta. citta vaittiyam),” the ethno-pharmacology; the core stone of Tamil
religio-medical form of therapy.® A closer look at Siddha principles delivers answers to
a key question of this paper and explains how religiously sanctioned food is projected
into hot and cold scale to restore a good health (with healing “coolness” assigned to it),
after suffering from one of so called “hot-based” diseases sent by Mariyamman.

FOUNDATIONAL DOCTRINES ON FOOD IN SIDDHA MEDICINE

In Tamil Nadu the tapestry of religious practices concerning food is deeply ingrained
in traditional systems of medicinal knowledge and folk wisdom handed down through
generations. Therefore, the relation between religion, healthcare and dietary patterns is
some kind of a blend of modernity and tradition on a daily basis. In rural areas, where
many has no health facilities in their reach, local beliefs about diseases are commonly
based upon Hindu theologies and ritual practices, underpinned by the knowledge of local
healers (Ta. vaittiyan, Skt. vaidya; lit. ‘a doctor, physician’), especially the practitioners
of Siddha medicine. Building upon previous findings it can be observed that

detached cosmic presence, embodying balance and restraint. In contrast, Tamil village goddesses are
generally regarded as particularly ‘hot’, marked by intense emotionality and volatility.

3 A Verbal Noun form — ‘giving, offering’ — derived from a Tamil root patai- (Ta. patai) that
means ‘to offer (food, etc. to a deity); to give (feast);’ Krivavin tarkalat tamil akarati, p. 667.

4 The clarinet was introduced to Indian Carnatic music during the reign of King Sarabhoji II
of Tanjavur — a pensioner of the British in 1799; https://sriramv.com/2008/09/09/the-carnaticisation-
of-the-clarinet/ [15.03.2025].

5 The Marathas captured the city of Tiruchirappalli (Ta. Tiruccirapalli) in 1682.

6 https://www.scribd.com/document/318079910/Mariamman-Thalattu [11.02.2025].

7 Siddha shares several foundational concepts with Ayurveda (Ta. ayurvétam, Skt. ayurveda),
including the crucial principle of the hot — cold dichotomy in food classification.

8 Dating Siddha literature remains a complex and often speculative endeavor, owing to its pre-
dominantly oral transmission, esoteric nature, and the absence of clear historical markers. Neverthe-
less, scholars have proposed approximate chronologies for various strata of Siddha texts. Among
these, the medical — or medico-alchemical — tradition is generally dated to the period beginning in
the 15t or 16t century.
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Modern medicine recognizes Siddha medicine as an alternative East Indian Medical System
prevalent among Tamil-speaking people (Shukla, pp. 48-9).

In Tamil the word siddha® which is derived from Sitti/Sittan (Ta. citti/cittan), is
generally understood to mean ‘success, attainment of perfection” and ‘heavenly bliss’
(A Comprehensive Tamil-English Dictionary, p. 448) that flows down on the patient
during recovery. Siddha, which is closely related to Ayurveda but has its own distinctive
concepts, practices, and historical development, represents a holistic approach toward
health care and includes a variety of practices that efficiently deal with any sickness.
Accordingly, Siddha practitioners during making a diagnosis take into consideration the
person as a whole (his body, soul and mind along with also dietary habits) in order
to develop the recovery solution. Even the external conditions are examined what is
consistent with a Tamil belief that:

An accomplished doctor prescribes a remedy after considering the patient’s nature, the
disease’s nature and the time of year (Tirukkural, p. 412; verse 949).

Tamil Siddha medical tradition, which, in comparison to Ayurveda, is a less known
indigenous Indian medical system, but also recognized and supported by the Ministry of
AYUSH,!0 is listed along with Unani (a traditional system of medicine that originated in
ancient Greece and was later developed by Arab and Persian physicians) as three officially
recognized medicinal systems in India (Weiss, p. 6). It’s closely associated with ancient
Tamil culture and spiritual traditions, and is attributed to the Siddhars — 18 enlightened
sages who were both mystics and scientists that possessed deep spiritual insight and
medicinal knowledge. The Tirumandiram (Ta. Tirumantiram)!! is a foundational Tamil
spiritual text, a source text for Siddha Tradition (Kedzia, p. 107) composed by the sage
Tirumular (Ta. Tirumilar), one of the celebrated Siddhars. While it is primarily a Shaiva
tantric and yogic scripture, it also contains profound insights into Siddha medicine,
seamlessly blending spirituality, yoga, alchemy, and healing. However, what is crucial
for this study, Siddha has contributed much to local dietary customs as well. One of
the basic beliefs concerning food based upon Siddha is an old Tamil proverb: ‘food
is a medicine, medicine is food’ (Ta. unavé maruntu marunté unavu). Thus, it can be
argued that varied kinds of edibles are the remedy for different health problems. The
classification of food, however, is determined not by its nutritional content but by its
inherent thermal properties eighter self-generated (cultural belief — Siddha) or gained
(religious sanction — temple food offerings), as according to Siddha, every kind of food
is involved in a network of thermal properties (Ta. kunam) of ‘heaty’ (Ta. vemmai) and
‘cooling’ (Ta. tapmai) that affect the body while consuming.!2

9 In Sanskrit, the term siddha (‘perfected,” ‘accomplished,” etc.) is derived from the verbal root
sidh, which means ‘to be accomplished or fulfilled,” ‘to succeed,” or ‘to attain the highest objective’.

10 The Ministry of AYUSH, a governmental body under the Government of India, is tasked with
the development, regulation, and promotion of traditional and alternative systems of medicine and
health care. The acronym “AYUSH” represents the following systems: A — Ayurveda, Y — Yoga and
Naturopathy, U — Unani, S — Siddha, and H — Homeopathy.

I According to Zvelebil (1993, p. 72), the text dates back to the seventh century.

12 Specific items categorized as “hot” or “cold” may differ regionally.



80 KAROLINA KLOSZEWSKA NR 1-2

THE HUMORAL THEORY OF SIDDHA MEDICINE

The thermal classification of foods is present in many Asian cultures.!3 The humoral
theory is a foundational concept in Siddha medicine as well, and it explains health and
disease in terms of the balance and imbalance of three fundamental humors (or vital
energies) in the body. This theory is similar in structure to Ayurveda’s Dosha system
(Ta. tocam, Skt. dosa), but it has unique Tamil terminology, cultural grounding, and
applications. According to Sanskrit texts, Dosha is a bodily fluid or element that circulates
internally and causes disease when it becomes deficient or excessive (Wujastyk, p. 30)!4 and
it has been created in accordance to what energy the food emanates during the digestion.
Excessive intake of any kind of food, eighter classified as “cold” or “hot,” can cause
Dosha’s dissonant in human body. In humoral theory, term Dosha has been applied to three
biological energies (Ta. uyir tattukkal, Skt. tridosa) — basic humors which are chemical
systems regulating human physical and mental health (Shukla, p. 49).!5 These energies
are Vatha (Ta. vatam, Skt. vata), Pitha (Ta. pittam, Skt. pitta) and Kapha (Ta. kapam,
Skt. kapha), respectively: wind, bile and phlegm. They fluctuate in the body according
to the seasons, time of a day or type of food consumed and they play a crucial role in
maintaining balance and harmony within the body. Proportions of individual humors
(different for every human being) are understood as ones’ basic nature and they determine
the condition of human organism. The illness occurs when any of these body’s energies
becomes deficient or excessive (Sarkar, p. 98), often by intake of too much food of one
kind. Moreover, it is under the influence of the Siddha tradition that people in Tamil
Nadu tend to harmonize their dietary practices with seasonal variations, prevailing weather
conditions, !¢ and, more critically, with their individual bodily constitution — particularly in
terms of internal temperature. This approach exhibits a strong conceptual affiliation with
a phenomenon which, for the purposes of this paper, I shall refer to as ‘ritual gastronomy
regulations’ — a term encompassing various forms of edibles, whether specific food items
or distinct dishes, that may or may not be offered to a deity and subsequently consumed by
devotees. Within Hinduism, food that has already been offered to the deity — believed to
be imbued with divine power (Czerniak-Drozdzowicz, p. 177) — is subsequently distributed
among devotees and taken home as Prasada (Ta. piracatam, Skt. prasada), commonly

13 For instance, Chinese or Corean medicine systems.

14 Contemporary scholarship highlights numerous interpretive challenges and translation issues
surrounding the concept of Dosha, with some experts arguing that it should no longer be understood
merely as a ‘humor’ (see: Leslie).

15 The concept of Doshas was already familiar to the ancient Tamil people during the Sangam
period, as evidenced in the Thirukkural (Ta. Tirukkural) — a revered collection of Tamil “Sacred
Couplets” dating back to approximately A.D. 450-500, attributed to the poet-philosopher Thiruval-
luvar (Ta. Tituvalluvar); Zvelebil 1975, p. 124. This work has had a profound influence on the daily
lives and ethical worldview of Tamil society. It states: “both the excess and deficiency of the Three
regarded by the wise men as the air and the rest [in the body] cause diseases.” Mikinum kuraiyinum
noyceyyum nilor vilimutala enniya minru (Tirukkural, p. 412; verse 941). Thus, to keep the body
— an “open, fluent, and impacted by flows and transactions of foods and other substances” (Kantor,
p. 2) — balanced, South Asians tend to regulate hot and cold flows in it by controlling the intake of
edibles with the same properties.

16 People avoid hot foods in summer and cold foods in cooler seasons to prevent excessive
heating or cooling of the body. Moreover, the Siddha medical principle that cooling foods should
be consumed during the hot season is vividly reflected in the everyday practices of Tamil people.
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referred to as “sacred leftovers.” It is widely held that each deity possesses a preferred
food, which — by virtue of its association with the divine — is regarded as auspicious.
This concept will be examined in greater detail in the following sections.

According to Tamil folk classification, thermal qualities such as ‘hot’ and ‘cold’
are not attributed solely to edibles; rather, this taxonomy extends to a broad range of
phenomena — including religious festivals, seasons, and even individuals or deities — which
are believed to possess inherent thermal properties capable of influencing the human body.

A HUMORAL PERSPECTIVE ON THE NATURE OF THE DIVINE

A paradigmatic example of the binary opposition between hot and cold within the
broader Tamil religio-cultural context is Mariyamman, the fierce “Heat Goddess.” This
folk deity, rooted in non-Brahmanical traditions and widely regarded as responsible for
the transmission of numerous viral diseases in India, typically manifests in the forms
of Karu (Ta. Karumari) or Muttu Mari (Ta. Muttumari). These fierce goddesses are
believed to cause so-called “hot-based” illnesses, including smallpox, chickenpox, measles,
cholera, AIDS, and even COVID-19. Moreover, the malevolent manifestations of the
goddess accept blood offerings and demand mortification of the flesh; in other words,
they necessitate the performance of ritual practices classified within Tamil Tradition as
inherently “hot.”!7 Nevertheless, as Beck (p. 553) observes, “in ritual, as in mythology,
heat must be encompassed or surrounded by cooling elements.” Accordingly, substantial
evidence within the cult of Mariyamman suggests that the goddess is also intimately
associated with notions of coolness. Ultimately, Mariyamman is also revered as the
goddess of fertility and rain, the bestower of health and prosperity — attributes traditionally
associated with coolness. The very name of the goddess evokes a sense of coolness: the
etymology of Mari (Ta. mari)'8 in Tamil folklore encompasses a range of concepts related
to coolness, including ‘water,” ‘rain,” ‘shower,” and ‘cloud’ (Z7amil Lexicon, p. 3173),
while Amman (Ta. amman) signifies ‘mother,” ‘goddess,” or ‘lady’ (Tamil Lexicon,
p- 98). It is commonly believed that Mariyamman and rain are one and the same. She
is regarded as the embodiment of rain, referred to as Malai (Ta. malai; ‘the Rain’) or
karu mekam (Ta. karu mékam; ‘Rainy Cloud’, lit. ‘black cloud’), and alternately as
karmeékak kittankonta vanankal — ‘the sky with rainy clouds.” These exalted epithets,
alongside Para Cakti (Ta. pardcakti, Skt. pardsakti) meaning ‘the Highest Goddess,’
are frequently invoked in folk songs that praise Mariyamman and beseech her to grant
abundant crops and prosperity:

Oh, sky [adorned with] countless black clouds!
Oh, our Para Cakti!

17 In the village worship of Mariyamman, blood constitutes the very essence of diverse ritu-
als. Devotees sometimes offer their own blood to the goddess as an expression of gratitude or as
fulfillment of vows (Ta. nérttikkatan). Historically, Hindu traditions have emphasized ecstatic trance
states and the cultivation of supernatural powers through austerity. Moreover, there exists a tradi-
tional inclination to compel the gods to grant requests via extreme practices of self-discipline and
self-mortification (Ward, p. 326). Blood offerings hold particular significance in the cult of village
goddesses, as bloodletting is symbolically linked to fertility (Cid, p. 48), while simultaneously rep-
resenting dangerous heat and intensity (Beck, p. 558).

I8 Despite the fact that ‘Mariyamman’ is commonly written with a long vowel a (Ta. mari).
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Oh, you who embody true beauty!!®
(S'rl' maka mariyamman mulappari, kummi patalkal, p. 36).

Furthermore, numerous festivals (Ta. tiruvila/kotaivila) dedicated to Mariyamman are
held during the Tamil month of Adi (Ta. ati, mid-July to mid-August), which marks the
onset of the rainy season in Tamil Nadu. This period signifies the end of the prolonged
dry spell, prompting communities to enthusiastically welcome the rain, an essential element
for agricultural prosperity. Within Tamil folklore, Mariyamman as the embodiment of
rain is believed to cool the parched earth, stimulate vegetation, and symbolically cleanse
the sins of devotees. Consequently, folk songs vividly capture the tense anticipation of
the rains intertwined with the joyous arrival of the goddess:

She arrives! Om Shakti reveals herself, om Shakti!

The rain descends,

[Accompanied by] lightning and thunder illuminating the sky
Oh, Goddess Para Shakti, our deity, Para Shakti!20

(Cakala aicvaryankal tarum teyvika tutippatalkal, p. 39).

OFFERINGS, HUMORS, AND HEALING: RiTUAL FOOD
AND THE REGULATION OF DIVINE AND SOCIAL BODIES IN TAMIL RELIGION

A study of folk songs indicates that offerings of food made to the goddess Mariyamman
can also be understood within the framework of humoral theory. Just as human health
depends on the balance of the three bodily humors, the goddess’s disposition — often
imagined as ‘hot’ when wrathful — can be pacified through the offering of ‘cooling’ foods.
These offerings do not merely symbolize devotion but act as ritual technologies aimed at
restoring equilibrium both in the divine body and the collective body of the community.
Except for one case: products/dishes categorized as “hot” are strictly prohibited in South
Indian “ritual gastronomy.” The attributes and value of “hot” offerings are believed to
be harmful and should be avoided as they raise the level of Pitha Dosha (the phlegm),
primarily connected with fire (Potter, p. 83). According to Siddha medicine, Pitha
governs metabolism, digestion, and the generation of heat within the body. Consequently,
an elevation in Pitha levels results in increased internal heat, which manifests as high
fever and dermatological conditions, predominantly rashes and pustules (Totad, p. 134).2!
In parallel, within Hindu belief systems, the presence of a deity or an intensification
of emotion is often characterized as “hot.” Specifically, Mariyamman’s aftlictions are
attributed to her enduring wrath. The goddess is regarded as furious — “hot” — since anger

19 Karmékak kittankonta vanankale — enkal

pardcakti meyyalakai patunkale.

20 Varuval omcakti katci taruval omcakti

vanil itiyaki minnal malaiyakum
Teévi pardcakti enkal teyvam pardcakti.

21 The health problems caused by “hot” foods are vividly illustrated in Tamil folklore. One
story recounts the consequences of eating eggplant: “[The eggplant] causes heat within the body.
If one eats it, his body will heat up and will be all covered with pustules. It will [also] be itchy
with [some] skin diseases. That is why we should never taste [an eggplant]” (Coti, p. 96). Utalil
cittai untakkum tanmai utaiyatu. atai untal utal citaki ankanké koppulankal tonrum. utalil arippu
erpatum. tol noykal untakum.
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(Ta. kopam) in Tamil Tradition is intrinsically linked with fire, symbolizing a disruption of
internal equilibrium. This imbalance typically manifests in the form of skin eruptions such
as rashes, pustules, or burn-like lesions. Furthermore, ailments attributed to Mariyamman
are commonly accompanied by high fever, metaphorically described as the “flame of
Mariyamman’s passion” (Kloszewska, p. 99). It is thus unsurprising that during possession
rituals, when Mariyamman is believed to enter the devotee’s body, her divine presence
precipitates a rise in body temperature to potentially life-threatening levels (Ktoszewska,
p. 119).22 Schuler (p. 21) articulates this correlation between Mariyamman and heat,
describing the association as follows:

The goddess’s dominant emotion is traditionally linked with heat. For a similar link
between fire and emotion, one may compare the figure of Kannaki in the Cilappatikaram.

Therefore, it is (not) surprising that the summer season preceding the onset of the monsoon
(Ta. kotaikkalam) is also associated with Mariyamman. Here, the social body and the
divine body — offerings aim at a shared regulation, based on the belief that the goddess’s
wrath stems from a disturbance of balance — whether moral, emotional, or climatic —
which ultimately manifests as physical illness within the community. According to folk
beliefs, the summer heat and drought are simply another shape of Mariyamman’s anger.
Summer is also identified, according to Siddha medicine, as the period during which
the level of bile (Pitha) within the body increases (Zysk, p. 7). This corresponds with
the cultural assumption that, during summer,

the land is dry, and the bodies are dry. The dryness leads to disease (...). The remedy
for both is coolness.?3

Consequently, devotees endeavor to mitigate Mariyamman’s wrath and avoid exacerbating
the already elevated internal heat by refraining from offering or consuming items classified
as “hot” either prior to or following the goddess’s possession. Instead, offerings with
cooling properties are presented to the goddess. In popular belief, Mariyamman, as an
embodied entity, “consumes” these offerings and is thus subject to humoral principles
herself. When provided with appropriate, cooling sustenance, she is pacified, “cooled,”
and restored to a state of balance. Accordingly, the prescriptions of “ritual gastronomy”
articulated in devotional poetry are unequivocal: the goddess must be cooled — by any
means necessary — to ensure her benevolence and auspiciousness. This is why food
offerings presented to Mariyamman during the Adi celebrations are systematically
classified according to their thermal properties, with “hot” foods generally avoided and
“cold” foods preferred, often taking on elaborate and diverse forms.

One of the most significant foods referenced in devotional poetry is koozh (Ta. ki),
a traditional village beverage in Tamil Nadu offered to Mariyamman. This preparation,
a type of porridge made from finger millet (Ta. kélvaraku, Eleusine coracana), features
prominently in nearly every song dedicated to the goddess. It is presented by devotees
who seek her blessings for abundant harvests and good health. Renowned for its cooling

22 Nonetheless, Mariyamman’s visit is regarded as a blessing and, therefore, should be welcomed
and embraced with reverence.
23 https://ruralindiaonline.org/or/articles/in-coimbatore-death-disease-and-divinity/ [10.02.2025].
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properties, koozh is predominantly prepared during the summer months, a period marked
by the peak incidence of diseases and heightened activity of Mariyamman (Yuvaraj, p. 75).
Additionally, it is esteemed as an effective remedy for sunburns resulting from intense
summer heat. As an essential component of the healing diet, Koozh holds considerable
cultural significance. Tamil aetiologias regard it as a principal remedy for heat-related
illnesses, attributing to it the capacity not only to reduce bodily temperature but also
to restore physiological equilibrium. Within the poetic corpus, it is evident that when
Mariyamman partakes of Koozh, she is pacified and cooled, thereby graciously liberating
her devotees from the burden of sins accrued through the cycle of rebirth. The following
stanza exemplifies Mariyamman’s benevolence, which is believed to be “activated” upon
receiving Koozh:

Oh, Mother of the Poor, you drink koozh when offered,
[And thereby] cleanse the sins [carried over] from past life!24
(Cakala aicvaryankal tarum teyvika tutippatalkal, p. 32).

Another illustration of Mariyamman’s auspiciousness facilitated through koozh
offerings is found in a devotional song that also references the neem tree (Ta. vempu/
véppu, Azadirachta indica), an integral element in nearly every cooling ritual associated
with Mariyamman. Within the cultural framework of thermal classification, neem
symbolizes the “cold” principle. In Siddha medicine, neem has been employed to treat
various dermatological ailments and to reduce high fever (Khanpara, p. 131) — conditions
associated with elevated body temperature. Tamil folklore documents numerous ritual
practices involving neem aimed at alleviating fever: these include placing neem branches
on the body of the afflicted, fanning with neem leaves, or suspending them at the household
entrance as an indication of Mariyamman’s presence (Laszewska, p. 261). Notably, the
referenced stanzas also depict the annual temple celebrations for Mariyamman in (Periya)
Palayam (Ta. Periyapalaiyam) — the district of Chennai (Ta. Cennai). Each year, devotees
convene near the temple to don garments woven from neem leaves, commemorating the
divine blessing by which Shiva granted the neem tree its curative power against smallpox
(Ktoszewska, p. 203)23. This festival is held to “activate” Mariyamman’s healing potential,
a spirit that is vividly captured in the following poem:

Oh, Mother of Palayam,
Clad in garments of neem leaves, we worship [you].

Oh, incomparable Deity!
We came to sing your praises, oh Mother of the Temple.

Though we falter, you forgive
And you bestow [your]| grace! Oh, Mariyamma.

2% FElaikalin attale
Kipataicca kutippavalé ilvinakalai etuppavale.
25 According to the myth, Mariyamman wore clothes made of neem leaves to cover her naked
body after her saree was burnt by fire.
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Oh, Mother, you grant [us] boons unfailingly

Whenever we approach [you] in your temple.

Oh, Mother of the Poor!

Among the Seven,2¢ you alone are [adorned] with pearls!?’

You partake of koozh when it is offered!
You remove the afflictions that plague the village!?8
(Cakala aicvaryankal tarum teyvika tutippatalkal, p. 39).

During annual festivals, it is customary not only to pour Koozh (Ta. kiil varttu) as
an offering, but also to present Pongal (Ta. ponkal) to Mariyamman — a porridge-like
dish prepared from rice and lentils. Pongal holds deep cultural and religious significance.
Although it does not possess the cooling properties attributed to Koozh and thus does not
directly regulate bodily temperature, it remains an indispensable element in the repertoire
of Mariyamman’s “ritual gastronomy.” The act of cooking Pongal until it overflows
symbolically represents abundance, overflowing joy, and good health. It is traditionally
offered to the goddess during major festivals and auspicious occasions:

It is the festival of grace for those who come here seeking boons
It is the festival of daily puja [held in honour of] Mariyamman.

Oh, Mother! The universal festival of love is celebrated — here
The universal festival of love is celebrated, Mother!

It is the festival where pongal is offered to the goddess,
The festival of Mari, whom we worship with the pouring of koozh.2°
(Camayapuram arulmiku $tr1 mariyamman varalarum pamalaiyum, p. 35).

Another item from Mariyamman’s “ritual gastronomy” illustrates that not only
conventional edible typical of the Tamil region, but also substances intended primarily
for external application rather than consumption, are classified according to their thermal

26 The Seven (Ta. eluvar) refer to a group of seven maidens or mother-goddesses linked to dis-
eases and plagues. They are commonly depicted together as seven consecrated stones covered with
turmeric, rather than in anthropomorphic form. These Seven Maidens are culturally and religiously
associated with the pan-Indian concept of the Saptamatrikas (Skt. saptamatrka), a group of seven
mother goddesses worshipped across India.

27 In the cult of Mariyamman, the pearl (Ta. muttu) symbolically represents a smallpox pustule.

28 Veppilaiyil ataikatti vénti vantom palaiyattamma

oppillata teyvam unnai porri vantom alayattamma

tappetum ceytalum poruttarulum mariyamma

eppotum un kovil natavaram tarumamma

eluvarile muttavale elaikalin attale

kitl pataicca kutippavalé ilvinakalai etuppavale.
29 Varam venti inku varuvorkku arul vila

nalum mariammanukku pijaivila

natakkutamma ulakellam anpuvila — inku

natakkutamma ulakaellam anpuvila

ponkalittu ammanukku pataikkum vila

kul varttu kontatum marivila.
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properties.3? One such substance is sacred ash (Ta. vipiti, tirunivu, campal; Skt. vibhiiti).
Although not intended for consumption, many temple visitors nevertheless ingest it,
believing in its unparalleled capacity to ritually cool the body. Devotional poems even go
so far as to declare that food becomes unnecessary, so long as sacred ash is within reach:

Even if times may change,
The ash [from] cow dung bestowed by Karu Mari
Becomes sacred ash, a remedy for all afflictions,

(...) Oh, Goddess! Karu Mari!

When [we] say: ,,We need protection,”
Will she remain silent?

She will grab a trident!

Oh, Goddess! Oh, Goddess, Oh Goddess! Mother Karu Mari!
There is no need for food, sacred ash is enough, Mother!
When Makamayi3! is [with us], nothing more is needed,

We are empowered to rule the world,
[As] we worship [our] Goddess!32
(SrT maka marivamman mulappdri, kummi patalkal, p. 48).

Sacred ash is traditionally prepared from burnt wood, cow dung, or, as described in
Siddha medical literature,

obtained by the incineration of wood or by burning various vegetables to extract salt
from their solution (Pillai 2017).

In India, ash has long held profound ritual significance. One of the sixty-three revered
Saiva Bhakti poet-saints (Ta. Nayanmar), the 7th-century CE devotee of Siva, Campantar
(Ta. Campantar), composed hymns extolling the sanctity and spiritual potency of holy
ash. In one such hymn, he praises its transformative and protective powers:

30 In Siddha medicine, there exists a category of preparations known as Parpam (Ta. parpam;
literally ‘ash’), designed for internal administration in small doses to achieve their full therapeutic
effect. Parpam refers to specially prepared mineral or metallic powders that undergo rigorous purifica-
tion and calcination processes to ensure safety and medicinal efficacy. Remarkably, these preparations
can have a shelf life extending up to a hundred years (Kumar 1). Intriguingly, the same term Parpam
is also employed to denote sacred ash within ritual contexts.

31 Mahamayi (Ta. Makamayi) — ‘Great Mother.”

32 Kalankal marinalum karumari tarukinra

karuiicampal tiruniru kavalaikku maruntakute
(...) Amma karumari atarikka veptumenral
cummda iruppala cilam etuppale

amma amma amma karumariyamma

cappatu tévaiyillai campal potumamma
makamayi irukkaiyilé marretuvu tévaiyillai
Jekattai antitalam tayai véntituvom.
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The sacred ash has mystic power,

"Tis worn by dwellers in the sky.

The ash bestows true loveliness.

Praise of the ash ascends on high.

The ash shows what the Tantras mean,

And true religion’s essence tells,

The ash of Him of Alavay,

In whom red-lipped Uma dwells (Kingsbury, p. 23).

Sacred ash, commonly applied to the forehead as a mark of devotion to the deity,
symbolizes purity and the cleansing of sins. Devotees customarily anoint themselves with
ash during regular visits to Mariyamman’s temples; however, being smeared with ash during
annual festivals is essentially obligatory. This ritual practice exemplifies the hot-cold dichotomy
prevalent in Tamil folklore, wherein the ash’s cooling effect on the afflicted is regarded as
unparalleled. Moreover, there exists a widespread belief that the ash enhances Mariyamman’s
healing powers, enabling the cure of all ailments, including those considered incurable:

Do you know that a sacred ash is a cure?

Do you know that a sacred ash is a cure?

Do you understand that wearing it daily

You will honor [Mariyamman]?33

(Cakala aicvaryankal tarum teyvika tutippatalkal, p. 44).

Similar to Koozh, sacred ash is customarily offered to Mariyamman alongside neem
leaves, as both are believed to possess cooling properties that aid in the purification of sins:

When [we] apply sacred ash,
The pockmarks fade away.

Whenever neem [leaves] touch [us],
[Our] transgressions are carried off, Mother!

As the leaves make contact,
Sins depart, Mother!

When sacred ash is applied,
In that very moment, transgressions vanish, Mother!34
(Srz' mariyamman talattu, p. 46).

The significance of these three substances — koozh, neem, and sacred ash — is further
heightened by the belief that Mariyamman disapproves of conventional medical interventions.
Among Tamil devotees, it is widely held that seeking a doctor’s aid is perceived by the
goddess as an offense, provoking her wrath and intensifying her “heat.” This reaction

3 Tiruniril maruntirukkum teriyuma?
Tiruniril maruntirukkum teriyuma?
Atai tinam anintal pukal irukkum teriyuma?
34 Viputiyaip pottu irakkivitu muttiraiyai
veppilai pattavitam vinaikal parantotumamma.
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stems from Mariyamman’s possessiveness and her expectation that devotees continually
honor her through song, prayer, and ritual offerings. Such devotion, it is believed, would
be disrupted if the sick resort to conventional treatments, thereby diminishing the goddess’s
role in the healing process. Consequently, devotees employ all available ritual substances
simultaneously in an effort to appease Mariyamman, prompting her to depart and alleviate
suffering. The goddess is believed to especially value worship involving sacred ash, alongside
the dedicated efforts of her followers to satisfy her. Continuous attention, a steady flow of
worshippers, and unceasing adoration serve to enhance Mariyamman’s cooling powers by
reinforcing her elevated status within the Hindu pantheon. In turn, the goddess manifests
benevolence and generously rewards such fervent devotion:

Oh Mariyamman, our Mariyamman —
We worship you, Karu Mariyamman!
Mariyamman! Goddess, [we] say:

We have come truthfully to the temple where you dwell.
Your glory [ever present] in [our] hearts!

When we seek refuge [in you],

You grant [us] all the boons we desire.

Oh, Mariyamman! A vast assembly of devotees is here!
As we apply sacred ash, [our] hearts are filled with joy,
And all uncurable diseases are brought to an end (...)3>
(SrT maka mariyamman mulappari, kummi patalkal, p. 29).

The final edible among the most prominent products comprising Mariyamman’s ritual
gastronomy is turmeric (Ta. marical, Curcuma longa), also referred to as “Indian saffron.”
Turmeric holds significant cultural symbolism and is a widely utilized spice, renowned for
both its distinctive flavor and therapeutic properties. Across numerous cultures, particularly
in Asia, the vibrant yellow hue of turmeric is emblematic of purity, fertility, and prosperity.
It frequently features in religious rituals, weddings, and birth ceremonies, where it is
believed to confer protection and auspiciousness.”3¢ Turmeric has been known for over
4,000 years, dating back to the Vedic culture (Bhowmik, p. 87). Within Siddha and
Ayurveda, as well as Tamil folklore, turmeric is traditionally used to treat ailments such
as chickenpox, smallpox, and fever (Bhowmik 102). Moreover, this herbal medicine is
employed to address digestive disorders, which are understood to result from an elevated
level of Pitha Dosha. Additionally, “turmeric water” (Ta. marical nir) is a widely favored
cooling agent in Tamil culture. It is commonly consumed as a beverage and also used
ritualistically — for sprinkling over devotees, performing abhisheka (Ta. apisekam, Skt.
abhiseka), the ceremonial anointing of deity idols, or bathing girls who have just attained

35 Mariyamma enkal mariyamma — unnai
vanankukinrom karumariyamma mariyamma
nérinilé niyirukkum kovilile vantu
nericamatil unpukalé taiicam kontu
korum varam yavum tantituvay enru
kitrutamma anpar tirukkigtmellam inku mariyamma.
36 https://www.turmerictrove.com/articles/the-cultural-significance-of-turmeric-in-weddings-and-
rituals.html [12.02.2025].
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puberty, a practice aimed at rapidly restoring bodily coolness (Ta. marical nirati tiruvila).
In the cult of Mariyamman, the goddess is believed to bathe in turmeric water to attain
a fully benevolent and gracious state:

She bathes in turmeric, takes neem leaves
And drives evil spirits away.37
(Camayapuram arulmiku $r7 mariyamman varalarum pamalaiyum, p. 35).

In the cult of Mariyamman, the yellow color of turmeric is especially emphasized
for its cooling qualities. Numerous poems depict the goddess tying or wearing a yellow
saree, symbolizing this cooling aspect — She has folded clothes in yellow color and
came38 (Camayapuram arulmiku sri mariyamman varalarum pamalaiyum, p. 30). Or more
frequently, she is depicted with a yellow-hued face, symbolically covered with turmeric
— The one who has a yellow face has come in a ceremonial procession’® (Camayapuram
arulmiku $rt mariyamman varalarum pamalaiyum, p. 31). Both contexts, well established
in Mariyamman’s mythology, reflect the goddess’s ascetic nature (Ta. tavam, Skt. tapas).
She undertakes ascetic practices to gain greater respect among other deities within the
Hindu pantheon and to renew her divine powers (Kloszewska, p. 203). In Hindu belief,
asceticism is understood to generate an excessive accumulation of heat within the body;
the severity of the ascetic practice directly correlates with the amount of heat produced.
Consequently, it becomes essential to dress and anoint Mariyamman’s idols in yellow —
a color associated with turmeric — to counterbalance this internal heat.

This mythological theme is frequently echoed in devotional poems, which often recount
episodes where the goddess seats herself in a specific location, typically a forest clearing,
and erects a protective enclosure to shield herself from demonic forces. To maintain
control over her overheated energy, Mariyamman is described as wearing a yellow saree
and sitting upon a dais made of sacred ash:

We have come seeking Mari’s palace,
Where she dons [her] saree of yellow hues.

We have came seeking the goddess’ temple,
Where a fort of kumkumam has been erected.

We have come seeking Mother’s sanniti,*0
Who has built a dais from sacred ash*!
(Camayapuram arulmiku sri mariyamman varalarum pamalaiyum, p. 14).

37 Marical niratikkontu veppilaiyai etuttukkontu
pévkalaiyé virattituval.
38 Aval maiical nira ataikatti vantituval.
39 Pavani vantitum marical mukattalé.
40 Sanniti (Ta. canniti) — (in a temple) a place where the deity resides.
4 Maricalil ataikattum — mari
malikai tétivantom!
Kunkumk kottaikattum — tévi
kovilait tetivantom
campalil métaikattum — tayé
canniti tetivantom!
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CONCLUSIONS

In conclusion, it can be argued that Tamil ritual gastronomy — traditional food practices
embedded in religious and cultural contexts — demonstrates a profound alignment with
the principles of Siddha medicine. These two traditions largely agree as to the thermal
qualities and recommended applications of various food products. Ritual food offerings
serve to calm the goddess — many of the items presented to Mariyamman are cooling
or soothing in nature, which can be interpreted as an attempt to reduce an excess of
“heat” (Pitha), both in the goddess herself and in the community afflicted by disease
(such as smallpox).

The utilitarian and ritual uses of food meet up in Tamil devotional poems where
edibles are ordered on a scale that describes their thermal properties, on top of which an
entire concept of worship has been built. The warming and cooling properties of various
foods have thus become a unique cultural idiom through which the broader system of folk
beliefs about nutrition is expressed. Moreover, the analysis of poems discussed here shows
that the South-Indian assignment of thermal qualities to foods is very well represented in
Tamil in the display or food offerings generally presented to Mariyamman, and it includes
various concepts shared with Siddha Tradition on “temperature” of different items used in
many Tamil devotional settings. The core principle of the hot — cold dichotomy — namely,
that ‘hot’ foods should be avoided in the treatment of heat-induced illnesses — is clearly
reflected in the cult of Mariyamman. For instance, Prasadam intended for healing purposes
must be taken from a form of the goddess who has already been ‘cooled.” Unsurprisingly,
the list of ‘cooling’ offerings — many of which are explicitly favored by Mariyamman
in devotional poetry — aligns closely with the dietary principles prescribed in Siddha
medicine and is notably extensive. Moreover, Tamil theologies usually speak about the
hot temperament of the Divine in reference to epidemic diseases, and they make mention
the dynamic of cooling and heating concepts. The dual nature of Mariyamman — as both
fierce and benevolent — can be interpreted through the Siddha humoral framework as well.
Her ‘hot,” disease-bringing form aligns with an excess of Pitha, the humor associated
with fire and inflammation. Conversely, her ‘cool,” protective aspect reflects a restored
humoral balance, or the nurturing qualities of Kapha. Thus, her shifting temperament
symbolically mirrors the internal states of the human body, where health and illness arise
from the interplay and imbalance of elemental forces. For this reason, Mariyamman is
considered to be particularly eager to express her heated condition by afflicting individuals
with pox-related diseases when she is manifesting her power using one of her very
fierce forms. But, through the prism of multiple socio-religious situations,*? the heat that
comes with Mariyamman’s hot temper is highly unwelcome and avoided, if possible. By
contrast, coolness is the most revered attribute of the goddess and is reserved for the
highest forms of praise in Tamil poetics. In Siddha medicine — the food-based traditional
medical system — cold foods are considered beneficial to the body, while hot foods are

42 In Siddha medicine, heat holds multiple socio-religious and therapeutic significances that
intertwine physical healing with spiritual and cultural practices. For instance, fire and heat are sacred
elements in many South Indian rituals linked to Siddha philosophy (ritual fasting and seasonal dietary
adjustments often emphasize heating the body during cold seasons or illness as well as control and
harnessing of internal heat through yoga and meditation are part of Siddha’s holistic approach). Fur-
thermore, heat symbolizes transformation and purification, reflecting the Siddha concept that diseases
arise from impurities and imbalance, which can be cleansed through heat-related rituals and medicines.
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viewed as potentially harmful. Consequently, humoral conceptions of food profoundly
inform folk healing practices, where the latent powers of certain substances are ritually
and therapeutically harnessed. Just as language and symbolism are employed in literary
expression, food functions as a powerful medium through which culturally significant
concepts are articulated and reinforced (Priyadarshini, p. 3809).

REFERENCES

Aravintan Mu. Vai. Tamilaka pattup patalkal. Pirakas Patippu, 1965.

Beck, Brenda. “Colour and Heat in South Indian Ritual.” Man, vol. 4, no 4, 1969, pp. 553-72.

Bhowmik, Debjit and Balasundaram Jayakar. “Turmeric: A Herbal and Traditional Medicine.” Scholars
Research Library, vol. 1, no 2, 2009, pp. 86-108.

(Lack of author’s last name). Cakala aicvaryankal tarum teyvika tutippatalkal. Palaji Not Puks,
(no date of issue), Civakaci.

(Lack of author’s last name). Camayapuram arulmiku $i marivamman varalarum pamalaiyum. Sri
Palaji Puks, (no date of issue), Civakaci.

Cid, Alejandro. Jimenez. “Blood for the Goddess. Self-mutilation Rituals at Vajre$vart Mandir, Kangra.”
“Indi@logs,” vol. 3, 2016, pp. 37-55.

Coti, E. Palamlikkatakalum palamoli vilakkak kataikalum. Nanmoli atippakam, 2011, Putuccgri.

Esakkimuthu, Seenisamy et al. “A Study on Food-medicine Continuum Among the Non-institutionally
Trained Siddha Practitioners of Tiruvallur district, Tamil Nadu, India.” Journal of Ethnobiology
and Ethnomedicine, vol. 14, no. 1, 2018, pp. 1-29.

Czerniak-Drozdzowicz, Marzenna. “The Food of Gods — Naivedya/nirmalya in the Paficaratrika sour-
ces.” A World of Nourishment. Reflections on Food in Indian Culture, ed. Pieruccini, Cinzia;
Rossi, Paola Milano, Universita degli Studi di Milano, Dipartimento di Studi Letterari, Filologici
e Linguistici — LEDIZIONI, 2016, pp. 177-190.

Fajans, Jane. “The Transformative Value of Food: A Review 1988 Essay.” Food and Foodways,
vol. 3, 1988, pp. 143-166.

Ferro-Luzzi, Gabriela. “Food Avoidances of Indian Tribes.” Anthropos, vol. 70, no 3/4, 1975,
pp. 385-427.

Ferro-Luzzi, Gabriela. “The Logic of South Indian Food Offerings.” Anthropos, vol. 72, no 3/4,
1977, pp. 529-556.

Fuller, Chrostoper. John. The Camphor Flame: Popular Hinduism and Society in India. Princeton
University Press, 2004.

Kantor, Hayden. “A Body Set Between Hot and Cold: everyday sensory labor and attunement in
an Indian village.” Food, Culture & Society, vol. 22, no 2, 2019, pp. 237-252.

Kedzia, Ilona. “Global Trajectories of a Local Lore: Some Remarks about Medico-Alchemical Lite-
rature of the Two Tamil Siddha Cosmopolites.” Cracow Indological Studies, vol. XVIII, 2016,
pp- 93-118.

Khanpara, Pooja; Jadeya, Yuvrajsinh. “A complete Review on Medicinal Plant: Margosa Tree.” Journal
of Medicinal Plants Studies, vol. 10, no 5, 2022, pp. 131-140.

Kingsbury, Francis; Phillips, Godfrey. Edward. Hymns of the Tamil Saivite Saints. Oxford University
Press, 1921.

Kloszewska, Karolina. Bogini Marijamman: Mitologia i kult na podstawie tamilskich piesni religij-
nych. Dom Wydawniczy ELIPSA, 2019.

(Lack of author’s last name) Kriyavin tarkalat tamil akarati. Kriya, 1992.

Kumar, Ganesh et al. “Scientific Characterization of the Siddha Medicine Pavala parpam Manufac-
turing.” Journal of Ayurveda and Integrative Medicine, vol. 16, 2025, pp. 1-8.

Leslie, Charles. “Interpretations of Illness: Syncretism in Modern Ayurveda.” Paths to Asian Medicinal
Knowledge, ed. Charles Leslie, University of California, 1992, pp. 177-208.

Laszewska, Karolina. “The Neem Tree [Azadirachta Indica]: Its Significance in Tamil Folklore.”
‘Pandanus’13 — Nature in Literature, Myth, Art and Ritual, vol. 7, no 2, 2013, pp. 49-65.



92 KAROLINA KLOSZEWSKA NR 1-2

Pillai, T.V.S. Tamil-English Dictionary of Medicine, Chemistry, Botany and Allied Sciences. The Rese-
arch Institute of Siddhar’s Science, 1931.

Potter, Bhagya et al. “A Concept of the Correlation Between Pitta and Agni in Ayurveda.” Ayusdhara,
vol. 10, no 1, 2023, pp. 83-86.

Priyadarshini, S., et al. “Gastronomic Identities: The Role of Food in Cultural Belonging.” Journal
of Ecohumanism, vol. 3, no 7, 2024, pp. 3809-3815.

Sarkar, Preetam, et al. “Traditional and Ayurvedic Foods of Indian Origin.” Journal of Ethnic Foods,
vol. 2, 2015, pp. 97-109.

Schuler, Barbara. “The Dynamics of Emotions in the Ritual of a Hot Goddess.” Nidan: International
Journal for the Study of Hinduism, vol. 24, 2012, pp. 16-40.

Shukla, Shiv, et al. “Fundamental Aspect and Basic Concept of Siddha Medicines.” Systematic Reviews
in Pharmacy, vol. 2, no 1, 2011, pp. 48-54.

(Lack of author’s last name) Sri maka mariyamman mulappari, kummi patalkal. Sri tanalatcumi
puttaka nilaiyam, Cennai, (no date of issue).

(Lack of author’s last name) Sri mariyamman talagu. Giri Trading Agency Private Limited, 2008.

Tamil Lexicon. University of Madras, 1982.

Tirukkural. Abhinav Publications, 2000.

Totad, Channabasavva and Santoshkumar Utlaskar. “A Critical Review on Skin Care Routine Accor-
ding to Ayurveda.” Journal of Ayurveda and Integrated Medical Sciences, vol. 8, no 1, 2023.
pp. 133-136.

Ward, Colleen. “Thaipusam in Malaysia: A Psycho-Anthropological Analysis of Ritual Trance, Cere-
monial Possession and Self-Mortification Practices.” Ethos, vol. 12, no 4, 1984, pp. 307-334.

Weiss, Richard. Recipes for Immortality: Medicine, Religion, and Community in South India. Oxford
University Press, 2009.

Winslow, Miron. Comprehensive Tamil-English Dictionary. Asian Educational Services, 2004.

Wujastyk, Dominik. The Roots of Ayurveda: Selections from Sanskrit Medical Writings. Penguin
Books India, 1998.

Yuvaraj, K.P. “Medicinal Value of Ancient Tamilnadu Authentic Food — A Detail Study.” Internatio-
nal Journal of Latest Technology in Engineering, Management & Applied Science, vol. 8, no 4,
2019, pp. 74-78.

Zvelebil, Kamil. Tamil Literature, Brill, 1975.

Zvelebil, Kamil. The Poets of the Powers: Magic, Freedom, and Renewal. Integral Publishing, 1993.

Zysk, Kenneth. “Siddha medicine in Tamil Nadu.” Tranquebar Initiatives Skriftserie, vol. 4, 2008,
pp- 1-20.

INTERNET SOURCES

https://ruralindiaonline.org/or/articles/in-coimbatore-death-disease-and-divinity/ [10.02.2025].

https://sriramv.com/2008/09/09/the-carnaticisation-of-the-clarinet/ [15.03.2025].

https://www.turmerictrove.com/articles/the-cultural-significance-of-turmeric-in-weddings-and-rituals.
html [12.02.2025].



JAKUB KROLCZYK DOI 10.33896/POrient.2025.1-2.8
Uniwersytet Warszawski

LITERATURA WIETNAMSKA XVIII WIEKU:
PRZELOM TRADYCIJI I NOWOCZESNOSCI
W EPOCE POZNYCH LE I TAY SON

ABSTRACT: The aim of this article is to analyze 18th-century Vietnamese literature in the
context of the dynamic socio-cultural transformations of that period. Literature, not only
as a form of artistic expression but also as a mirror of the times, helps us understand how
various factors — from political to philosophical — influenced the shaping of Vietnam’s
cultural identity. The 18t century was a time when traditional literary patterns gradually
evolved under the influence of both internal and external changes, giving rise to new
forms of creativity. The main objective of the article is to identify these processes and
attempt to understand their significance for the development of Vietnamese literature.

KEYWORDS: Vietnamese literature, 18th century, cultural identity, socio-cultural
transformation, literary evolution

1. WPROWADZENIE

XVIII wiek byt w historii Wietnamu jednym z bardziej burzliwych okreséw. Na
poczatku stulecia kraj znajdowat si¢ pod rzadami dynastii L€ w duzej mierze zaleznej
od poteznych rodéw szlacheckich. Wewngtrzne konflikty polityczne doprowadzity do
wieloletniego podziatu kraju na dwie czg$ci, co wptyneto na odmienny rozwoj kulturowy
i literacki obydwu regionow (Taylor).

W drugiej potowie XVIII wieku doszto w Wietnamie do wybuchu powstania Tay Son,
ktore nie tylko zakonczyto wladze dynastii Lé, ale rowniez doprowadzito do znaczacych
zmian spotecznych. Rebelia kierowana przez braci Nguyén miata na celu przetamanie
obowiazujacej hierarchii spotecznej, w tym dominacji wielkich rodow i klas wyzszych.
W konteks$cie literackim oznaczata szansg na pojawienie si¢ nowych mozliwosci twor-
czych oraz spopularyzowanie zainteresowania tematyka ludowa, a takze codziennymi
doswiadczeniami prostych ludzi (Whitmore, s. 55-74).

W tym samym czasie Wietnam wcigz pozostawat pod silnym wpltywem kultury oraz
jezyka chinskiego. Zalezno$¢ ta byta konsekwencjg zaréwno bliskosci geograficznej oby-
dwu krajow, jak i dlugotrwatych stosunkéw politycznych je faczacych. Rozpowszechnio-
ne w Chinach systemy filozoficzno-religijne miaty fundamentalne znaczenie takze dla
kultury Wietnamu (Li 1984, s. 246). XVIII wiek przyniost jednak coraz $mielsze proby
odchodzenia od tej dominacji. W tym miejscu mozna postawi¢ pytanie, w jaki sposob
literatura wietnamska X VIII wieku odzwierciedlata napigcie migdzy tradycja konfucjanska,
a rosngcg potrzeba wyrazania tozsamos$ci narodowej.

LITERATURA JAKO ZWIERCIADLO ZMIAN SPOLECZNO-KULTUROWYCH

Wietnamska literatura XVIII wieku odzwierciedlata nie tylko wewngtrzne napigcia
spoteczne, ale tez szerokie przemiany kulturowe. Byla przestrzenia, w ktorej tradycyjne
warto$ci konfucjanskie zderzaty si¢ z nowymi ideami (Woodside). Z jednej strony tworcy
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wciaz chetnie korzystali z klasycznych form literackich w jezyku chinskim, podkreslaja-
cych ideaty harmonii, tadu i moralnoéci, z drugiej natomiast, rosnace znaczenie j¢zyka
wietnamskiego i motywow ludowych wskazywato na potrzebe siggania po doswiadczenia
zwyktych ludzi (Huynh). Coraz wigkszg popularnos$¢ zyskiwaly tematy takie jak niespra-
wiedliwos$¢ spoteczna, tesknota za pokojem w czasie politycznego chaosu czy refleksja
nad pigknem lokalnej przyrody.

Wietnamska literatura XVIII wieku byla nie tylko wytworem epoki, ale réwniez
aktywnym uczestnikiem przemian kulturowych i spotecznych. Analiza jej specyfiki pozwa-
la lepiej zrozumie¢ procesy, ktore uksztattowaty tozsamos¢ Wietnamczykow, a takze
wyznaczylty kierunek rozwoju kulturowego w kolejnych stuleciach (Whitemore, s. 55).

2. KONTEKST HISTORYCZNY I KULTUROWY
PoDziAL WIETNAMU NA DWIE STREFY WPLYWOW (POLNOC I POLUDNIE)

XVII wiek to w Wietnamie okres giebokiego podziatu politycznego. Kraj byt kontro-
lowany przez dwa potezne rody — Trinh na pétocy oraz Nguyén na potudniu, podczas
gdy formalna wladza pozostawata w rekach dynastii Lé. W rzeczywistos$ci jednak cesarze
byli jedynie marionetkami, a realng kontrole nad panstwem sprawowali rzadzacy w ich
imieniu mandaryni pochodzacy z dwoéch wspomnianych rodéw (Taylor, s. 321).

Rozbicie na dwie strefy wplywdéw mialo istotne znaczenie dla rozwoju kultury,
a w szczegblnosci literatury. Na potnocy objetej dominacjg rodu Trinh wigkszy nacisk
ktadziono na tradycyjne wartosci konfucjanskie i rozwdj literatury klasycznej w jezyku
chinskim (chir Hdan). Z kolei potudnie pod kontrola rodu Nguyén wykazywato wicksza
otwarto$¢ na eksperymenty literackie oraz rozwoj jezyka wietnamskiego, co bylo zwia-
zane z dynamicznym rozwojem gospodarczym i wickszym kontaktem z réznorodnymi
grupami etnicznymi (Li 1984, s. 246).

Podziat kraju znalazt swoje odbicie réwniez w tematyce obecnej w literaturze. Na
péinocy dominowaly dzieta wyrazajace tesknote za stabilnoscia polityczna i moralno-
$cig spoteczng, natomiast na poludniu popularno$¢ zdobywaty motywy ludowe, a takze
opowiesci o mitosci i codziennym zyciu zwyktych ludzi.

RzADY DYNASTH TAY SON

Powstanie Tay Son (1771-1802), ktore rozpoczeto si¢ w wiosce o tej samej nazwie,
pociagneto za soba duze zmiany spoteczne i polityczne. Rebelia zainicjowana przez
trzech braci — Nhac, Hu¢ i L&t — poczatkowo miata na celu obalenie lokalnych rzadow
rodu Nguyén na potudniu, lecz szybko przerodzila si¢ w rewolucje obejmujaca caty kraj
(Whitemore, s. 55).

Rzady nowopowstalej dynastii Tdy Son to czas dynamicznych reform spotecznych,
dazacych do zmniejszenia nier6wnosci spotecznych i ograniczenia wladzy arystokracji.
Z punktu widzenia kultury okres ten przyniost od$wiezenie poruszanej tematyki oraz
wigksze zainteresowanie problemami zwyktych ludzi (Woodside, s. 104). Literatura chet-
nie podejmowata motywy takie jak niesprawiedliwos$¢ spoteczna, cierpienie ludu oraz
potrzeba zmiany.
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KONTAKT Z KULTURA CHINSKA

Wietnam od wiekow pozostawatl pod silnym wplywem kultury chinskiej, co miato
ogromne znaczenie dla rozwoju literatury i sztuki. Oczywiscie poza kultura chinska na
Wietnam wptywala tez kultura Kambodzy, Krdlestwa Syjamu czy tez europejska (tak
zwana zachodnia), ale na potrzeby tego artykulu decyduje si¢ na skoncentrowanie na
wplywach chinskich.

Konfucjanizm, buddyzm i taoizm stanowily fundamenty filozoficzne przenikajace
niemal wszystkie aspekty zycia kulturalnego i intelektualnego Wietnamu. Literatura XVIII
wieku w duzej mierze opierata si¢ na tradycjach chifiskich, nie tylko pod wzgledem
jezyka i formy, ale rowniez tresci (Nguyén 1998, s. 245).

Konfucjanizm podkreslat wage hierarchii i harmonii spotecznej. Taoizm i buddyzm
natomiast wprowadzaly do literatury elementy kontemplacji natury oraz refleksji nad
przemijalno$cig zycia. Owe filozoficzne tradycje byly widoczne zaréwno w tworczosci
klasycznej, jak i w dzietach ludowych, ktore czerpaly dodatkowa inspiracj¢ z lokalnych
wierzen i mitologii (Li 1984, s. 253).

Warto zwrdci¢ tez uwage na zjawisko dwujezycznosci charakterystyczne dla literatury
tego okresu. Tworcy postugiwali si¢ zaréwno jezykiem chinskim (zapisywanym w syste-
mie chit Han), jak 1 wietnamskim, zapisywanym za pomoca systemu znakéw chinskich
(chit Ném, w odréznieniu od podzniejszego quoc ngit, zapisywanego za pomoca alfabe-
tu facinskiego). Jezyk chinski stuzyt do tworzenia dziet klasycznych, takich jak eseje,
poezja konfucjaniska czy teksty filozoficzne, podczas gdy jezyk wietnamski pozwalat na
pelniejsze wyrazanie tozsamos$ci lokalne;j.

Cho¢ w XVIII wieku kultura chinska wcigz utrzymywata dominujacy wptyw, to jed-
nak coraz bardziej widoczne stawatly si¢ proby rozwijania literatury wietnamskiej jako
odregbnego fenomenu. W szczegdlnosci wzrost popularno$ci zapisu w systemie chir Nom
$wiadczyl o rosngcej §wiadomosci narodowej i potrzebie odwolywania si¢ do wartosci
bliskich nizszym warstwom spotecznym (Huynh, s. 15).

3. GLOWNE NURTY LITERACKIE
LITERATURA KLASYCZNA W JEZYKU CHINSKIM (CHU HAN)

Jezyk chinski (chir Han) byt jezykiem elity intelektualnej oraz podstawowym srodkiem
wyrazania idei filozoficznych, politycznych czy literackich (Taylor, s. 327). Tworcy postu-
gujacy sie chir Han czgsto nawigzywali do chinskich wzorcéw, zarowno pod wzgledem
formy — klasyczna o$miozgloskowa poezja czy eseje konfucjanskie, jak i tresci — ideaty
harmonii, porzadku oraz moralnosci.

Najwazniejszymi motywami literatury w jezyku chit Han byly kwestie zwigzane
z zyciem spolecznym i politycznym. Poezja konfucjanska, tworzona przez urzednikow-
-mandarynow, stanowita nie tylko dowdd ich wyksztatcenia czy zdolnosci literackich, ale
byta takze medium pozwalajacym wyrazi¢ troske o stan pafstwa i ludu. Warto zauwazy¢,
ze zgodnie z mysla konfucjanska zastana hierarchia spoteczna jest niezmienna, a relacje
pomiedzy poszczegodlnymi grupami sg z gory okreslone (tzw. niebianski porzadek). Mimo
czerpania z owego dosy¢ konserwatywnego pogladu, literatura wietnamska w jezyku
chinskim nie byla calkowicie oderwana od dynamicznie zmieniajacej si¢ rzeczywistosci.
W utworach tworzonych przez mandaryndéw pojawialy si¢ aluzje do biezacych wydarzen,
takich jak konflikty wewnetrzne czy trudnosci zycia codziennego, co czynilo je zwier-
ciadlem dokonujacych si¢ zmian spotecznych (Whitmore, s. 55).
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Przyktadem tego nurtu sa dzieta Nguyén Trai i Nguyén Binh Khiém. Ich pdzniejsi
nasladowcy kontynuowali tradycje refleksji nad etyka i powinno$ciami wladcoéw wobec
poddanych (Li 1984, s. 246).

ROZWOJ LITERATURY W JEZYKU WIETNAMSKIM (ZAPISYWANE] PISMEM CHU NOM)

Rownolegle do literatury klasycznej w jezyku chinskim rozwijata si¢ takze literatu-
ra wietnamska, zapisywana za pomocg chinskiego systemu znakow (chir Nom). Jezyk
wietnamski pozwalal na pelniejsze wyrazanie lokalnej tozsamo$ci oraz uwzglednianie
tematow zwigzanych z zyciem codziennym Wietnamczykow (Woodside, s. 114). W XVIII
wieku jezyk wietnamski zaczet zyskiwac na znaczeniu jako narzedzie literackiego wyrazu.

Jednym z najwazniejszych osiaggnig¢ pisarzy tego okresu byto wprowadzenie do lite-
ratury tematow nowych, bardziej zrozumiatych i bliskich ludowi. Tworcy tacy jak H
Xuan Huong, poetka znana z uzywania ironii i aluzji, wykorzystywali jezyk wietnamski
do podejmowania tematéw zycia codziennego, relacji miedzyludzkich, a nawet krytyki
spolecznej. Literatura stata si¢ bardziej inkluzywna i tatwiej dostgpna, docierajac do
szerszego grona odbiorcow (Ho 2000).

Rozwoj literatury tworzonej w jezyku wietnamskim byl ponadto zwiazany z rosnaca
popularnoscig liryki narracyjnej. ,,Piesn patacowego zalu” (Cung odn ngdm khiic) Nguyén
Gia Thiéua czy pozniejsza ,,Opowiesé o Kidu” (Truyén Kiéu) Nguyén Du, wykorzystujac
jezyk wietnamski, nie tylko oddawaly pickno rodzimej mowy, ale petnity tez funkcje
moralnego zwierciadla, w ktérym odbijaty si¢ spoteczne i polityczne napigcia epoki
(Nguyén 1998, s. 248).

LITERATURA LUDOWA: WPELYW FOLKLORU I CODZIENNEGO ZYCIA
NA TEMATYKE LITERACKA

Motywy ludowe przenikaly zaréwno do literatury klasycznej, jak i tej tworzonej
w jezyku wietnamskim. W liryce i epice XVIII wieku powszechnie pojawialy si¢ ele-
menty zaczerpnigte z wierzen ludowych, legend czy opowiesci o duchach. Utwory, cho¢
formalnie inspirowane wzorcami chinskimi, nierzadko podejmowaty tematy zwigzane
z lokalng rzeczywisto$cia, takie jak trudnosci zycia chtopow, niesprawiedliwo$é spoteczna
czy pickno wietnamskiego krajobrazu (Huynh, s. 20). Utwory literackie zyskaty unikatowy
lokalny charakter, odzwierciedlajacy specyfike kultury wietnamskie;j.

Tworczos¢ oparta na motywach ludowych byta najczeéciej przekazywane ustnie — byty
to gltéwnie piesni ludowe (ca dao) oraz ballady narracyjne (truyén tho). W literaturze
pisanej te same motywy byly rozwijane przez autoréw wykorzystujacych je do krytyki
spoteczenstwa lub refleksji nad warto$cia prostego wiejskiego zycia. Dzigki tym zabiegom
literatura mogla sta¢ si¢ narzedziem do zachowania wietnamskiej tozsamos$ci w obliczu
politycznych i kulturowych wyzwan epoki (Nguyén 2000).

4. NAJWAZNIEJSZE DZIELA I TWORCY

NGUYEN Du (1765—-1820) — TWORCA EPOSU NARODOWEGO

Jednym z najwazniejszych tworcow literatury wietnamskiej XVIII i poczatku XIX
wieku byt Nguyén Du. Jego ,,Opowies¢ o Kiéu” (Truyén Kiéu) uznaje sie za narodo-
wy epos Wietnamu. Utwor napisany w jezyku wietnamskim stanowi arcydzieto liryki
narracyjnej, taczace elementy ludowe z wplywami literatury chinskiej (Taylor, s. 330).
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Historia zycia mtodej kobiety o imieniu Kiéu opowiada o rzeczywistoéci zdominowanej
przez konieczno$¢ podejmowania trudnych wyboréw moralnych i osobistych w obli-
czu przeciwnos$ci losu. Dzieto porusza uniwersalne tematy, takie jak mitos¢, lojalnosé,
cierpienie czy nieréwnosci spoteczne. Nguyén Du, mistrzowsko postugujac si¢ pidrem,
oddaje zarowno pickno jezyka wietnamskiego, jak i glgboka refleksje nad kondycja
ludzka (Huynh, s. 15).

,»OPOWIESC O KIEU” (TRUYEN KIEU), NGUYEN DU
— FRAGMENTY BALLADY (TRUYEN THO) (HUYNH, s. 20)

Canh buoén nguwoi thiét tha long, Smutny widok porusza serce,
Canh cdy swong dwom tiéng long xot xa.  Galgz drzewa skgpana w rosie oddaje
C6 non xanh tan chan troi, zalosne uczucia.
Canh 1é trang diém mét vai béng hoa. Mioda trawa rozcigga si¢ po horyzont,
A biale kwiaty gruszy zdobiq galqz
kilkoma ptatkami.

W tych wersach Nguyén Du wykorzystuje opis przyrody jako odbicie wewnetrznego
$wiata bohaterki. Smutek, nostalgia i emocjonalne napiecie Kiéu znajduja swoje odzwier-
ciedleniec w krajobrazie poprzez uzycie stow takich jak cdnh buon (‘smutny widok’)
czy suwong dwom (rosa osiadajaca jak cien zalu). Otaczajaca bohaterke natura staje si¢
projekcja jej duszy — las, niebo i ro$liny ,,przemawiaja”. Zielone trawy si¢gajace az po
horyzont (co non xanh tdn chan troi) symbolizuja nie tylko mtodos$¢ i niewinno$é, ale
takze tesknote za czym$ odlegtym. Z kolei gatazki gruszy (canh Ié trdng) z nielicznymi
biatymi kwiatami — to subtelny obraz ulotnego pigkna i samotnosci.

Rdng héng nhan tw thuoé xua, Ze pickne kobiety od zarania dziejow,

Cdi diéu bac ménh ciing la 107 chung. Na ztowrogi los skazane sq jednakowo.

Odn chi nhitng khdch tiéu phong, Coz winni sq ci, co szukajq rozkoszy?

Ma xui phdn bac nam trong md dao. Skoro zily los ukryty jest w rozanych
policzkach.

Ten fragment ukazuje pesymistyczng refleksj¢ nad losem kobiet — w szczegodlnosci
tych, ktére obdarzone sa uroda. Zwrot hong nhan (‘rozana twarz’, czyli ‘pickna kobieta’)
od wiekow funkcjonuje w tradycji wietnamskiej i chinskiej jako okreslenie kobiecego
piekna, ale tez zapowiedz tragicznego losu. Nguyén Du wychodzi z zalozenia ze pickno
idzie w parze z cierpieniem (bgc ménh — ‘zty, okrutny los’). Dodatkowo twierdzi ze,
tragiczny los kobiet jest czym$ powszechnym i powtarzalnym (loi chung).

W kolejnych wersach poeta przestrzega przed obwinianiem khdch tiéu phong — m¢z-
czyzn, ktdrzy korzystaja z ushug kobiet w domach rozkoszy. To nie oni sg bezposrednio
winni, sugeruje autor, lecz system spoteczny, ktéry dopuszcza, a wregez narzuca, taki los
pieknym kobietom. Obraz phdn bac nam trong ma dao (tragiczny los skryty w rozanym
policzka) podkresla kontrast pomigdzy powierzchownym picknem, a ukrytym cierpieniem.
W ten sposéb Nguyén Du ukazuje kobiece do$wiadczenie jako nieodtaczny element
strukturalnej niesprawiedliwo$ci spotecznej.

Nguyén Du czerpat inspiracje zaréwno z literatury chinskiej, w szczegélnosci z chin-
skiej powiesci Jin Yun Qiao (,Przypadki picknej Qiao”) (Nguyén 2000), jak i z wiet-
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namskiego folkloru. Jego tworczos¢ jest glgboko zakorzeniona w realiach XVIII wieku,
ukazujgc napiecia spoteczne, polityczne oraz zmieniajace si¢ warto§ci moralne (Li 1984,
s. 246).

NGUYEN GIA THIEU (1741-1798) — POETA MELANCHOLII I KRYTYKI SPOLECZNEJ

,.Piesn patacowego zalu” (Cung odn ngdm khiic) autorstwa Nguyén Gia Thiéu to przy-
ktad liryki narracyjnej, ktora laczy elegancje formy z gleboka refleksjg nad losem czto-
wieka w obliczu przemijania i niesprawiedliwosci (Nguyén 2000).

Poemat opowiada histori¢ mtodej kobiety, ktéra zmuszona do zycia w odosobnieniu
cesarskiego dworu zmaga si¢ z samotnoscia i teskni za utracona wolno$cia. Nguyén Gia
Thiéu mistrzowsko wykorzystuje metafory, by podkresli¢ nie tylko cierpienie jednostki,
ale takze utomnosci systemu spolecznego, w ktorym los cztowieka jest podporzadkowany
interesom wtadzy (Whitemore, s. 60).

,,PIESN PALACOWEGO ZALU (CUNG OAN NGAM KHUC), NGUYEN GIA THIEU
— FRAGMENTY POEMATU (NORMAN 2005, s. 69)

Canh phit du tréng thay ma dau, Widok marnosci boli, gdy si¢ nan patrzy,

Thdy xanh xanh lai thdy bac dau. Widzisz zielen, a juz siwizna na

La gi bi sdc tw phong, skroniach.

Troi kia quen théi ma hong danh ghen. Nie dziwi, ze uroda przemija, a stawa sie
zmienia,

Niebo zwykito zazdrosci¢
rozanym policzkom.

Autor, poprzez symboliczne odniesienia, dotyka uniwersalnych tematoéw nietrwato$ci
egzystencji, przemijania mtodosci oraz spotecznego i emocjonalnego wykluczenia kobiet.
Pierwsze dwa wersy — Canh phit du trong thday ma dau, Thdy xanh xanh lai thdy bac
dau — ukazuja kontrast miedzy mlodoscia a staroscia. Zielono$é, bedaca metafora zycia,
witalno$ci i nadziei, zostaje zderzona z obrazem siwych wlosow — znakiem starosci.
Autor w ten sposob wprowadza efekt melancholii i gorzkiej refleksji nad przemijaniem.

Wers trzeci, La gi bi sdc tw phong, to aluzja do zmiennosci losu: pickno i status, ktory
wydaje si¢ by¢ gwarantem trwaloéci, szybko moze zostaé utracony. Nguyén Gia Thiéu
sigga tutaj po idiomatyczne wyrazenie, zaczerpnigte z klasycznej literatury chinskiej, by
podkresli¢ paradoks losu kobiet — ich warto$¢ w systemie dworskim byta nierozerwalnie
zwigzana z uroda, ktéra z czasem nieuchronnie przemija.

Czwarty wers, Troi kia quen théi ma hong danh ghen, niesie w sobie gorzkg iro-
ni¢ — niebo (los, natura, czy bostwo) ma zwyczaj kara¢ pickne kobiety. To uosobienie
ztosliwego losu, ktory zdaje si¢ dziata¢ wbrew sprawiedliwosci, wpisuje si¢ w szerszy
motyw tragizmu i poczucia niesprawiedliwosci.

Nguyén Gia Thiéu nie tylko operuje subtelnym jezykiem, ale takze buduje psycholo-
gicznie zlozony portret kobiety, ktorej pigkno staje si¢ jednoczesnie btogostawienstwem
i przeklenstwem. Podobnie jak Nguyén Du, Nguyén Gia Thiéu czerpat inspiracje z chin-
skiej tradycji literackiej. Jego dzieta wyrdzniaja si¢ jednak glebokim zakorzenieniem
w wietnamskich realiach oraz wyjatkowo kunsztownym uzyciem jezyka wietnamskiego,
co uczynito go jednym z najwazniejszych tworcéw epoki.
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ANONIMOWE UTWORY LUDOWE

Wietnamska literatura X VIII wieku byta bogata rowniez w dzieta anonimowe. Piesni
Iudowe (ca dao) i ballady narracyjne (truyén tho) odgrywaly kluczowa role w podtrzy-
mywaniu warto$ci kulturowych, historii oraz wierzen prostych ludzi (Woodside, s. 118).

Anonimowe utwory ludowe czgsto poruszaty tematyke mitosci, relacji rodzinnych,
pracy na roli czy walki z przeciwno$ciami losu. Przyktadem nurtu sa liczne piesni z potu-
dniowego Wietnamu, opowiadajace o zyciu codziennym mieszkancoéw tej czesci kraju
oraz ich zmaganiach z trudno$ciami zwigzanymi z uprawa ryzu i zyciem w deltach rzek
(Nguyén 2000).

FRAGMENT PIESNI LUDOWEJ (CA DAO), AUTOR NIEZNANY

Thén em nhie tém lua ddo, Moje cialo jak rozowy jedwab,
Phdt pho giita cho biét vao tay ai? Trzepocqcy na targu — nie wiem, w czyje
rece trafi.

Ten krotki, ale wymowny fragment piesni ludowej ukazuje dramat kobiety w spo-
leczenstwie feudalnym. Wers Thdn em nhi tam lua dao — wykorzystuje jedwab, aby
odda¢ kruchos¢, pigkno i wartos¢ kobiety. Jedwab (lua) symbolizuje tutaj co$ szlachet-
nego i pozadanego, ale tez tatwego do uszkodzenia. W dodatku kolor dao (‘rézowy’,
‘brzoskwiniowy’) niesie konotacje mtodosci, niewinnosci i kobiecoéci. W catej tej deli-
katnosci zawarta jest jednak bezbronnos$¢ — kobieta jawi si¢ jako przedmiot, ktoérego los
nie zalezy od niej samej.

Drugi wers — Phat pho giita cho biét vdo tay ai?§ — jeszcze silniej akcentuje utrate
podmiotowosci. Lekkie trzepotanie jedwabiu na targu, w przestrzeni publicznej, symboli-
zuje los kobiety zdanej na decyzje innych, czesto przypadkowe i nieodwracalne. Miejsce
akcji — targowisko — jest znaczace: to przestrzen kupna i sprzedazy, a wigc miejsce, gdzie
cztowiek (w tym przypadku kobieta) staje si¢ towarem, pozbawionym wiasnej woli i wpty-
wu na swoj los. Pytanie ,kto mnie wezmie?” nie tylko wyraza niepewno$¢, ale i gleboki
smutek zwigzany z brakiem wpltywu na wlasne zycie oraz zalezno$¢ od kaprysow innych.

Utwor ten, mimo przynaleznosci do tworczosci ludowej, ukazuje mistrzowskie ope-
rowanie metaforg i nastrojem. Ca dao, jako forma poezji przekazywana ustnie, stanowita
przez wieki glos ludu — czesto kobiet — ktory rzadko znajdowat przestrzen w oficjalnych
dyskursach. Mimo pozornej prostoty, piesni te ukazuja skomplikowane emocje i relacje
spoteczne, a takze sprzeciw wobec niesprawiedliwosci spotecznej i opresji patriarchal-
nych struktur.

Tworczos$é ludowa stanowita zrodto dalszych inspiracji dla wyksztatconych tworcow,
ktérzy czerpali z niej nie tylko tematyke, ale takze stylistyczne formy wyrazu. Granica
miedzy literaturg elitarng a ludowa stawata si¢ coraz bardziej zatarta.

5. MOTYWY LITERACKIE I ICH ROLA W KSZTALTOWANIU TRADYCJI

Motywy powszechnie pojawiajace si¢ w literaturze wietnamskiej XVIII wieku byty
wynikiem nie tylko panujacej mody, ale dodatkowo odbiciem spotecznych, kulturowych
oraz politycznych transformacji dokonujacych si¢ na oczach tworcow. Co wigcej, poprzez
sposob ich ujecia i rozwiniecia, konkretni autorzy — jak Nguyén Du czy Nguyén Gia
Thiéu — tworzyli podwaliny nowoczesnej wrazliwosci literackiej, wptywajac na rozwoj
tematoéw i stylow, ktore trwale wpisaly si¢ w kanon literatury narodowe;j.



100 JAKUB KROLCZYK NR 1-2

ROZDARCIE MIEDZY TRADYCJA A ZMIANA: KONFUCJANSKA HARMONIA
A NOWOCZESNE DAZENIA

Literatura che¢tnie konfrontowata tradycyjne warto$ci konfucjanskie, takie jak harmo-
nia spoleczna, hierarchia czy lojalnos¢ wobec rodziny, z nowymi pradami myslowymi
i pragnieniem zmian. W ,,Opowiesci o Kiéu” (Truyén Kiéu) ukazany zostaje wewnetrzny
konflikt bohaterow, ktorzy staja przed wyborem miedzy postuszenstwem wobec zastanych
norm spolecznych, a pragnieniem osobistej wolnoéci. Kiéu, zmuszona do po$wigcenia
wlasnych pragnien w imi¢ dobra rodziny, nie tylko ucielesnia klasyczne cnoty konfu-
cjanskie, ale rowniez zapowiada nowy typ bohatera tragicznego — jednostki $wiadomej
swojej podmiotowosci i rozpigtej pomigdzy powinno$cig a pragnieniem. Utwor ten nie
tylko komentowat przemiany ale aktywnie je ksztattowal, stajac si¢ punktem odniesienia
dla pézniejszych tworcow i waznym glosem w dyskusji o wartosciach i nowoczesnej
tozsamosci (Taylor, s. 284).

W liryce i epice zauwazalne sa refleksje nad chaosem wynikajacym z konfliktéw
wojennych i istniejgcych podziatow spotecznych. Dramatyczne zmiany wywotuja potrzebe
przewartosciowania tradycyjnych pojeé, a takze eksploracji nowych $ciezek myslowych,
ktore silniej odzwierciedlatyby indywidualistyczne spojrzenie na $wiat (Nguyén 1998,
s. 320).

LITERACKI OBRAZ KOBIETY W KONTEKSCIE NORM I PRZEMIAN

Kwestia pozycji kobiety w spoleczenstwie byla nie tylko czestym motywem literackim,
ale roéwniez przestrzenia, w ktorej dokonywato si¢ przeformutowanie literackiego spojrzenia
na jednostke. Przyktadem moze by¢ bohaterka ,,Piesni patacowego zalu” (Cung odn ngam
khuc), ktorej los w uniwersalny sposob ukazuje samotnos¢ i cierpienie kobiet zamknie-
tych za patacowymi murami. Ballada Nguyén Gia Thiéu stanowi glos sprzeciwu wobec
nierdwnosci plei i ograniczen narzucanych przez normy spoteczne (Nguyén 2000, s. 175).

Podobnie Kiéu, tytutowa bohaterka eposu Nguyén Du, bedac niezwykle utalentowana
i pickng, zmuszona jest do zycia pelnego poswigcen i cierpienia, co ukazuje dramatyczny
los jednostki w epoce feudalnej. Motyw ten zyskal ponadczasowy wymiar, a literac-
kie opisy staly si¢ zardwno krytyka spoteczenstwa, jak i proba zrozumienia kobiecego
doswiadczenia (Huynh, s. 25). Wprowadzaja do literatury nurt spotecznej krytyki, ktory
bedzie rozwijany przez kolejne pokolenia. Ich tworczo$¢ miata charakter formujacy —
zar6wno jesli chodzi o tematyke, jak i styl. Wykorzystujac wyrafinowana forme¢ wersyfi-
kacyjna, jezyk oraz motywy ludowe, tworzyli nowa jako$¢ literacka, integrujac refleksje
spoleczna z mistrzostwem artystycznym.

TEMATYKA MILOSCI I MELANCHOLII

Mito$¢ i melancholia to motywy przewodnie wielu utwordw, odzwierciedlajace
zardwno osobiste do$wiadczenia autoréw, jak i uniwersalne ludzkie emocje. Nguyén
Du mistrzowsko postuguje si¢ wietnamskim, oddajac emocjonalne bogactwo swoich
bohateréw. Mitosé¢ Kiéu do Kim Tronga zostaje ukazana uczucie jako glebokie i czyste,
jednakze skazane na porazke z powodu naciskéw zewnetrznych. Melancholia przenika
caly utwor, bedac wyrazem smutku zwigzanego z niemoznoscia spenienia osobistych
pragnien w obliczu spotecznych oczekiwan (Nguyén 2000, s. 145). W ten sposéb autor
nie tylko komentowat losy bohaterow, ale tez wprowadzat wzorzec emocjonalnego reali-
zmu, ktory z czasem zostal rozwinigty zarowno w poezji, jak 1 prozie XIX i XX wieku.
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Tematyke te¢ mozna rozpozna¢ takze w piesniach ludowych (ca dao), ktore nierzadko
opowiadaja o tesknocie, mitosci i stracie. Utwory odzwierciedlaja codzienne zycie ludzi,
ich rozterki i nadzieje. Powszechne wykorzystanie prostych odniesien do codziennych
przedmiotdéw, przyktadowo do chustki (khan), jako symbolu mitosci i tgsknoty. Nadaje
to literaturze tej epoki szczegdlny charakter (Li 1986, s. 42).

6. ZNACZENIE LITERATURY XVIII WIEKU DLA POZNIEJSZYCH EPOK

Tworczo$é XVIII wieku odegrata kluczowa rolg w ksztattowaniu tozsamosci kulturo-
wej Wietnamu i stanowita mocny fundament dla wielu p6zniejszych nurtow literackich.
Nieprzeceniony jest rowniez jej wplyw na proces rozwoju jezyka wietnamskiego jako
uznanego medium literackiego.

ZNACZENIE DLA LITERATURY DALSZYCH EPOK

Wietnamska literatura kolejnych stuleci czerpata obficie z motywow i technik lite-
rackich zaproponowanych w XVIII wieku, w tym z bogatego emocjonalnie jezyka oraz
glebokich refleksji nad kondycja cztowieka. Utwory Nguyén Du nie tylko zyskaty miano
ponadczasowych, ale takze inspirowaty autoréow do tworzenia dziet poruszajacych tematy
mitosci, smutku i przemijania (Huynh, s. 25). Zdolno$¢ literatury do oddawania ludzkich
emocji w konteks$cie konfliktow spotecznych i osobistych byta czgsto rozwijana w nowych,
bardziej introspektywnych formach (Woodside, s. 101).

XIX-wieczni tworey, jak na przyklad Cao Ba Quat (1809-1855), chetnie nawig-
zywali do melancholijnych obrazéw i tragicznych loséw bohaterow literatury XVIII
wieku, aby wyrazi¢ tgsknote za wolnoscia i dazenie do indywidualizmu. ,,Opowiesé
o Kiéu” (Truyén Kiéu) staly sie literackim punktem odniesienia, ktorego styl, struktura
1 uniwersalny przekaz emocjonalny byly nasladowane w tworczosci kolejnych pokolen
(Nguyén 2000, s. 145).

R0zwOJ JEZYKA WIETNAMSKIEGO JAKO MEDIUM LITERACKIEGO

Literatura XVIII wieku odegrata kluczowa role w procesie umacniania znaczenia
jezyka wietnamskiego jako peloprawnego medium literackiego. Mimo wcze$niejszej
dominacji literatury w jezyku chinskim, dzieki takim autorom jak Nguyén Du czy Ho
Xuan Huong jezyk wietnamski zaczal zdobywac uznanie jako narzgdzie wyrazania naro-
dowej tozsamosci i doswiadczen (Nguyén 1998, s. 320).

Nguyén Du udowodnit, ze jezyk wietnamski jest zdolny do przekazywania ztozonych
emocji i skomplikowanych tresci filozoficznych, z powodzeniem rywalizujac z klasyczng
literaturg chinska. Wykorzystanie jezyka wietnamskiego umozliwito wigksza dostepnosé
literatury dla nizszych warstw spoleczenstwa, co z kolei przyczynito si¢ do wzrostu
$wiadomosci narodowej i kulturowej (Taylor, s. 284).

W XIX wieku jezyk wietnamski stat si¢ istotnym narzedziem literackim dla ruchéw
patriotycznych. Dzieta Hb Xuan Huong, petne humoru i ironii, odzwierciedlaty codzienne
zycie, a jednocze$nie wzmacnialy pozycje jezyka wietnamskiego jako $rodka wyrazania
zarowno pigkna, jak i krytyki spotecznej (Li 1986, s. 42). Ten proces rozwoju j¢zyka
osiggnal swoje apogeum w okresie kolonialnym, kiedy system zapisu chiz Nom zaczat
ustgpowa¢ alfabetowi lacifiskiemu (qudc ngir), jednak nadal odgrywat wazna role jako
symbol tradycji narodowej (Phan, s. 95).
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7. PODSUMOWANIE I WNIOSKI

Literatura wietnamska XVIII wieku to wyjatkowe Swiadectwo burzliwych czasow, w kto-
rych wielowiekowa tradycja spotyka si¢ z nowymi pradami myslowymi. Epoka ksztattowana
przez podziat kraju na dwie strefy wplywow, rzady dynastii Tay Son oraz kontakt z kultura
chinska, stworzyta warunki do narodzin dziet, ktére przekraczajg jej granice.

Widoczne rozdarcie pomigdzy konfucjanskim dgzeniem do harmonii a nowoczesnym
pragnieniem indywidualnej wolnosci stanowi dowod glebokiego zakorzenienia w kon-
tekscie spoteczno-politycznym. Szczegolng uwage przyciaga obraz losu kobiet, zar6wno
jako krytyka niesprawiedliwos$ci spolecznej, jak i uniwersalna refleksja nad kondycja
cztowieka. Melancholijna mito$¢ oraz wyrazne wptywy folkloru dodatkowo wzbogacaja
literature epoki, nadajac jej ponadczasowy charakter.

Wiek XVIII odegrat rowniez kluczowa rolg w procesie transformacji jezykowej. Lite-
ratura w jezyku wietnamskim zaznaczyta swoja odrebnos¢, zyskata prestiz, a dodatkowo
umozliwita dotarcie do szerokich grup spotecznych. Jej znaczenie dla tworczosci kolejnych
pokolen jest trudne do przecenienia.

Wietnamska literatura XVIII wieku nie tylko zachwyca estetyka i formalnym kunsztem,
ale rowniez pelni role zwierciadta dla przemian spotecznych i kulturowych, stanowiac
bogaty materiat do badan historycznych, literackich i jezykowych.
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SHONO YORIKO: LITERATURA JAKO POLE WALKI

ABSTRACT: The article presents the work of the renowned contemporary Japanese writer
Shono Yoriko, which is an original example of socially engaged postmodern literature.
It falls in the Heisei era (1989-2019) — a time of the bursting of the Japanese economic
bubble, crisis and related social unrest, globalization and the supremacy of the global
free-market economy. Shono’s avant-garde fiction, which is for her a field, where
she stands up for the rights of women, children, the elderly, animals, but also for the
increasingly less appreciated high literature, treated in the contemporary neoliberal
world as an ordinary free-market commodity, is a rare combination of high literature
and science fiction, the Japanese “I — novel” and fantasy. The analysis of Shono’s
representative works, such as the novels Time Warp Complex, Restless Dream, System
Closed in Crystal, as well as the essays and newspaper articles collected in The Don
Quixote “Debate” allowed to present in the article her literature as a tool in the writer’s
struggle against the evil of this world.

KEYWORDS: contemporary Japanese literature, Heisei literature, engaged literature

Shono Yoriko (ur. 1956), jedna z najbardziej oryginalnych pisarek w historii Japonii,
zajmuje niepodwazalng pozycje we wspotczesnej literaturze japonskiej. Nalezy do tych
nielicznych tworcow, ktorzy moga si¢ poszczyci¢ otrzymaniem tak zwanej potrojnej
korony (sankan), czyli trzech najwazniejszych nagrod literackich — Akutagawy, Nomy
i Mishimy!. Jej dojrzata tworczo$¢ przypadajaca na er¢ Heisei (1989-2019) — czasy kry-
zysu wywotanego peknieciem banki ekonomicznej, zwigzanych z nim napigé i niepokojow
spolecznych, globalizacji i supremacji §wiatowej gospodarki wolnorynkowej — jawi si¢
jako niekonczaca si¢ walka ze zlem tego $wiata. Zaciekly boj Shono o literatur¢ wysoka
artystycznie w Japonii ponowoczesnej?, zdominowanej przez kultur¢ masowa i komercja-
lizm, przyniost jej rozglos i miano ,,bostwa opickunczego literatury wysokiej” (junbungaku
no shugojin)3. Czasami podkresla sig, ze jest to ,,samotne” bostwo opiekunicze (koko no

I Przez kolejne osiemnascie lat Shono bylta jedyna pisarka, ktora zdobyla te trzy najwazniejsze
nagrody. Pozniej sukces ten zostal powtdrzony przez kolejne pisarki: Maki Kashimadg (2012), Yukiko
Motoye (2015), Murat¢ Sayake (2016) i Imamure¢ Natsuko (2019).

2 Termin ,,Japonia ponowoczesna”, czy tez ,,postmodernistyczna” odnosi si¢ wg filozofa Azumy
Hirokiego przede wszystkim do ponowoczesnego spoteczefistwa japonskiego, ktore wyrdznia si¢ roz-
winigtymi technologiami informacyjnymi, rynkiem masowym, konsumpcjonizmem, wielokulturowoscia
i subkultura, fragmentacja oraz globalizacja gospodarcza. Azuma podkresla potrzebe rozréznienia
postmodernizmu w sensie spoteczenstwa postmodernistycznego od ideologii postmodernistyczne;j.
Postmodernizacja spoleczenstwa japonskiego trwa nadal wspotczesnie, natomiast teorie postmoderni-
styczne, na poczatku lat 80. XX wieku popularne w kregach akademickich, po kilku latach stracity
na znaczeniu i ostatecznie nie odegraty w Japonii duzej roli (Murakami, s. 3).

3 Okreslenie to, szeroko znane i stosowane w odniesieniu do literatury Shono, zostato spopu-
laryzowane dzigki blurbowi na tylnej okladce wydania kieszonkowego, zawierajacego trzy wazne
wczesne powiesci Shono, ktore przyniosty jej uznanie (Shono 2007b).
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shugojin)*, co uwydatnia zaré6wno unikalno$¢ postawy tej pisarki, jak i swego rodzaju
spoteczng alienacje, bedaca jej udziatem od mtodosci. Samotng walke na polu literatury
prowadzi Shono bowiem juz od czaséw swojego debiutu prozatorskiego w 1981 roku.
Poczatkowo byly to zmagania o uznanie dla wlasnego pisarstwa. Z czasem przerodzily
si¢ one w walke o godne miejsce w spoteczenstwie i prawa ,,wszystkich stabszych”. Jak
sama wyjasnia, pod pojeciem tym kryja si¢ ,,wszystkie osoby dyskryminowane, w tym
kobiety” (McCaffery i in.). Shono, niczym wojownik, walczy wiec w swojej literackiej
fikcji 1 metafikcji, w esejach i artykutach prasowych o kobiety, dzieci, starcow, zwierzeta,
ale tez o coraz mniej doceniang literatur¢ wysoka artystycznie, traktowana czgsto we
wspotczesnym neoliberalnym $wiecie jak zwykly towar wolnorynkowy.

To wtasnie praktykom polityczno-ekonomicznym neoliberalizmu, b¢dacego forma
kapitalizmu, w ktorym nastgpito bezprecedensowe rozszerzenie zasad rynkowych na
wszystkie dziedziny zycia, Shono sprzeciwia si¢ najzacieklej. Upatruje w nim glow-
nych przyczyn zaostrzajacych si¢ nierdwno$ci spotecznych, opresyjnosci wladzy, dys-
kryminacji ze wzgledu na pte¢, wykluczenia jednostki. Jej postawa nie wynika przy
tym z zaangazowania politycznego czy ideologicznego (cho¢ pisarka stoi otwarcie po
stronie feminizmu), nie jest rezultatem szczegdlnego zainteresowania ekonomia, ani nie
ma zwigzku z aktywizmem spotecznym. Shono sytuuje swoja literature catkowicie poza
tymi dziedzinami, okres$lajac ja po prostu jako ,,walczaca awangardowa fikcje literacka”
(tatakau avangyarudo to shite no riterart fikushon; Shono 2001a, s. 262).

PISARKA 1 JEJ BRON. OD ,,BEZIMIENNEJ” DO ,,HERETYCZNEJ”
TWORCZYNI LITERATURY WYSOKIEJ

Awangardowa fikcja Shono, bedaca polem, na ktorym walczy, a jednocze$nie narze-
dziem jej walki, wymyka si¢ prostym probom kategoryzacji, stanowiac rzadkie potaczenie
literatury wysokiej i science fiction, japonskiej ,,powiesci o sobie” (shishosetsu) i fantasty-
ki, rzeczywisto$ci i $wiata snu. Ceniony specjalista z dziedziny japonskiej i amerykanskiej
literatury science fiction, Tatsumi Takayuki, uznaje Shono za pisarke slipstreamowg (1998,
s. 212), taczaca w swojej postmodernistycznej prozie elementy surrealizmu, magicznego
realizmu i niepokojacej science fiction. Niezaleznie od kontrowersji i wykluczajacych
si¢ czesto definicji literatury slipstreamowej’, jej teoretycy sa zgodni co do tego, ze do
perfekceji dekonstruuje ona granice pomigdzy literaturg mainstreamowsa a literaturg science
fiction (Tatsumi, s. 330). Za prekursora japonskiego slipstreamu, ktorego poczatki przy-
padaja na lata 90. XX wieku, uznawany jest pisarz pierwszej generacji tworcow rodzimej
science fiction®, Tsutsui Yasutaka (1934). W latach 90. XX w. uznanych japonskich

4 Zob. postowie Shono do wznowionej w 2020 r. powiesci Suishonai seido (System wewnatrz
krysztatu), wydanej po raz pierwszy w 2003 r. (Shono 2020, s. 277).

5 Literatura slipstreamowa to rodzaj literatury spekulatywnej, postmodernistycznej science fic-
tion, ktdra jest mieszanka réznych gatunkow. Termin ten zostat ukuty przez cyberpunkowego pisarza
Bruceva Sterlinga w 1989 roku. Za pisarzy slipstreamowych uwaza si¢ zazwyczaj Kurta Vonneguta,
Thomasa Pynchona, Kathy Acker, Jamesa Patrica Kelly>ego, Johna Kessela i in.

6 Wyroznia si¢ cztery glowne okresy formatywne japonskiej SF XX w.: 1) generacje pisarzy lat 60.,
pozostajacych pod duzym wplywem anglo-amerykanskiej SF lat 50., 2) generacj¢ pisarzy lat 70., ktorzy
zasymilowali Nowa Fale i czerpali z SF dla lepszego opisu rzeczywistosci, 3) pokolenie pisarzy lat 80.,
w wigkszosci wspolczesnych anglo-amerykanskim pisarzom postnowofalowym i przedcyberpunkowym,
4) generacj¢ pisarzy péznych lat 80. i 90., ktorzy doskonale przyswoili sobie $wiatowa tradycj¢ SF,
wraz z cyberpunkiem i poetyka yayoi (Tatsumi, s. 328-329).
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pisarzy literatury wysokiej (junbungaku), takich jak Murakami Haruki (1949), Shimada
Masahiko (1961), Murakami Ryt (1952), Hisama Jugi (1953), Matsuura Rieko (1958),
a nawet Oe Kenzaburd (1935-2023), ktory opublikowat w 1990 r. powies¢ Chiryoto
(Wieza uzdrowienia), zacz¢to inkorporowaé do swoich utworéw elementy science fic-
tion, badz realizmu magicznego (Tatsumi, s. 330). Kiedy wigc Shono pisze o sobie jako
o ,heretycznej tworczyni literatury wysokiej” (2005b, s. 26), ktora ,,probuje przejrzec
rzeczywisto$¢, postugujac si¢ fantasy jako metoda literatury wysokiej” (2001, s. 262),
ma z pewnos$cig na mysli nie tylko swoja nieprzejednanag postawe w dyskusji o litera-
turze wysokiej, lecz rowniez swoj slipstreamowy styl, wymykajacy si¢ konwencjom tej
literatury. W ultrapersonalnej powiesciowej narracji Shono, cechujacej si¢ rizomatyczna
chaotycznoscia, rzeczywistos¢ splata si¢ bowiem z surrealistycznym, slapstikowym, prze-
petnionym humorem i ironig, odrealnionym sposobem ekspresji artystycznej. Powiesci
Shono sa przy tym pelne metafor, symboli, intertekstualnych gier, kalamburow, skrotow,
onomatopei i neologizméw, dzigki ktéorym rodzi si¢ unikalny ,,jezyk Shono”, tak ory-
ginalny, ze czasami nietatwy do zrozumienia nawet dla czytelnikow japonskich. Cho¢
trudno go nazwac picknym w tradycyjnym tego stowa znaczeniu, jest to jezyk niezwykle
wypracowany, wyrafinowany. To w nim kryje si¢ tajemnica trudno$ci przebicia si¢ utwo-
roéw tej pisarki poza Japoni¢ — tlumacz onie$mielony jest ztozono$cia wielopoziomowych
asocjacji mys$lowych, wymagajacych mitologicznych i kulturowych odniesien.
Eksperymentalny jezyk powiesci Shono obecny byl w jej tworczosci w zasadzie
od samego poczatku. Pisarka, ktéra wychowywala si¢ w Ise, urodzita si¢ w portowym
mie$cie Yokkaichi, skad pochodzita jej matka, i gdzie spegdzata wiele czasu z ukochana
babcia, bedaca poetka haiku. To ona nauczyta wnuczke zwracaé baczng uwage na stowa,
tak wazne przy tworzeniu tej najkrotszej, siedemnastosylabowej formy poetyckiej. Prze-
bywajac w domu babki, Shono juz jako trzynastolatka czytata literature powazna, pisana
wymagajacym, trudnym jezykiem — Mishime, Tanizakiego, Takamiego Juna, Saikaku,
Sartre’a (Yamazaki, s. 278). Sama pisa¢ zaczgta w wieku osiemnastu lat, gdy w Nagoyi
przez dwa lata przygotowywala si¢ do egzamindéw na studia. Rodzice chcieli, by zostata
lekarzem, lecz ostatecznie ukonczyla studia prawnicze na Uniwersytecie Ritsumeikan
w Kioto, w 1980 roku. Studiujac prawo cywilne, ktére nauczyto ja postugiwania si¢
jezykiem logicznym, a przy tym sytuujagcym si¢ na wysokim poziomie abstrakcji, w wieku
dwudziestu jeden lat zaczgta wysytaé swoje pierwsze utwory na konkursy dla debiutan-
tow, oglaszane przez czasopisma literackie (Yamazaki, s. 279). Pierwszy sukces nadszedt
dopiero po czterech latach, w 1981 roku, kiedy to za krétka powies¢ Gokuraku (Raj),
ktorej gldownym tematem sg urojenia i mroczne mysli ceramika, obsesyjnie malujacego
piekto buddyjskie (Shono 2001b), otrzymata Literackg Nagrode Gunzo dla Debiutantow.
Jej kandydature popart wtedy znany pisarz shishosetsu, Fujieda Shizuo (1907—-1993),
ktérego tworczo$¢ Shono niezwykle ceni. O$mielito ja to do dalszego pisania, lecz, jak
poetycko ujmuje to Shimizu Yoshinori, autor biografii literackiej Shono, lata 80. byty
dla pisarki ,,czasami mroku” (ankoku jidai) (2006, s. 10). Potrzeba byto az dziesigciu lat
wytezonej pracy, graniczacej z walka, by Shono zdobyta uznanie w zmaskulinizowanym
i konserwatywnym $rodowisku literackim (bundan). Jak sama ironizuje, musiala minaé
cata dekada, by zastuzyla sobie wreszcie, w wieku trzydziestu pigciu lat, na miano
mumei sakka — ,nieznanej pisarki”. I nie traktowala bynajmniej tego okreslenia jak
czego$ obrazliwego — wreszcie, stajac si¢ Nieznang Pisarka, zaczeta by¢ rozpoznawana
jako pisarka (Shono 1995, s. 226-227). To uznanie $rodowiska literackiego pojawito si¢
niespodziewanie w 1991 roku, rozpoczynajac pasmo sukceséw Shono — wtedy to po raz
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pierwszy jej teksty, dotad pojawiajace si¢ jedynie w czasopismach, ukazaty si¢ w wydaniu
ksigzkowym, w zbiorze Nani mo shite nai (Nic nie robi¢), a tytulowa powies¢ w tym
samym roku zostala wyrdzniona Nagrodg Literacka Nomy dla Debiutantow. Trzy lata
p6zniej, w 1994 roku, niemal jednoczesnie Shono otrzymata Nagrode Literackg Mishimy
za Nihyakkaiki (Dwusetna rocznica) i Nagrode Literacka Akutagawy za Taimu surippu kon-
binato (Kombinat zakrzywionej czasoprzestrzeni, dost. ‘Podréz w czasie z kombinatem”).

Wecezesna tworczos¢ Shono nie przystawata do atmosfery Japonii lat 80. — czasu
prosperity i konsumpcjonizmu. Do czytelnikow nie przemawiata jej proza, zbyt mato
rozrywkowa, a jednocze$nie nazbyt fantasmogoryczna. Oto jak pisarka wspomina tamte
trudne czasy:

Odrzucitam fikcjg, ktorg w latach 80. zaakceptowala literatura wysoka. Nie jestem popowa,
nie jestem narracyjna, nie jestem miodziezowa, nie jestem prosta, a tytul mojej pierwszej
ksigzki brzmiat ‘Nic nie robi¢’. Te dziesi¢¢ lat naprzemiennego afirmowania i zaprzecza-
nia wlasnej plci, rzeczywistosci, czasoéw, stanowily §lepy zautek (Shono 2001a, s. 262)7.

Dopiero po roku 1990, kiedy to wraz z peknigciem banki ekonomicznej przyszedt
kryzys, Shono zostata zauwazona. Jej literatura, oddajaca nastrdj niepokoju i zagubie-
nia wspoélczesnego cztowieka nieradzacego sobie w §wiecie bezwzglednej, neoliberalne;j
gospodarki, dostrzegajaca nierownosci i niesprawiedliwosci spoteczne, znalazta wreszcie
zrozumienie. A ona sama, w koncu ustyszana i doceniona, mogta wyj$¢ na zewnatrz
z dumnie podniesiong gtowa:

[Wlydostatam si¢ ‘na zewnatrz’ (soto), na moje ‘pole walki’ (senjo), na punkt styku
rzeczywistos$ci 1 iluzji (genjitsu to genso no setten) (Shono, 2001a, s. 262)

— pisata o sobie w poczatkach lat 90.

To metaforyczne ,,pole walki”, o ktorym pisze Shono, jest jej Swiatem zewnetrznym,
wobec ktorego od mtodosci odczuwata dyskomfort, jak tez jej literatura, pozwalajaca jej
w tym $wiecie egzystowac. Konsekwentna postawa literacka Shono polega na stawianiu
czota rzeczywistoSci poprzez zacieranie granic pomig¢dzy realno$cig a iluzorycznoscia.
Polifoniczni bohaterowie wielu jej utwordw powstatych po roku 1990 (ale réwniez tych
wcezesniejszych) sg zazwyczaj zawieszeni pomiedzy snem a jawa, niepewni realnosci
swoich stow, czynow, relacji z osobami z zewnatrz. A jednocze$nie, pomiedzy ciggiem
ich niesktadnych dziatan, naznaczonych intensywnos$cia afektu, pojawiaja si¢ obrazy,
bedace $wiadectwem kontestacyjnego ogladu rzeczywisto§ci Shono.

Sawano, gléwna bohaterka powiesci ,,Kombinat zakrzywionej czasoprzestrzeni” (Taimu
surippu konbinato), uhonorowanej najbardziej prestizowym wyroznieniem w dziedzinie
literatury wysokiej, Nagroda Akutagawy, wyrusza w przedziwng oniryczng podrdz po
Tokio 1 jego obrzezach w poszukiwaniu Tunczyka, swego rodzaju cyborga o glowie ryby
i ciele mezczyzny, w ktorym jest platonicznie zakochana. Tuniczyk — najprawdopodobniej
on, lecz Sawano nie jest tego do konca pewna — zadzwonit do niej we $nie i nalegat,
zeby pojechata do Umishibaury, gdzie znajduje si¢ produkujaca telewizory i elektronicz-
ne oprzyrzadowanie fabryka Toshiby. Podczas tej podrézy rozréznienie na sen i jawe
w zasadzie nie istnieje. Bo rzeczywisto$¢ czgsto bywa rownie absurdalna i przerazajaca

7 Wszystkie tlumaczenia w tek$cie sa autorki artykutu, chyba ze zaznaczono inaczej.
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jak sen, a $wiat zewnetrzny, doS§wiadczany przez Sawano po czesSci wbrew jej woli, jest
bolesny i chaotyczny jak senny koszmar. Czas linearny, ktéry moglby wnie§¢ w opowia-
dang histori¢ nieco porzadku, nie ma w tej powiesci zadnego zastosowania — przesztosc,
terazniejszo$¢ i1 przysztos¢ wslizguja si¢ jedna w drugg, zalamujg i przenikaja. Wspo-
mnienia Japonii z czaséw Showa, lat 60. XX w. i nadziejach na nigdy niekonczacy si¢
rozwdj gospodarczy, ktéry wlasnie wtedy si¢ rozpoczat i ktorego fabryka Toshiby, byta
doskonatym przyktadem, przenikaja si¢ z mrocznymi obrazami Tokio ery Heisei. Sen
o bogactwie i potedze legt w gruzach wraz z peknieciem banki ekonomicznej. Zatoénie
prezentuje si¢ napis, ktory Sawano widzi na $cianie fabrycznego budynku Toshiby, gdy
dociera do Umishibaury:

Podazajmy wraz z fabryka w XXI wiek, czasy wiecznego postgpu (Shono 2007c, s. 76).

A przeciez postepu nie ma, a zubozaly przemystowy krajobraz okolic Tokio ery Heiseli,
przypomina postapokaliptyczng sceneri¢ postindustrialnego Los Angeles z futurystycznego
arcydzieta Ridleya Scotta Blade Runners.

Jednym ze sposobow odczytania tej powiesci jest upadek mitu Japonii jako wielkiej,
Swiatowej potegi ekonomicznej. Zubozenie ludnosci i poglgbienie nieréwnosci spolecz-
nych, jakie przyniosto pgknigcie banki, staly si¢ powszechng rzeczywistoscia.

Walka Shono z mitami stata si¢ jeszcze bardziej radykalna w powiesci Resutorésu
dorimu (Restless dream?, 1994), ktorg pisarka uwaza za reprezentatywna dla swojej
tworczosci. Jej cztery czgéci publikowane byly w czasopismach pomiedzy rokiem 1992
a 1994, a ostateczna wersja ksiazkowa ukazala si¢ naktadem Kawade Shobd Shinsha
w 1994 roku. Réwniez w tej powiesci Shono wykorzystuje do zbudowania fabuly sen,
a co wigcej, jej akcja dzieje si¢ w $nionym wirtualnym $wiecie gry komputerowej, co
znacznie poglebia iluzoryczny charakter tego wielowatkowego utworu. Postacig $niong
przez gldwna bohaterke, ktora zajmuje si¢ pisaniem na edytorze tekstow, jest Momo-
ki Tobihebi. Miejscem akcji gry jest Sprattle City, miasto z koszmaru, ktére zabija
przybywajacych do niego $nigcych ludzi, by zamieni¢ ich w zombie. Momoki musi
z nimi walczy¢, gdyz zombi nie toleruja jej innosci i braku ulegloéci — mezezyzni jej
nie pociagaja, nie zakochuje si¢, nie wychodzi za maz. Sprzeciwia si¢ meskiej domina-
cji, wiec zombi wyzywaja ja stowami baka onna (‘ghupia kobieta’), busu ona (‘brzydka
kobieta’), nienawidza jej i chea ja zlikwidowaé¢. Wielka Swiatynia, gorujaca nad Sprattle
City i kontrolujaca miasto, jest symbolem panstwa z koszmaru, nie pozwalajacego na
istnienie, kobiety, ktéra nie chce podporzadkowaé si¢ mezczyznie (Shimizu 2006, s. 11).

Krytyka opresyjnego systemu spotecznego — instytucji religijnych i $wieckich, jezy-
ka dyskryminujacego kobiety, wtadzy podtrzymujacej androcentryczny porzadek $wiata,
w ktorym réwnos$¢ kobiet i mezczyzn jest jedynie pustym sloganem — zaznacza si¢
w Resutorésu dorimu o wiele mocniej niz we wczesniejszych utworach Shono. Wyznacza
glowny kierunek jej tworczosci w nowym millenium, taczac si¢ jednoczes$nie z walka
o miejsce literatury wysokiej] w ponowoczesnym $wiecie.

8 Wigcej na temat onirycznej podrézy po Tokio Tuimu surippu konbindto i pordbwnaniach z Blade
Runnerem mozna znalezé w moich dwoch artykutach na temat tej powiesci, zob. Kubiak Ho-Chi
(2015) i Kubiak Ho-Chi (2016).

9 Tytut Resutorésu dorimu oddaje japonska wymowe ang. ‘restless dream’, pol. ‘niespokojny sen’.
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WALKA O LITERATURE WYSOKA

W marcu tego roku skonczytam czterdziesci siedem lat. Kiedy patrz¢ wstecz na moje zycie,
widze w nim wylacznie literature. Udato mi si¢ zy¢, tak jak chcialam. W rezultacie przez
caly czas zajmowalam sig¢ literaturg wysoka. I byla to jednoczes$nie dziwna walka, walka
heretyckiej tworczyni literatury wysokiej. Ponadto od kilku lat bior¢ udziat w debacie na
temat tej literatury. Czyzby moim przeznaczeniem byta walka?

— pisata Shono w 2003 r., w eseju zatytutowanym Watashi no junbungaku toso jininenshi
(Historia mojej dwunastoletniej walki o literatur¢ wysoka) (2005b, s. 26).

Jak wynika z powyzszego cytatu, Shono za poczatek swojej walki o literatur¢ wysoka
uznaje rok 1991, kiedy to nagroda Nomy za powie$¢ Nani mo shitenai otworzyla je droge
do sukcesu literackiego. Walczyta wtedy o uznanie dla swojego pisarstwa, poswigcajac mu
si¢ catkowicie. Natomiast jej walka o literatur¢ wysoka sensu stricto wpisuje si¢ w debatg
na temat kryzysu literatury w ponowoczesnej Japonii i przypada na przetom XX i XXI w.
Shono napisala w tym czasie dziesigtki esejow i artykutow publikowanych zarowno
w czasopismach literackich, jak i dziennikach. Zostaly one pdzniej zebrane w jej dwoch
obszernych ksiazkach: Don Kihote no ,,ronsd” (,,Polemiki” Don Kichota, 1999) i Tettei
kosen! Bunshi no mori (Walcz do konca! Las pisarzy, 2005). Shono relacjonuje w nich
szczegblowo swoje potyczki na tamach prasy, skupiajac si¢ na bezprzyktadnej krytyce
jezyka, jakim pisano wowczas o literaturze wysokiej oraz stworzonej wokot niej przez
dziennikarzy i czg¢$¢ krytykow nieprzychylnej, lekcewazacej atmosferze. Potgpia w nich
poglady, zgodnie z ktérymi literatura wysoka, traktowana przez niektorych jako zwykty
produkt wolnorynkowy, staje si¢ nicoptacalna, gdyz nie sprzedaje si¢ rownie dobrze jak
literatura popularna i produkty kultury masowej typu manga, anime czy gry komputerowe.

Tto polemicznych artykutéw Shono stanowita dyskusja o japonskiej literaturze prze-
tomu wiekéw. Od poczatku lat 1990. zaznaczyto si¢ w niej wyraznie zjawisko zacie-
rania si¢ granic pomiedzy literaturg uznawang za wysoka — junbungaku — w znaczeniu
literatury elitarnej, powaznej, zaangazowanej, a taishii bungaku — literatury popularnej
— powszechnej, lekkiej, rozrywkowej (Fukushima). Powie$ci Shono, jak réwniez utwory
debiutujacych wowczas, a wspolczesnie uznanych pisarek, takich jak Tawada Yoko (1960),
Kawakami Hiromi (1958) czy YU Miri (1968), sa doskonatym przyktadem tego zjawiska.

Namacalnym dowodem swego rodzaju impasu w $wiecie literatury, prowadzacym do
zakwestionowania jej rangi, stalo si¢ nieprzyznanie w 1998 r. 118. Nagrody Akutagawy,
ktérag wyrdzniane sg debiuty w dziedzinie literatury wysokiej i 118. Nagrody Naokiego, ktorg
honorowani sg pisarze literatury popularnej. Krytyczne opinie o literaturze wysokiej, jak
rowniez o samych nagrodach poglebity si¢ jeszcze bardziej, gdy z kolei, w tym samym
rokul9, 119. Nagrode Akutagawy otrzymat pisarz kojarzony z literaturg rozrywkowa —
Hanamura Mangetsu (1955), a Nagrode Naokiego dostal uznawany za tworce literatury
wysokiej Kurumatani Chokitsu (1945-2015). Rozgorzata wowczas dyskusja na temat
granic dzielacych literature popularng od wysokiej i obnizenia rangi tej ostatniej. Dla
Shono bezposrednim impulsem do wlaczenia si¢ w t¢ dyskusje byl artykul w kolum-
nie literackiej ,,Yomiuri Shinbun” (nr 16, kwiecien 1998), zatytutowany Junbungaku
tozakaru kitai (Malejgce oczekiwania wobec literatury wysokiej). Odpowiedzialny za
niego dziennikarz skrytykowat w mato eleganckim stylu wspotczesng literature powazna,
powotujac si¢ na opini¢ wyrazona przez kilku pisarzy. Chodzito o zamieszczong miesiac

10 Nagrody Akutagawy i Naokiego przyznawane sa dwa razy w roku.
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wczesniej] w renomowanym czasopismie literackim ,,Bungei Shunja” (nr 3, 1998), od
1935 roku sponsorujacego Nagrode Akutagawy i Nagrode Naokiego, rozmowe pisarzy
Hayashi Mariko, Asady Jird i Degune Tatsurd, zatytulowana ,,Pisarze, laureaci Nagrody
Naokiego, rozmawiaja o Nagrodzie Akutagawy” (Naokisho sakka Akutagawasho o kataru).
Wypowiadali si¢ oni negatywnie o literaturze wysokiej. Padaly takie okreslenia, jak ,,co
to do cholery jest?!”, ,nie maja kompletnie stylu, sa napisane tak, ze wszystko mozna
przewidzie¢”, ktore zostalty powtérzone przez dziennikarza ,,Yomiuri Shinbun” (Shimizu
2002, s. 160—161)!1. Shono poruszona byta poziomem jezyka, jakim pisano o literaturze
oraz potencjalnym dewastatorskim dla wizerunku literatury powaznej obrazem, kreowanym
przez t¢ wysoce opiniotworcza gazete. Przekonana o potrzebie zapewnienia literaturze
wysokiej godnego miejsca we wspotczesnej kulturze, odpowiedziata serig polemicznych
artykutow. Pierwszy z nich, Mie ken no hito ga okoru toki (Gdy cztowiek z prefektury Mie
si¢ rozztosci), ukazat si¢ w lipcowym numerze ,,Gunzd”, kolejne, opublikowane zostaty
w tym samym roku, m.in. w kolumnie kulturalnej dziennika ,,Mainichi Shinbun” i w 10.
numerze ,,Bungakukai” (Shimizu 2002, s. 161). Ku zdziwieniu Shono, nikt nie podjat
dyskusji z nig, ani pisarze-laureaci nagrody Naokiego, ani tez dziennikarz z ,,Mainichi
Shinbun”. Kotani Mari upatruje przyczyn takiego stanu rzeczy w zakorzenionej w Japonii
niecheci do otwartego wyrazania polemicznych opinii:

Polemika to walka na stowa. W Japonii, gdzie lubi si¢ spokoj, nie ceni si¢ polemiki, cho¢
jest to przeciez walka logiki i teorii, w ktorej mozna poznaé roznic¢ pogladoéw. Unika si¢
jej dla zasady, z obawy, by nie wplyne¢ta Zle na wspodlnote (2006, s. 118).

W tym kontekscie potwierdza si¢ wyjatkowos¢ Shono jako geniusza stowa, a jedno-
czeé$nie nieprzejednanej oponentki, ktéra wykorzystuje jezyk do otwartej, bezkompromi-
sowej walki. Nie mogac doczekaé si¢ odpowiedzi na swoje stowa krytyki i prawdziwe;j
dyskusji o literaturze powaznej, rok pdzniej, w 1999 r., wydata ksigzke na temat swej
jednostronnej ,,polemiki”, zatytulowang auto-ironicznie Don Kihote no ,,ronsé”, gdzie
stowo ronso — ‘debata’ wzigte jest w cudzystow. Relacjonuje w niej szczegétowo swoje
potyczki na tamach prasy i analizuje stereotypowy wizerunek literatury wysokiej pro-
dukowany masowo w mediach. Jednoznacznie uznaje wyzszos$¢ literatury wysokiej nad
popularna, zdajac sobie przy tym sprawe, ze jej wlasne pisarstwo, ktore deklaruje jako
literaturg wysoka, odbiega od tradycyjnego rozumienia tego typu prozy. Jako fanka horror
mangi i science fiction, ale tez jako wielka czytelniczka literatury powaznej (Shono 2005a,
s. 276) dopuszcza wolno$¢ formy i mysli oraz pozostaje otwarta na mieszanie gatunkow.
Literatura wysoka oznacza dla niej przede wszystkim literatur¢ powazna, podejmujaca
trudne kwestie, wrazliwa na problemy spoleczne. , Literatura wysoka jest w swej istocie
odpowiedzialna i wolna” — pisze w Don Kihote no ,,ronsd” — ,,szanuje i chroni r6zno-
rodnoé¢ form i mysli” (Shono 1999, s. 27).

Ale tez literatura wysoka to wedtug Shono ,,najbardziej awangardowy opor literacki,
ktéry polega na kultywowaniu walczacego, skrajnie prywatnego jezyka” (Kotani 2006,
s. 120). Wyrazajaca si¢ w nim nieprzejednana postawa Shono w obronie literatury wysokiej
przysporzyta jej tylu przyjaciot, co wrogow. Odzwierciedlajg to dobrze jej przydomki,

I Spor Shono o literature czysta zostat szczegdtowo zrelacjonowany przez Robin Leah Tierney
w jej niepublikowanej rozprawie doktorskiej, zatytutowanej Japanese Literature as World Literature:
visceral engagement in the writings of Tawada Yoko and Shono Yoriko (2010, s. 125-180).
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jakie sa jej nadawane. Oprocz wspomnianego wczesniej miana ,,.bostwa opiekunczego
literatury wysokiej”, jej odwaga 1 wytrwato$¢ w obronie literatury przyniosta jej tez imi¢
mitologicznego Jazona — Shono Jeison. Wliczana jest wreszcie zartobliwie do ,,szkoty
walczacych o literature wysoka” (junbungaku butoha). Ale tez ukuto wobec niej okresle-
nia nacechowane pejoratywnie, takie jak ,,przeklenstwo polemik™ (ronsé no tatari), czy
,,ountowniczka literackiego establishmentu” (bundan no hangyakuji) (Shono 2005b, s. 30).

Skrajnie prywatny jezyk Shono taczy jej osobiste doswiadczenia z zazarta krytyka
neoliberalizmu, ktéry poprzez przemoc symboliczng prowadzi wedlug niej do uprzed-
miotowienia stabszych, wsérod ktorych sa kobiety. Walczac o literature wysoka, pisarka
upomina si¢ jednoczes$nie o rowne traktowanie kobiet w zdominowanym przez mezczyzn
literackim establishmencie. Wprowadza tym samym do swej literatury tematy femini-
styczne. ,,Teraz statam si¢ kim$, kto zostat pisarka, by walczyé¢ z dyskryminacja pisza-
cych kobiet” — konstatuje w jednych ze swoich esejéow (Shono 2005b, s. 27). A jako ze
literatura jest dla niej narzedziem krytyki spolecznej i publicznej debaty, z niej rowniez
tworzy pole do walki o prawa kobiet.

W OBRONIE SANKTUARIUM KOBIET

Feministyczne poglady Shono na miejsce kobiet we wspdtczesnym $wiecie odzwier-
ciedla jasno jej tworczo$¢ — zarowno powiesciowa, jak i krytyczno-literacka. Od lat 90.
pisarka pietnuje przyzwolenie na dyskryminacje kobiet w androcentrycznym, paternali-
stycznym spoteczenstwie japonskim!2. Co charakterystyczne, swoj sprzeciw wobec wyko-
rzystywania kobiet wpisuje jednoznacznie w krytyke neoliberalizmu w $wiecie, w ktorym
niedostatki demokracji, globalizm i nieograniczona wolno$¢ rynku prowadza do skrajnego
wyzysku stabych — handlu kobietami i dzieé¢mi, niewolniczej pracy, dyskryminacji osob
starych i niepelnosprawnych (Shono 2020, s. 280)13.

Swoistym manifestem anty—neoliberalnym, silnie naznaczonym mys$la feministycz-
na Shono, jest jej ,,Komentarz autorski” (Sakusha ni yoru kaisetsu) do wznowionej
w 2020 roku powiesci Suishonai seido (System wewnatrz krysztatu) (Shono 2020). Sama
powies¢, za ktorag pisarka otrzymata Nagrode Sens of Gender, zostata napisana w 2003 r.,
w $rodkowym okresie jej tworczosci 1 zalicza si¢ do najwazniejszych utworow Shono.
Jest to powie$¢ pisarki dojrzatej, o ugruntowanym S$wiatopogladzie i wyrobionym stylu.
Cho¢ powstata siedemnascie lat wezesniej, jej reedycja przez feministyczne wydawnictwo
Etosetora Bukkusu, a przede wszystkim dotaczony do powiesci obszerny, trzydziestopig-
ciostronicowy ,,Komentarz autorski” sprawia, ze jest ona nadal aktualna. Shono wyjasnia
w nim czytelnikom, z ktorymi zawsze stara si¢ utrzymywac bliski kontakt, jak nalezy
czyta¢ i rozumie¢ powies¢ ,,System wewnatrz krysztatu”, nienalezaca do tatwych. Ale
przede wszystkim przedstawia w niej, starajac si¢ to zrobi¢ jak najbardziej klarownie,
swoje ideaty, ktore wyrazala na kartach powiesci i esejow napisanych w ciggu dwoch
ostatnich dekad. Wypowiedz Shono jest silnie personalna, lecz oprocz szczerej, momen-
tami niezwykle osobistej relacji wlasnych doswiadczen, pisarka odwotuje si¢ rowniez do

12 Wedtug Indeksu Gender, przeznaczonego do pomiaru rownosci plci, w 2024 r. Japonia upla-
sowala si¢ na 118. miejscu wsrdd 146 krajow. Zob. Japan Ranks 118" in 2024 Gender Gap Report,
Still far Worst Among G-7 (2024).

13 Shono powotuje si¢ m.in. na stynna ksiazke Petera Lee-Wrighta Child Slaves (1990), w ktorej
obnazone zostaly kulisy niewolniczej pracy dzieci w krajach trzeciego $wiata oraz ich wykorzysty-
wanie w $wiatowym przemysle pornograficznym.
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waznych w historii ruchu feministycznego w Japonii faktow oraz lektur, ksztaltujacych
wiedz¢ o zglobalizowanym ponowoczesnym $wiecie.

Na poczatku XXI wieku, wraz z rozwojem neoliberalizmu, pojawit si¢ silny backlash,
a ja, zmuszona cierpie¢ jego brudny powiew, toczylam w tym czasie trzecig debat¢ na
temat literatury wysokiej (Shono 2020, s. 271)

— pisze w incipicie ,,Komentarza autorskiego”. Zdaniem tym odsyta czytelnikow do kon-
fliktu we wczesnych latach 2000, wywotanego uchwaleniem w 1999 r. Ustawy Podstawo-
wej dla Spoteczenstwa Rownych Pici. Wcielanie w zycie planu réwnych pici spowodowato
backlash — ostry kontratak konserwatywnych politykow, dziennikarzy i aktywistow, ktorzy
postrzegali to jako inwazj¢ feminizmu!4.

Inspirujac sie, z kolei, przelomowym dzielem wspodtczesnej filozofii, 4 Thousand
Plateaus: Capitalism and Schizophrenia Gilles’a Deleuze’a i1 Félixa Guattariego, Shono
przywotuje dla zobrazowania najbardziej nieetycznych zachowan i dziatan w neolibe-
ralnym spoteczenstwie pojecie pochwycenia (Deleuze, Guattari, s. 424-473), za pomoca
ktérego w dojrzalym systemie kapitalistycznym uniewazniane sa prawdziwe warto$ci.

Megzczyzni postugujacy si¢ aparatem pochwycenia — wyjasnia — kradng ofierze jej wik-
tymologiczno$¢, uniewazniajg najbardziej potrzebne $rodki stuzace do przeciwdziatania
przestepstwom na tle seksualnym,

przerzucaja wing na kobiety, przedstawiajac si¢ jako ofiary seksizmu odwroconego (2020,
s. 284). Podajac wiele przyktadow pochwycenia, prowadzacego do dyskryminacji stab-
szych, Shono krytykuje tez pochwycenie, ktére dotyka nurt feministyczny:

Poglad, ze feminizm jest dla mezczyzn, albo Zze kobiety powinny juz przesta¢ zacho-
wywac¢ si¢ jak ofiary — co to jest wlasciwie za rodzaj feminizmu?! I przede wszystkim,
czy powinno to wychodzi¢ z ust samych kobiet? Od malego zastraszane i tyranizowane,
teraz w rzeczywistosci mowia tak o swoich cialach. Jak to nazwa¢ inaczej, jesli nie
pochwyceniem? (2020, s. 286).

Antyfeministyczna atmosfera przetomu lat 1990/2000 i towarzyszacy jej agresywny
jezyk politykow, dziennikarzy oraz czgéci krytykow ksztattowat, w jej przekonaniu, zaréw-
no japonska debate spoteczng na temat kwestii genderowych, jak i dyskusje o literaturze
wysokiej (Shono 2020, s. 274).

Sprzeciw wobec jezyka, jakim wiada aparat pochwycenia i marzenie o kraju, w kto-
rym kobiety traktowane bylyby sprawiedliwie, stal si¢ dla Shono impulsem do napisania
feministycznej powiesci science fiction, jaka jest wspomniany wyzej ,,System wewnatrz
krysztatu”. Cho¢ finalny obraz przedstawionego w niej $wiata jest dystopijny, nosi ona
wiele cech feministycznej utopii oraz utopii krytycznej.

14 Historia backlashu w Japonii poczatkow XXI w. zostata wyczerpujaco przedstawiona przez
Yamaguchi Tomomi w ,,The Mainstreaming of Feminism and the Politics of Backlash in Twenty-
-First-Century Japan”.
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Akcja powiesci ,,System wewnatrz krysztalu” dzieje si¢ w kraju kobiet Uramizumo
(Uramizumo nyoninkoku)!3, utworzonym w Japonii na terenie prefektury Ibaraki oraz
w pobliskiej prefekturze Chiba. W Uramizumo mieszkaja prawie wylacznie kobiety,
tworzac doskonaty matriarchat, ktdry sprawia wrazenie raju na ziemi dla kobiet:

Wyglada to na kobiecg utopie. Widac to juz po biuletynach informacji publicznej. Wezmy
na przyktad informatory, ktore wreczane sg tutaj imigrantom. Oktadka, na ktdérej zawsze
widnieje ikoniczny totem tego kraju, jest nieco przerazajaca, ale ilustracje w $rodku natych-
miast dodaja otuchy. Bo na przyktad to, ze na mapce miasta zawsze umieszczone sg obok
siebie dwa zenskie symbole, jest oznaka czlowieczenstwa. Albo takie wyrzucanie $mieci
— tutaj nie trzeba cigé¢ bielizny na drobne kawatki i pozbywac si¢ jej z poczuciem winy.
W agencjach ustugowych, w poradniach dla imigrantéw, w biurach pomocy spotecznej,
we wszystkich tych urzedach pracuja kobiety — kobiety wydajace rozkazy, kobiety na
budowach, kobieta i kobieta, a migdzy nimi dziewczynka itd. Wszystkie zdjgcia w porad-
nikach na temat zycia dla emigrantéw przedstawiaja kobiety (Shono 2003, 57-58).

,»Czlowieczenstwo”, wymienione jako jedna z zalet tej kobiecej ,,utopii”, w innym
$wiecie jest kobietom odmawiane. Wszak angielskie stowo ,,man”, oznaczajace cztowieka,
oznacza rowniez mezczyzng. A co z kobietami? Glowna bohaterka i narratorka powiesci,
pisarka o imieniu Hieda Nakuse!® — emigrantka z Japonii, ktéra w Uramizumo otrzymata
zadanie stworzenia dla tego mtodego kraju mitologii narodowej!” — poczatkowo nie wie,
gdzie jest, ani kim jest. W typowej dla onirycznej prozy Shono atmosferze sennego
koszmaru, rozwaza kwesti¢ cztowieczenstwa kobiet:

W uszach ciagle styszg¢ jakie§ dziwne glosy. Zaburzenia sluchowe, czy moze to moje
mysli otrzymaty glos? Lecz nie mam juz pojecia, czym jest to, co nazywam moim glo-
sem. We wszystkie moje odczucia i mysli, wmieszane s3 odczucia i mysli innych ludzi.
Jednym stowem, mam w glowie kompletny chaos. Taak, gdyby mnie zobaczyli ludzie
z poprzedniego $wiata, na pewno pomysleliby, Ze to histeria. Na pewno...

15 Nazwa kraju Uramizumo nawiazuje do Izumo, regionu Japonii i dawnej prowincji nad Morzem
Japonskim, gdzie rzadzit silny, niezalezny réd Izumo. W VI-VII w. zostal on wchionigty przez kraj
Yamato. Izumo Taisha (Wielka Swiatynia Izumo) — jedna z najwazniejszych §wiatyn sintoistycznych
— nalezy do przybytkow uznawanych za najswigtsze w kraju. Dedykowana jest roznym bogom,
a szczegblnie Okuninushi no mikoto (rzadzit Izumo az do zejScia na ziemi¢ Ninigi, ktéremu sig
podporzadkowat i oddal wladze), mitycznemu potomkowi Susanoo, oraz wszystkim klanom Izumo.
Bogini Izanami, mitologiczna matka Japonii, zostata, wedlug wierzen, pochowana na gorze Hiba, na
skraju dawnych prowincji Izumo i1 Hoki.

16 Tmig¢ Hieda Nakuse (dost. ‘plonacy krzew bez plci’), nawiazuje w swej warstwie fonetycznej do
imienia Hiedy Are, dzigki ktéremu zostata skompilowana na wpot historyczna, na wpoét mitologiczna
kronika Kojiki (Ksigga dawnych wydarzen, 712) (Ebihara, s. 4). Natomiast warstwa znaczeniowa
— plonacy krzew — przywoluje na my$l Mojzesza, ktoremu pod postacig plonacego krzewu objawit
si¢ na gorze Horeb Bog. Nakuse wydaje si¢ natomiast mie¢ zwiazek tak z niebinarnoscig Hiedy, jak
i obowiazkowym wyeliminowaniem seksu z zycia mieszkanek Uramizumo.

17 Shono czerpie inspiracje w tej powiesci z mitdw Izumo (lzumokei shinwa). Wigkszo$¢ z nich
zostata wyeliminowana z ortodoksyjnego kanonu shinto na rzecz mitow Ise (Isekei shinto), ktore byty
wykorzystywane do wspierania Wielkiego Cesarstwa Japonskiego (Dainippon Teikoku) (Naitd, s. 330).
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Mowigc ,,ludzie” z poprzedniego $wiata, mam na mys$li me¢zczyzn. A moja ptec to
kobieta. Co oznaczatoby, ze w poprzednim $wiecie nigdy nie bytam ,,cztowiekiem”. No,
nie, jednak musiaty mi przystugiwaé prawa cztowieka — prawo do bezpieczenstwa, wody,
ubrania, jedzenia, mieszkania, ...

Ojej!

Ale czy to nie sprzecznos$¢, posiada¢ prawa czlowieka i nie by¢ ,,czlowiekiem”? O co
w tym wszystkim chodzi? W tym, Ze kobieta nie jest ,,cztowiekiem”.

Oo!” (Shono 2003, s. 3-4)

W kobiecym Uramizumo, to me¢zczyzni nie s3 ,,ludzmi”. Zamieszkujaca ten kraj
ich niewielka liczba przetrzymywana jest w miejscu odosobnienia bedacym rodzajem
rezerwatu mezczyzn. Nie sg do niczego przydatni w codziennym zyciu i wykorzystywani
sg glownie do zabawy. Malzenstwa sa w Uraimizumo wylacznie kobiece, a seks jest
catkowicie wyeliminowany z zycia matzenskiego (réwniez lesbijski). Kobiety tacza si¢
w pary pseudo-lesbijskie lub heteroseksualne — w tych drugich maja za me¢zow meskie
lalki, o opcjonalnych funkcjach seksualnych. Rozmnazanie odbywa si¢ bez udzialu mez-
czyzn, przy uzyciu zaawansowanej medycyny reprodukcyjne;j.

Pozornie utopijny raj kobiet okazuje si¢ jednak dystopia. Totalitaryzm kobiecej wia-
dzy, potaczonej z religia, nieludzki seksizm skierowany na mezczyzn, niebezpieczne
elektrownie atomowe!$, eksport do Japonii danych na temat mtodych dziewczat, ktore
p6zniej shuza do produkcji gier wideo, mang i figurek, zaspakajajacych kompleks Lolity
— wszystko to sprawia, ze Hieda nie wie, co poczaé. Uciekta do kobiecego raju Urami-
zumo z rozpaczy nad Japonig, ale nie podoba jej si¢ systemowa dyskryminacja panujaca
w Uramizumo i ma chwile zwatpienia, czy pozosta¢ tutaj na zawsze.

Po napisania ,,Systemu wewnatrz krysztalu”, powieéci zlozonej, zawierajacej wiele
motywow, ktore pdzniej zostaly rozwinigte w innych utworach Shono, jej batalia literacka
o ,,slabszych”, a w szczegdlnosci o kobiety, stala si¢ jeszcze bardziej radykalna. To juz nie
tylko walka z mitami, ale tworzenie rzeczywisto$ci powiesciowej, w ktorej patriarchalny
system wladzy w Japonii zostaje catkowicie skompromitowany. Do utwordéw, w ktérych
Shono skarykaturyzowata i bezwzglednie skrytykowata strukture wladzy we wspolczesnej
Japonii, naleza najwazniejsze jej powiesci powstale w ostatnich dwoch dekadach. Jest to
przede wszystkim trylogia Dainihhon (Wielka Japonia), na ktorg sktada sie¢ Dainihhon
ontako meiwakushi (Wielka Japonia: Ktopotliwa historia ontako, 2006), Dainihhon ronchiku
ogeretsuki (Wielka Japonia: Kroniki wulgarnego ronchiku, 2007), Dainihhon roribe shindeke
roku (Wielka Japonia: Umieraj roribe! Kronika, 2008). Kilka lat poézniej powstat rodzaj
spin-offu, Hyosube no kuni (Kraj Hyosube. Traktat o kolonialnym kanibalizmie, 2016)
1 Uramizumo dorei senkyo (Wybory niewolnikéw w Uramizumo, 2018). W tych dystopiach
krytycznych, w ktorych najblizsza przyszto$¢ zostata opisana z pozycji zagrozenia, Shono
podjeta walke z przemocowym jezykiem mass-mediow, globalnym rozprzestrzenianiem si¢
kultury lolicon i otaku oraz uprzedmiotowieniem kobiet, kierujac si¢ zasada, ze

jednym z zadan literatury jest pozostawa¢ w miejscu, gdzie dziala aparat pochwycenia
i stara¢ si¢, by do tego pochwycenia nie doszto, walczy¢ i opusci¢ jak najmniej pozycji,
czyli broni¢ granic sanktuarium (2020, s. 300).

I8 Uramizumo uzyskato prawo do samostanowienia w zamian za obowigzek zbudowania na
swoim terenie elektrowni atomowych, z ktérych prad eksportowany jest do Japonii.



114 BEATA KUBIAK HO-CHI NR 12

PODSUMOWANIE

Shono Yoriko poczuwa si¢ do obowigzku tworzenia literatury zaangazowanej. Wynika
to z jej glebokiej swiadomosci sity sprawczej literatury i wagi wptywu stowa pisanego
na losy $wiata. Bezgraniczna uczciwos¢ kaze jej obnaza¢ bolesng prawde o wspotczesnej
rzeczywistosci i pomimo ze sama nie identyfikuje si¢ z zadnym aktywizmem, ruchami
kobiecymi, czy organizacjami dziatajacymi na rzecz zwierzat (cho¢ walka o dobrostan
kotow zajmuje wazne miejsce w jej zyciu), uwrazliwienie na los innych nie pozwala
jej by¢ obojetna na zadng krzywde. W ,,Postowiu” do zbioru swoich trzech koronnych
powiesci pisze:

We wspotczesnej Japonii potrzebne jest wspodltczucie, porozumienie i bycie swiadomym
otaczajacej nas rzeczywistosci, nie tylko w sprawie kotéw. Ucieczki z domow dzieci
nie sg jedynie niemadrg zabawa, za ktoérg same sa odpowiedzialne, lecz stanowia palaca
kwesti¢ spoleczng. Czy to problemy kotow czy inne, wszystkie trudne sprawy spoleczne
sa takie same (2007a, s. 252).

Walka Shono, nie tylko z destrukcyjnymi przejawami neoliberalizmu, ale rowniez sprzeciw
wobec wszelkich ograniczen tworzonych na fundamentach mitow i stereotypow, stanowi
niezwykle wazny aspekt jej prozy, ktora reprezentuje ideaty czystego humanitaryzmu.
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WPROWADZENIE

Po drugiej wojnie $wiatowej, z powodow politycznych i ideologicznych, wynika-
jacych z przynaleznosci do przeciwnych sobie obozdéw, zaliczanych symbolicznie do
Wschodu i Zachodu, oficjalne stosunki dwustronne migdzy Polska Republika Ludowa
(PRL) a Japonia zostaly wznowione dopiero 8 lutego 1957 roku. Tego dnia, w Nowym
Jorku ambasador Japonii przy Organizacji Narodow Zjednoczonych, Kase Toshikazu oraz
wiceminister spraw zagranicznych PRL i przewodniczacy delegacji polskiej na XI sesje¢
Zgromadzenia Ogdlnego ONZ Jézef Winiewicz podpisali w imieniu swoich zwierzchni-
kow Uktad o przywroceniu normalnych stosunkdw miedzy Polskq Rzeczpospolitg Ludowg
a Japonig (Nihonkoku to Porando Jinmin Kyowakoku to no aida no kokko kaifuku ni
kansuru kyaotei)!. Nalezy wyjasnié, ze nawigzane w marcu 1919 roku stosunki dwustronne
zostaty zerwane 11 grudnia 1941 roku, gdy Polska, tak jak wczesniej Stany Zjednoczone
i Wielka Brytania, oglosita stan wojny z Japonia po jej ataku na amerykanska baze mor-
ska w Pearl Harbor na Hawajach, co oznaczalo przystgpienie Japonii do drugiej wojny
$wiatowej po stronie Niemiec i Wioch (Patasz-Rutkowska, Romer).

I Zob.: Umowy dwustronne, Japonia, poz. 1, Internetowa baza traktatowa MSZ, Warszawa, https://
traktaty.msz.gov.pl/lumowa-1 [10.03.2025]; A’ 1.3.3.5-1, cz. 2, s. 19-22, Gaimushd Gaikd Shiryokan
(skr. GGS); Patasz-Rutkowska, s. 31-65.
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PoczaTka

7 dokumentow, do ktorych dotartam w Archiwum Dyplomatycznym polskiego MSZ
(skr. AMSZ) wynika, ze wkrotce po ustabilizowaniu zycia w Ambasadzie PRL w Tokio,
ktorej szefem byt od listopada 1957 do marca 1964 roku Tadeusz Zebrowski, zaczeto
dazy¢ do nawigzania kontaktow kulturalnych i naukowych. Ale, jak wyjasnial ambasador
w sprawozdaniu organizacyjnym nr 1 za rok 1958 (21.02.1959) (AMFA, Departament V,
s. 6-11), nie byto to proste ze wzgledu na rdznice kulturowe, na brak ,,zaplecza”, czyli
mieszkajacej tu od lat Polonii i korespondentéw prasowych, na brak Japonczykoéw od
lat zwigzanych z Polska. O problemie tym wspomniat tez I sekretarz Aleksander Leyfell
w pismie (z 25.06.1958) do dyrektora Departamentu Prasy i Informacji (skr. DPI) MSZ
(AMFA, DPI 1958, bp):

Dotychczasowe moje do$wiadczenie (...) wykazato, ze wszelkie powazniejsze akcje kul-
turalne na terenie Japonii rozbijaja si¢ o brak ludzi, ktorzy posiadaliby jaka$ wiedze
i glgbsze zainteresowanie Polska. Wprawdzie czgsto spotykamy si¢ z objawami sympatii
i zainteresowania Polska, ale wszystko to jest bardzo platoniczne i w wigkszosci wypadkow
nie jest niczym innym jak zaciekawieniem egzotycznym, dalekim krajem.

Ale w tym samym pismie Leyfell zreferowat tez przebieg spotkania z rektorem Uni-
wersytetu Waseda, ktory wyrazil zainteresowanie stworzeniem przy uczelni lektoratu
jezyka polskiego. W spotkaniu wzi¢li udzial dwaj profesorowie rusycysci, ktorzy uznali,
ze jest to mozliwe od zaczynajacego si¢ w kwietniu 1959 roku nowego roku akademic-
kiego. Leyfell pisal, Ze strona japonska moze czesciowo sfinansowaé przedsiewzigcie,
ale poniewaz nie ma na razie w Japonii odpowiedniej osoby, nalezatoby przysta¢ kogos
kompetentnego z Polski. Dalej wyjasniat:

Zdaniem moim stworzenie takiej placowki przy tak popularnym uniwersytecie jak Waseda
jest rzeczg niezmiernie wazng dla propagandy kultury polskiej w Japonii, poniewaz stworzy
nam to jaki§ aktyw ludzi, ktorzy rzeczywiscie zainteresujg si¢ kulturg polska w roznych
dziedzinach. Na lektorat ten bedg uczeszcezali nie tylko polonisci lub slawisci, lecz rowniez
studenci innych wydziatéw. (...) Ze wszystkich planowanych akcji kulturalnych w Japonii
stworzenie lektoratu na Uniwersytecie [Waseda; EPR] postawitbym na pierwszym miejscu
ze wzgledu na jej inwestycyjny charakter. Do tej propozycji pozytywnie ustosunkowat
si¢ przedstawiciel Ministerstwa Szkolnictwa Wyzszego, uznat tez, ze powstanie lektoratu
polskiego w Tokio powinno wigza¢ si¢ z wymiang wykladowcéw w obu krajach, ,,opta-
canych w petni przez stron¢ przyjmujaca, w walucie krajowej”.

W lutym 1959 roku Leyfell odwiedzil Instytut Slawistyki Uniwersytetu Hokkaido
(Hokkaido Daigaku Surabu Kenkytijo). Zauwazyt duze zainteresowanie Polska wsrod
profesorow i studentow, ale tez brak ksigzek na jej temat. Omowit wigc mozliwosci
udostgpniania materialdw Instytutowi oraz wymiany naukowej migdzy Uniwersytetem
Hokkaido a Uniwersytetem Warszawskim (AMFA, DPI 1958-1961, bp). Jednak w naj-
blizszym czasie taka wymiana okazata si¢ by¢ niemozliwa z powodéw finansowych.

Do sprawy lektoratu Leyfell powrocit 31 sierpnia 1959 roku, kiedy w pismie do DPI
wyjasniat, ze konieczny jest wyjazd do Polski profesora Kimury Shoichiego, ktory stworzyt
na Uniwersytecie Tokijskim ,,nalezacym do czotowych uniwersytetow japonskich” kurs
nauki jezyka polskiego (AMFA, DPI 1959, bp). Pisal, ze cho¢ Kimura jest rusycysta,
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zainteresowatl si¢ polonistyka, co jest wazne dla Ambasady, gdyz ,,mamy do czynienia
z czlowiekiem, ktory ze wzgledu na swoja pozycje w tutejszych kotach naukowych
ma mozno$¢ rozwijania nauki jezyka polskiego na Uniwersytecie Tokijskim”. Kimura
Shoichi, lingwista i rusycysta byt tworcg slawistyki japonskiej. Przed wojna wyktadat
w Tokijskiej Szkole Jezykdéw Obceych (Tokyd Gaikokugo Gakkd), prekursorce obecnego
Tokijskiego Uniwersytetu Studiow Migdzynarodowych (Tokyo University of Foreign
Studies; skr. TUFS; w jezyku japonskim jako Tokyo Gaikokugo Daigaku, czyli dost.
Tokijski Uniwersytet Jezykow Obcych), o ktorym pisze dalej. Po wojnie Kimura zwigzat
si¢ z Uniwersytetem Hokkaido, gdzie w 1955 roku zostat dyrektorem wspomnianego
Instytutu Slawistyki. Dwa lata pdzniej przenidst si¢ na Uniwersytet Tokijski, stworzyt tam
Katedrg Rusycystyki i pracowat do emerytury w 1974 roku. Nastepnie byt profesorem na
Uniwersytecie Waseda. Zgodnie z propozycja Leyfella w 1961 roku przyjechat na roczny
staz do Polski, co zaowocowato zajeciami z jezyka polskiego. Od 1966 roku prowadzit
je dla studentéw studiéw magisterskich, gtownie dla rusycystow — odbywaly si¢ co drugi
tydzien, na przemian na TUFS i na Uniwersytecie Tokijskim (Sekiguchi 2016 b, s. 34).
Mozna wigc uznaé, ze to wiasnie Kimura stworzyt fundamenty pod polonistyke w Japo-
nii. Nalezy doda¢, ze Kimura wraz z profesorem Yoshigamim Shozo i we wspdtpracy
z Henrykiem Lipszycem opracowat podrecznik zatytutowany Jezyk polski. Porandogo
no nyamon (Wprowadzenie do jezyka polskiego, 1973), pod jego kierunkiem powstat
tez Matly stownik polsko-japonski. Hakusuisha Porandogo jiten (1981).

Ponadto Kimura przettumaczyt na jezyk japonski Quo vadis Henryka Sienkiewicza
(1977, 1995), powies¢, ktora cieszyta si¢ w Japonii popularnoscia od poczatku XX wieku,
od czasu, gdy jej autor otrzymal Literacka Nagrode Nobla (1905). Pierwszego niemal
pelnego, ale posredniego tlumaczenia z jezyka angielskiego dokonat Matsumoto Unshu
(1907), a nastepnie Kimura Ki (1924, 1928, 1952)2. Do tlumaczy Quo vadis nalezeli tez
Kono Yoichi (1954) i Umeda Rydochii (1964), ktéry byt szczeg6lnie blisko zwigzany z Pol-
ska, spedzit tu niemal caly okres migdzywojenny (Patasz-Rutkowska, Romer, s. 179-180,
182; Kotanski, s. 275-288; Zutawska-Umeda, s. 107—113; Umehara, s. 47-76). Jako
pierwszy native speaker, w latach 1926—1928 uczyt jezyka japonskiego na Uniwersyte-
cie Warszawskim, a nastgpnie, w latach 1930-1939 w Towarzystwie Polsko-Japonskim
i w Szkole Wschodoznawczej przy Instytucie Wschodnim (Maj, s. 87-88, 92-93).

Umeda po wojnie zostal profesorem Uniwersytetu Kansei Gakuin w mie$cie Nishi-
nomiya w prefekturze Hydgo, badat dzieje Polski i Europy Srodkowo-Wschodniej, pisat
i wyktadal na ten temat. Byl wielkim mitosnikiem Polski, ale nie bylo mu dane przy-
jechaé tu po wojnie. Te mitos¢ przelat na pracg naukows i translatorska, na wspieranie
popularyzacji kultury i literatury polskiej w Japonii, na wspieranie Japonczykow staraja-
cych si¢ o wyjazd do Polski, na wspieranie Polakow w Japonii, na kontakty z Polakami
— w Polsce i na $wiecie. Jego przedwojenny uczen, a pdzniejszy wybitny japonista —
profesor Wiestaw Kotanski, ktory jako pierwszy stypendysta z PRL pojechat do Japonii
w 1957 roku, wspominal, jak serdeczng i nieoceniong pomoc uzyskat w domu Umedy
w Kioto (Kotanski, s. 286).

Umeda dokonal pierwszych w Japonii bezposrednich przektadéw literatury polskie;j.
Poza Quo vadis i Latarnikiem Sienkiewicza przetlhumaczyt tez utwory Adama Mickiewicza,
Juliusza Stowackiego, Kazimierza Wierzynskiego, Bronistawa Prusa i Marii Dabrowskie;.

2 Laczna liczba thumaczen (wersje pelne, skrocone, streszczone i komiks) od 1901 roku do pierwszej
dekady XXI wieku wynosi 29 publikacji (Kuyama 2012, s. 32).
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Dzi¢ki jego inicjatywie w ramach serii wydawnictwa Heibonsha — Zbior sfynnej poezji
Swiata (Sekai meishishii taisei) — w 1960 roku ukazat si¢ 15. tomik zatytulowany Europa
Potnocna i Wschodnia (Hokuo Too), w ktorym zamieszczono utwory Jana Kochanow-
skiego, Mickiewicza, Stowackiego, Zygmunta Krasinskiego, Kornela Ujejskiego, Marii
Konopnickiej, Antoniego Stonimskiego, Juliana Tuwima i innych.

Z polecenia Umedy do Polski na Sesje¢ Mickiewiczowska PAN w 1956 roku przy-
jechat tez Asai Kinzd, dziennikarz z Osaki, anglista, ktéry na stypendium w Stanach
Zjednoczonych zainteresowat si¢ Polska i na poczatku lat 50. postanowit zostac thu-
maczem literatury (Kuyama 2010, s. 122—124). Skupit si¢ na Mickiewiczu, przetozyt
takze antologie¢ literatury polskiej, ale niestety wigkszo$¢ jego prac translatorskich nie
znalazta wydawcy i nie ukazata si¢ drukiem. Nie sprzyjaly czasy, a i na poczatku jego
dziatalno$ci prawdopodobnie takze brak stosunkéw oficjalnych migdzy Polska a Japonia.

Umeda i Asai wzieli udzial w 29. Kongresie Pen Clubu w Tokio w 1957 roku. Jeden
z polskich uczestnikéw, pisarz Aleksander Janta-Potczynski, zaprzyjazniony z Umeda od
czasOw przedwojennych, wspominat (Kuyama 2010, s. 125-126):

Siedze z Wierzynskim; tuz za nami dwoch przyjaciot Japonczykow, obaj moéwiacy po
polsku. (...) Nasi Japonczycy, Umeda Ryochu i Asai Kinzo byli w Polsce. Asai niedawno
temu, z okazji mickiewiczowskiego stulecia. Obaj w niej zakochani. Méwig po polsku
z osobliwym akcentem, ale zdumiewajaco pigknie i ptynnie.

BADACZE 1 TLUMACZE

Kilka lat p6zniej, w latach 60. XX wieku w Japonii pojawito si¢ pierwsze pokolenie
badaczy i tlumaczy literatury polskiej, ktorzy jezyk poznali w Polsce (Numano, s. 212).
Nalezeli do nich wyktadowcy jezyka japonskiego na japonistyce Uniwersytetu War-
szawskiego, profesorowie: Yonekawa Kazuo, Kudd Yukio, Yoshigami Shozo. Rusycysta
Yonekawa byl pierwszym po wojnie wyktadowca jezyka japonskiego na UW, w latach
1959-1967. Po powrocie z Polski, w 1968 roku stworzyl na Uniwersytecie Waseda
pierwszy publiczny kurs jezyka polskiego dla wszystkich zainteresowanych, ale przede
wszystkim byl tlumaczem powiesci Jerzego Andrzejewskiego, Witolda Gombrowicza,
Wtadystawa Reymonta, wierszy Konstantego Ildefonsa Gatczynskiego, Juliana Tuwi-
ma, Tadeusza Rozewicza, Wiladystawa Broniewskiego. Kudd, romanista, dziennikarz,
historyk literatury, ktéry wyktadat na UW przez siedem lat (1967-1974) (Kudd), ma
réwniez bardzo bogaty dorobek translatorski. Przetozyt na japonski utwory Gombrowi-
cza, Isaaca Bashevisa Singera, Stawomira Mrozka, Stanistawa Ignacego Witkiewicza,
Tadeusza Konwickiego, Czeslawa Milosza i Wiestawy Szymborskiej. Wiele lat pracowat
nad japonskim thumaczeniem Pana Tadeusza Mickiewicza (Kodansha, Tokyd 1999), a za
przektad catosci prac Brunona Schulza otrzymat prestizowa Nagrode Literacka Yomiuri
(Yomiuri Bungakusho, 1999). Kudo po latach wyznal, ze to Ryszard Kapuscinski, ktory
odwiedzit Japoni¢ jako miody dziennikarz ,,Sztandaru Mtodych” w 1957 roku i z ktorym
mimo barier ideologicznych rozmawiat na wiele tematow, sprawit, ze postanowit poznaé
jezyk 1 zajaé si¢ literaturg polska (Kuyama 2010, s. 128).

Yoshigami Sho6zo, rusycysta i polonista, wykladowca jezyka japonskiego na UW
w latach 1981-1983 jest autorem przektadow tekstow Sienkiewicza, Iwaszkiewicza,
Andrzejewskiego i wielu innych. Po raz pierwszy przyjechat do Polski w 1964 roku
wraz ze swojg matzonka, Uchidg Risako, thumaczka literatury dla dzieci, ktora w Japonii
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znalazta wielu mito$nikéw. Przetozyta m.in. Ferdynada Wspaniatego Ludwika Jerzego
Kerna (1967), Plastusiowy pamietnik Marii Kownackiej (1968). Rzepka (Okina kabu)
Tuwima miata w Japonii ponad dwadziescia wznowien (I wydanie w 1962)3.

To dzigki nim wszystkim i ich §wietnym przektadom bardzo wzrosto zainteresowanie
literatura polska w Japonii w drugiej potowie lat 60. XX wieku. Byli ,,polonistami —
pionierami”, thumaczyli takze z innych jezykow — trudno bowiem bylo wowczas znalez¢é
prace jako polonista. Ale ich zastugi dla polonistyki japonskiej sa nie do przecenienia.
Z inicjatywy Yoshigamiego i dzigki jego finansowemu wsparciu powstato w Japonii
pierwsze i jak dotad jedyne pismo polonistyczne ,,Polonica. Terazniejszo$¢, Przesztosé
i Przyszto$¢ Kultury Polskiej” (,,Poronika. Porando Bunka no Genzai, Kako to Mirai”),
wydawane przez wydawnictwo Kobunsha w latach 1990-1995. Ukazalo si¢ pig¢ nume-
réw, a szata graficzng zajeta sie¢ Yamamoto Michiyo, artystka wystawiajaca swe prace
rowniez w Polsce, promujaca polska sztuk¢ w Japonii. We wstgpie do numeru 1/90 (s. 1)
Yoshigami napisal, ze celem pisma jest przedstawianie rozmaitych aspektow kultury pol-
skiej, publikowanie artykulow, zapiskow, przekltadéw z jezyka polskiego. W pierwszym
numerze znalazlty si¢ teksty na temat literatury, filmu, pianistow, czasopisma ,,Chimera”,
thumaczenia fragmentéw dziennikow Witolda Gombrowicza i Bogdana Wojdowskiego,
rozwazania na temat polskich legend i poczatkdéw panstwa polskiego. Numery 2/91 i 3/92
poswiecono gtownie teatrowi, ale nie zabrakto w nich rowniez artykutéw na temat litera-
tury i muzyki, cze$¢ z nich byta kontynuacja z numeru 1. Numery 4/93 i 5/94 dotyczyly
przede wszystkim kontaktow migdzy Japonczykami i Polakami, ich doswiadczen w Pol-
sce 1 Japonii, rezultatow tych do$wiadczen, odziatywania na kontakty japonsko-polskie.
Dzigki profesorowi Yoshigamiemu znalazl si¢ tam rowniez méj i Andrzeja T. Romera
artykul na temat wspotpracy wywiadéw wojskowych Polski i Japonii w czasie drugiej
wojny $wiatowej. Byla to pierwsza publikacja wynikow naszych badan, ktora poprzedzita
pierwsze polskie wydanie ksigzki na temat stosunkow polsko-japonskich, obejmujacej
i ten temat (Bellona, 1996). Niestety, numer 5. czasopisma ,,Polonica” byt ostatni. Po
tym, jak profesor Yoshigami odszedl z tego S$wiata, zabraklo osoby z takg charyzma,
skupiajacej wokot siebie badaczy zainteresowanych Polska i piszacych na jej temat,
zabraklo przewodnika i pomystodawcy, zabraklo tez sponsora. Szkoda wielka.

To pierwsze pokolenie wychowato nastepne, dziatajace od lat 80. XX wieku, ktore
wiedzg o polskiej literaturze, polskiej kulturze zdobywato i w Polsce, i na $wiecie.
Jest wérod nich wielu wybitnych badaczy — literaturoznawcow, kulturoznawcow, jezy-
koznawcow oraz thumaczy. Niektorzy sa takze slawistami, rusycystami, komparatystami.
Poniewaz nie sposéb wymieni¢ tutaj ich wszystkich, a tym bardziej ich wszystkich
zashug (,,Polonika japonskie (1919-2019)”, s. 109-188; Gren, s. 125-144; Watanabe,
s. 296-350; Zajaczkowski, s. 147-169), przedstawie doktadniej tylko dwoch profesorow,
ktérych zashugi dla promocji literatury i kultury polskiej w Japonii sa wielkie i ktérych
znam od lat. Sa to Sekiguchi Tokimasa i Numano Mitsuyoshi, obaj wyktadali takze na
japonistyce Uniwersytetu Warszawskiego, kolejno w latach: 1986—1987 i 1987—1988.

Sekiguchi Tokimasa to polonista, literaturoznawca, kulturoznawca, komparatysta,
thumacz literatury staropolskiej, romantykow, pozytywistow, klasykow XX wieku. Poza
tltumaczeniami pisat o swych ulubionych autorach, o do§wiadczeniach z badan nad lite-
raturg i kulturg polska, o Polsce i Polakach, o nauczaniu jezyka polskiego, o problemach

3 Malzefistwu Yoshigami i Uchida grono tlhumaczy mtodszego pokolenia zadedykowato zbior
przektadow z jezyka polskiego, Porando bungaku no okurimono, Kobunsha, 1990.
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miedzykulturowych (np. Sekiguchi 2016 a; Sekiguchi 2014). Dzigki inicjatywie Sekigu-
chiego, popartej przez inne osoby z organizacji NPO Forum Polska, o ktdrej pisz¢ dalej,
a takze przy wsparciu Instytutu Polskiego w Tokio*, w 2013 roku rozpoczgto realizacje
projektu Biblioteka kultury polskiej w jezyku japonskim (Nihongo de yomu Pérando
bunka sésho), w ramach ktérego stworzono trzy serie wydawnicze. Sa to: Klasyka lite-
ratury polskiej (Porando bungaku koten sésho; wydawnictwo Michitani), Piesni polskie
dla melomanow japonskich (Porando seigakukyoku senshii; wydawnictwo Hanna Corp.)
oraz Zrédla historyczne do dziejow Polski (Porandoshi sésho; wydawnictwo Gunzosha).
Ta ostatnia seria w latach 2013-2015 nazywala si¢ Bibliotekq Zrodel historycznych do
dziejow Polski (Porandoshi shiryo sésho, wydawnictwo Toyd Shoten).

W ramach serii Klasyka literatury polskiej do 2024 roku ukazato si¢ dwanascie publi-
kacjis. Tomy w przektadzie Sekiguchiego to: Treny Kochanowskiego (t. 1, 2013), Ballady
i romanse Mickiewicza (t. 1II, 2014), Iwona, ksi¢zniczka Burgunda Gombrowicza (t. V,
2015), Cztery dramaty Witkacego (W matym dworku, Kurka wodna, Wariat i zakonnica,
Matka; t. V1, 2015), Lalka Prusa (t. VII, 2017), Dziady wilenskie Mickiewicza (t. VIII,
2018), Zwierciadlo i zwierzyniec pana Mikolaja Reja (t. 1X, 2021), Piesni i fraszki
Kochanowskiego (t. X, 2022). Za tlumaczenie Lalki w 2018 roku Sekiguchi otrzymat
dwie prestizowe nagrody — Nagrode Literacka Yomiuri oraz Nagrod¢ za Najlepsze Thu-
maczenie na Japonski (Nihon Hon’yaku Taishd).

W ramach tej serii wydano ponadto Sonety (t. II, 2013) oraz Konrada Wallenroda
Mickiewicza (t. 1V, 2018) w przektadzie Kuyamy Koichiego, specjalisty w zakresie
kultury i literatury polskiej, gtéwnie XIX wieku, a takze znawcy i popularyzatora filmu
polskiego. We wspomnianym tomie V, ktory redagowat Nishi Masahiko, literaturoznawca
komparatysta, polonista, badacz interdyscyplinarny, krytyk literacki, ttumacz, znalazt si¢
takze przektad Dybuka Szymona An-skiego, autorstwa Akao Mitsuharu. Dwa ostatnie tomy
to Wesele Wyspianskiego w ttumaczeniu Tsudy Terumichiego (t. XI, 2023) i Opowiadania
Zeromskiego (t. XII, 2024), ktore przetozyli: Kohara Masatoshi, Kobayashi Akiko, Natsui
Tetsuaki, Maeda Eri, Suzukawa Norie, Tatsumi Chihiro, Abe Yiko i Tomomi Splisgart.

W serii Piesni polskie dla melomanow japonskich (w zapisie nutowym, z tekstami
w jezyku polskim i jego wersji fonetycznej w alfabecie katakana oraz w ttumaczeniu na
japonski) wydano siedem toméw, a sa to kolejno: Piesni Chopina (t. 1, 2014), 12 koled
polskich (t. 11, 2015), Piesni Mieczystawa Karlowicza (t. 111, 2016), Spiewnik domowy
Stanistawa Moniuszki — wybor (t. IV 2017), Piesni Karola Szymanowskiego — wybor [
(t. V, 2018), Melodie na Psatterz Polski — Mikotaj Gométka (t. VI, 2021) oraz Piesni
Karola Szymanowskiego — wybor II (t. VII, 2022). Opracowaniem tych tomoéw zajeta
si¢ muzykolozka i pianistka Kobayakawa Tokiko, we wspolpracy z Sekiguchim i muzy-
kolozka Shigekawa Maki.

Sekiguchi wraz z japofiskimi muzykolozkami (Shigekawa Maki, Hiraiwa Rie, Nishi-
da Satoko, Kihara Makiko) przetozyt takze zebrang w trzech tomach Korespondencje
Fryderyka Chopina (Shopan zenshokan, ITwanami Shoten, 2011-2020), obejmujaca lata
18161831, 1831-1835, 1836-1839. Jako wybitny tlumacz literatury polskiej oraz pro-
motor kultury polskiej w Japonii otrzymal wiele wyr6znien, a m.in.: dyplom Ministra

4 https://instytutpolski.pl/tokyo/pl/instytut-polski-w-tokio/ [11.03.2025]; Patasz-Rutkowska,
s. 455-464.

5 https://ci.nii.ac.jp/ncid/BB14407517; https://instytutpolski.pl/tokyo/pl/nowosci-wydawnicze-
biblioteki-kultury-polskiej-w-jezyku-japonskim/ [10.12.2024].
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Spraw Zagranicznych RP (2007), Nagrode Literacka Zwiazku Autoréw i Kompozyto-
réw Scenicznych (2019), Nagrode Transatlantyk (Instytut Ksiazki, 2021), Ztoty Medal
,,Zastuzony Kulturze Gloria Artis” (2025).

Numano Mitsuyoshi, slawista, polonista i rusycysta, literaturoznawca komparatysta,
krytyk literacki ma w swym dorobku wiele przektadow z literatury polskiej. W czasie
jednego z naszych spotkan w Tokio (17.06.2013) powiedziat:

Zainteresowanie literaturg polska mojego pokolenia wigzato si¢ najpierw z polska szkota
filmowa, filmami Wajdy, Polanskiego, Kawalerowicza. Ogladatem je. Wielki wplyw na
ludzi zainteresowanych literatura wywarta tez seria Zbior wspolczesnej literatury Europy
Wschodniej (Gendai Too bungaku zenshii) wydawnictwa Kobunsha®. Nie byta to literatura
masowa, skierowana do przeci¢tnego czytelnika, miala bardzo maty naktad. T¢ wyjat-
kowa, wspanialg literatur¢ XX wieku odkrywalo pokolenie moich nauczycieli — Kudo,
Yoshigami, Yonekawa. To oni przedstawili Japonczykom utwory Schulza, Gombrowicza,
a poza tym takze pisarzy wspotczesnych, jak Andrzejewski, ktorych utwory wykorzystano
w filmach nowej fali. Mysle, ze to nasze pokolenie szczegolnie interesowato si¢ polska
kultura, filmami, sztuka (Numano).

Numano interesuje szczegdlnie polska literatura wspolczesna, w tym tworczos¢ lau-
reatow Literackiej Nagrody Nobla — Czeslawa Mitosza i Wistawy Szymborskiej oraz
literatura SF. To dlatego tak wazny jest dla niego Stanistaw Lem. Juz w latach 80.
bezposrednio z polskiego przetozyt (jako pierwsza) powies¢ Astronauci. Na ten temat
powiedzial:

Lem cieszy? si¢ juz popularno$cia w Japonii, a Astronauci byli przettumaczeni, ale z nie-
mieckiego, z duzymi skrotami (...). Tlumaczylem Lema dalej, np. powies¢ Solaris, ktora
jest dla mnie bardzo wazna. Byta znana w Japonii, niemal hit, sprzedawany przez lata,
wznawiany, ale podstawe wersji japonskiej stanowita wersja rosyjska, z czasow ZSRR,
znacznie okrojona przez cenzur¢. Lem oczywiScie nie jest pisarzem politycznym, Solaris
to ksigzka filozoficzna (...). A potem byla pierestrojka, no i oczywiscie wydano réwniez
tam lepsze tlumaczenie. Ale Japonczycy czytali od lat 60. t¢ okrojona wersje sowiecka.
Pomyslatem, ze tak by¢ nie moze i jako pierwszy w Japonii przettumaczytem bezpo-
$rednio z polskiego. To bardzo trudny tekst, wiele w nim neologizméw, ale si¢ z tym
zmierzylem (Numano).

Dzigki Numano i jego zainteresowaniom tworczosciag Lema w Japonii wydano kilka-
nascie przektadéw jego utwordw. W pracach translatorskich, poza Sekiguchim i Kuyama,
wzi¢li udziat inni tlumacze i badacze literatury, a m.in.: Yoshigami Shozo, Kudo Yukio,
Shibata Ayano, Kato Ariko, Hasemi Kazuo, Inoue Satoko, Nishi Masahiko. Numano wraz
z Sekiguchim zebrali tez grupe ttumaczy, dzigki ktorym Japonczycy poznali tworczosé
Mitosza. W 2011 roku ukazata si¢ pierwsza Antologia poezji Czestawa Mitosza (Chesu-
wafu Miwoshu shishii, wydawnictwo Seibunsha). Wczesniej w 2006 roku wydawnictwo
Michitani opublikowato Historie literatury polskiej (Porando bungakushi), za co rok

6 Seria (13 toméw) wychodzita w 1. 1966-1969; z literatury polskiej ukazaly si¢ m.in.: Sklepy
cynamonowe 1 Sanatorium pod klepsydrq Schultza, Kosmos Gombrowicza (t. VI, 1967; ttum. Kudo
Yukio); Wielki tydzien Andrzejewskiego, Pasazerka Przasnysz i poezja Grochowiaka (t. VIL, 1966,
thum. Yoshigami Shozo et al.); kilka utworéw Iwaszkiewicza (t. VIII, 1967, thum. Fukuoka Seiji).
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pbzniej otrzymalo nagrode dla japonskich wydawcow tlumaczen literatury. Przy prze-
ktadzie poza Numano i Sekiguchim pracowali takze Moriyasu Tatsuya, Hasemi Kazuo
1 Nishi Mitsuhiko, a prac¢ nad tym tlumaczeniem zaczat wiele lat wcze$niej Yoshigami.
Nalezy dodaé, ze za osiaggnigcia w dziedzinie przektadow wspotczesnej literatury polskiej
Numano Mitsuyoshi zostat w 2018 roku zagranicznym laureatem prestizowej Nagrody
im. Benedykta Polaka, a za wybitne osiagni¢cia w promocji kultury polskiej w Japonii
otrzymat brazowy medal ,,Zastuzony Kulturze Gloria Artis” (2024). Jest tez laureatem
Nagrody Literackiej Yomiuri.

Warto wspomnie¢, ze wazng rolg w popularyzacji literatury polskiej w Japonii odgrywa
tez specjalistka w zakresie literatury polskiej i rosyjskiej, komparatystka Ogura Hikaru,
ktora przetozyta na japonski kilka ksigzek kolejnej noblistki polskiej Olgi Tokarczuk’.

Poza grupa polonistow — literaturoznawcow w Japonii dziatajg tez oczywiscie inni
specjalisci od Polski, historycy, politolodzy, ekonomisci, specjalisci w zakresie prawa, kto-
rych nie sposob tu wszystkich wymieni¢ (,,Polonika japonskie (1919-2019)”, s. 109—-188;
Gren, s. 125-144; Watanabe, s. 296-350). Wigkszos$¢ z nich nie ogranicza si¢ tylko do
badan nad Polska, taczy je z badaniami o szerszym zakresie, jak historia Europy Cen-
tralnej 1 Wschodniej, stosunki mi¢dzynarodowe i migdzykulturowe etc.

W ramach wspomnianej wyzej historycznej serii wydawniczej Biblioteki kultury pol-
skiej w jezyku japonskim, publikowane sa przektady na japonski dokumentow zrodto-
wych, dotyczacych najwazniejszych wydarzen z historii Polski wraz z komentarzami.
Do 2024 roku ukazato si¢ tacznie czternascie tomows. Cztery pierwsze (wydawnictwo
Toyo Shoten) to: Shiraki Taichi, Konstytucja 3 maja 1791 roku (t. I, 2013); Koyama
Satoshi, Konfederacja warszawska r. 1573 (t. 11, 2013); Yoshioka Jun, Polska Walczgca.
Polska w drugiej wojnie swiatowej (t. 111, 2014); Katd Hisako, Homilie Jana Pawla II
wygloszone podczas pierwszej pielgrzymki do ojczyzny w 1979 r. (t. IV, 2014). Po prze-
jeciu tej serii wydawnictwo Gunzosha opublikowato dziesie¢ tomdéw: Fukushima Chiho,
Unia brzeska z lat 1595-96 (t. 1, 2015); Shiraki Taichi, Konstytucja 3 maja 1791 roku
(t. II, 2016); Kaji Sayaka, Mazurek Dgbrowskiego i jego historia (t. 111, 2016); Yasui
Michihiro, Traktat Ryski a Polska (t. IV, 2017), Araki Masaru, Polskie kroniki i legendy
o poczqtkach panstwa polskiego (t. V, 2018); Yamada Tomoko, Powstanie listopadowe
i Krolestwo Polskie (t. VI, 2019); Taguchi Masahiro, Narodziny Il Rzeczypospolitej.
Transformacja ustrojowa w Polsce, 1989 r. (t. VII, 2021); Miyazaki Haruka, Ignacy Jan
Paderewski i jego mysl polityczna (t. VI, 2022); Fukumoto Kenshi, /918 — Narodziny
1I Rzeczypospolitej (t. IX, 2023); Shiraki Taichi, Komisja Edukacji Narodowej (t. X, 2024).

Dodam, ze pierwszy zarys historii Polski opracowali w latach 80. XX wieku Yama-
moto Toshird i Inouchi Toshio, a poza tym na temat Polski pisali m.in. (w kolejnosci
alfabetycznej): Bandd Hiroshi, Fujii Kazuo, Inoue Koichi, Itd Takayuki, Komorida Akio,
Matsuka Jin, Sawada Kazuhiko, Shiba Riko.

PoronisTYkA NA TUFS

Kultur¢ Polski i jezyk polski mozna poznawa¢ w kilku miejscach Japonii, na uczel-
niach i w mniejszych osrodkach, ale studia polonistyczne istnieja (od 1991 roku) jedynie
na wspomnianym Tokijskim Uniwersytecie Studiow Migdzynarodowych (TUFS) (Mitsui
2016; Sekiguchi 1999, s. 214-217; Splisgart 2013, s. 112-122). Wynikato to zaréw-

7 https://instytutpolski.pl/tokyo/pl/od-olgi-tokarczuk-drodzy-przyjaciele-w-japonii/ [20.07.2025].
8 https://ci.nii.ac.jp/ncid/BB14632728; https://ci.nii.ac.jp/ncid/BB21117255 [10.03.2025].
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no ze zmian politycznych, jakie zaszty po upadku komunizmu w Europie Srodkowej
1 Wschodniej, jak i z tradycji tej uczelni, ktorej korzenie siggaja potowy XIX wieku. To
wtedy, kiedy Japoni¢ otwierano na $wiat po izolacji 1 rozpoczat si¢ proces gwattownej
modernizacji, w instytucji bedacej prekursorka TUFS rozwijaly si¢ rozmaite studia filo-
logiczne, w tym pierwsza rusycystyka. I to tutaj juz w 1922 roku, z inicjatywy jednego
Z 0ojcow tej rusycystyki Yasugiego Sadatoshiego rozpoczeto zajecia z jezyka polskiego,
ktére cieszyly si¢ duza popularnoscig (,,Wista”, s. 6-7). To tutaj wyktadat wspomniany
Kimura Shoichi. Niestety, wielkie trzgsienie ziemi w rejonie Kantd we wrzesniu 1923 roku
zniszczylto budynki uczelni, przez co zakonczono tez kursy polskiego.

Obecnie TUFS to centrum studiéw miedzykulturowych i interdyscyplinarnych. Spe-
cjalne kursy poswiecone sg 27 jezykom i zwigzanym z nimi kulturom, w tym polskiej,
a naucza si¢ az 50 jezykoéw obcych®. Przy Zaktadzie Jezyka Rosyjskiego i Jezykow
Europy Wschodniej (Roshia Toogo Gakka), ktory w 1995 roku przeksztatcono w Kurs
Jezyka Rosyjskiego i Jezykéw Wschodnioeuropejskich (Roshia Toogo Katei), powstat
kierunek dotyczacy kultury polskiej. Jej tworcg 1 pierwszym wyktadowca byt profesor Ishii
Tetsushird, jezykoznawca, polonista i slawista. Potem dotaczyli do niego profesorowie
Sekiguchi Tokimasa oraz Kohara Masatoshi, historyk i badacz kultury Zydow polskich,
thumacz. Studia nad Polska prowadzono wigc w trzech kierunkach: jezykoznawstwo, kul-
turoznawstwo i nauki spoteczne. Kierownikiem byt przez lata Ishii, a nastgpnie Sekiguchi
— do 2013 roku, kiedy to przeszedt na emeryturg. W tym samym roku nastgpita reforma
struktury uniwersytetu, zlikwidowano dotychczasowy Wydziat Filologiczny, a w jego
miejsce powstaty dwa nowe — Wydziat Kultur i Jezykéw (Gengo Bunka Gakubu; Scho-
ol of Language and Culture Studies) i Wydzial Studiéw Migdzynarodowych (Kokusai
Shakai Gakubu; School of International and Area Studies). Odtad studia nad Polska
mozna prowadzi¢ na obu wydziatach, na obu nauczany jest jezyk polski, ale utrzymano
tozsamo$¢ polonistyki TUFS. Jej kierownikiem w 2013 roku zostal profesor Morita Koji,
jezykoznawca, slawista i polonista, specjalista w zakresie tzw. polszczyzny kresowe;.
Dwa etaty polonistyki sprzed 2012 roku rozdzielono pomiedzy dwa nowe wydziaty. Na
Wydziale Kultur i Jezykoéw Morita prowadzi wyktady i éwiczenia z jezyka i kultury
polskiej, zajecia jezykowe oraz zajecia dla magistrantow 1 doktorantow. Na Wydziale
Studiow Migdzynarodowych pracuje dr Fukushima Chiho, ktéra prowadzi m.in. zajecia
jezykowe oraz wyktad i ¢wiczenia z historii Polski!©.

Na obu wydzialach nauczany jest jezyk polski, ale realizowane sg rézne programy
specjalistyczne — na tym pierwszym, na trwajacych cztery lata studiach I stopnia pro-
wadzone sg glownie zajecia dotyczace jezyka i kultury, w tym polskiej, a na drugim
zajecia dotyczace nauk spotecznych i studiow regionalnych. Tylko studenci (od IIT roku)
Wydziatu Kultur moga wybraé¢ seminarium na temat Polski. Z polonistyka przez wiele
lat od poczatku jej istnienia zwigzane byly Renata Mitsui i Grazyna Ishikawa. Okre-
sowo na polonistyce zatrudnia si¢ takze innych specjalistow, zaréwno z Japonii, jak
i z Polski. Ci ostatni przyjezdzaja tu od 2002 roku na okres 2—4 lat, sa specjalistami od
glottodydaktyki, wprowadzaja nowe metody nauczania jezyka polskiego. Pierwsza byta
profesor Bozena Sieradzka Baziur, wspotautorka (wraz z prof. Ishiim Tetsushird) skryptu
Po polsku z usmiechem (Hohoende Porandogo; 2003).

9 https://ci.nii.ac.jp/ncid/BB14632728; https:/ci.nii.ac.jp/ncid/BB21117255 [10.03.2025].
10 http://www.tufs.ac.jp/research/researcher/people/fukushima_chiho.html [11.03.2025].
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Ogotem na kierunek polonistyczny co roku przyjmuje si¢ okoto 15 oséb. W latach
1995-2021 studia ze specjalnosécia polonistyczna ukonczyto 361 osdb, a 80% absolwen-
tow znajduje zatrudnienie w rozmaitych przedsigbiorstwach!l. Od 2011 roku kilkoro
studentow ma mozliwo$¢ wyjazdu do Polski na dziewigciomiesigczne stypendia fundo-
wane przez rzad polski. Od 2014 roku TUFS rozwija wspolprace akademicka z Polska
— do 2024 roku podpisano umowy z dziewigcioma uczelniami i instytucjami!2. Studenci
polonistyki biora tez udzial w wakacyjnych szkotach letnich jezyka i kultury polskiej
na polskich uczelniach.

Warto doda¢, ze koto uniwersyteckie polonistow wydawato gazetke ,,Cze$¢”13, zaini-
cjowang przez kolejnego lektora, profesora Piotra Horbatowskiego. Tak jak inni studenci
polonisci biorg tez udziat w majacych ponad stuletnig tradycje corocznych juwenaliach,
podczas ktorych prezentuja Polske. Sami przygotowuja polskie potrawy i wystawiajg
przedstawienia w jezyku polskim. Byty to np. Matka Joanna od Aniotow Iwaszkiewicza,
Zemsta i Sluby panierskie Fredry, Ballady Mickiewicza, Ferdynand Wspanialy Kerna,
Na straganie Brzechwy, legenda o smoku wawelskim.

Poza regularnymi studiami akademickimi jezykow, w tym polskiego, od 2006 roku
mozna uczy¢ si¢ takze w ramach TUFS Open Academy, ktorej celem jest $wiadczenie
ustug o$wiatowych dla ludno$ci!4. Jezyka polskiego uczy Renata Mitsui. Otwarto tu
takze krotki kurs na temat filmu polskiego, ktéry prowadzi Kuyama Koichi. Od 2020
wszystkie kursy sg prowadzone online, dzigki czemu moze w nich uczestniczy¢ wigk-
sza liczba zainteresowanych, rowniez spoza Japonii. W 2024 roku w czterech grupach
nauczania j¢zyka polskiego brato udziat okoto 50 osoéb.

W 2007 roku w TUFS odbyt si¢ pierwszy egzamin certyfikatowy z jezyka polskiego.
W tym samym roku rozpoczgta si¢ wspotpraca polonistyki tokijskiej z polonistykami
w Chinach i Korei. To wtedy na Uniwersytecie Jezykow Obcych Hankuk w Seulu zorga-
nizowano mie¢dzynarodowa konferencj¢ poswigcona studiom polonistycznym w Azji. Dwa
lata pozniej w TUFS w Tokio odbylo sie pierwsze Spotkanie polonistyk trzech krajow:
Chiny, Korea, Japonia (Morcinek, s. 262-267). Kolejne miato miejsce w 2010 roku
w Pekinie, na Pekinskim Uniwersytecie Jezykow Obcych, trzecie ponownie w Seulu,
czwarte ponownie na TUFS (2014), piate znéw w Chinach, w Kantonie (2016), a szoste
po raz kolejny w Seulu (2018). Po kazdym spotkaniu wydawany byt zbior referatow
i innych informacji dotyczacych tych trzech polonistyk.

INNE OSRODKI AKADEMICKIE I KURSY JEZYKA POLSKIEGO

Wiedze na temat Polski, jej literatury i1 jezyka mozna byto do niedawna zdobywaé
w Zaktadzie Literatur i Jezykow Stowianskich (Surabugo Surabu Bungaku Kenkytishit-
su), na Wydziale Literatury (Bungakubu) Uniwersytetu Tokijskiego. Jej korzenie siggaja
roku 1972, kiedy wspomniany juz profesor Kimura rozpoczat zajecia z literatury i jezyka
rosyjskiego, tworzgc zalgzek rusycystykil>. W 1994 roku rusycystyke zastgpiono slawi-

Il Na podstawie informacji uzyskanych od Renaty Mitsui.

12 https://www.tufs.ac.jp/english/collaboration/intlaffairs/schools/ [11.03.2025].

13 https://www.facebook.com/gazetka.czesc [11.03.2025]. O studentach polonistyki powstat film
dokumentalny Nasza Mata Polska (rez. Bobrik, 2019); https:/filmpolski.pl/fp/index.php?tilm=1241075
[15.04.2025].

14 https://www.tufs.ac.jp/english/social_international/online-jpclass/ [11.03.2025].

15 https://www.l.u-tokyo.ac.jp/slav/history/ [14.03.2025].
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styka, a wérdd wyktadowcoéw znalazl si¢ wspomniany profesor Numano Mitsuyoshi,
ktéry m.in. prowadzit tu zajecia z jezyka i kultury polskiej. W ostatnich latach zainte-
resowanie Polska na tej uczelni znacznie zmalato, co juz 2013 roku profesor Numano
wyjasniat nastgpujaco:

Nie sadze, ze nie ma teraz zainteresowania Polska, ale na pewno za czaséw komu-
nistycznych Europa Wschodnia i Srodkowa byly ciekawsze. Byt tez czas Solidarnosci
i stan wojenny — teraz to min¢lo i jest normalnie. Poza tym obecnie w Japonii znacznie
spada zainteresowanie filologiami, jezykami obcymi na studiach. To dotyczy takze Rosji,
Francji, Niemiec, a nie tylko Polski. (...) Chcialbym wychowaé poloniste, ale to trudne,
zbyt mato jest kandydatow. Zastanawiam si¢, jak to zmieni¢, bo slawistyka nie moze
by¢ tylko rusycystyka. Chcialbym, by w ramach nowego kierunku dotyczacego teorii
wspolczesnych literatur (gendai bungeiron) studenci zajmowali si¢ i Polska, i Czechami,
i Chorwacja (Numano).

Jedyne zajecia na temat kultury polskiej i jezyka prowadzita w roku akademickim
2024/2025 wspomniana wyzej Fukushima Chie.

Kolejnym os$rodkiem akademickim, gdzie prowadzone sa badania nad Polska oraz
innymi panstwami dawnego bloku komunistycznego jest Centrum Badan Slawistyczno-
-Euroazjatyckich (Surabu Yurashia Kenkyt Senta) na Uniwersytecie Hokkaido, ktore-
go historia sigga 1953 roku. W 1955 roku w strukturze uczelni powstal wspomniany
wezesniej Instytut Slawistykil6. Wiadnie tu, przez lata pracowat profesor Itd Takayuki,
specjalista w zakresie historii 1 polityki Polski, autor wielu prac o tej tematyce. Jezyka
polskiego nauczat tu jezykoznaweca, specjalista od jezykow stowianskich, Nomachi Motoki,
absolwent slawistyki Uniwersytetu Tokijskiego, ktory w latach 2003-2005 byt lektorem
jezyka japonskiego w japonistyce Uniwersytetu Warszawskiego. Centrum zaprasza gosci
ze $wiata, w tym z Polski, prowadzi z nimi wspdlne badania, organizuje konferencje.
W 2013 roku bylo gtéwnym organizatorem, we wspolpracy z Towarzystwem Milo$nikow
Kultury Polskiej na Hokkaido (Hokkaido Porando Bunka Kydkai)!7 oraz przy wsparciu
Ambasady RP i Instytutu Polskiego w Tokio, sympozjum Dzielo Pilsudskiego, polskiego
badacza Ajnéw (Porando no Ainu kenkyiisha Piusutsuki no shigoto)'$. Odbylo si¢ ono
z okazji odstonigcia popiersia wybitnego etnologa Bronistawa Pitsudskiego w Muzeum
Ajnéw w Shiraoi.

Kolejnym os$rodkami akademickimi, gdzie odbywaja si¢ zajg¢cia na temat Polski sa
dwa prywatne uniwersytety: Uniwersytet Josai (Josai Daigaku) oraz Uniwersytet Mig-
dzynarodowy Josai (Josai Kokusai Daigaku)!®. Ale podobnie jak na Uniwersytecie Tokij-
skim i tu te zajecia zostaly bardzo ograniczone ze wzgledu na brak chetnych, a wedtug
mnie takze z powodu braku kadry, ktéra bytaby zainteresowana badaniami nad kultura
polska. Aktualnie na Uniwersytecie Josai istnieje tylko lektorat jezyka polskiego, a na
Uniwersytecie Miedzynarodowym Grazyna Ishikawa prowadzi poza lektoratem zajecia
,»Kultura i jezyk”. W latach 2014-2017, Shiba Riko (obecnie na emeryturze) organi-
zowata kilkudniowy staz badawczy w Polsce dla studentéw uczacych si¢ polskiego, co

16 http://src-h.slav.hokudai.ac. jp/center/index11.html [18.03.2025].

17 http://hokkaido-poland.com [18.03.2025]; Patasz-Rutkowska 2019, s. 472-474.

I8 http://eprints.lib.hokudai.ac.jp/journals/index.php?jname=381 [10.03.2025].

19 http://www.josai.jp/about/organization/; http://www.jiu.ac.jp/englishsite/aboutjiu/index.html
[26.03.2025].



128 EWA PALASZ-RUTKOWSKA NR 12

wspierala finansowo Japan Student Services Organization (JASSO). Odwiedzali oni takze
Uniwersytet Warszawski.

Przy Uniwersytecie Migdzynarodowym Josai (do 2019 przy Uniwersytecie Josai)
dziatal Instytut Studiow nad Europa Srodkowa (Chid Kenkyiijo)2. Jego zadaniem byly
nie tylko badania nad tym rejonem Europy, ale tez wspdtpraca i wymiana naukowa
oraz studencka z wieloma uczelniami. Organizowano seminaria, wyklady, sympozja,
adresowane przede wszystkim do studentdow, réwniez z Polski. Nadal istnieje wymiana
stypendialna, organizowana na podstawie umow miedzy tymi uniwersytetami a czterema
polskimi — Uniwersytet Warszawski, Szkota Gléwna Handlowa, Polsko-Japonska Aka-
demia Technik Komputerowych i Uniwersytet £odzki.

Jezyka polskiego mozna si¢ uczy¢ w innych osrodkach akademickich, jak i poza
nimi2!. W 1968 roku zajecia z jezyka polskiego wprowadzono nie tylko na Uniwersytecie
Waseda, ale tez na Kiotyjskim Uniwersytecie Przemystowym (Kyoto Sangyd Daigaku), co
byto zastugg historyka, badacza O$wiecenia w Polsce i Europie Nakayamy Akiyoshiego,
ktéry w latach 1962—1965 przebywal na studiach w Polsce. W 2010 roku we wspotpracy
z honorowa konsul generalng RP w Osace Takashimg Kazuko i Ambasadg RP w Tokio
zajecia z jezyka polskiego zorganizowano na Wydziale Literatury Uniwersytetu Kiotyj-
skiego (Kyoto Sangyo Daigaku, Bungakubu). Z taka inicjatywa wystapili pracownicy
istniejacej tam od 1996 roku slawistyki, a realizacja tego pomystu stata si¢ mozliwa dzieki
finansowemu wsparciu Takashimy Kazuko i jej brata Akihiko. Do 2013 roku lektoraty
jezyka polskiego prowadzil wspomniany Morita Koji, ktory w tym samym czasie byt
zatrudniony na rusycystyce Uniwersytetu Jezykéw Obcych w Kobe (Kobeshi Gaikokugo
Daigaku), gdzie tez prowadzit nauke polskiego. Jezyka tego mozna si¢ takze uczy¢ na
prywatnym Uniwersytecie Oberlina (Obirin Daigaku).

Liczba kurséw w osrodkach pozaakademickich nieustannie si¢ zmienia, co wynika
z tych samych powodoéw, o ktérych wspomniatam wczesniej, czyli liczby zainteresowa-
nych, ale tez lektoréw znajacych polski. Nadal polskiego mozna si¢ uczy¢ np. w Akade-
mii Jezykoéw Obcych DILA (Dira Kokusai Gogaku Akademi) i Asahi Culture Center?2.
Ponadto specjalne kursy, ale tylko dla pracownikéw prowadzone sg w MSZ23.

Dobrym sprawdzianem umiej¢tnosci postugiwania si¢ jezykiem polskim jest Konkurs
Krasoméwczy Jezyka Polskiego organizowany od potowy lat 90., najpierw przez Amba-
sade RP, a nastepnie przez Instytut Polski w Tokio?*. Gléwng nagroda jest bilet lotniczy
do Polski, a poza tym laureaci I, II i III miejsca biora ostatnio udzial w letnim kursie
jezyka i kultury polskiej Narodowej Agencji Wymiany Akademickiej (NAWA) w Polsce.

20 https://www.josai.ac.jp/jices/ejces/about/ [11.03.2025].

21 https://instytutpolski.pl/tokyo/pl/jezyk-polski/ [11.03.2025].

22 https://dila.co.jp/languages/polish/; https://www.asahiculture.com/asahiculture/asp-webapp/web/
WXKozaKensaku.do?baseScreen=9100&wbKozaKensakuJoken.shishald=9100&wbKozaKensakuJoken.
chikuld=0&wbKozaKensakuJoken.peji=3&wbKozaKensakuJoken.key Word=&wbK ozaKensakuJoken.
daijanruld=09&wbKozaKensakuJoken.chujanruld=&wbKozaKensakuJoken.shobunruild=1290&wb-
KozaKensakuJoken.yobiKubun=&wbKozaKensakuJoken.jikanKubun=&wbKozaKensakuJoken.koza-
Taishold=&wbKozaKensakuJoken.taikenKaKubun=&wbKozaKensakuJoken.kengakuKaKubun=&wb-
KozaKensakuJoken.shokaiKaikoTsuki=&type=; [10.03.2025].

23 https://www.mofa.go.jp/mofaj/annai/honsho/sosiki/kenshujo.html [10.03.2025].

24 https://instytutpolski.pl/tokyo/pl/konkurs-krasomowczy-jezyka-polskiego-dla-
japonczykow-2025/ [20.03.2025].
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Forum PoOLSKA

Na zakonczenie, zamiast podsumowania, chciatabym przedstawi¢ organizacje NPO
Forum Polska (Foramu Porando), ktéra odgrywa wazng role w upowszechnianiu facho-
wej wiedzy na temat Polski w Japonii. Powstata w 2005 roku z inicjatywy wspomnia-
nych juz znawcow i mitosnikéw Polski — Sekiguchiego Tokimasy i Taguchiego Masahiro,
a jej celem jest integracja roznych $rodowisk zwigzanych z Polska, zar6wno naukowcow,
jak i biznesmenow, politykow, przedstawicieli Polonii25. Ma budowac ,efektywny system
przekazu informacji o Polsce i z Polski na terenie Japonii” oraz stwarza¢ ,,mozliwos$ci
spotkan, interdyscyplinarnych dyskusji, wymiany informacji i do§wiadczen miedzy ludz-
mi nauki, kultury i biznesu, zawodowo czy tez prywatnie zwigzanymi z Polskg”. Nie
ma ograniczen co do narodowosci, wieku etc. Jest to rodzaj klubu bytych stypendystow,
zarowno Japonczykow, jak i Polakow, ktory, wypekniajac luke po zlikwidowanym pod
koniec lat 90. Towarzystwie Japonia — Polska (Nihon Porando Kyokai) (Patasz-Rutkow-
ska, s. 464-471), stat si¢ otwartym forum do wymiany informacji i doswiadczen. Dzieki
temu uniknigto ktopotéw formalnych i personalnych zwigzanych z organizacja 1 dziataniem
oficjalnego stowarzyszenia. Powstat jedynie Komitet Organizacyjny Forum Polska (Tokutei
Hieiri Katsuddo Hojin Foramu Porando Soshiki linkai), co byto niezbgdne, by mozna byto
dziata¢ formalnie. Inicjuje on te dziatania i czuwa nad ich organizacjg. Do Komitetu nalezy
kilkanascie 0sob zaangazowanych spotecznie i majacych duze do§wiadczenie w kontaktach
z Polska. Przewodniczacym do roku 2021 byl Sekiguchi, a jego nastgpca zostal Taguchi.
Zastepcami sg obecnie (2025) profesorowie Kasuya Akiko i1 Shiraki Taichi.

Od 2005 roku, corocznie (z wyjatkiem czasu pandemii, czyli lat 2020 i 2021) Komitet
organizuje w Tokio konferencje o charakterze interdyscyplinarnym, ktdre wspiera i patro-
natem obejmuje Ambasada RP, a od 2013 roku z organizatorami wspolpracuje Instytut
Polski w Tokio. Tematy proponuja cztonkowie Komitetu Organizacyjnego i uczestnicy
konferencji, ale dazy si¢ do tego, by tematyka dotyczaca kultury i sztuki przeplatata
si¢ z tematyka z zakresu szeroko rozumianych nauk spolecznych. W 2024 tematem
konferencji byta ,,R6znorodnos¢ regionow w Polsce i wspotzycie z innymi kulturami”26.
Wezesniej, poczynajac od 2005 roku dyskutowano na nastgpujace tematy: ,,Powrot Polski
do Europy”; ,,Polskos¢”; ,,Warszawa”; ,,Katolicyzm polski”; ,,Chopin”; ,,Ruch ‘Solidarno-
$ci’ i jego dziedzictwo”; ,,Polska i jej sasiedzi”; ,,Wokot poloneza”; ,,Polska dzi$ i jutro
— w poszukiwaniu swojego miejsca na zmieniajacej si¢ mapie swiata”; ,,Andrzej Wajda;
Polska i jej sgsiedzi (cz. 2)”; ,,1050 lat Polski w Europie chrzescijanskiej”; ,,Wokot
tozsamos$ci Polakow”; ,.Japonia i Polska 100-lecie wzajemnych relacji”; ,,Zy¢é miedzy
Polska a Japonig”; ,,Kultura popularna w Polsce”.

Po konferencjach wydawane sa zbiory referatow i przemowien, czasami w wersji
dwujezycznej?’. Redaktorami naukowymi tomow sg tworcy i gtdwni organizatorzy. Forum
Polska jest tez inicjatorem innych dziatan na rzecz upowszechniania fachowej wiedzy
o Polsce w Japonii. Bardzo waznym przedsigwzigciem jest przedstawiony wyzej projekt
Biblioteka kultury polskiej w jezyku japonskim.

Sekiguchi w rozmowie z Renatg Mitsui tak podsumowat dziatalno$¢ organizacji Forum
Polska:

25 http://www.forumpoland.org/aboutus.html [20.03.2025]; Mitsui 2014.

26 Program konferencji zob.: https://forumpoland.org/wp/wp-content/uploads/2024/08/FP2024pro-
gram.pdf [12.03.2025].

27 https://forumpoland.org/publications/ [10.03.2025].
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Mysle, ze udato nam si¢ zrealizowac hasto ,,Poznajmy si¢!” i ludzie sa juz $wiadomi tego,
ze w innej, sasiedniej branzy tez sa Japonczycy zajmujacy si¢ Polska i znajacy Polske.
To jest profil takze po czgsci towarzyski, ale z tego powstaja nieraz projekty interdyscy-
plinarne, wigksze, szerzej zakrojone. Nikt nie zamyka si¢ juz wylgcznie w swojej waskiej
dziedzinie, swobodniejszy jest ruch mysli. Jest to, moim zdaniem, ogromne osiggnigcie
(Mitsui 2014).
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ISE KABUKI — ZNACZENIE TEATROW KABUKI
W PIELGRZYMKACH DO ISE
JAKO FORMA OBRZEDU PRZEJSCIA
W JAPONII OKRESU EDO (1603—-1868)

ABSTRACT: Ise Jingli — the Great Ise Shrine — is one of the largest and oldest shinto
shrine complexes in Japan. Due to its connections with the imperial family, it can also
be considered the most important from the perspective of Japanese statehood. From the
12th century, the shrine became a popular pilgrimage destination, peaking in popularity
in the 18" and 19t centuries, with an average of 250,000 to 500,000 pilgrims arriving
annually. Kabuki, currently one of the four genres of classical Japanese theatre, originated
in the early 17th century and began to develop and popularize at an extraordinary pace
— as a merchants’ entertainment, a counter to the restrictive socio-political system of
the Tokugawa shoguns. It was present in the cities surrounding Ise Shrine, Furuichi
and Naka no Jizd, almost from the beginning. In this article, by using the term shojin
otoshi (lit. ‘breaking the fast’), the non-obvious religious function of kabuki theatre
in the mass pilgrimage movement of Japan in the Edo period (1603—1868) is shown.

KEYWORDS: kabuki, Ise Jingt, shinto, theatre, pilgrimage, Edo period

Ise jest szczegdlnym miejscem na mapie Japonii. Znajduje si¢ tam bowiem jeden
z najwigkszych i najstarszych komplekséw $Swiatyn sintoistycznych, Ise Jingi — Wielka
Swiatynia Ise. Ze wzgledu na powiazania z rodzing cesarska, z punktu widzenia japon-
skiej panstwowosci, moze by¢é rowniez uwazany za najwazniejszy. Glownym bostwem
czczonym w Ise Jingii jest bogini stofica Amaterasu Omikami, uznawana za protoplastke
japonskiej rodziny cesarskiej. To w poswigconej jej $wiatyni Kotai Jingl, najwazniej-
szej w kompleksie Ise Jingdi, zwanej takze Naikd (dost. ‘Swiatynia Wewnetrzna®), ma
znajdowac si¢ jedno z regaliow wiladzy cesarskiej — o$miogranne zwierciadto, Yata no
kagami. Drugim co do wazno$ci bostwem czczonym w Ise Jingii jest bogini zyciodaj-
nych pokarméw, Toyo’uke Omikami, a jej $wigtynia nosi nazwe Toyo’uke Daijingii, ale
powszechnie nazywana jest Gekii (dost. ‘Swigtynia Zewnetrzna’). Poza nimi do kompleksu
nalezy jeszcze sto osiemnascie pomniejszych swiatyn. Cho¢ poczatki historyczne §wigtyni
Ise Jingli nie sa jednoznacznie okreslone, mowa jest o 1700 do 2000 lat, nie ma watpli-
wosci co do tego, ze miasta, Uji i Yamada! powstaly wokot swiatyn jako zaplecze dla
ich zaopatrzenia, a z czasem jako o$rodki pielgrzymkowe. Swigtynia cieszyta sie duza
popularnosciag wsrdd pielgrzymow juz w XII w. (Reynolds, s. 318), ale to w okresie
Edo — kiedy na ponad dwa wieki po dziesiatkach lat wojen domowych zapanowat pokoj
— liczba pielgrzymow bita wszelkie rekordy. Ise przez w zasadzie caly okres Edo bylo
najbardziej popularnym celem pielgrzymek. Rocznie przybywato tu $rednio od 250 000

I Miasta zostaty potaczone w jedno, o nazwie Uji-Yamada w 1955 roku. Dopiero w 2005 roku
nadano mu nazwe Ise.
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do 500 000 pielgrzymoéow. W rekordowych latach 1705, 1777 i 1830 ich liczba miata
sigga¢ 5 000 000 (Reynolds, s. 318).

Kabuki, obecnie jeden z gatunkow klasycznego teatru japonskiego, narodzit si¢
1 uksztattowat w pierwszej potowie XVII w. wérod wielkomiejskiego pospolstwa. W dru-
giej polowie tego stulecia byt juz w pelni rozwinigtym fenomenem owczesnej kultury
popularnej, teatrem gwiazdorskim, nasladowanym takze poza najwazniejszymi o$rodkami
miejskimi — Edo, Kioto i Osaka. Rozwijat si¢ i stawal najbardziej reprezentatywnym zja-
wiskiem swojej epoki — okresu Edo (1603—1868), w ktdrej mieszczanstwo, cho¢ zepchniete
przez siogunat Tokugawdéw na dot drabiny spotecznej, okazato si¢ klasa najbardziej
tworcza kulturowo. Nalezy zaznaczy¢, ze kabuki rozwijal si¢ i cieszyt ogromna popu-
larnos$cia pomimo uznawania go przez wladze za rozrywke nieprzyzwoitg, wywrotowa
1 zagrazajaca misternie uktadanemu wedhug warto$ci neokonfucjanskich porzadkowi spo-
tecznemu. Jednym z gltéwnym zrédet historycznych dotyczacych kabuki sa obostrzenia,
zakazy 1 regulacje cenzorskie, dotyczace teatrow, widzow (przedstawiciele wyzszych
klas spotecznych nie mogli oglada¢ spektakli), a takze aktorow — wraz z prostytutkami
zepchnigtych w hierarchii spotecznej jeszcze nizej niz mieszczanstwo oraz pozbawionych
w zasadzie wszelkich praw.

Co taczy teatr kabuki ze §wiatynia Ise Jingli i masowo naptywajacymi do niej przez caly
okres Edo pielgrzymami? Aby ukaza¢ znaczenie jakie teatry kabuki petnity w ruchu piel-
grzymkowym do Ise Jingli w okresie Edo, najpierw zarysuj¢ histori¢ teatru kabuki w Ise,
a nastepnie przedstawie specyfike pielgrzymek w okresie Edo, ktore za Victorem Turnerem
oraz badaczami pielgrzymek w Japonii uznam za zjawisko liminalne, a wigc stanowiace
jedna z faz obrzedu przejscia, w ktérej cztowiek pozbawiony jest spotecznej tozsamosci
w celu szeroko rozumianej zmiany dotychczasowego statusu spotecznego (Turner, s. 2010).

Ise jest przede wszystkim miejscem §wigtym i jako takie rozwijalo si¢ jako miasto.
Wobec ogromnej liczby osob naptywajacych z catej Japonii szybko stalo si¢ nie tylko
centrum religijnym, ale tez intelektualnym, kulturalnym i rozrywkowym, co dobitnie
ukazuje btyskawiczny rozwoj tamtejszych teatrow kabuki.

Wg zachowanych zrodet poczatki kabuki w Ise siggaja juz, jak podaje Ishikawa
Tatsuo, ery Kan’ei, czyli lat 1624-1644, czyli niemal samych poczatkéw tego wielkiego
zjawiska teatralnego (s. 6)2. Najwazniejszym zrodlem dotyczacym Ise kabuki jest spi-
sywana na miejscu juz od konca XVII w. kronika Ise kabuki joruri nendaiki (Annaty
spektakli kabuki i spektakli lakowych joruri w Ise, 1690—1798), opracowana przez Okade
Yoshiyukiego, z ktorej mozna si¢ dowiedzie¢, co bylo grane, gdzie, kiedy i przez kogo.
Wynika z niej jasno, ze w drugiej potowie XVII wieku nie byly to spektakle regularne,
odbywaty si¢ bowiem tylko od czasu do czasu, ale juz od ery Kyoho (1716—-1736) zbudo-
wane w dzielnicach Furuichi i Nakajizd trzy teatry zaczely mie¢ staly repertuar (Okada,
s. 314). Spektakle grane byly codziennie przez caty sezon pielgrzymkowy od marca do
czerwca, a nawet do wrzesnia, a repertuar zmieniat si¢ co najmniej trzy razy? (s. 316).
W trzecim roku ery Kan’en (1750) Ise kabuki byto juz wymieniane w ukazujacych si¢
wtedy regularnie rankingach teatréw jako najlepsze inaka kabuki (dost. ‘prowincjonalna

2 Za datg narodzin teatru kabuki uznaje si¢ rok 1603, natomiast wg badaczy dojrzata forme
osiagneto mniej wigcej w potowie XVII wieku.

3 Obecnie repertuar w najwigkszych teatrach kabuki w Japonii zmienia si¢ co miesigc i przez
jeden miesigc codziennie grane jest to samo — ale w okresie Edo zmiana nastgpowata co dwa albo
trzy miesigce.
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scena kabuki’) w calym kraju. Juz tam opisane zostato jako toryimon, brama do suk-
cesu — czyli miejsce, z ktérego aktorzy mogli rozpoczaé wielka karier¢ w Kamiga-
cie* (Ishikawa, s. 121). Wg Shokoku shibai han’ei siimé (Zapasy najpopularniejszych
teatrow wszystkich prowingcji)’, przewodnika po najlepszych scenach kabuki, wydanego
w 6smym roku ery Kansei (1825), ktory przywotuja i Ikeyama, i Okada, najwazniejsze
sceny w Kansai byly w Osace (dwie), w Kioto (dwie) i w Ise (tez dwie), co w spo-
sob dobitny pokazuje pozycje tych teatrow w owczesnym $wiecie rozrywki. Wielkie
gwiazdy z Kamigaty wystepowaty w Ise bardzo czgsto, w erze Kan’en (1748-1751), co
zbiega si¢ ze wspomnianym wyzej wzrostem popularnosci scen w Ise i stalo si¢ ogdl-
nie przyjetym zwyczajem, ze aktorzy, juz nie tylko poczatkujacy, pracowali na dwoch
»etatach”: w Ise i Kamigacie. Wystawiane byly nawet te same spektakle w tych samych
obsadach (Okada, s. 317). Kolejne ery Tenmei (1781-1789) i Kansei (1789-1801) przy-
niosty nowa zmiang po latach stosunkowo hermetycznego rozwoju teatrow kabuki na
zachodzie (Kansai, Kamigata) i wschodzie (Kanto, Edo). Aktorzy zaczeli wystgpowaé
1 tu, i tu, przemieszczaé si¢ nieustannie z Edo do Kamigaty i odwrotnie, a po drodze
zatrzymywali si¢ wlasnie w Ise, ktore stanowito naturalny i atrakcyjny dla nich acznik
pomiedzy wschodnim i zachodnim kabuki. Co wigcej, wg Okady, moglo by¢ nawet tak,
ze aktorzy zanim zagrali w nowym mie$cie, sprawdzali reakcje publicznosci w Ise —
czy to, jak graja, spodoba si¢ innej widowni. Dotyczylo to zreszta nie tylko aktorow,
ale takze innych osob zwigzanych z kabuki, np. autorow scenariuszy (kyogen sakusha).

Popularnos¢ teatrow w Ise byta bardzo duza i z jednej strony badacze podejrzewaja,
ze o ile poczatkowo to liczna i réznorodna publiczno$¢ przyciggata do Ise aktorow,
o tyle z czasem wzrost zainteresowania pielgrzymkami do Ise, mogt wynika¢ takze
z checi zobaczenia kabuki na najwyzszym poziomie. Jakikolwiek byt to powod, nawet
w najwigkszych os$rodkach miejskich i najbardziej znanych teatrach aktorzy nie mogli
liczy¢ na tak zréznicowana publiczno$¢ — z roznych klas spolecznych i, co najwazniejsze,
ze wszystkich zakatkéw O6wczesnej Japonii. Renoma teatrow i atrakcyjna publiczno$é
spowodowaty np. to, ze Ise bylo jednym z najbardziej oczywistych celow w dwuna-
stym roku ery Bunsei (1829), kiedy splongty wszystkie trzy z tzw. Edo sanza (dost.
‘trzy licencjonowane teatry Edo’) i aktorzy musieli wyjecha¢ do innych miejsc Japonii
w poszukiwaniu pracy (Ikeyama, s. 123)6.

O historii Ise kabuki mozna dowiedzie¢ si¢ najwiecej dzigki zachowanemu archiwum
jednego, dos$¢ szczegodlnego miejsca — Chizukaya. Poczatkowo byt to dom publiczny,
ale z czasem, kiedy kabuki stato si¢ w Ise popularne, przebranzowil si¢ w wypozy-
czalni¢ kostiuméw, peruk i rekwizytow. Prosperowat §wietnie przez okres Edo, jeszcze
lepiej przez okres Meiji (1868—1912), kiedy nastapil boom na amatorskie teatry kabuki,
a zamknat swoja dziatalno$¢ dopiero w 1979 roku, kiedy przekazano bogate magazyny,
a takze dokumenty Uniwersytetowi Kdgakkan w Ise (Tokubetsuten...). Jedynym dostepnym

4 Wspdlna nazwa dla Kioto i Osaki.

5 Tytut wynika z tego, ze forma tych przewodnikéw przypominata charakterystyczne rozpiski
turniejow zapasOw sumo, tzw. sumo banzuke (najwazniejsze walki najwigksza czcionka na gorze, im
nizej tym mniej wazne, coraz mniejsza czcionka).

6 Jednym z nich byt ulubieniec edoskiej publicznosci Nakamura Nakazo IIT (1809-1886), ktory
nie do$¢, ze po raz pierwszy w zyciu opuscil Edo, to jeszcze calg swoja podroz opisat w bardzo
skrupulatnie prowadzonym dzienniku 7emae miso (dost. Pasta miso domowej roboty). Zwrot temae
miso w okresie Edo oznaczal ‘nadmierne chwalenie sig, brak skromnosci’. Uzywany wspolczesnie
przez osobg mowiaca, odwrotnie, $wiadczy o jej skromnosci ,,nie cheg si¢ chwali¢, ale...”.
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opracowaniem na ten temat jest jak na razie katalog stalej wystawy w Muzeum Shinto
na Uniwersytecie Kogakkan, Tokubetsuten: Ise kabuki to Chizukaya. Shinto ni tsutawa-
ru Isebito no Kokoro (Wystawa specjalna: Ise kabuki i Chizukaya. Zrodlo ze $wietego
miasta o jego mieszkancach).

Chizukaya, jak wigkszo$¢ teatrow i zwigzanych z nimi instytucji w Ise znajdowata
si¢ w dzielnicy Furuichi’, przeznaczonej na miejsce rozrywki: siedziba herbaciarni, czyli
domoéw uciech i teatréw kabuki, miejsce zamieszkania i pracy prostytutek oraz aktordw.
Teatr kabuki, jak juz wspomniatam, przez wigkszos¢ okresu Edo, dziatal, mimo swo-
jej olbrzymiej i powszechnej popularno$ci, na marginesie struktur spotecznych, aktorzy
mieszkali w gettach, a teatry budowane byly w zamknigtych dzielnicach, najczgsciej tych
samych, albo niedaleko tzw. dzielnic rozkoszy (kuruwa). Otéz w Ise sytuacja nie wygladata
inaczej, a przeznaczone na uciechy i teatry byty dwie dzielnice, Furuichi i Naka no Jizo.
Opracowania historyczne podaja, ze Furuichi byto wymieniane, tym razem w rankingach
dzielnic rozrywki, jako pierwsza po tzw. daisan kuruwa, czyli trzech najwigkszych:
Yoshiwarze w Edo, Shimabarze w Kioto i Shinmachi w Osace (,,Ise kabuki”...). Nalezato
wiec do Scistej czotowki dwcezesnych rankingdw miejsc rozrywki, pomimo potozenia poza
najwigkszymi miastami. Jego potozenie bylo jednak szczegoélne — znajdowato si¢ bowiem
pomiedzy Naikll i Gekil, najwazniejszymi $wiatyniami z terenu Ise Jing.

Poza rankingami z okresu Edo o wielkiej popularnosci, szczeg6lnie Furuichi, ale takze
Naka no Jizo, §wiadczy niezliczona ilo$¢ literatury popularnej, zapiskow pielgrzymich,
a takze Ise ondo, piosenek, ktore powstaly w Furuichi jako lokalny repertuar prostytutek
1 gejsz do zabawiania klientow, a z czasem znanych i §piewanych w catej Japonii hitow.
(Okada, s. 195) Jednym z najbardziej znanych wspotczesnie tekstow kultury zwigzanych
z Furuichi jest regularnie wystawiana przez wszystkie najwazniejsze teatry Japonii sztuka
kabuki, Ise ondo koi no netaba (Tance z Ise i tgpe ostrze mitosci, 1796). Sztuka ta jak-
kolwiek wspodtczesnie nie nalezy do najwigkszych szlagieréw wielkomiejskich scen, ale
jest grana czgdciej niz co trzy lata (czasami rokrocznie, nawet w kilku teatrach, czasem
z dwu, maksymalnie trzyletnig przerwa). Mozna wigc uznaé, ze nalezy do czotowki
najczgéciej wspotczesnie wystawianych spektakli kabuki. Jej premiera odbyta si¢ 25 dnia
7 miesigca 6smego roku ery Kansei (czyli 27.08.1796 r.) w teatrze Kado no Shibai
w Osace. Jest sztuka obyczajowa, sewamono, a wiec opowiada historie wspotczesne dla
czasOw, w ktorych powstata. Co wigcej Ise ondo koi no netaba oparta jest na faktach
i powstala w niespelna dwa miesiagce po pewnych krwawych wydarzeniach w Furuichi
wlasnie, a doktadnie w jednej z najpopularniejszych tzw. herbaciarni o nazwie Aburaya?.
To w niej lekarz Magofuku Itsuki z Uji, lat 27, zdenerwowany, ze przeznaczona jemu
do towarzystwa prostytutka Okon, poszta z innymi klientami do teatru (kabuki), po
odebraniu swojego miecza wakizashi z szatni, zaczal mordowac kogo popadnie. Cigzko

7 Jako czg$¢ miasta Ise dzielnica istnieje tez wspoltczesnie, ale juz nie ma $ladu po jej dawnym
charakterze. W skutek zmiany przepisow wprowadzonych na poczatku okresu Meiji, kiedy Japonia
otworzyla si¢ na $wiat i rozpoczat si¢ szybki proces westernizacji i modernizacji, dzielnice stopniowo
tracily na znaczeniu.

8 W sztuce nazwa przybytku nie zostala zmieniona, ale fabuta opiera si¢ przede wszystkim na
walce o sukcesj¢ w wielkim samurajskim rodzie Awa, a gléwnym elementem intrygi jest miecz Shi-
mosaka o magicznych wlasciwosciach — morduje, poki nie jest syty krwi, opanowujac wolg osoby,
ktora go dobyta. Romanse wojownikéw z lokalnymi prostytutkami to watki poboczne. Warto dodac,
ze nieswiadomy swojej prawdziwej tozsamosci, wasala rodu Awa, gtéwny bohater jest kaptanem
w Ise Jingd.
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ranit 9 oséb, z czego trzy zmarly. Zbiegl, a dwa dni pdzniej zostat znaleziony martwy —
popetil samobdjstwo. Incydent zwany Aburaya sodo bogaty w szczegoély kryminalne jest
sprawa do$¢ dobrze znana do dzi§ przede wszystkim wtasnie dzigki sztuce kabuki, Ise
ondo koi no netaba (Kabuki jiten, s. 39). Przyktad ten pokazuje jak obecne byto Furu-
ichi, w kulturze popularnej okresu Edo, a takze jego miejsce w ruchu pielgrzymkowym
w tym czasie — bez watpienia to wlasnie przede wszystkim pielgrzymi byli klientami
zardwno teatrow, jak i tzw. herbaciarni w Furuichi.

Nalezy jednak zaznaczy¢, ze rozrywki zapewniane w dzielnicy Furuichi pielgrzymom,
mialy jeszcze jedng bardzo wazng fukcj¢ — shajin otoshi (dost. ‘zerwania postu’) (Okada,
s. 195). Aby lepiej wytlumaczy¢ znaczenie tego terminu, najpierw przedstawi¢ specyfike
ruchu pielgrzymkowego w Japonii w okresie Edo.

Jak juz wspomniatam, w zasadzie przez caly okres Edo pielgrzymki byty ruchem
masowym i trwaly najczesciej kilka miesiecy, a przeci¢tny pielgrzym starat si¢ odwiedzi¢
jak najwigcej $wietych miejsc. Byta to bowiem najczesciej wyprawa jedyna w zyciu. Wielu
badaczy zadaje sobie pytanie o motywacje pielgrzymdw, na ile przyczyna wyjazdu byta
duchowa, a na ile rozrywkowa i turystyczna. Opisujac masowos¢ ruchu pielgrzymkowe-
go w okresie Edo, uczeni dopatruja si¢ jej przyczyn przede wszystkim w stosunkowej
tatwosci przemieszczania. Okres Edo to czas dhugotrwatego pokoju, a takze wzglednego
spokoju obyczajowego, na strazy ktorego stat surowy, twardo kontrolujacy zycie spo-
teczne siogunat Tokugawow. Pielgrzymi przemierzajgc pieszo setki kilometrow, czesto
z duzym dobytkiem (funduszami na wiele miesigcy wedrowki) mogli si¢ czué bezpiecz-
nie. Drogi, trakty pomig¢dzy feudami (jap. han) byly bezpieczne ze wzgledu na system
sankin kotai®, stale przemieszczajace si¢ do Edo i z powrotem, nawet z najdalszych
ziem, orszaki panoéw feudalnych daimyo i samurajow, czasem wielotysigczne. Orsza-
ki te wymagaty infrastruktury, nie dziwi wigc fakt, ze przy traktach powstaty tysiace
zajazdow, karczm, barow i noclegowni. Pielgrzymi stali si¢ beneficjentami tego systemu,
poniewaz réwniez oni mieli gdzie si¢ zatrzymac¢ na noc, gdzie zjes¢, jak przeprawic¢ si¢
przez rzeki etc. Na popularnos¢ pielgrzymek dodatkowo wptyneta jeszcze jedna decy-
zja wladz — w okresie Tokugawa zasadniczo nie mozna bylo swobodnie podrézowac,
trzeba bylo mie¢ zgode przedstawicieli lokalnych wiladz, a zeby ja uzyskac, trzeba bylo
przedstawi¢ istotny powdd podrdzy. Jednym z tych powodow, dostgpnym dla kazdego,
byla pielgrzymka, a pielgrzymka do Ise — najlepszym (Reynolds, s. 319). O systemo-
wym wsparciu pielgrzymowania, wlasnie szczegolnie do Ise, §wiadczy fakt, Ze mozna
bylo uda¢ si¢ tam nawet bez pozwolenia, uciec i jesli wrocito si¢ z dowodem odbycia
pielgrzymki do Ise, konsekwencje ucieczki nie byly wyciggane. Ten proceder miat nawet
swoja nazwe, nukemairi (dost. ucieczka na pielgrzymke) i, jak wskazuja rézne zrodta,
a takze przyklady z literatury pigknej, stat si¢ sposobem na zycie wielu chcacych si¢
wyrwac z politycznej kontroli Tokugawow oséb.

Carmen Blacker twierdzi, ze popularnos¢ pielgrzymek, a przede wszystkim nukemairi
mozna przypisa¢ wilasnie faktowi, ze zapewnialy one wolno$¢, ucieczke od sztywnych
struktur i kontroli spolecznej, a takze obietnice §wigtosci (s. 608). Im silniejsza byla
kontrola spoteczenstwa, tym wigcej ludzi ruszato w $wiat jako pielgrzymi. Oczywiscie

9 Siogunat, aby zapobiega¢ buntom i checiom przejecia wladzy przez inne rody samurajskie,
nakazat panom feudalnym (daimyd) na przemian mieszka¢ w Edo i w swojej siedzibie na prowincji.
Kiedy daimyé wracal do swojego majatku, w Edo zostawata jego rodzina. Ze wzgledu na prestiz
spoteczny orszaki byly bardzo liczne.
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wladza zaczeta dosiggac tez ich, stusznie zakladajac, ze moga si¢ za nich podawad
potencjalni zdrajcy, szpiedzy, albo nawet zwykli przestepcy. Jednak im wladze bardziej
staraly si¢ kontrolowaé pielgrzymow, tym wigksze spoteczne wsparcie dostawali oni po
drodze — jalmuzne (settai) w postaci jedzenia, noclegu, lekarstw czy sandatow (Blacker,
s. 602). Jak pisze Blacker pomoc dla pielgrzyma juz takze w czasach dawniejszych, przed
okresem Edo, wiazala si¢ bowiem z przekonaniem, ze w stroju pielgrzyma moze ukrywac
si¢ bog (kami), budda (bosatsu), albo np. ktory$ z wielkich mistrzow zen, jak mnich
Kukai (774-835). Jalmuzna byta jednoznaczna z ofiarg nawet, gdy pielgrzym okazywat
si¢ jednak zwyktym cztowiekiem — dzigki niej mogt dotrze¢ do $wigtego miejsca i tam
wyrazi¢ swoja wdzigczno$¢ darczyncy (Blacker, s. 602).

Widaé tu juz zatem wyraznie, ze pielgrzym w Japonii jest postacig liminalng, jest
postacig pomiedzy, nie nalezy do obowiazujacych struktur spotecznych, moze si¢ okazaé
postacig nadprzyrodzona, albo zosta¢ jej medium. Teoria liminalno$ci, rozwinigta i ugrun-
towana przez Turnera w Procesie rytualnym, a oparta na teorii obrzedéw przejscia Arnolda
van Geneppa, jest jedng z najbardziej fundamentalnych teorii antropologii kultury. Wg van
Geneppa cztowiek nie ma cigglej tozsamos$ci, a jego zycie podzielone jest na odcinki,
w ktorych petni inne role spoteczne. Przejscie z jednego statusu spotecznego do kolejnego
jest zrytualizowane i wymaga odpowiednich obrzedéw — rite de pasage, obrzedow przej-
$cia (Gennep, s. 36-37). Kazdy z nich sklada si¢ z trzech faz: preliminalnej, liminalnej
1 postliminalnej. Turner, opierajac si¢ na schemacie van Gennepa, rozszerzyl mozliwosci
zastosowania pojgcia obrzedu przejécia w badaniach innych zjawisk spotecznych, skupiajac
swoja teori¢ przede wszystkim na $rodkowej, liminalnej fazie, w ktérej osoba pozbawiona
jest dotychczasowego statusu spotecznego, a nie uzyskata jeszcze nowego. Jest to faza
przejsciowa, w ktorej nie obowigzuja struktury spoleczne, a wytwarza si¢, rzgdzona anty-
strukturg communitas. Communitas charakteryzuje si¢ wiasnie brakiem hierarchii, rozpa-
dem struktury i egalitarno$cia cztonkéw. Pozbawieni sa oni bowiem statusu spotecznego,
a jedynym jaki majg jest tozsamo$¢ wynikajaca z uczestnictwa w rytuale, w tym wypadku
to tozsamos$¢ pielgrzyma (Turner 2010). Jednym z wynikdw rozszerzenia pojgcia obrzedu
przejscia i skupienia na fazie liminalnej byly szerokie badania Turnera, ktore przeprowa-
dzit razem ze swoja zona Edith po$wigcone pielgrzymkom w chrzescijanstwie — przede
wszystkim communitas pielgrzymoéw, osob oderwanych od statych struktur spotecznych
1 zmieniajacych swojg tozsamos$¢ w szerszym rozumieniu (Turner 2009).

Zjawisko pielgrzymek religijnych — jak pisze La Fleur — idealnie pasowato do jego
(Turnera) celu badawczego. Pielgrzymka, stanowigca sytuacje spoteczna, w ktorej ludzie
celowo odeszli od swojego zwyktego, wysoce ustrukturyzowanego i wyrazajacego role
codziennego zycia (La Fleur, s. 271).

Japonskie zrodla, jak np. pamigtniki czy zapiski pielgrzymoéw z Aizu (Tohoku), badane
przez Shinno Toshikazu, wskazuja, ze pielgrzymki byty, takze przez samych uczestnikow
owczesnej kultury, prawdopodobnie niezaleznie od regionu Japonii, traktowane jako obrze-
dy przejscia ,,dla chlopca, zeby sta¢ si¢ prawowitym czlonkiem wsi, a dla dziewczynki,
zeby sta¢ si¢ gotowa na zamazpdjscie” (Shinno, Nenzi, s. 459). Pielgrzymki kobiet,
jak zreszta wiele innych zjawisk ich dotyczacych charakteryzuje znaczny brak zrdodet,
w stosunku do tych dotyczacych meskiej dziatalnosci, wiadomo jednak, ze kobiety tak
samo masowo chodzily na pielgrzymki, np. z cérkami, albo w waznych momentach zycia.
Shinno pisze jednak, Ze stosunkowo mato kobiet pielgrzymowato od momentu zamaz-
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pdjscia do odchowania dzieci. Podejmowaty pielgrzymke albo panny, albo wdowy, te
drugie najczesciej odbywajac pielgrzymke za dusze zmartych cztonkow rodziny (s. 460).

Masowos¢ ruchu powodowata, jak juz wspomniano, ze nie wszyscy jego uczestnicy
byli osobami motywowanymi religijnie. Wiele utworéw z okresu Edo pokazuje pewien
rodzaj pielgrzymiego zepsucia. Najwigcej miejsca temu problemowi poswiecit Jipensha
Ikku (1735-1831) w swojej cieszacej si¢ wielka popularnoscig powiesci totrzykowskiej
Tokaidochii hizakurige (O wlasnych nogach szlakiem Tokaido, 1802—-1822) (Jipensha
1973). Opowiadat w niej o losach dwoch dzielnych podréznikdéw, Yajirobeia i Kitahachie-
go, ktorzy, udali si¢ na pielgrzymke, aby uzy¢ zycia ... Czy jednak glowna cecha com-
munitas pielgrzymow do Ise byta rozpusta i czy dlatego w Ise tak §wietnie prosperowata
kuruwa oraz teatry kabuki — przeciez ich klientami byli przede wszystkim pielgrzymi?

Autorzy badajacy pielgrzymki w Japonii w okresie Edo, szczeg6lnie od strony literatu-
roznawczej, jak np. William La Fleur za Hoshino Eiko czy Richard Rubinger (s. 20-21),
wykorzystujac teori¢ Turnera i zrownujac communitas z bachtinowskim rozumieniem
karnawalu, pisza o pielgrzymkach w okresie Edo, jako wtasnie o ucieczce od $wiata
kontroli do $wiata peryferyjnego, heterodoksyjnego i egalitarnego. Jeffrey Johnson pisze
wrecz, analizujgc tworczo$¢ Thary Saikaku, ze

zlodzieje, oszusci, kryminalisci, byli kompanami pielgrzymow obok wedrownych grajkéw
i aktoréw, handlarzy, wrozbitow, uzdrowicieli. Wszyscy oni byli postaciami liminalnymi
na marginesie spoteczenstwa Tokugawow (s. 327).

W swoim opracowaniu, podstawowym dla badan japonskich pielgrzymek, Constantin
Vaporis stwierdza wprost, ze ,,pielgrzymow zazwyczaj nie obowigzywaly spoteczne normy
zachowan, a pielgrzymki byty faktyczna ucieczka od zycia” (s. 244). Obaj zwracaja
uwage, przywolujac znowu i Turnera, i Michaita Bachtina, ze konsekwencja tej wolno-
$ci byly zagrozenia wynikajace z braku kontroli — faza liminalna zawsze zwigzana jest
z zagrozeniem, mozna z niej nie wrocié. Jak twierdzi Johnson pielgrzymki sa taka sama
przestrzenia liminalng, jak dzielnice rozkoszy, co oczywiscie idealnie laczy si¢ z ich
popularnoscia, a takze popularnoscia i skalg obecnos$ci teatru kabuki w Furuichi w Ise,
ale i w calej Japonii w ogoéle; przeciez wiele z nich byto wlasnie usytuowanych obok
waznych miejsc pielgrzymkowych (najstynniejsza edoska kuruwa powstata obok jednej
z najwigkszych §wiatyn buddyjskich, Sensdji).

Wydaje mi si¢ jednak, ze przy takim zréwnaniu gubi si¢ bardzo istotne elementy
pielgrzymiej egzystencji. Przekonanie o tym ze podczas pielgrzymki rodzi si¢ communitas,
ze pielgrzymi sa w fazie liminalnej, a wigc peryferyjnej, heterodoksyjnej i egalitarne;j,
jak czynig to Rubinger i LaFleur za Hoshino Eika, nie musi oznaczaé, ze pielgrzymi
oddaja sie rozpuscie, wywrotowemu zyciu i tamaniu strukturalnych tabu. Choé¢, tak jak
wspomniatam, pewnie nie wszyscy podajacy si¢ za pielgrzymow byli przejeci religij-
nie, wickszo$¢ podejmowata ten wielki trud podrézy w bardzo okreslonym celu, a jego
osiggniecie wymagato ascezy i wielu poswigcen.

Pielgrzymow obowigzuja surowe zasady, a w japonskiej tradycji spotkanie z sacrum
wymaga oczyszczenia, nie tylko symbolicznego umycia rak i ust, ale czgsto dtugotrwate-
go postu, a takze abstynencji seksualnej. Charakter pielgrzymiego communitas jest inny,
nie bachtinowski, nie karnawatowy. Zerwanie zakazoéw podczas pielgrzymki, spowoduje,
7e bedzie ona nieskuteczna. Jesli ruszamy na pielgrzymke w celu kontaktu z sacrum,
nie bedziemy po drodze oddawaé si¢ szalenstwom, bo po pierwsze nie osiggniemy celu
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duchowego, a po drugie sprzeniewierzymy si¢ zaufaniu naszej spotecznosci, ktora wsparta
te dluga i kosztowna podréz.

Chciatabym tu przywota¢ pamietnik Tabi no michikusa (Zapiski z podrdzy). Napisa-
ta go Nishimura Misu albo Misume, chlopka, ktéra odbyta pielgrzymke w 1860 roku.
Wyruszyta 28 dnia 2 miesiaca, a wrocita 8 dnia 7 miesiaca. Jej celem byla petna trasa
33 $wiatyn, Zenkoji i Ise!0. Podrozowata z 80 letnig wtedy matka, dwoma stuzacymi
i jedna stuzaca, celem bylo zapewnienie lepszej karmy ich zmartym cztonkom rodziny —
mezowi 1 jej dzieciom. Pamigtnik ten jest rzadkim Zroédtem historycznym, pokazujacym
z kobiecej perspektywy rzeczywisto§é konca okresu Edo. Kluczowy z punktu widzenia
tego artykutu wydaje si¢ by¢ jeden fragment. Kiedy dotarli do Ise stuzacy udali si¢ do
burdelu, ale zanim odwiedzili Naik@i. Nastepnego dnia, podczas rytuatu oczyszczenia,
zostali zawrdceni 1 nie mogli wejS¢ na teren $wigtyni, jak pisze Nishimura, ,,bogini
widocznie ukarata ich za rozpuste do jakiej dopuscili si¢ poprzedniego wieczoru” (s. 373).
Zanim dowiadujemy si¢, ze spotkata ich kara, autorka thumaczy: ,,W Ise mdj mlody
stuzacy noca niezauwazony odwiedzit dzielnicg uciech. Takie wizyty, jako forma shojin
otoshi byty dozwolone po wizycie i modlitwie w $wiatyni, ale wczesniej taki postepek
naraza pielgrzyma na zbrukanie” (s. 373)!l. Wraca tu zatem termin shgjin otoshi, ktory
przywolalam wcze$niej, za Okada, jako okre$lenie Furuichi.

Badajac stany liminalne w kulturze, za Turnerem, najczesciej zwraca si¢ uwagg na faze
liminalna, bycia pomiedzy. Shojin otoshi kaze zwroci¢ uwage na faze trzecig, postliminalng.
Wspotczesnie shojin otoshi odnosi si¢ np. do pierwszego wspolnego positku po zakonczeniu
okresu zatoby czy do wszelkich innych sytuacji, czgsto zorganizowanych, ktére koncza
jakikolwiek okres rygoru, przede wszystkim religijnego. Dlaczego Furuichi pehito funkcje
shojin otoshi? Zapewniato bowiem pielgrzymon najskuteczniejszy powr6t do dawnej toz-
samosci, gdy konczyli pielgrzymke, lub chwile wytchnienia, dyspense, gdy kontynuowali
pilegrzymke do innych §wigtych miejsc. Wizyta w Furuichi przed ukonczeniem pielgrzymki,
byta jednoznaczna ze zbrukaniem, wyjsciem z pielgrzymiej communitas, naruszeniem jej
antystruktury i uniemozliwiata wizyte w §wiatyni, a co za tym idzie dopetienie pielgrzymiej
tozsamosci. Wizyta po zakonczeniu pielgrzymki, oddanie si¢ rozrywkom w przestrzeni ku
temu przeznaczonej, gwarantowato skuteczng czynno$¢ wyjscia z fazy liminalnej, powrotu
do struktur spotecznych, bo odbywatla si¢ jeszcze w rytualnym rygorze. Furuichi, czyli
znajdujace si¢ tam teatry i domy uciech, przeprowadzato zatem pielgrzymow przez faze
postliminalna, a nie byto czgécia fazy liminalnej.

Zwro¢my uwage, ze mamy tu ewidentnie dwa roézne statusy, ktérym obu mozna nadaé
miano liminalno$ci. Antystrukturg pielgrzymow i §wiatyn oraz antystrukture dzielnic
rozrywki. Pierwsza stuzy oczyszczeniu, kontaktowi z sacrum, druga zdaje si¢ shuzy¢
przede wszystkim wyjsciu z fazy liminalnej, powrotowi z niej, ale przez kolejna trudng
granicg¢ — §wiat rozrywki i wywrotowego teatru (taki status miato przeciez w okresie
Edo kabuki). Swiat, w ktorym chlopcy byli po raz pierwszy mezczyznami, dziewczeta
kobietami, a inny pielgrzymi Ise kyodai, pielgrzymim rodzenstwem, jak okreslano osoby,
ktoére razem i bezpiecznie dokonczyly pielgrzymke do Ise. Wszyscy ci, ktorym udato si¢
osiggna¢ cel pielgrzymki, ztozy¢ pokton w miejscach najczystszych i wyjs$¢ przez wrota
miejsc wykletych, zyskiwali rodzaj nowej tozsamosci.

10 Material udostgpniony autorce przez Matgorzate Sobczyk, ktora jest w trakcie thumaczenia
i opracowywania tekstu.
Il Niepublikowany przektad autorstwa Matgorzaty Sobczyk.
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COLONIAL PEDAGOGY
AND THE MAKING OF THE ANGLICISED INTERLOCUTOR:
THE ‘EDUCATION’ OF TIBETANS
IN THE EARLY TWENTIETH CENTURY"

ABSTRACT: This essay explores the beginnings of modern English education in the
Himalayas in the early twentieth century, and the grooming of ethnic Tibetans and native
Sikkimese and Darjeeling Buddhists. It analyses how a colonial pedagogy was instituted
and the ways in which it remained mired within British imperial interests in Tibet,
unfolding against the backdrop of the ‘great game’ between Britain and Russia. It sought
to project colonial English modernity as an aspirational epitome, one within which native
Tibetans had to be indoctrinated. Using the establishment of the Bhutia Boarding School
in Darjeeling in 1874 as its inaugural moment, the essay foregrounds the figure of Sonam
Wangfel Laden La as one of the first examples of an Anglicised native Buddhist subject. It
thereafter follows the journey of four boys from Tibet to England, unpacking the contours
through which the British administrators strove to create the figure of an ideal Tibetan
interlocutor. The essay then evaluates how this colonial project was taken to Tibet itself,
through the founding of an English model school at the British trade outpost at Gyantse
in 1924 by Frank Ludlow. It assesses the gendered configurations of an English military
modernity as instituted within the school’s curriculum.

KEYWORDS: education, Tibet, school, curriculum, native interlocutor, twentieth century,
British Raj, S.W. Laden La, Frank Ludlow

If red ochre be applied, red;
If indigo be applied, blue.
(btsag-dang-’'debs-na-dmar

rams-dang-’debs-na-sngon)!

This Tibetan proverb was quoted by Sonam Wangyal or Palhese (1870-1936), who
was one of the principal Tibetan interlocutors of Charles Alfred Bell (1870—1945), British
Political Officer for Sikkim, Bhutan and Tibet from 1908—-1918. Bell, in his recollection
of Palhese, describes him as “my personal guide, philosopher, and friend,” “a scion of
one of the older families in the Tibetan nobility, the only one of his kind who has ever
been induced to live in British territory” (Bell 1924, pp. 94-95). Indeed, Palhese’s name
occurs quite frequently, not just within Bell’s notebooks, diary entries and curated indexes,
but also within his published volumes.2 Palhese was present with Bell throughout most

* The archival research for this essay was conducted through an Early-Career Research Fellowship
from The Robert H. N. Ho Family Foundation Program in Buddhist Studies, awarded by the American
Council of Learned Societies (ACLS) in 2023.

I Bell, Charles, Handwritten Diary vol. XIV, November 14, 1927, private collection of Jonathan
Bracken.

2 The names of several of Bell’s other collaborators, such as Achuk Tsering, Rabden Lepcha
or Kartick Chandra Pyne, occur more infrequently in his published volumes, although these people
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of his diplomatic career in the Eastern Himalayas. He was a crucial part of Bell’s official
1920-1921 mission to Tibet. He arrived in England in 1927 to assist Bell in the editing
of his books, and also accompanied him on his 1934 trip to Tibet.3 In the epigraph,
Palhese alluded to the Tibetan proverb to exemplify the case of Tibetan boys who were
being schooled at Gyantse in Eastern Tibet, where the British had established a trading
outpost in the aftermath of the expedition by Francis Younghusband (1863-1942) in
1904.4 The school was founded and headed by Frank Ludlow (1885-1972), a botanist
from Cambridge, who had been sent to Tibet as a headmaster, and tasked with instituting
and running a boarding school in the British model. Prior to this, Ludlow had served as
the principal at Sind College, Karachi, and as a member of the Indian Education Service
from 1908 to 1926. He had also served as lieutenant of the Indian Army, Deccan Infantry,
during the First World War. Through the adage, Palhese was describing to his British
colonial superior how being mentored by an English schoolmaster would affect Tibetan
boys’ perception of their own religion.

This essay examines the introduction of modern English education in the Himalayan
borderlands of British Bengal in the early twentieth century, the colonial impetuses that
governed these projects, and the ways in which this inflected and informed Tibetan
indigene sensibilities, in the process resulting in the creation of interpellated Anglicised
subjects who could be deployed in the service of the British Raj. Drawing upon the
postcolonial scholarship of Arjun Appadurai, Partha Chatterjee, Homi K. Bhabha, Ashis
Nandy and Gauri Viswanathan, it explores the introduction of a British colonial education
system within the Tibetan ethnic groups of the Eastern Himalayas, and the complexities
that stemmed from a “theory of culture” that such a system sought to perpetuate. It also
investigates the oft-complex set of Tibetan responses to the introduction of this colonial
pedagogy of Western education, one of the primary purposes of which was to create
a class of interlocutors serviceable to the Raj.

It may be important to underscore here that a “complex colonial order” comprising
an “overlapping set of Eurocolonial worlds” and “centered on Eurocentric capitals,” was
disseminated through much of the Global South through the late eighteenth and nineteenth
centuries, which “set the basis for a permanent traffic in ideas of peoplehood and selthood”
(Appadurai, p. 28). European modernity, both as pedagogy and as a condition of being,
became a prerequisite of this “colonial order,” as it began to interpellate and inflect
the production of “selfhood” of colonised subjects, a point that has been iterated by
scholars such as Ashis Nandy, through his critique of the “civilising mission” of British
colonialism that was “mounted on behalf of modernity and progress” (Nandy, p. 38).

are named and acknowledged in Bell’s private diaries and correspondence. I have written about this
elsewhere.

3 Emma Martin has looked at the biographies and contributions of some of Bell’s native Tibetan
and Sikkimese collaborators. Martin provides a brief overview of Palhese’s life and association with
Bell (Martin 2014, pp. 84-93).

4 This expedition to Tibet, mounted under the viceroyship of George Nathaniel Curzon (1859—
1925) and headed by Lieutenant Colonel Francis Edward Younghusband, was basically a proxy
invasion of Tibet. Its purpose was to forcefully open three British trade marts at Gyantse, Yatung and
Lhasa, under the terms of Anglo-Chinese Trade Regulations of 1893, agreed upon between Britain and
Qing China, which considered Tibet its protectorate. Tibet had never been a party to this convention,
and Younghusband and his mission were despatched by Curzon to compel Lhasa into accepting the
British entrepots (Lamb, pp. 7-8; Goldstein, pp. 47-48; McKay, pp. 10-13).
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Western education, through the establishment of British model schools, was a part of
such experiments and instruments of discipline — “civilising missions” through which
English “cultural values” coded as “universal” were handed down from a “position of
power” and sought to create an intermediary class of “native elite” (Vishwanathan, p. 34).
Although Tibet lacked a nation-state or nationalist discourse produced through colonial
logic (Chatterjee 1986), it may be important here to highlight that the apparatus of British
colonial education operated in similar ways through the Eastern Himalayan region as
it did in Calcutta through the preceding century, its instruments of power unfolding in
an identical manner vis-a-vis the attempt to create a coterie of subjects who would not
only inculcate Anglicised sensibilities, but also render valuable service as key agents
of empire operating through the length and breadth of its Himalayan frontiers. In this
sense, the purpose of this essay is not so much a comparative pitting of colonised Indian
subjects against Anglicised Tibetan selves, but a study in the ways through which such
colonial experiments, “associated readily with modernity” became deployed by the British
Raj as instruments of universal discipline, even as these began to “disrupt the effortless
permeability of power in any given society that came under the shadow of imperial or
colonial rule” (Sen, pp. 161-162).

THE BEGINNING OF COLONIAL EDUCATION IN THE EASTERN HIMALAYAS

Alex McKay has underscored how the Himalayan intermediaries of the British Raj
were almost always recruited from the “predominantly Buddhist, British Indian frontier
peoples” “with close historical, cultural, racial and linguistic ties to Tibet.”> These
intermediaries were of two kinds, as noted by McKay, one kind whose primary loyalty
was to a particular British officer, and the other kind whose general loyalty was to the
British Raj (McKay, pp. 124-125). Further, this “class of intermediaries” were imperial
products, trained and groomed for service as cadres in Darjeeling, at the Bhutia Boarding
School (McKay, pp. 125-126).

In many ways, the Bhutia Boarding School was the first school established along
modern pedagogical lines in the Eastern Himalayas. It was set up in 1874 in Darjeeling
by the then deputy commissioner, John Ware Edgar (1839-1902), at the behest of George
Campbell, the lieutenant-governor of Bengal. In 1891, the Bhutia Boarding School would
be merged with the Darjeeling Zilla School, founded in 1860, to form the Darjeeling
High School. The charge of headmaster was given to a Bengali “babu” fom Calcutta,
Sarat Chandra Das (1849-1917), who undertook two expeditions to Tibet, in 1879 and
1881-1882 as a British agent, and would go on to later become one of the pioneering
figures of modern Tibet studies, producing a vast body of scholarship on Tibet from the
Himalayan borderlands of British Bengal.¢ The school, however, had a secondary purpose

5 McKay mentions that none of the intermediaries chosen for service in Lhasa, Gyantse or
Yatung were Hindu or Muslim selected from the mainland, an “exclusion” that would only be
re-thought by British administrative officers like Hugh Edward Richardson (1905-2000) when India’s
imminent independence became apparent. The only exception to this was the Bengali Lieutenant,
Major Chatterjee, the Gyantse Escort Commander from 1920-1921, who committed suicide, or was
murdered by his predecessor Frank Perry, owing to a financial discrepancy, in Tibet, in 1921. See
McKay, pp. 125-126.

6 My upcoming monograph on Sarat Chandra Das looks at the contribution of this very important
figure to knowledge production on Tibet from British Bengal during the late nineteenth and early
twentieth centuries.
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— it was meant to recruit local Tibetan and Sikkimese youth and train them as explorers,
interpreters and geographers, to be eventually used as imperial spies and agents, should
Tibet ever be opened up to British influence and control.” Once in Darjeeling, Das wrote
to the chogyal (chos rgyal or dharma-king) of Sikkim, Sidkeong Namgyal (1819—1874)
to send the sons of a few aristocratic families of Sikkim to him for tutelage. John
Edgar also recruited a young Buddhist lama by the name of Ugyen Gyatso (1851-1921),
a Nyingmapa monk of Pemayangtse Monastery, Sikkim, who was recommended by the
chégyal himself to assist Das in the running of the school (Das, pp. 13—14).

The British Raj intended to send the more successful students of the Bhutia Boarding
School to Dehra Dun for more intensive training in the processes of exploration, surveying
and mapping (Das, p. 17). However, only two or three boys from the school actually ended
up going to Dehra Dun, most notable among these being the brother-in-law of Gyatso,
Rinzing Namgyal (Waller, p. 194). The British Raj, in its keenness to set up a network
of spies recruited from the various local Buddhists who inhabited the Himalayan frontier
zones of British India, established the school as a means of facilitating this imperial design.

One of the earliest successful protégés of the Bhutia Boarding School was Ugyen
Gyatso’s nephew, Sonam Wangfel Laden La (1876-1936). One of the first Tibetan-
speaking Sikkimese boys from Darjeeling-Sikkim to receive an English education, and
groomed as an Anglophile, Laden La was also the first local figure from the hills to be
appointed as an officer in the Imperial Police Force in Darjeeling (Rhodes and Rhodes,
p- 3). He was (as has been indicated in his biography compiled by his daughter, Deki
Laden La and her husband, Nicholas Rhodes) one of the first examples of an Anglicised
Tibetan-speaking person, groomed and selected from the local Buddhist communities
of the Darjeeling-Sikkim Himalayan region, and trained as an unflinchingly “loyal”
mediator of the British Raj.

The British colonial attempt at tutoring and recruiting local Buddhist boys from
the Darjeeling and Sikkim region, through an establishment of English model schools,
also needs to be set against the backdrop of the “great game” that saw a contestation
between imperial Britain and Russia for control of and influence over Central Asia, that
played out towards the close of the nineteenth century.®8 McKay has noted that the British
administrators lacked a figure like Agvan Dorzhiev or Sokpo Tsenshab Ngawang Lobsang
(McKay, pp. 125-126), a Mongolian monk from Russia who was a close ally of the
Thirteenth Dalai Lama, Ngawang Lobsang Thupten Gyatso (1876—-1933). A representative
in Tibet of imperial Russia, Dorzhiev’s proximity to the Thirteenth Dalai Lama became
a major cause for apprehension for British imperial interests in Tibet (McKay, pp. 10—11).
In Laden La, the British sought to create their own Dorzhiev. Schooled as an Anglicised
native Buddhist from the Eastern Himalayan region, Laden La was deployed as a prototype
of this new Tibetan subject, and a reappraisal of some episodes from his long career
of colonial service serves to reveal the interrelated workings of the British imperial
machinery of education and espionage.

7 Derek Waller notes that the “confidential” purpose of the Bhutia Boarding School was the
selection, training and building up of a cadre in the service of the British Raj. See Waller, pp. 193-194.
8 Within this acute rivalry that played out between Britain and Russia in the late nineteenth
century, Tibet, in many ways, became the bone of contention, as both sought diplomatic ties with and
in-roads into the ‘roof of the world.” See Lamb, pp. 7-8; Goldstein, pp. 4748, McKay, pp. 10-13.
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EDUCATING TIBETANS IN ENGLAND: A PEDAGOGICAL EXPERIMENT

This section analyses archival records, housed in the Asia and Africa Studies of
British Library, in order to study the process of interpellation of Tibetan subjects within
Anglican modes of etiquette, customs and manners. In doing so, it attempts to understand
the lineaments of this colonial pedagogy. On the one hand, such pedagogy attempted to
inflect the embodied habits of Tibetan young men. On the other, it was integral to the
British colonial “civilising” mission, through which these Tibetan men would be made
to cultivate the “civic” and “military” ethics of the British empire and become calibrated
Anglicised subjects, to be co-opted and deployed as its agents. The pedagogical exercise,
initiated by the British empire in the eastern Himalayas, had begun with the founding
of the Bhutia Boarding School in Darjeeling, and with the schooling and readying for
service of a perfect interlocutor subject in the form of S.W. Laden La. It eventually
spilled over to England, moving from a peripheral frontier of the British empire, right
into the heart of production of this discourse, London.

The British daily The Sphere in an article that appeared on May 3, 1913, carried
a brief account of “the first Tibetans to visit England,” describing the party as a group of
ten, with their headquarters at Aldershot. The reason for the choice of Aldershot is given
as the Tibetans’ desire to see “our great army.” Charles Bell had served as a diplomatic
negotiator and cultivated the friendship of the Thirteenth Dalai Lama, during the latter’s
long period of exile, in Darjeeling and Kalimpong in India from 1910-1912, as a result of
the hostilities between China and Tibet, and the Chinese invasion of Tibet in 1910 (Bell
1946, pp. 61-130). Following his return to Tibet, and, as prompted by his interactions
with Charles Bell, the Dalai Lama showed an initial interest in modernising Tibet along
the lines of the British empire. As part of this modernisation impetus, and as advised by
Bell, he arranged for four boys to be sent to England to receive an English education.
Such a project of modernity, undergirt by the colonial hegemony of power, attempted to
represent Tibet through a fraught polarity, that posited Tibet and Tibetans as non-modern
and therefore “backward” and “orthodox,” as opposed to the English coloniser who was
seen as representing the pinnacle of modernity.!0

The colonial motive was, as K. Dhondup has conjectured, “a step in the Great Game,
to strengthen British influence in Lhasa” (Dhondup, p. 39). The teenagers, Wangdu Norbu
Kyipup (born in 189411), Khenrab Kunzang Mondong (born in 1897; “Sikkim, Bhutan
and Tibet,” p. 18), Sonam Gompo Gongkar (born around 1896!'2) and Rigzin Dorji
Rinchengang, (born in 1901; “Sikkim, Bhutan and Tibet,” p. 21) were handpicked to be

9 “The first Tibetans to visit England,” in The Sphere, May 3, 1913, The British Newspaper
Archive, https://www.britishnewspaperarchive.co.uk/viewer/bl/0003358/19130427/205/0009.

10 The modernity project also involved the training of an Anglicised police force, modelled on
the British colonial template, that had already been implemented both in mainland India as well as
the Himalayan borderlands of the British empire. Laden La was thus sent to Tibet in September,
1923, to recruit and coach a police force along these lines (Goldstein, p. 121, Rhodes and Rhodes,
p. 38; McKay, p. 108). The modernity project in Tibet also involved the setting up of a telegraph
line between Lhasa and Gyantse (Goldstein, p. 121).

11 “Sikkim, Bhutan and Tibet: List of Chiefs and Leading Families,” IOR L/P&S/20/D216, AAS,
BL, 15. I was not able to obtain from colonial records or Tibetan sources, the year of his death.

12 Sonam Gompo Gongkar was a last-minute choice, the earlier candidate, Dorji Gyaltsen Dingja
(born in 1896), having suddenly been appointed as the Keeper of the Wardrobe of the Thirteenth
Dalai Lama (“Sikkim, Bhutan and Tibet,” p. 13).
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sent to England in 1913, accompanied by a Tibetan plenipotentiary named Dorje Tsegyal
of Lungshar or Lung Sharwa (1880—1938).13 Kyipup’s father, Sonam Tobgye Kyipup,
was employed at Yatung at the time of the Younghusband invasion, and was, afterwards,
Tibetan Trade Agent at Gyantse (“Sikkim, Bhutan and Tibet,” p. 15). Rinchengang came
from a family near Lhasa, and was the son of late Kesang Nyima Ringang, who had
served as the mipon (mi-dpon or city-prefect) of Lhasa (“Sikkim, Bhutan and Tibet,”
p. 21). Tsegyal or Lungshar was himself an accountant of the sixth rank at Lhasa, who
having politically endeared himself to the Thirteenth Dalai Lama, was chosen by the
later in November, 1912, as the Tibetan guardian of the four boys (“Sikkim, Bhutan
and Tibet,” p. 17). The only female member of the group was Tsegyal’s wife, Lungshar
Chamkusho.!4

At the time, Basil John Gould (1883-1956), who had joined the Indian Civil Service in
1907, was the British Trade Agent at Gyantse.!5> Gould was tasked with the responsibility
of the group en route to England and during their first few weeks there (K. Dhondup,
p- 39). Laden La had, by January, 1909, been recommended for promotion to the second
grade of inspectors in Darjeeling, on account of his “exceptional qualification.”!® From
Darjeeling, Laden La was recruited by Basil Gould as the British representative within
the Tibetan entourage. He was accompanied by his son, Sonam Topgye.!”

The party left Delhi on March 30, 1913, leaving Bombay on the afternoon of April 5
by P & O.S.S. “Arabia,” reaching England in April, 1913.18 E. Gould, Basil Gould’s
brother, had initially kept the boys at his home in Farnham before admitting them to
Cheltenham Army College in August, 1913. By February 22, 1914 the boys had been
inducted into the Rugby School (K. Dhondup, pp. 40-41). In February, 1914, the India
Office issued a set of instructions to the holiday tutor-in-charge of the four Tibetan boys at
Rugby, beginning with a preamble highlighting the incentive of this pedagogical project —

The main object in sending the Tibetan boys to England is to educate them as loyal
public-spirited, and upright Tibetans; to stimulate their minds without interference with
their religion (Buddhism); to help them to appreciate and to understand Englishmen and
English ideas; and so to produce a type of man, fitted for some kind of useful public
service in Tibet, who will be united to England by ties of affection and esteem, and
will, after returning to Tibet, demonstrate the success of the Dalai Lama’s educational
experiment, rather than to other countries, as the training ground for their young men.!®

13 P. 1968, IOR L/P&S/10/400, AAS, BL.

14 Telegram dated April 9, 1913, IOR L/P&S/10/400.

15 Gould would eventually become the British Political Officer for Sikkim, Bhutan and Tibet
in 1935, succeeding Frederick Williamson and following the latter’s untimely death due to a kidney
disease (Balikci-Denjongpa, p. 176).

16 “Case of Mr. S.W. Laden La,” Note by P. Cox, March 13, 1914, IOR L/P&S/10/400.

17 Laden La saw this as an opportunity of getting his own son schooled in England. He arranged
a quick ‘legal’ marriage with the mother of Tobgye, Wangmo, before setting out for England, IOR
L/P&S/10/400; Rhodes and Rhodes, 4 Man of the Frontier, p. 28.

18 TOR L/P&S/10/400; Dhondup, p. 40.

19 P.1915/1915, IOR L/P&S/10/538-2, AAS, BL.
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This is further echoed by Bell, who writes with regard to the four boys that, “it is
desirable that future administrators of Tibet should gain their ideas, both in civil and
military administration, from England rather than any other country.”20

A lot more than a simple “educational experiment” seems to be at work here. What
impelled the British colonial motivation for sending the four Tibetan boys to England
was a desire to create pro-Raj Tibetan figures, in the likeness of an English officer,
cultivated to further the imperial machination of indirect influence and control over the
Himalayan territories north of India.

Also, the journey of the boys, escorted by their “Tibetan guardian™?! Dorje Tsegyal,
from Tibet to Darjeeling to England, begins to mirror a shift in the locus of disciplining
of the indigenous Tibetan body. This process of “embodying” of the ethnic Tibetan subject
with ascribed English sensibilities would, at times, clash with their more “traditional”
values. Thus, the holiday tutor-in-charge at Rugby was given “complete control” of the
boys, and Dorje Tsegyal, who had been trying to supervise their mode of schooling, was
asked not to interfere by the Dalai Lama himself.22 The “traditional religion” — Tibetan
Buddhism — was seen as incongruous with a “modern” education, the primary purpose of
which was to mimetically impart “English ideas” and spawn an affinity for Englishmen.
This was, in turn, concomitant with the stimulus of producing the perfect collaborator
figure, in the verisimilitude of Laden La, to aid the British administrators to find inroads
into Tibet. Instead of a Darjeeling-born or Sikkimese Tibetan, however, this time, the
thrust was on native Tibetan subjects, from Tibet proper, who could, thereafter, be placed
within close proximity of Lhasa to facilitate and oversee British imperial interests.

LADEN LA’S ESPIONAGE ASSIGNMENT

As stated earlier, this pedagogical drive wasn’t divorced from the colonial aspiration
to have a network of native spies at the disposal of empire. From the archival records,
it can be construed that the real purpose of sending Laden La on this mission, was to
surveil the activities of Dorje Tsegyal or “Kusho Lungshar,” by which name the Thirteenth
Dalai Lama’s plenipotentiary was referred to.23 From the very beginning, even prior to
setting out for England, the British government had been wary of Lungshar and of the
quasi-diplomatic nature of the mission with which he had been invested by the Thirteenth
Dalai Lama, in addition to being entrusted with the guardianship of the four Tibetan
boys.24 The boys and Lungshar had a much-publicised meeting with King George V on
June 28, 1913, during which various gifts and letters (from the Dalai Lama) were given
to the English monarch by Lungshar.25 Following the meeting, however, it was deemed
‘politically desirable’ that Lungshar be recalled, and various strategies were devised to
find a way to send him and his family back to Tibet, while entrusting the boys to the care

20 Bell, Charles, “Note on our policy in Tibet and on the North Eastern Frontier generally,”
June 1, 1914, IOR IOR NEG F80/5d 8V, AAS, BL.

21 JOR L/P&S/10/538-2.

22 P.3155, IOR L/P&S/10/538-2.

23 IOR L/P&S/10/400, AAS, BL.

24 As per Bell, Lungshar had been sent to assess Tibet’s diplomatic position in Britain. P.1968,
IOR L/P&S/10/400.

25 Emma Martin assesses the cultural and political import of this “gift-giving” episode between
the Tibetans and the English. See Martin 2015, pp. 71-98.
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of Laden La and English tutors, primarily at the behest of Gould.26 Lungshar, however,
wished to remain in London, independent of supervision (by the English) and keep the
boys under his direct guardianship.2? At the time of admission of the boys to the Army
College at Cheltenham, he stated that he should have a say in the choice of school to
which they were being sent, and vehemently opposed the idea of a boarding school.28
In spite of contriving different tactics and getting Bell to write to the Dalai Lama with
suggestions of Lungshar’s recall to Tibet, the Dalai Lama, in his letter to Bell, dated
June 11, 1913, clearly wished Lungshar to remain with the boys, citing that they would
be left “without a guardian” in the event of Lunghsar’s recall, their parents in Lhasa
would become aggrieved and the Chinese would form an unfavourable opinion of the
British government’s disposition towards the Tibetans.2? Laden La was thus assigned to
spy on Lungshar’s diplomatic dealings and keep a close watch on his activities in England.

In a confidential report dated March 23, 1914, Laden La wrote to his colonial superiors —

I noticed again the two German looking gentlemen and two Japanese visiting the boarding
house, but was unable to say whether they went to visit Lungshar or to whom.30

Laden La further reports that “Lungshar visited the Chinese Embassy on the 23rd,
24th December, 1913 and about the 27 January, 1914” and proposes the deputation of a

couple of good men to watch Lungshar’s movement, to report who visits him and, if
possible, to ascertain the objective of the visitors.3!

K. Dhondup has discussed how, at the time, the Japanese

were willing to have to four students in Japan for education, while, on the other hand,
the Chinese were doing everything possible to hinder the students from being boarded
in England (Dhondup, pp. 39-40).

Although alternative Asian models of education may have been available at the time to the
Tibetans, none of these was seen as conducive to the British imperial design of creating
interlocutor figures for the Raj. What emerges from these records is a colonial anxiety
stemming from the inability to exercise complete control over the Tibetan agent in England
as well as over what was being reported back to the Thirteenth Dalai Lama. This anxiety
was exacerbated by the possibility of Russian, Chinese and Japanese diplomatic influence
on Lhasa. So deep-rooted was this anxiety, as manifested through its archival trace through
the India Office records, that the Home Office even decided that it was necessary to deploy
the services of Scotland Yard to observe the activities of Lungshar.32 For his part, Laden La

26 B. J. Gould’s correspondences, P.1968, IOR L/P&S/10/400; Letter from Viceroy of India dated
July 3, 1913, P.1968, IOR L/P&S/10/400.

27 P.1968, IOR L/P&S/10/400.

28 See Note from B. J. Gould dated August 23, 1913, IOR L/P&S/10/400.

29 P.8007, IOR L/P&S/10/400.

30 P.1180, IOR L/P&S/10/400.

31 P.1180, IOR L/P&S/10/400.
2 P.963, IOR L/P&S/10/400; P.1828, IOR L/P&S/10/400.

w
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was dependent on the information provided to him by Phurpa Wangdu, interpreter of
Kusho Lungshar, who privately reported to Laden La regarding Lungshar’s whereabouts.3
Laden La records in detail Wangdu’s account of Lungshar’s activities including the latter’s
meeting with the Chinese ambassador at his residence on Portland Place during December
and January of 1913-1914, where Lungshar seems to have been reporting details pertaining
to the boys’ schooling to the Chinese ambassador.34 Eventually, on finding out that reports
of his activities were being furnished to Laden La, Lungshar arranged for Phurpa Wangdu
to be sent back to Tibet via Darjeeling in March, 1914.35

From this episode of connivance and intrigue, what can be gleaned are two kinds of
classifications that remained operative within the British imperial making of the figure of
an ideal interlocutor. Dorje Tsegyal or Lungshar’s perceived recalcitrance, his inability to
understand and communicate in English,3¢ and his sole loyalty to Tibet and the Thirteenth
Dalai Lama were markers that disqualified him as a dependable pro-British figure. By
contrast, Laden La was the “ideal” interlocutor subject, Anglicised and totally loyal to the
British Raj. Laden La, however, was not an indigenous Lhasa-born Tibetan. The inability
to “tame” or discipline Lungshar’s recalcitrance was displaced onto the desire to create
model Tibetan collaborator-subjects from within the Lhasa aristocracy, in the likeness
of Laden La. The presence of a self-serving Tibetan in England such as Lungshar, one
who could not be restrained within the framework of British imperial governmentality,
was seen as threatening and, therefore, disagreeable to the enterprise of empire. Such
classifications, derived from ethnocentric stereotypes, that governed much of colonial
discourse and often operated through fraught binaries,? tended to create polarizing subject-
positions — good versus bad, loyal versus disloyal, obedient versus recalcitrant, disciplined
versus intractable, Anglicised versus traditional, etc. A figure like Lungshar could not
be disciplined into becoming a loyal interlocutor, perceived as he was as the antithesis
of someone like Laden La, who had been groomed into becoming a “good” subject.

Laden La was summoned back to India in May, 1914 to attend the scheduled tripartite
convention between India, China and Tibet on the issue of the McMahon line and Tibet’s
border with British India. He left London in June, 1914.38 His departure from England led
to further British paranoia with regard to Lungshar. Eventually, an opportunity arose to
free themselves of Lungshar. The Tibetan party had been treated as “state guests” as per
the terms of the agreement with the Tibetan government till July 31, 1913. Following this
agreement, the British Government had borne the expenditure incurred for the education
and maintenance of the four boys, subject to recovery from the Tibetan government.

33 Letter from Laden La dated March 12, 1914, P. 963, IOR L/P&S/10/400.

34 P. 963, IOR L/P&S/10/400.

35 P. 963, IOR L/P&S/10/400.

36 Gould provides Tsegyal’s or Kusho Lunghsar’s background. Until, December, 1912, he was
a “humble official” of the fifth rank, working in the 75i-Khang or the office of the accountant-general
of Lhasa. He was promoted to the fourth rank (slightly below a dahpdon or army-commander) by the
Thirteenth Dalai Lama shortly before he was entrusted with his diplomatic and guardianship mission
in England (P.1968, IOR L/P&S/10/400).

37 Nandy discusses how colonised Indian subjects were often read through a set of polarising
stereotypes — “superstitious but spiritual, uneducated but wise, womanly but pacific, and so on and
so forth.” See Nandy, p. 72.

38 P.1867, IOR L/P&S/10/538-2.
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The Dalai Lama had instructed through his minister, Lonchen Shatra,3® that the money
would be recompensed through Lungshar. Shatra asked Lungshar to reimburse the passage
money of the boys and his family to the British government.*0 Lungshar was unable to
do so, as he had spent the money on his trips to Germany and France.*! As Lungshar
awaited instructions from the Dalai Lama, he requested of the British government for
passage to be provided for Chamkusho’s return to Tibet via India. The English saw this
as an “opportunity of getting rid of Lungshar” and “put great pressure on him to avail
himself of a chance (of leaving along with his wife) which might not recur.”#2 His
pecuniary misadventure and bankruptcy were used as a means of coaxing him to return
along with his wife on September 17, 1914 by the S.S. “Nore.”*3

The boys would remain in England for a while. S. G. Gongkar received advance
military training and was the first to return to Tibet in April, 1916.44 En route to Tibet,
S. G. Gongkar stayed for three days at Gangtok with Charles Bell and Bell would remark
that he now had the “charm” akin to an English boy of his age.#> K. K. Mondong, after
leaving Rugby, was sent to several collieries to learn mining.#¢ S. T. Kyipup was deemed
a slow learner, but nonetheless, as per the request of the Tibetan government, received
training in telegraphy, survey and cartography. Both S. T. Kyipup and K. K. Mondong left
England in July, 1917.47 S. T. Kyipup would later be sent to learn irrigation engineering
at Thomason College, Roorkee and, when that proved too difficult for him, to acquire
telegraphic skills in Kalimpong under the supervision of W. L. Campbell. He was finally
sent back to Tibet in November, 1919.48 R. D. Rinchengang, who was twelve years old
when he had set foot in England, was seen as the most promising among the four boys
and was sent to Northampton Polytechnic Institute in October, 1916. He would also
be trained in hydro-electric power generation and dam engineering at the Aluminum
Corporation at Dolgarrog in North Wales, before being sent to the Woolwich arsenal to
learn cartridge and ammunition making. After completing seven years of training and
study in England, when he had nearly forgotten to read Tibetan, he returned to Tibet in
June, 1920 bringing with him new ammunition for the Tibetan army from France.50
He returned once again to England for further training in January, 1922, before finally
leaving the country in September, 1924.51

39 At the time of his exile in Mongolia, the Thirteenth Dalai Lama had formed a tripartite division
of power, vested within three ministers or /6nchens/ blon chen — Shatra, Sholkang and Changkhyim
(Goldstein, p. 12).

40 P.2843, IOR L/P&S/10/400.

41 TOR L/P&S/10/400; Dhondup, p. 41.

42 P.3297, IOR L/P&S/10/400.

43 P.3007, IOR L/P&S/10/400.

44 JOR L/P&S/10/539-1, AAS, BL.

45 Bell, Charles, Handwritten Diary Vol. VI, 29t May, 1916, private collection of Jonathan
Bracken.

46 JOR L/P&S/10/539-2, AAS, BL.

47 IOR L/P&S/10/539-2.

48 JOR L/P&S/10/539-3, AAS, BL.

49 TOR L/P&S/10/541-1, AAS, BL. For a detailed account of the career of these four boys in
England, see Dhondup, pp. 42-56.

50 Bell, Handwritten Diary Vol. XIV, December 16, 1927.

51 IOR L/P&S/10/541-1.
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While much of the education of the four boys in England unfolded in accordance with
the directives of the Tibetan government and the Thirteenth Dalai Lama, the initiative
itself needs to be framed against the backdrop of growing Anglo-Tibet diplomatic
relations that led to the emergence of newer kinds of power in the Himalayas. One direct
repercussion of this was the attempted Anglicisation, first of Tibetan-speaking indigenous
ethnic communities of the Himalayan peripheries, and thereafter, in the first half of the
twentieth century, of Tibetans themselves. It is no coincidence that R. D. Rinchengang,
who was seen as the brightest of the four boys and was the youngest of them when sent
to England, became an informant of the British Raj during his later years (Hansen,1996,
p- 728). K. Dhondup has read this episode as a failed experiment, and its failure attributed
by him to the

hasty and haphazard way in which the Lhasa Government, inexperienced in matters of
modern education, often interfered with the regular routine of the students of England,

attempting to make them “jack of all trades” (Dhondup, p. 57). However, what becomes
overlooked within such an interpretation are the ways through which these boys were
varyingly interpellated by English modernity and Tibetan traditionalism, the two often
leading to a clash of sensibilities. Modernity, as read in the context of Anglo-Tibetan
relations of the early-twentieth century, was itself part of the instrumentality of power,
one that systemically sought to use and subjugate the knowledge and agencies of Tibetans.
The boys, far from being a failed social experiment initiated by the Thirteenth Dalai
Lama, began to embody the symptomatic manifestation of a fractured indigene, neither
fully interpellated as modern subjects, nor having complete agency or autonomy as
Tibetan selves.

GROOMING TIBETANS IN THEIR OWN LAND: FRANK LUDLOW’S SCHOOL IN GYANTSE

We shall now return to the moment with which we began this essay, in 1923, when
another British colonial project saw the establishment of a model British school in the
Himalayas, this time within the very borders of Tibet. In many ways, the indoctrination of
the four Tibetan boys taken to England, within British etiquettes and mannerisms, had set
in motion this process. As specified at the beginning of this essay, Frank Ludlow, a member
of the Indian Education Service, was charged with establishing and running this boarding
school in the English model at Gyantse. Ludlow initially started the school at Gyantse in
December, 192452 with around fifty local Tibetan boys, even as the Lhasa government
was asked to send in more sons of noble families to receive English education.>3

McKay reads this as an attempt aimed at “modernisation” of Tibet through
the establishment of a model school, education in Tibet till that point having been
purely monastic and confined to the monasteries (McKay, p. 115). However, such
an implementation of a European pedagogy of modernisation over Tibetan monastic
pedagogy was neither a smooth nor uniform process, especially as it was mired within
the assumption that traditional Tibetan education was not concurrent with European

52 Diary entry of December 5, 1924, Diaries of Frank Ludlow vol. 1, 27, IOR Mss Eur D979,
AAS, BL.

53 Diary entry of August 28, 1926, Diaries of Frank Ludlow vol. 3, 107, IOR Mss Eur D979,
AAS, BL.
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modernity. Ludlow’s copious diary entries from the period convey the sense of cultural
superiority and an intense dislike for Tibetans whom he refers to variously as miserly
(“There’s nothing a Tibetan hates more than spending money”>#) and superstitious.>> He
also writes that “Tibet has an absurd government” where “monasteries are a burden to
everybody.”>® The pedagogy was further muddled by a clash of methodologies between
modes of education, with parents of the boys wanting more time to be devoted to
“Tibetan instruction” and Ludlow, instead, advocating more time for English lessons.5’
The Thirteenth Dalai Lama would himself see this method of teaching the boys English
customs as directly undermining the Tibetan religion, one of the reasons why he eventually
ordered the shutting down of the schoolS.

The enterprise at Gyantse is reminiscent of similar efforts made in Calcutta, nearly
a century earlier, culminating in Thomas Babington Macaulay’s February 2, 1835 Minute
on Education. Gauri Viswanathan has analysed the implications of the “Filtration Theory”
whereby the hegemony of English “cultural values,” deemed as superior and normative,
was instituted through an enlisting of “the cooperation of intermediate classes representing
the native elite” (Viswanathan, pp. 34). The Filtration Theory became akin to a “Theory
of Culture” advocated by the likes of Macaulay and the Anglicism espoused through
his 1835 Minute, favouring a schooling of the native elite in English as opposed to
the vernaculars. Viswanathan writes that both Orientalist and Anglicist programmes
were premised on a “common method of governance” that involved the schooling and
co-optation of “an influential class” of Indians “as the conduit of Western thought and
ideas” (Viswanathan, pp. 33-34). In the case of Tibet, although it was never directly
colonised by Britain, the methods of linguistic and cultural imposition through English
education weren’t dissociated from the desire to produce an ideal collaborator subject
from within the Lhasa aristocracy, as embodied through an earlier successful model from
the Himalayan frontier zones, that of Laden La. When imported into Tibet, however,
and headed by a figure like Ludlow, who saw the Tibetans through a highly racialised
lens, this Anglicist enterprise would inevitably backfire, as metaphorically indicated by
the Tibetan boys’ constant upsetting of the ink wells in the classroom.

One of the several things that Ludlow institutionalised as part of the curriculum in the
Gyantse school was football. Ludlow mentions initiating the boys into football (having
brought several balls with him into Tibet), organising football matches regularly® and
procuring new sports uniforms for the boys (McKay, p. 116).6! McKay’s reading of
this import of football into the roof of the world as a “tiny success” of an otherwise

54 Diary entry of May 5, 1924, Diaries of Frank Ludlow vol. 2, 43, IOR Mss Eur D979, AAS, BL.

55 Diary entry of June 7, 1925 Diaries of Frank Ludlow, vol. 3, p. 72.

56 Diary entry of May 29, 1925, Diaries of Frank Ludlow vol. 3, p. 68.

57 There were debates with regard to the number of hours to be devoted to the learning of
Tibetan, with Ludlow opining that a two-hour daily time was more than sufficient. See Diary entry
of May 28, 1924, Diaries of Frank Ludlow, vol. 2, pp. 61-63.

58 Bell, Handwritten Diary Vol. XIV, November 14, 1927.

59 Diary entry of April 26, 1924, Diaries of Frank Ludlow, vol. 2, pp. 37-38.

60 Diary entry of March 6, 1924, Diaries of Frank Ludlow, vol. 2, p. 26.

61 The long chubas traditionally worn by Tibetan were not suited to the game as the boys kept
tripping and falling in these, and hence Ludlow ordered football uniforms in “Tibetan colours of
maroon and yellow.” See Diary entry of November 24, 1923, vol. 1, pp. 22-23.
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failed “great enterprise”®? does not question the gendered implications upon which such
a production of a model Tibetan subject may have been predicated.

Incidentally, Basil Gould would continue with the football diplomacy, as Gould’s 1936
mission to Tibet organised football matches as a means of establishing friendly ties with
members of the aristocracy, following the death of the Thirteenth Dalai Lama (McKay,
pp. 148-149).63 By the mid-1940s there were as many as fourteen different football teams
in Lhasa, football had become part of daily exercise and football boots were regularly sold
at the Lhasa market (McKay, p. 150). There was, however, strong monastic opposition to
the sports, and, according to McKay, the monastic officials saw football as a “threat”
to “the social and cultural stability” of Tibetan society (McKay, p. 150).

John M. Mackenzie, in his reading of sports in the service of late-nineteenth-century
British new imperialism, explores how it was often predicated upon a surveillance of
the working classes and posited as a “rational and health-giving recreation” as opposed
to “pastimes like drinking, gambling or the temptation of vices available in empire”
(Mackenzie 2022, p. 81). These latter were seen as “debilitating, morally and physically”
within a colonial setting and sports was seen as the antithesis, “analogous to the military”
(Mackenzie, p. 81). Ludlow himself came from a military background, as did most of the
other British officers posted in the Himalayas at the turn of the century. Tibetan society,
as with the “working classes” of India, was seen as morally decrepit and debased owing
to its strict adherence to religious orthodoxy, and it is in this context that an introduction
of football by Ludlow, and continued later by Gould, needs to be read as an attempt
at invigorating the Tibetans, disciplining their bodies and indoctrinating them within
a model of British military masculinity. It does not come as a surprise, therefore, that the
adroitness at football of another key interlocutor, Norbu Dhondup (1904-1947), a product
of the Darjeeling High School (which grew out of the Bhutia Boarding School), was
seen to qualify him, at least partly, as “the ideal type the British hoped would emerge
from a modern Tibet.”64

Another trait of British military masculinity, embodied by Ludlow, was manifested
through the act of hunting animals for sport. Ludlow’s diary entries, besides football,
are replete with instances of the hunting of Tibetan wildlife.> Mackenzie reads this
British colonial activity, of hunting for sport, as implicated within and “emblematic of
rule as well as of local and wider hegemonies,” offering “insights into the imperialists”
connection with and aspiration to dominate the environment, for example in the distinction
between the urban and the rural, and also through relationships with the natural world

62 McKay sees the emphasis on sporting activities as simply another extension of imperial
education and does not interrogate its gendered moori. McKay, pp. 116-117.

63 Lhasa Mission, 1936, Diary Part IX, November 5 to November 25, Pitt Rivers Museum
collection, Oxford.

64 McKay, p. 129. Rai Bahadur Norbu Dhondup played an important role in forging a liaison
between Tibet and the British Raj. Born in Kalimpong, Norbu Dhondup has been described by
McKay as “the most popular and successful intermediary,” his character befitting the “British ideal
of the frontiersman.” McKay has reconstructed Norbu Dhondup’s biography, mostly from personal
interviews with the family members of British military officers serving in the Himalayas who worked
in close association with him. See McKay, p. 222.

65 Diary entries October 20, 22, 23 & 24, November 4, 6 &19, Diaries of Frank Ludlow, IOR
Mss Eur D979, vol. 1, 7-10, 15-20. This is just to provide a sense of the frequency of these hunting
escapades by Ludlow, which occur almost daily. Volume 2 equally abounds in such exploits.
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in hunting, shooting, angling, pig-sticking (in India), and the acclimatisation of animals
both as prey and as auxiliaries’ (Mackenzie, p. 80). Hunting-for-sport as a hegemonic
tool of domination (of environment as well as of colonised peoples) was likewise mapped
onto a gendered template where it began to simultaneously connote a militaristic model
of British colonial masculinity. For Tibetans, however, this was in direct contravention
to their belief-system that vindicated the refraining from taking of life for “amusement’s
sake,” except when necessitated by livelihood (this is echoed by Palhese to Charles Bell,
when asked his frank opinion of English society).®¢ The Tibetan autochthonous system
of associating nature and wildlife with sacredness was central to Buddhist religion and
culture. The British colonial model of modernity within which Ludlow’s school sought to
indoctrinate the Tibetan boys, attempting to calibrate them as model Anglicised subjects,
was replete with gendered undertones.

The school was eventually shut down in 1926, as the cabinet or bka Shag of Lhasa
was dissatisfied with the boys’ progress in Tibetan, with the ambiguous suggestion that
it would be re-opened at a later date, as and when the boys had advanced their learning
of their native language.6” A disgruntled Ludlow would lament the loss of two and a half
years of his efforts, and would go on to write that Tibetans would “regret this decision
one day when they are Chinese slaves once more, as they assuredly will be.”68

CONCLUDING THOUGHTS: TIBETAN RESPONSE TO BRITISH MODERNITY

How did the indigenous Tibetan-speaking subject respond to this process of indo-
ctrination within a Western template of modernity? We may refer here to a letter by
Norbu Dhondup to Frederick Marshman Bailey (1882-1967), who served as British
Political Officer for Sikkim, Bhutan and Tibet from 1921 to 1928 and was a vital figure
‘known for his spying exploits in Central Asia at the time of the Great Game’ (Balikci-
Denjongpa, p. 175). Norbu Dhondup was writing to Bailey in the aftermath of the
demotion of several dapon (mda’ dpon) or “army-commanders” by the Thirteenth Dalai
Lama, owing to an indiscretion on the part of S.W. Laden La. This led to the Dalai Lama
seeing the British interventions in Tibet as attempts to undermine his authority, resulting
in his cutting short the British initiatives in Tibet (Goldstein, pp. 121-138, McKay, pp.
102-118). Norbu Dhondup would thus write to Bailey:

I find the Tibetans are not so much friendship as they used to be and I think we have
to take more adequate steps in dealing with the Tibetans in future in any respect and we
have to avoid dealing with them leniently.®®

The “we” here, gestures towards how many of these interlocutors schooled in British
ways, tended to “mimic”7° their colonial overlords, perceived as their cultural superiors.
To reward their competence in approximating this Anglicised ideal, the British India

66 Bell, Handwritten Diary Vol. XIV, February 1, 1928.

67 Diary entry of September 18, 1926, Diaries of Frank Ludlow, vol. 3, p. 116.

68 Ludlow describes Tibet’s tryst with colonial modernity through the analogy of a “child” who
plays “at new ideas” “and like a child, gets tired of its plaything, and casts it aside.” See Diary entry
of August 28, 1926, Diaries of Frank Ludlow, vol. 3, p. 111.

6 Letter from Norbu Dhondup to F.M. Bailey, August 26, 1927, IOR Mss Eur F157/240, AAS, BL.

70 Homi Bhabha describes “colonial mimicry” as “the desire for a reformed, recognisable Other,
as a subject of a difference that is almost the same, but not quite.” Bhabha further goes to add that
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government would, from time to time, award titles such as “Rai Sahib” and “Rai Bahadur”
to their Tibetan, and Sikkimese, cultural and political mediators. Dhondup’s exuberant
acceptance of this title conferred on him in December, 1922,7! suggests a level of validation
as loyal subjects. Such ascribed subject positions (the “we’’), however, remained internally
ruptured, often leading to a “mimicking” of Anglicised customs on the outside, while
maintaining a kind of Tibetan “essence” through other cultural markers such as dress
and Tibetan religious practice.

This fissure is reflected in the biography of another interlocutor, Pemba Tsering
(1931-1954). Coming from a Tibetan-speaking family of Darjeeling, Pemba Tsering, like
Norbu Dhondup, was trained at the Darjeeling High School (erstwhile Bhutia Boarding
School), before being recruited by F.M. Bailey as a clerk for the British trade outpost
at Yatung.”? Pemba Tsering is described as “straightforward” “punctual, meticulous and
disciplined” “with a good sense of humour,” who took a keen interest in Anglicised forms
of recreation such as tennis and billiards, “but at home he retained his cultural identity
and wore local clothing” (McKay, p. 129). McKay, in describing these interlocutors, notes
that they were not required to fully “become British” and while these men “behaved
just like the sahibs in carrying out their duties” their role was to function as insiders
and “translate their understanding of the local culture” to the white colonial overlords
(McKay, p. 128).

In addressing this schism between an Anglicised political exterior and an internal world of
deference to Tibetan traditions, religious and cultural identity, Partha Chatterjee’s formulation
regarding the gendered implications of a similar schism between the “material” and the
“spiritual” within a different colonial setting, comes to mind.”3 Elaborating upon Chatterjee’s
idea, it may be conjectured how, within the British colonial production of Anglicised model
Tibetan (and Tibetan-speaking) subjects through their pedagogical endeavours in the first
half of the twentieth century, Tibetan traditions and cultural identity became relegated to
a feminised mystical domain of the private, even as the external “outside”” world was marked
by political intrigues, espionage activities, and masculine sports and pastimes like football
and hunting. This dichotomy was oft-times played out by Tibetan and Tibetan-speaking
subjects close to the Raj. Here, we can return to the point with which we began this essay,
a conversation between Palhese and Charles Alfred Bell, where Palhese was delineating
for the latter an external material realm, where Britain was seen to have progressed, as
opposed to an internal “karmic” realm of Tibetan spirituality,”* which remained incorruptible
and untarnished. Dichotomies such as these were a direct outcome of a colonial pedagogy
of Western education. While, on the one hand, these interlocutors, schooled in Anglicised

CLINTS

such a form of “mimicry” revolves around an ambivalence, which, “in order to be effective” “must
always produce its slippage, its excess, its difference (Bhabha, pp. 125-133, 126).

71 Letter from Norbu Dhondup, July 25, 1923, IOR NEG F80/5a 84, AAS, BL.

72 Alex McKay reconstructs the biography of Pemba Tsering from an interview conducted in
March, 1994 with his son Tsewang Yishey Pemba (1932-2011). (McKay, p. 271).

73 Chatterjee enunciates how through the early and mid-nineteenth century, the Indian nationalist
response to British colonial imposition of culture was characterised by a schism between the “material”
and the “spiritual,” where the “material” domain was seen as synonymous with the pursuit of rational
and scientific temper and the “spiritual” domain was as untainted and “essential.” Chatterjee writes
that this “material/spiritual distinction was condensed into an analogous, but ideologically far more
powerful, dichotomy: that between the outer and the inner” (Chatterjee 1993, pp. 116—134, 119-120).

74 Bell, Handwritten Diary Vol. XIV, February 1, 1928.
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iterations of colonial culture, were co-opted as informants and spies, on the other hand,
they were able to perhaps retain and exercise some autonomy in the sphere of their cultural
and religious practices and traditions.
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THE PERCEPTION OF THE POLISH-JEWISH CUISINE
IN ISRAEL AND IN THE UNITED STATES.
TRACING THE PATHS OF FOOD PRACTICES

ABSTRACT: The article shows a striking difference in perceiving the Polish Jewish
cuisine in particular and Ashkenazi cuisine in general in the United States and in Israel.
Whereas the Polish-Jewish cuisine is perceived in Israel as the worse representation of
Ashkenazi Jewish food traditions, in the United States the Jewish cuisine, based mostly
on culinary traditions of the Polish and the Russian Jews, is generally considered as
tasty, despite recognizing its features that can be perceived negatively. Three reasons
for this difference are presented: different numbers and type of cultural influence of
Polish Jews in Israel and among the American Jewish diaspora, different perception
of Ashkenazi and Mizrachi cuisine, especially in the context of forming the national
cuisine and success or failure of adapting to the modern culture of abundance in food
practices.

KEYWORDS: American-Jewish cuisine, Israeli cuisine, Polish-Jewish cuisine, Ashkenazi,
Mizrachi, culture of abundance, national cuisine

In my recent book about the changes in memory patterns of Polish space, people and
food in the period of Israeli leisure tourism to Poland I described, among others, how
a negative image of the Polish-Jewish cuisine was formed in the Israeli society. Using
the Astrid Erll’s concepts of “traveling memory” (Erll 2011, pp. 65-66, Erll 2016) and
“remediation” defined as one of “basic processes of cultural memory” (Erll 2011, p. 143)
I traced, among others the cultural changes of the perception of Polish-Jewish food (called
Ochel Polani, literary: “Polish food”) in Israel (Szepe, pp. 193-222). I concluded that
the Polish-Jewish cuisine is perceived in Israel as the worse representation of Ashkenazi
Jewish food traditions; lacking appetizing appearance, colors and spices, it is considered
as overcooked and flavorless (Lev, p. 73.). It is also often contrasted with the full of
tastes and colors Mizrachi cuisine — the cuisine of the Middle Eastern Jews.

Here it is necessary to add explanation about terms I am using. Goldberg (p. 177)
notices that from the establishing of the State of Israel the most common definition of
“Mizrachi” was an “Eastern” Jew from African and Asian countries. The Ashkenazi, on
the other hand, was a “Western” Jew from Europe and America. As Goldberg (p. 180)
points out, today, despite its generalizing character the term Mizrachi: “has become
a hegemonic expression for representing a perceived binary ethnic split in Israel, gaining
clear prominence when compared to the term “Sephardi” in this regard.” Being aware
of its generalized character I will use the definition of Harvey Goldberg to refer to the
Ashkenazi and the Mizrachi cuisine, yet with small modifications. I understand Ashkenazi
cuisine as the food traditions of the European Jews. When talking about the culinary
traditions of the American Jews I will use the term: Jewish-American cuisine. By “Mizrachi
cuisine” or “cuisine of Middle Eastern Jews” I understand culinary traditions of the
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Middle Eastern and North African Jews. When referring to the general idea of culinary
practices of Middle East I will use the term: “Middle Eastern cuisine.”

The historical period of time that is relevant to my article is the nineteenth and
the twentieth century. Therefore, the definition of “Polish Jews” will not be based on
citizenship (in nineteenth century the state of Poland did not exist and its former territory
was divided between Russian Empire, Prussia and Habsburg Empire) but rather to their
cultural identification with Polish-Jewish culture. By Polish-Jewish culture I understand the
culture of the Jews that both by themselves and by the outside cultures where identified
(to various degrees) with Polish culture. The rough definition will include the Jews from
those parts of the nineteenth-century Russian Empire, Prussia and Habsburg Empire that
after the First World War formed the Second Polish Republic as well as some parts of
former Polish—Lithuanian Commonwealth that remained outside of those borders, despite
being highly influenced by Polish culture. Despite the typically Jewish Ashkenazi culture
of the Polish Jews, with Yiddish language as their primarily or even the only language
they spoke (especially before the intense Polish acculturation during the Second Polish
Republic), the Polish Jews still perceived themselves and were perceived by other Jewish
communities as culturally Polish and distinctive from Russian or German Jews.

The Russian Jews will be defined by me not as “of Russian citizenship,” but as
identifying themselves with Russian culture. I will exclude from this definition the Jews
that in nineteenth century and at the beginning of twentieth century were living or came
from the former Polish lands and identified with the Polish and not with the Russian
culture (see: footnote 2).

The bad reputation of the Polish-Jewish cuisine is not so obvious outside of Israel.
Quite the opposite, as Aidrian Graber notices, the Ashkenazi type of Jewish cuisine,
represented mostly by culinary traditions of Polish and Russian Jews has been successfully
adopted and widely popularized in the United States thank to the Jewish emigrants from
Central and Eastern Europe. It is generally considered as tasty, despite recognizing its
features that can be perceived negatively, e.g. its blandness (see e.g. Graber, p. 3). As
Graber puts it:

[pleople may or may not know that pickled cucumber, bagel or even lox is Jewish, but
if they do, their affinity for the Jewish people probably grows — something that can be
argued helped to contribute to the acceptance of Jews in this country (Graber, p. 33).

Moreover, according to Graber, it is the Ashkenazi culinary traditions and not the Sephardic
or Mizrachi ones, which became paradigmatic example of a typical Jewish cuisine in
the United States (Graber, p. 6.). Keeping in mind Elazar Ben-Lulu’s notion, according
to which the two largest Jewish communities in the world — in Israel and the United
States — are the most important sources of Jewish identity in the modern world (Ben-
Lulu, p. 3), I state that the difference in perception of the Polish-Jewish cuisine in Israel
and in the United States is striking and thought-provoking. In this paper I will compare
the memory of the Ashkenazi cuisine in Israel and the United States to show how those
significantly different images were formed in the Israeli and American collective memory.
Regarding the former, I will refer to what is perceived in Israel as Ochel Polani, literary:
“Polish food.”
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ASHKENAZI AND POLISH-JEWISH CUISINE IN NUMBERS

Both the cuisine of Israeli and American Jews is based on the traditions of the Jews
emigrating to, respectively, Israel and the United States. Yet, the status of the culture
of the Polish Jews in both societies is different, leading to different perception of the
Ashkenazi cuisine. Barry Chiswick shows that although the Jews of various origins
(mainly Sephardic and German) where present in the United States at least already from
the 17t century, the dominant culture of the Jewish community in the United States at the
turn of the 19t and 20t century became the Eastern European one. It was due to mass
migration of the Jews from Eastern Europe, mainly from Russia and Poland (Chiswick,
p. 68). It remained as such after the annihilation of the vast majority of Jewish population
of Europe during the Second World War; According to Hasia Diner the United States
became then the most influential center of the Jewish diasporic culture (Diner, pp. 6-7).
This fact influenced the perception of the Jewish cuisine in the United States. According
to Graber, one of the reasons why the Ashkenazi cuisine is perceived as the most accurate
representation of the “Jewish food” is the simple fact that the Ashkenazi Jews in the
world outnumber the Sephardic and the Middle Eastern Jews (Graber, pp. 6—7). Graber
suggests, that while the Ashkenazi cuisine tent to be epitomizing a generalized concept
of the food that is eaten by followers of Judaism, the Mizrachi and Sephardic dishes
tend to be recognized as food of the country of their origin (Graber, p. 6). According to
Judith Friedlander both inside the American Jewish community and among the general
American public, Jewish cuisine is associated with culinary traditions of Central and
Eastern Europe (Friedlander, p. 89).

Indeed, the Ashkenazi type of Jewish food became so popular in the United States that
when the scholars point to the popularity of Jewish cuisine there, they usually mention
Ashkenazi dishes and culinary traditions. Friedlander notices that the elements of the
Jewish cuisine started to be incorporated to the American non-Jewish cooking practices in
the last quarter of the 19t century the latest (Friedlander, p. 89). Graber describes selling
products of Jewish cuisine in Jewish “delicatessen and appetizing stores” (Graber, p. 16)
as American phenomena, typical especially to the New York City (Graber, pp. 21-22).
He claims also that with the assimilation trends many Ashkenazi Jewish dishes such as:
bagels, brisked, pastrami, challah, pickles and cheesecake begun to be also popular among
non-Jews (Graber, p. 26). Friedlander calls bagel the most recognized element of the
Jewish cuisine in the United States (Friedlander, p. 89). Gabaccia points out the change
in cultural associations with bagel in the American society. From a typically Jewish
food in the 1890s, it became associated with New York’s cuisine and then started to be
considered an American (Gabaccia 2000, pp. 3—5) or, as Graber (p. 6) puts it: “Western”
food up to the point, that in Israel it is not considered Jewish, but American (Gabaccia,
p. 2). Graber, in a spirit similar to Gabaccia writes: “Bagels have become so engrained
into American culture that people more often than not associate them with New York
City, where they were popularized instead of the doughy circles being invented by Polish
and German Jews” (Graber, p. 28).

In Israel, as Lukasz and Mateusz Sroka notice, until around the thirties of the
20t century the Polish Jews constituted a significant part of the Jews immigrating to
Palestine under the British mandate (Sroka & Sroka, pp. 208-309). It was a time of
a strong influence of the culture of Polish Jews on the forming Israeli society. It can
be hypothesized, that that was also the time when a distinctive image of Ochel Polani
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— the Polish Jewish cuisine was formed. Although Ochel Polani can be perceived as
a part of general, Ashkenazi cuisine, in Israeli culture it is clearly differentiated from the
food of Yekke,! i.e. German Jews and encompasses the general idea of East-European
Jewish food, including also traditions from today’s Ukraine, Belarus, Russia, etc. In
contrast to: Ochel Polani there is no distinctive term in Israel that would describe the
culinary traditions of Russian Jews from the nineteenth and the beginning of the twentieth
century. It might suggest that the culture of Polish Jews of this time was so influential
and distinctive that it started to be perceived as a “model” for the Ashkenazi, Eastern-
European culture in Israel. This notion, as well as the proportions of the Polish Jews in
Israeli society started changing after thirties. According to Lukasz and Mateusz Sroka
today, both in numbers and cultural significance, the cultures of the Jews of other origins,
especially the culture of Russian-speaking Jews from the (former) Soviet Union,? as well
as African, Asian and American Jews, became the most important ones (Sroka & Sroka,
p. 311). This had an impact on the perception of typically Israeli dishes that could not
be simply perceived as based on Ashkenazi culinary traditions. Yet, the proportions of
different ethnic groups in the Israeli society do not explain fully the perception of the
national cuisine in this country as a type of Middle Eastern and not Ashkenazi (Russian,
German, Polish) one. For example, despite of a significant number of the Jews from the
former Soviet Union countries that immigrated to Israel after the end of the communism,
it is not the Russian salad, but falafel and humus that are considered typically Israeli
dishes. In order to understand it, one has to trace the differences in the perception of
Jewish Ashkenazi, Mizrachi and Middle Eastern cuisine in Israel. I will focus now on
describing the shift that led to perceiving the Israeli cuisine as Middle Eastern.

DIFFERENT PERCEPTIONS OF ASHKENAZI AND MIZRACHI CUISINE

As Raviv points out, initially the attitude of the Jewish settlers towards Middle Eastern
cuisine was ambivalent; in the beginning of the formation of Israeli society (before
establishing the state and shortly after it), the Jewish settlers romanticized the plants of
the Land of Israel and encouraged to buy food from the Jewish producers. At the same
time, they were boycotting food produced by the local Palestinians (Raviv, pp. 52-59);
they used some of the Middle Eastern ingredients, yet adopting them strongly to the
European way of cooking and eating. In the early years of formation of the Israeli society
and shortly after establishing of the State of Israel, it was believed that the European
culture, and therefore, also the way of eating, should be the basic type of cuisine of
the cultural “melting pot” of Israel (Raviv, p. 102). Raviv describes the early Zionist
attitude in this way:

I According to Dani Krantz: “In Israel, German Jews forcefully displaced from Germany have
been referred to as Yekkes, which literally means “jacket” in Yiddish and plays on their stiff — Ger-
man — behaviour that was — allegedly — expressed by way of an attire that is unsuitable for the
Middle Eastern climate as well as their — alleged — inability to become part of the Jewish main-
stream” (Kranz, p. 44).

2 In the original source they are called: “Russian” Jews, probably because of the fact that that’s
how the Jewish imigrants from the (former) Soviet Union are perceived by majority of the Israeli
society. This attitude is slowly changing in recent years, mostly due to the Russian invasion on
Ukraine, yet, is still deeply rooted in Israeli culture.
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The eating habits of immigrants from North Africa and the Middle East should have been
better suited to Israel’s climate than those of immigrants from Eastern Europe, yet they
were put through a process of “education” in order to assimilate them into the new Israeli
society. It was essential to the Zionist project to demonstrate that these Jewish people
had more in common with their fellow Jews from Europe than with the Arab population
they lived amongst prior to immigration (Raviv, p. 103).

The perception of the European cuisine as the most appropriate was so strong that in
the 1950s, during the mass migration of the Jews, both of European and Middle Eastern
origins, Jewish female organizations, in cooperation with the Israeli Ministry of Welfare,
established courses on cooking for the Jewish Middle Eastern women. The goal was to
teach them how to cook in an European style (Raviv, pp. 103—-106).

Raviv shows how gradually the Mizrachi and Middle Eastern culinary traditions
(both local and brought by Jews from Middle East and North Africa) were more and
more accepted in the Israeli society.? Finally, the Middle Eastern dishes such as hummus
and falafel became symbols of national Israeli cuisine. According to Raviv, this shift is
a manifestation of Israeli society’s need to proof that their country and culture is a part
of the Middle East. As Jael Raviv puts it:

If Israel is part of the Middle East, then its citizens have as much right as those of any
other country in the region to love falafel. Israelis’ choice of falafel and hummus as
markers of identity should perhaps be perceived as a reflection of their wish to become
part of the Middle East. Would their motives not be more questionable had they insisted
on gefilte fish or hamburger as the “national” snack? (Raviv, p. 25).

Graber’s findings suggest that the same associations with Middle East that helped the
Mizrachi cuisine to be easier accepted as a basis of the Israeli national cuisine, made it
harder for it to become popular as a part of national food heritage of the United States. He
claims that one more reason, why the cuisine of Ashkenazi Jews became more popular in
the American society is the very fact, that it was not perceived as too different and exotic:

In the case of food, it would be much simpler for a gentile to accept something like
a relatively bland bagel that’s akin to the already familiar bread roll that it would be to
integrate something with heavy spices and ‘exotic’ flavors, like falafel recipe featuring
such strange ingredients like cumin, coriander, and dried hot red peppers (Graber, p. 29).

Those notions of differences between the perception of Polish-Jewish cuisine in Israel
and the United States can be in my opinion connected with the different definition of
the national cuisine in both countries. Catherine Palmer notices the power of food for
defining national identity:

[T]he important point is not whether national cuisines exist from a strictly academic
perspective, but rather why and how certain foods and styles of cooking continue to be
identified with specific nationalities and ethnic groups; as Bell and Valentine (1997: 168)
argue food is a language that ““...articulates notions of inclusion and exclusion, of national
pride and xenophobia...” (Palmer, p. 21).

3 See e.g. the case of Mimouna celebration, see: Raviv, pp. 200-208.



164 AGATA SZEPE-VRATOLIS NR 12

The Israeli, national, Zionist project has been found on the assumption of the dominating
role of the Jewish culture in building the national identity. The definition of the Israeli
national cuisine was therefore not connected with a choice between the Jewish or the
non-Jewish food but rather between the types of the Jewish cuisine. Raviv shows how
the symbol of Israeli cuisine — falafel — despite being traditional local dish (initially
mainly Egyptian and Palestinian, see Raviv, p. 16), after the War of Independence,
when products connected with Arab culture were perceived in a negative way, started
to be widely considered in Israeli society as a Jewish Yemenite dish and therefore easier
accepted (Raviv, p. 18). Making typically local, Arab, dish the symbol of the national
cuisine while referring to culinary traditions of Middle Eastern Jews can be understood
as revealing a need of having a clearly defined national cuisine that will be both Jewish
and Middle Eastern at the same time.

In the United States, on the contrary, the Jewish cuisine, although popular, has been
perceived as the culinary tradition of one of many ethnic minorities. According to Gabacca
one of the two most prominent American eating habits (along with the preference for
mass-produced, highly-processed and standardized dishes) is regional variety, resulting
in diverse, multi-ethnic recipes of particular regions (Gabaccia, pp. 225-226). Yeh and
Russek claim that:

American cuisine is actually a conglomeration of numerous distinct, “regional” styles
that come together to form a single cuisine, which has proven to be greater than the
sum of its parts.*

Dominated by the culture of the Polish and the Russian Jews it did not have potential of
building national identity. Consequently, the Jewish cuisine became a part of a mosaic
of many culinary traditions of the United States.

ADAPTATION TO CULTURE OF ABUNDANCE

Another important factor for a different perception of the Ashkenazi cuisine in general
and, in case of Israel, the Polish-Jewish specifically, is, in my opinion, connected with
differences in adaptation to the culture of abundance of the Polish-Jewish cuisine in
Israel and in the United States. Basing on interviews with Israeli women of Polish-Jewish
origins Tamar Shayn-Rachavi describes a striking conservatism and a lack of adaptation
of the cuisine of the Polish Jews in Israel to the modern culture of abundance. The food
cooked by the Polish Jews in Israel often remained being based on very small, limited
amount of repetitive ingredients, mainly meat, fish and potatoes, traditionally prepared
in big quantities. It tends to be also intensively processed (especially by poaching in

4 Yeh & Russek, p. 5. It is worth noticing that the definition on national cuisine in the United
States is much less strictly defined than in Israel. Yeh and Russek claim that even the problem of
existence of American national cuisine is under a strong debate among scholars (Yeh & Russek, p. 1).
For Donna Gabacca Americans have a common culinary culture, yet a one that is not defined by
the prepared dishes, but by the way of eating. Mitchell Davis and Anne McBride state that whether
the American food should or should not be defined as cuisine depends on the accepted definition. If
relying on eighteen-century French ideas of homogeneous national cuisine with not much regional
variety and well-defined methods and techniques of cooking — American national cuisine does not
exist. If, on the other hand, we accept the regional and ethnic diversity and see its typical features
as defining it, it can meet a definition of a cuisine (Davis & Mcbride, pp. 34, 11).
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water) and prepared without spices. There is a tendency to sweeten savory dishes (Shayn-
Rachavi, pp. 99-108). Raviv describes how slowly but steadily the Israeli cuisine became
more and more adopting the culture of abundance. The trend became especially visible
in the 21t century; the preferred food culture became associated with richness of colors,
flavors and spices, openness to ingredients and cooking styles from all over the world
as well as with eating in restaurants and learning how to prepare high quality food from
cookbooks and TV culinary programs (See e.g. Raviv, p. 198). I claim that, although
both Polish and Mizrachi Jews experienced poverty and lack of food (the former, mainly
before, during and shortly after the Second World War (Shayn-Rachavi, pp. 83-86), the
latter often after emigration to Israel, in transit camps, maabarot (Bernstein 1981, p. 30)),
the cuisine of Middle Eastern and North African Jews adopted much more easily to the
culture of abundance with its variety of spices and colors then the Polish-Ashkenazi one.
That contributed to strengthening its position as the desirable ideal of the national cuisine.

At the same time, the culinary traditions of Ashkenazi Jews (as I mentioned before,
based mostly on the cuisine of Polish and Russian Jews) seemed to adapt to the American
culture on abundance much more easily, then in Israel. According to Graber, the cuisine of
Ashkenazi Jews was adopting to the American style of cooking and eating in a way that
was fitting its culture of over-abundance. The researcher claims that it was incorporating
“baking utensils and cooking methods” (Graber, p. 26), as well as ingredients typical
for America, such as chocolate chips or, simply, more expensive ingredients (Graber,
p- 31). Friedlander connects the rise of the stereotype of a Jewish mother stuffing her
children with food with the culture of over-abundance that emerged in America in fifties
(Friedlander, pp. 87-88). It is worth noticing that a similar stereotype of Polaniya, i.e.
a Polish Jewish woman in Israel, forcing her children to eat, portrays the food that she
prepares in a very different way. The stereotypical Polaniya is preparing bland and
overcooked meals that nobody wants to eat and therefore needs to compel her children to
eat it. An illustration can be common saying that is put into Polaniya’s mouth is: “Food
is not for liking, food is for eating.”> While Polaniya is feeding her child with tasteless
food, the American Jewish Mother feeds it rather with too much food. As Riedlander
puts it: “she stuffs him but good, making him grow just as fat as herself, as round as
a meatball” (Friedlander, p. 87).

Moreover, abandoning some of the traditional dishes might be also seen as a form
of adaption of the Jewish cuisine in the United States. Graber points out that some
traditional Jewish Ashkenazi dishes, such as: “pickled herring on rye, boiled cabbage, and
chopped liver” lost their popularity, because they did not suit the tastes of the general
WASP (White-Anglo-Saxon Protestant) population (Graber, p. 32). In contrast to this,
Shayn-Rachavi describes importance of “ritual dishes” (i.e. connected with religious
and traditional family rituals) to the Polish-Jewish community in Israel. She describes
following dishes as especially important: gefilte fish (sort of fish patties), chicken soup,
kreplach (small dumplings), p’tcha (calves’ foot jelly) and kneidlach (matzah balls) in
the culinary practices of Isracli women of Polish-Jewish origins (Shayn-Rachavi, p. 64).
Although in the culture of lack those types of dishes were perceived as rich and fitting

5 See e.g. Magnet ochel lo ohavim ochel ochlim, https://www.anikama.co.il/%D7%90%D7
%95%D7%9B%D7%9C-%D7%9C%D7%90-%D7%90%D7%95%D7%94%D7%91%
D7%99%D7%9D-%D7%90%D7%95%D7%9B%D7%9C-%D7%90%D7%95%D7%9B%D7%9C%D
7%99%D7%9D-5 [22.07.2021] (in Hebrew).
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celebrative meals, in the culture of abundance they might often perceived as not attractive
both in taste and visual appearance. For example, calves’ foot jelly, though it used to be
perceived as a delicacy, might be nowadays considered as unappetizing way to utilize
the cheapest parts of meat. Gefilte fish, which in Israeli culture is considered to be
the worse exemplification of the Polish-Jewish cuisine, can be seen as tasteless due to
the simple method of preparation — poaching fish in water, grounding and forming into
patties almost without adding spices, and sweetening it by sugar just to make it more
caloric (a sign of poverty). While in the American Jewish cuisine a fresh bagel with
all kinds of rich, appetizing fillings was promoted as a symbol of the Jewish-American
cuisine, many traditional dishes (such as gefilte fish or p’tcha) where not considered as
especially worth popularizing. In the Israeli families with Polish origins, though, gefilte
fish remained a must-have during traditional meals, yet, made exactly in the same simple
way as in harder times, it was not able to attract a wider group of food-lovers. Jeffrey
Marx shows how the combination of bagel, cream cheese and lox became a part of
the Jewish-American food culture, pointing out that the cream cheese and lox where
ingredients adopted into the Jewish cuisine already after emigrating to the United States
(Marx). He suggests that the invention was made due to “aspirational changes” of the
new generation that wanted to eat better:

Second-generation immigrants replaced the “poor” food and the small amounts of their
childhoods with large quantities of upscale delicacies. (...) In the same way that, tradi-
tionally, the story of the Israelites’ exodus from Egypt, told at the Passover table, “begins
with degradation and ends in exaltation,” so, too, the immigrant Jews began with dark
rye bread, butter, and herring, and their children ended with bagels, cream cheese, and
lox (Marx, p. 94).

At the same time, no innovations similar to the famous bagel with lox and cream
cheese were invented among the Polish Jews in Israel that could possibly change the
negative image of the Polish-Jewish cuisine in this country. This, together with the before
mentioned small number of Polish-Jews in Israel and preferences for Mizrahi/Middle
Eastern way of cooking led to a negative image of Ochel Polani in Israel.

CONCLUSIONS

In this paper I showed how the image of Ashkenazi cuisine evolved in the United
States and in Israel. I also described how different factors led to positive perception
of the Ashkenazi Jewish culinary practices in the former and a negative stereotype of
the Ochel Polani, Polish-Jewish cuisine, in the latter. I showed three reasons for this
difference: different numbers and type of cultural influence of Polish Jews in Israel and
among the American Jewish diaspora, different perception of Ashkenazi and Mizrachi
cuisine, especially in the context of forming the national cuisine and success or failure
of adapting to the modern culture of abundance in food practices. Those differences can
be noticed only after carefully examining and comparing the changes in culinary culture
and it’s perception in Israeli and (Jewish)-American culture. In my recent book about
the changes of memory of Poland in Israeli society that I mentioned at the beginning
of this article, I described how the image of Polish non-Jewish cuisine was negatively
influenced by the stereotype of Ochel Polani — Polish-Jewish cuisine in Israel and how
the experience of leisure tourism contributed significantly to the change of perception
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of Polish cuisine to much more positive (Szepe, pp. 223-247). In the further research it
would be worth to investigate if any relations between traveling to Poland and perception
of Polish-Jewish and Polish cuisine in the United States can be noticed. Another, promising
research direction would be examining both Israeli and American coockbooks that present
dishes that are perceived in both countries as coming from traditional Jewish cuisine.
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DEVELOPMENT OF PHILOSOPHICAL CONCEPTS
IN METAPHORIZATION PROCESS
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IN TAGORE’S POETRY

ABSTRACT: The research examines the cognitive structure of the evolutionary conceptual
integration of the Rgvedic, Upanisadic and Buddhist contexts of THE OTHER SHORE
metaphoric concept in Rabindranath Tagore’s poetry. The evolution of metaphor is
understood as conceptual variations in its mappings (Musolff 2004). The goal of
the analysis is to prove that the evolutionary process affects both the source and
target domains, resulting not only in their evolution but also in the reformulation
of the original conceptual metaphor. The research aims to reconstruct the cognitive
framework of the conceptual evolution of metaphor in order to trace the development of
philosophical concepts. The thesis states that metaphorical contexts in the evolutionary
process become the conceptual substrate for the development of philosophical concepts.
The evolutionary network is reconstructed with the application of Conceptual Integration
Theory (Fauconnier & Turner 2002).

KEYWORDS: cognitive, evolution, metaphor, philosophical concept

1. GEN, MEME AND THE METAPHORIC CONCEPT

The evolution of a metaphoric concept requires a cultural context for its development.
The process of nourishing a metaphor in the soil of the target culture and its never-
ending evolutionary change due to the time-space factor can be compared to an organic
process in which a gene travels in search of the most beneficial environment in which
it can develop on the path of adaptation. This selfish “gene” can be a point of reference
for the conceptualization of a meme, a cultural image that migrates from one context
to another in unlimited time, undergoing dynamic conceptual changes (Dawkins 1976,
pp. 141-148). Furthermore, a meme understood in terms of a gene is a reference to
a metaphoric concept that, placed in different intra-/intercultural contexts, is assimilated to
the conceptual substance of the contextual environment and, through adaptation, undergoes
an evolution that leads to its variations.

The most important prerequisite for this research is to understand the evolution of
metaphor as a process of conceptual variation. The differentiation of mappings within and
between source and target domains is considered the conceptual evolution of metaphor
(Musolff 2004, p. 55). The basic assumption is that the entire process of conceptual evolution
results either from the assimilation of an existing metaphoric concept into the complex
structure of the cultural background of another text or from a redefinition of this concept.
The differences in mappings cause changes in both the source and target domains.

A conceptual approach to metaphor is not enough to reconstruct the entire process
of evolution since the concept of metaphor only allows for explaining correspondences
between a concrete source domain and its abstract target domain. There is still a significant
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amount of content beyond metaphorical interrelations, which can only be decoded through
a conceptual integration analysis, which reveals the context beyond metaphor that plays
a key role in the formation and emergence of philosophical concepts and abstract terms.
Transcending the barriers of metaphorical relations allows us to reveal the interconnected
networks that result from the further integration of meanings, in the process of which
the development of concepts and abstract notions can be traced. Thus, the Theory of
Conceptual Metaphor (Johnson & Lakoft 1980) and the Theory of Conceptual Integration
(Turner & Fauconnier 2002) are used to achieve the aim of reconstructing the conceptual
evolution of THE OTHER SHORE metaphoric concept, which is the component of the darkness-
into-light transformational metaphorical contexts.

This is the assumption of this research that, in the process of metaphorization,
philosophical concepts and abstract notions are developed. The thesis stems from a vast
analysis of the Rgvedic and Upanisadic texts, in which extensive metaphorical contexts
anticipate philosophical concepts without using actual concepts and terms that were coined
in later texts or systematized by other philosophical systems, such as Buddhism. One
example among many is the concept of reincarnation linked to sarisara, contextually
applied and introduced much later than the Rgveda, however, it can be traced contextually
in ancient Vedic texts (Francis 1966, p. 8).

Through the Rgveda, the Upanisads, the Dhammapdda and Tagore’s Bengali poetry, this
study aims to reconstruct the complex conceptual network of the evolutionary path of THE
OTHER SHORE metaphoric concept, revealing its potential as a conceptual context for Vedic
and Buddhist philosophical concepts that originated from darkness-into-light transformational
metaphoric contexts. The goal is to trace the roots of the networks of intra- and intertextual
mappings and to cognitively reconstruct them. Providing a unique perspective on the integration
and subsequent development of the metaphorical structure of CROSSING THE WATERS TO THE
OTHER SHORE, Rabindranath Tagore’s poetry constitutes a relevant context for this analysis.
Through multi-level blending of interconnected concepts, the poet created amalgamated
metaphoric contexts in his poems, thus providing a rich substrate for the cognitive analysis
of the evolution of metaphor in the process of conceptual integration.

2. THE VEDAS AND THE UPANISADS

The ancient Sanskrit scriptures of the Rgveda are the source of the most important
metaphoric contexts of the transition from darkness into light, which became the source
or the basis for the formulation or further development of philosophical concepts such
as vidya and avidya, moksa/nirvana and paramita. The role of light and darkness in the
categorization of the order and disorder of human existence became the most vital factor
in Indo-European philosophical and literary contexts, and therefore, it requires special
consideration. In its metaphorization, the Rgveda became the primary conceptual source of
darkness-into-light transformational metaphoric contexts as expressed in THE OTHER SHORE
metaphoric concept and the related CROSSING THE WATERS TO THE OTHER SHORE metaphor.
Throughout the Vedic Hymns and Vedic formulas, the famous mantra is pronounced:

atarisma tamasas param asyda (RV 1.92.6)

“We have crossed over to the further shore of this darkness.” (Norelius)
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Its capacity to integrate and convey the major philosophical context of the Rgveda,
which laid the foundation for the ancient Vedic system of beliefs and rituals, makes it
one of the most important metaphorical concepts and images. It was so powerful that
it was reformulated in numerous philosophical scriptures, such as the Upanisads and
the Dhammapada. Literary works of the Sufi, Vaisnava, and Baul traditions of Indian
culture adopted its conceptual framework into their cultural contexts. It evolved intra-
and interculturally as a metaphorical representation of the poetic imagination, encoding
enigmatically complex philosophical contexts and concepts.

Etymologically, the Sanskrit word pard means ‘shore’ and derives from the root par-,
which means ‘to cross’, it can also indicate ‘the other side’ (Norelius, p. 1). In order to
analyze the correspondence of THE OTHER SHORE metaphoric concept with the spiritual
and philosophical context of light and darkness, it is vital to understand the intertextual
meaning of the Rgvedic images. In the Vedic tradition, dawn was conceived in terms of
the other shore, and the act of crossing the waters was a metaphoric conceptualization
of the Rgvedic ritual Agnihotra, which took place shortly after sunset and before
sunrise when the first star appeared. Therefore, the solar yajiia (‘ritual’) was a process
of overcoming darkness that was metaphorically conceived in terms of crossing the
waters, which was supposed to ensure the return of the sun.

The importance of the sun and solar rituals constituted the core contexts of the
Vedic texts, which encoded the whole realm of philosophical concepts by metaphorizing
mythopoetic contexts. Thus, e.g., myths depicted Bhujyu drowning in the sea and being
rescued by Aévins, the twin gods of dawn and dusk, which metaphorically corresponded
to the loss and regaining of the sun. (Gotd, p. 217; Norelius, pp. 2-3) A multi-layered
metaphorical framework was thus enigmatically encoded in the visualization of personified
solar energy devoured by the darkness metaphorically conceived as the abyssal waters.
However, at a deeper level, the Vedic solar ritual procedure of welcoming the sunlight
conceptualized the awakening of higher consciousness and liberation of man from both
eternal death and the spiritual darkness of avidya (‘ignorance’), a philosophical truth that
transcended the metaphorical contexts of mythic images. (Parahamsa, p. 46) Therefore, at
a basic level, rescuing the sun metaphorically represented the human struggle against death
and physical pain, and thus the human endeavour and quest for the continuation of life,
however, at a deeper level, it corresponded to overcoming the inner darkness of avidya.

The Rgvedic formula for crossing over to the other shore became a spell-mantra
recited during the mortuary rituals described in the Yajurveda to overcome eternal physical
death and spiritual annihilation. In this context, the afterlife was conceived in terms of
a journey beyond death expressed as crossing over to the other shore of existence. The
magical formula was recited at the funeral pyre (Norelius, pp. 14-16):

vimucyadhvam aghniya devayana atarisma tamasas param asya
Jyotir apama suvar aganmeti (Apastamba Srautasitra 17.8.8)

“Be unyoked, god-faring bulls! We have crossed over to the further shore of this
darkness. We have reached the light, we have gone to the sun (light)!” (Norelius)

The CROSSING THE WATERS TO THE OTHER SHORE metaphor thus reveals a sophisticated
conceptual framework based on the Rgvedic hymns. CROSSING THE WATERS TO THE OTHER
SHORE integrates the Rgvedic solar ritual, the light of consciousness, and the process of
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overcoming death, understood both physically and spiritually. This entire network of
conceptual relations creates an interconnected metaphorical context. Consequently, a multi-
layered conceptual framework is established through all the correspondences, in which
dawn is conceived in terms of the other shore, and crossing over corresponds to performing
a Vedic ritual (yajiia), which implies saving the sun. Moreover, sunlight as the ultimate
light is the metaphoric conceptualization of the higher consciousness, which is also the
message of the GayatrT Mantra. Finally, the process of overcoming avidya (‘ignorance’)
is metaphorically conceived as reaching the other shore. In effect, the Rgvedic metaphor
CROSSING THE WATERS TO THE OTHER SHORE conveys the transition from avidya to vidya,
from the darkness of eternal death to the light of heaven. The entire metaphoric context
of THE OTHER SHORE in the Rgveda creates the context for the human journey, human
struggle and spiritual endeavour and thus establishes vast grounds for the development
of philosophical contexts encoding the concepts of liberation from death and ignorance.

The Katha Upanisad of the Krsna Yajurveda employs the primary meaning of
the CROSSING THE WATERS TO THE OTHER SHORE metaphor as overcoming death. It uses the
account of the passage from life to the death of Naciketa to explain the background of
the sacrificial rituals. The CROSSING THE WATERS TO THE OTHER SHORE metaphor in the
Katha Upanisad evokes samsarasagara, the sea of samsara (or samsaranadi, the river of
samsara) and the overcoming of punar mytyu (re-death), which leads to “the heaven of the
gods and the knowledge of Brahman” (Radhakrishnan 2011, p. 623):

yas setur ijjananam aksaram brahma yat param,
abhayam titirsatam param ndciketam sakemahi (Katha Upanisad 1.3.2.)

“That bridge for those who sacrifice, and which is imperishable Brahman
for those who wish to cross over to the farther fearless shore, that Naciketa fire,
may we master.” (Radhakrishnan)

THE OTHER SHORE develops the context of moksa/nirvana, liberating oneself from fear
of re-birth and re-death. What was poetically predicted in the verses of the Rgveda is
now philosophically exposed and explained in the Upanisads:

kamasyaptim jagatah pratistham kratoranantyamabhayasya param |
stomamahadurugayam pratistham drstva dhrtya dhiro naciketo ‘tyasraksih |l
(Katha Upanisad 1.3.2.)

“(Having seen) the fulfilment of (all) desire, the support of the world, the endless fruit
of rites, the other shore where there is no fear, the greatness of fame, the far-stretching,
the foundation, O wise Naciketas, thou hast steadfastly let (them) go.” (Radhakrishnan)

The afterlife journey, enacted during the funeral rite of the Krsna Yajurveda, is thus
metaphorically depicted in the Katha Upanisad as CROSSING THE WATERS TO THE OTHER
SHORE. According to the Katha Upanisad, the performance of Vedic rituals is the means
of overcoming death and re-death. The interconnected texts of the Rgveda, the Yajurveda
and the Katha Upanisad are conceptually integrated into THE OTHER SHORE metaphoric
contexts, in which the other shore corresponds to liberation from fear of re-death. The
waters conceptualize darkness, fear and death, whereas crossing the waters corresponds
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to the process of overcoming darkness, fear, death and re-death, which is attained through
the performance of rituals.

Thus, light and darkness are conditioned by the performance of rituals as the path to the
realization of dharma, which invokes the philosophical concept of karma and consequently,
dharmakarma (Katha Upanisad 1.3.1.). The fulfilment of dharma in the philosophical context
of karma involves moksa implied in THE OTHER SHORE metaphoric concept. Metaphorical
conceptualization of moksa as the light of the other shore corresponds to the Rgvedic
concept of dawn and the sun in reference to the light of eternal heaven linked to vidya
and the realization of dharma. This is a very important reading of the metaphoric context
of THE OTHER SHORE, as it explains the development of the Buddhist concept of nibbana/
nirvana and enlightenment in the interrelated metaphoric and philosophical contexts of
light (of the other shore) corresponding to the fulfilment of dhamma/dharma.

THE OTHER SHORE metaphoric concept evolves contextually, creating a philosophical
ground for the development of a two-dimensional understanding of Vedic unity. Through
the metaphorical Rgvedic contexts, the Upanisads develop the philosophical concepts that
systematize Vedic knowledge. Thus, the distinction between para vidya (‘higher knowl-
edge’), or knowledge of Brahman, and apara vidya (‘lower knowledge”), or knowledge
of the material world, is introduced by the Mundaka Upanisad, which is a part of the
Atharvaveda. Shaved off all ignorance (mund ‘to shave’), the teachings of the Mundaka
Upanisad consist in the para vidya, or Brahmavidya, the ultimate knowledge of Brah-
man (Radhakrishnan, p. 669).

Metaphorically, the ritual is transferred from the external world to the inner self, where it
is transformed into dhyana (‘meditation’). The idea of internalization of ritual is related to the
teachings of Satapatha Brahmanda (11.2.2.8-20), which states that in order to gain immortality
and invincibility, gods and demons were obliged to set up a sacrificial fire, as being the
descendants of Praja-pati, they were subject to change and death. Agni, the sacrificial fire itself,
was the only immortal god. Gods set up a fire within themselves, while demons set up a fire
outside, in the external world. The teachings of the Upanisads are synthesized in the act of
setting the internal fire as the path of enlightenment (cf. Radhakrishnan, p. 675). Furthermore,
the Mungdaka Upanisad teaches the Brahman-Atman parallel, which supports the inward
direction of the seeker’s path into the inner human self, where Brahman dwells. Therefore,
the seeker finds satya (‘truth’) through introspection, not external perseverance. The ocean
and the other shore, which represent human metamorphosis, are within ourselves. Their
attainment involves the overcoming of maya and viraha, the illusion of separation, which
leads to reunion with Brahman, the Ultimate Supreme Self.

The conceptual framework of THE OTHER SHORE metaphoric concept provides the
philosophical context for the internalization of rituals into the meditative realization of
satya in the following passage from the Upanisads:

ard iva ratha-nabhau sarhata yatra nadyah sa eso’ ntas carate bahudha jayamanah
aum ity evam dhyayathdatmanam, svasti vah paraya tamasah parastat.
(Mundaka Upanisad 2.2.6)

“Where the arteries of the body are brought together like the spokes in the centre of
a wheel, within it (this self, moves about), becoming multiple. Meditate on aum as the self.
May you be successful in crossing over to the farther shore of darkness.” (Radhakrishnan)
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The conceptual space in which the external macrocosm is compressed into the
microcosm of the human self is created by transferring the ritual into the internal self
and the simultaneous realization of the internal self as the home of Brahman. Thus,
dhyana (‘meditation’), the transformation of the external ritual into the internal ritual,
is metaphorically conceived in terms of CROSSING THE WATERS TO THE OTHER SHORE.
Understood in terms of the internal ritual, dhyana (‘meditation’) is thus a conceptual
amalgam in which the person is the performer/sacrificer, the sacrificial altar, the fire and
the sacrifice/oblation himself. The existence of parallel internal and external concepts
already in the Vedas is reflected in their metaphorical framework.

Through the CROSSING THE WATERS TO THE OTHER SHORE metaphor, the Upanisads
philosophically develop their teachings. The inner and outer fire, the sacrificial altar
outside and inside the self, the outer and inner performer (where the sacrificer is integrated
with the performer), the outer (soma) and inner (ego) sacrifice/oblation, realized in the
Brahman-Atman doctrine, are thus parallel concepts that form conceptual networks in
which union with Brahman is conceptualized by reaching the other shore, and viraha
is conceived in terms of the waters/sea of darkness, hence, crossing over corresponds
to overcoming viraha, where dhyana is the path to the attainment of Brahmavidya.
Consequently, the inner ritual is a conceptualization of dhyana.

The development of the concept of dhyana is linked to the corresponding concept
of concentration powerfully delivered in the Bhagavad-gita through ekdagrata, which,
however, has its roots already in the Rgveda (cf. Bharadwaj & Kiran 2024, p. 5):

dhruvam jyotir nihitam drsaye kam mano javistham patayatsv antah |
visve devah samanasah saketa ekam kratum abhi vi yanti sadhu || (RV VI1.9.5)

“A firm light hath been set for men to look on: among all things that fly, the mind is
swiftest. All Gods of one accord, with one intention, move unobstructed to a single
purpose.” (Griffith)

Thus, the internalization of the human experience of divine reality can be traced back to
the Vedas, which again open a vast metaphoric source context for the further development
of philosophical concepts.

3. THE BUDDHA AND THE VEDIC TRADITION

THE OTHER SHORE in the Dhammapdda is the metaphorical context for the philosophical,
practical teachings of the Buddha. The CROSSING THE WATERS TO THE OTHER SHORE metaphor
is the conceptualization of performing dhammakamma (in Pali or dharmakarma in Sanskrit),
i.e. ‘virtuous deeds and auspicious actions’ that are the externalization and realization of
the meditation process of the Mundaka Upanisad and the transformation of the ritual
worship of the Katha Upanisad into the practical realization of satya, which is not ritually
bound but grounded in universal love, brotherhood and compassion. Thus, the passage
from the Dhammapdda synthesizes the philosophical context of the Buddha’s teachings on
dhammakamma leading to nibbana (in Pali, or nirvapa in Sanskrit):

appaka te manussesu ye jand paragamino

athayam itarda paja tiramevanudhavati ||

ye ca kho sammadakkhate dhamme dhammanuvattino |

te jana paramessanti maccudheyyam suduttaram || (Dhammapada 85-86)
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“Among folk they are few who go to the Further Shore, most among humanity scurry on
this hither shore. But they who practise Dhamma according to Dhamma well-told, from
Death’s Dominion hard to leave they’ll cross to the Further Shore.” (Thero)

The word parama, which means ‘highest’, is etymologically the root of the Buddhist
Pali term parami (in Sanskrit paramitd) meaning ‘perfection’. Paramita derives from
para, ‘beyond’, ‘farther shore’, and mita, ‘that which has come’, or ifa, ‘that which has
gone away’, where ‘beyond’ corresponds to ‘the shore of the sea of samsara.” (Lopez
1988, p. 21-22) Based on the etymology of the Buddhist paramita and the conceptual
network of its philosophical context, the following mappings can be identified: the other
shore corresponds to enlightenment/awakening, liberation from sarisara and thus nibbana /
nirvana. The waters of the river represent the incessant flow of samsara. The performance
of dhammakamma corresponds to overcoming samsara, and releasing the bonds of re-birth
and re-death. The metaphorical context of the Rgvedic dawn reveals itself in the Buddhist
philosophical concept of enlightenment and realization of dhamma, conceived in terms
of the sun (light) of the other shore being the destination of the journey/crossing.

The CROSSING THE WATERS TO THE OTHER SHORE metaphor as expressed in the famous
Rgvedic formula dtarisma tamasas param asya (RV 1.92.6), thus implies a complex
metaphorical context which gives rise to the following philosophical concepts and contexts:
» the darkness-into-light transformational metaphors as contexts for the philosophical

concepts of vidya and avidya,

» the LIFE IS A JOURNEY metaphor as a context for the philosophical concepts of samsara
and reincarnation,

e the DAWN/LIGHT OF THE OTHER SHORE metaphor as a context for the philosophical
concept of nibbana/nirvana,

e the REACHING (SUN)LIGHT OF THE OTHER SHORE as a context for the philosophical
concept of dhamma/dharma.

The conceptual interrelations between metaphorical contexts are of utmost importance
for the right identification of the roots of philosophical concepts (Figure 1). Understanding
the networks resulting from these interconnections inevitably leeds one to conclude that
the Buddha drew more from the Rgveda than he actually contributed to the Upanisads,
as all the most important concepts of the Upanisadic philosophy and the Dhammapada’s
teachings can be traced back to the Vedas.

Thus, the Buddhist philosophical terms and concepts can be easily attributed to the
influence of the Rgvedic hymns. THE OTHER SHORE metaphor is an outstanding example
of it. CROSSING THE WATERS as deliverance from the fear of eternal death and dying, and
THE OTHER SHORE as liberation from the darkness of adharma, were transformed by the
Buddha into nirvana. This fear can be traced in the Satapatha Brahmana and the Katha
Upanisad through the concept of punar mrtyu (‘re-death’), which inevitably implies the
first question of the possibility of re-birth and thus the fear of reincarnation in the wheel
of samsara. However, the first metaphorical context where traces of thinking in terms
of samsara are found, is again in the Rgveda (Francis, p. 8):

yat te yamam vaivasvatam manah jagama diirakam
tat te a vartayamasi iha ksayaya jivase (RV 10.58.1)
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“Thy spirit that went far away to Yama to Vivasvan’s Son
We cause to come to thee again that thou mayst live and sojourn here.” (Griffith)

Even the Buddhist metaphoric concept of the river corresponding to sariisara resulting
from avidya and human erring is related to the Rgvedic metaphoric context of dark waters
as an obstacle to the light of the other shore. A conceptual analysis of the Buddhist
teachings through the metaphoric contexts of the Rgveda leads to the conclusion that
the Dhammapada was influenced by Vedic metaphoric contexts that encoded profoundly
enigmatic spiritual truths. The process of decoding those multi-layered contexts evolved
into philosophical commentaries in the Upanisads and early Buddhist texts. The Buddha
drank the milk of the Vedas, refining its substance through his pragmatic universal ethics
that rejected ritualistic practices.

4. RABINDRANATH TAGORE, THE VEDIC TRADITION
AND THE TEACHINGS OF THE BUDDHA

THE OTHER SHORE metaphorical concept appears in Bengali poetry in a wide range of
literary contexts. Within the JIBAN YATRA (‘life journey’) metaphor, the Bauls exemplify
a tradition rich in images of the river and the other shore. The musical, oral heritage of the
Bauls enchanted and influenced Tagore, who made significant contributions to preserving
their culture. Rabindranath’s lyrics were influenced by the imagery and themes of their
folk songs, but his musical poetry cannot be directly linked to the Baul legacy, since
their ideology differs from his philosophy on many levels. However, it is a mutual source
of literary and philosophical contexts that connects Tagore’s poetry with the metaphorical
imagination of the Bauls. Since Buddhism and the Vaisnava traditions influenced both
Tagore and the Bauls, certain ideas and metaphorical images are mutual. This is also
a cause of confusion among scholars regarding Rabindranath’s poetic inspiration. The Vedic
and Buddhist traditions provide the background for this study, as the aim of this article is
to uncover the primary sources of metaphorical ideas and images in Tagore’s poetry. The
complex conceptual contexts of the CROSSING THE WATERS TO THE OTHER SHORE metaphor
are integrated by the poet, leading to evolutionary differences in the source and target
domains. Tagore uses THE OTHER SHORE to conceptualize completeness that is constantly
striven for in life but is never truly achieved. According to Tagore,

in the midst of our home and our work, the prayer rises, ‘Lead me across!’ For here rolls
the sea, and even here lies the other shore waiting to be reached (...). In truth, thou ocean
of joy, this shore and the other shore are one and the same in thee. When I call this my
own, the other lies estranged; and missing the sense of that completeness which is in me,
my heart incessantly cries out for the other. (...) (Tagore 1915, p. 194)

This poetic longing echoes the Buddhist paramita, perfection, and is metaphorically
conceptualized as “the shore of the sea,” where the sea corresponds to sariisara. Tagore
assimilates both concepts in his poetry, which provides the ground for the metaphorical
integration of complex source contexts into a synthetic message.

Poem 16 of Gitimalya, Niye jhara phuler dala balo ki kari (“Tell me what shall I do
with this basket of withering flowers?”), connects THE OTHER SHORE with Buddhist and
Vaisnava traditions through the line: sakal batas sakal akas oi parer oi basir sure uthe
Sihari — “the whole air, the whole sky trembles to the rhythm of this flute melody from
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the opposite shore” and the phrase: sinya mane (‘with an empty mind’), referring to the
poet’s contemplative state of mind. The result is a network of interconnected images in
which the fading flowers correspond to (in)actions/(mis)deeds, while the river evokes the
concept of viraha (‘separation’), and the other shore conceptualizes attainment/fulfilment.
The process of crossing over corresponds to the process of performing dharmakarma
and overcoming viraha. Meditation/contemplation is implied in the context of Sinya
mane. Finally, the melody of the flute of the other shore, expressed in the line oi parer
oi basir sur, evokes longing (Figure 2).

Ebar bhasiye dite habe amar
ei tart |

tire base yay ye bela,

mari go mari |

Phul-photano sard kare
basanta ye gela sare,

niye jhara phuler dala

balo ki kari |

Jal utheche chalchaliye
dheu utheche dule,
mamariye jhare pata

bijan tarumiile |

Sinya mane kothay takas?
Sakal batas sakal akas

oi parer oi basir sure

uthe sihari | (Gitimalya 16)

“I must sail my

boat now.

By waiting on the shore, time goes by,
Alack.

Flowering is over,

spring has gone,

with the basket of fallen flowers

tell me what to do?

The water is rising, splashing

waves are surging,

the leaves rustle and fall

at the lonely tree‘s foot.

Where to look with an empty mind?

All the wind, all the sky,

with this flute melody of the other shore
grows trembling.” (J.T.)!

I There is an English transcreation of the Bengali original written by Tagore in the form of
poetic prose, however, for this analysis a more literal rendition was necessary.
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In Poem 83 of Gitanjali, sequential to Poem 16 of Gitimalya in the collection Gitanjali.
Song Offerings?, the CROSSING THE WATERS TO THE OTHER SHORE metaphor evolves both in
the source and target domains. Through the metaphoric image of THE SHORELESS SEA in
the line kulhara sei samudra-majhkhane (“in the midst of this shoreless sea”), THE OTHER
SHORE is transformed into NO-SHORE. In the last line of the poem, tari nisithmajhe yabe
niruddese (“the boat will float aimlessly into the middle of the night”), the act of crossing
evolves into the metaphor of the afterlife journey, NIRUDDES YATRA (‘journey to no-land,
with no destination’). The metaphoric image is built on complete negation, it refers to:
no shore, no illusions, no division, no samsara, nirvana, niruddes yatra.

Katha chila ek-tarite kebal tumi ami
vaba akarane bhese kebal bhese;
tribhubane janbe na keu amra tirthagami
kothay yetechi kon dese se kon dese
Kiilhara sei samudra-mdajhkhane

Sondaba gan ekla tomar kane,

dheuyer matan bhasa-badhan-hara

amar sei ragint sunbe nirab hese |

Ajo samay hay ni ki tar, kaj ki ache baki |
Ogo oi ye sandhya name sagartire |
Malin aloy pakha mele sindhuparer pakhi
apan kulay-majhe sabai ela phire |
Kakhan tumi asbe ghater ’pare
badhantuku kete debar tare |

Astarabir Ses alotir mato

tart nisithmajhe yabe niruddese | (Gitanjali 83)

“It was said that in one boat, only you and I

will just float and float for no reason,

in all the worlds, no one will know our pilgrim’s place,
where we have gone, to what land, to what land.

In the midst of this shoreless ocean

I sing my song to your ears,

like waves, language-with-no-bonds

to these songs of mine, you will listen with a smile.

Isn’t it time yet? What works reemain?

Lord, evening descends upon the seashore.

In the dim light, birds spread wings on the Indus bank,
to their nests all return.

When will you come to the ghats

2 Poem 83 of the Gitanjali is next to Poem 16 of the Gitimalya in the sequence of the collec-
tion Gitanjali. Song Offerings. (XXI-XLII) As texts originally in separate collections, they can be
considered independent evolutionary examples, although they were published at about the same time
as Gitanjali in 1910 and Gitimalya in 1911, and probably written at the same time.
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to cut the chains?
Like the last sunset’s light,
the boat will sail aimlessly into the dead of the night.” (J.T.)3

Hence, NO-SHORE conceptualizes nirvana and liberation from sarmsara, the shoreless sea
corresponds to no division and to reunion with God, and no more crossing is the metaphoric
conceptualization of no more birth-rebirth-death-redeath cycles. Finally, niruddes yatra,
implied in the context, corresponds to the afterlife of non-existence. Sondba gan ekla
tomar kane (“1 will sing songs into your ear”) implies worship and bhakti (Figure 3).

In this way, Tagore creates the two-dimensional CROSSING TO THE OTHER SHORE
metaphor, which is the result of a multi-level conceptual integration and progression
from meditation in sinya mane to adoration through chanting in sonaba gan ekla tomar
kane. It is important to note that in the evolutionary framework of the metaphor CROSSING
THE WATERS TO THE OTHER SHORE, chanting during worship is a component evolution of
yajiia. This is because the singing of songs composed in the form of kirtana, a musical
form of Vaisnava bhakti worship of the divine, is rooted in the Vedic tradition of anukirtana
recitation of Vedic Hymns (Lal, p. 423).

The first lyric combines the Buddhist motif of CROSSING THE WATERS AS THE REALIZATION
OF DHARMAKARMA with Vaisnava motifs of flute music identified with Krsna and
metaphorically corresponding to the longing for reunion with God. The other poem,
which is subsequent to the first one, draws primarily on the Rgvedic imagery of sea-
water-darkness as the context for the human journey toward the divine light. CROSSING
THE WATERS TO THE OTHER SHORE undergoes evolution in its source domain, as THE
OTHER SHORE disappears and is transformed into KULHARA SAMUDRA, THE SHORELESS SEA.
The journey transcends the boundaries of the other shore and goes beyond it, however,
the direction is towards the sun, as the horizon is the line between darkness and light on
a sea voyage. Transcending the limitations of the other shore is the essence of Tagore’s
philosophy, which is expressed in Sadhana. For Tagore, the other shore is synonymous
with completeness and is therefore close to the Buddhist concept of paramita. However,
the poet denies the possibility of attaining this completeness as he explains that reaching
one shore means leaving the other shore behind and inevitably results in continuous
striving for perfection. Thus, only by transcending the barriers of the other shore and
going beyond it, can man unite with the ultimate truth, God. This is a nirvanic image
that originates from the two-dimensional concept of both Hindu moksa and Buddhist
nirvana. Jivamukti corresponds to the overcoming of avidya, fulfilling dharma and uniting
with Brahman in this life, videhamukti comes after death. For Tagore, the first level of
attaining spiritual liberation and deliverance, through reunion with Brahman in this life,
was more important. The greatest failure that man can experience in this life is not
knowing God, as the poet says in Sadhana. Tagore’s concept of spiritual liberation is
a blend of the Hindu-Buddhist concept of moksa-nirvana, as he understands it, through
the fulfillment of dharmakarma in both Hindu and Buddhist understanding of the concept,
i.e, Hindu reunion with Brahman and Buddhist universal love of compassion with the
precondition of extinguishing ,,ego,” which is the Buddhist aspect of the concept of
nirvana (Tagore, p. 194).

3 See footnote 1.
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5. CONCLUSION

Philosophical concepts developed in a variety of metaphorical contexts into
interconnected semantic networks, as shown by intra-/intertextual and intra-/interlinguistic
analysis of the Pali text of the Dhammapada, the Sanskrit texts of the Rgveda and the
Upanisads. From yajiia, the Rgvedic ritual, through dhyana in the Mundaka Upanisad
and finally to the Buddhist dhammakamma, the CROSSING THE WATERS TO THE OTHER
SHORE metaphor underwent a conceptual evolution in the mapping structure. Tagore
blended the Buddhist paramitd, which motivated the conceptual structure of Poem 16
of Gitimalya, with the CROSSING THE WATERS TO THE OTHER SHORE metaphor, drawing
on the complexity of mappings of the multi-level context of THE OTHER SHORE. Through
the evolution of THE OTHER SHORE into kit/hara samudra in the metaphorical context
of NIRUDDES YATRA in Poem 83 of Gitanjali, the poet transformed the CROSSING THE
WATERS TO THE OTHER SHORE metaphor in both target and source domains. Thus, the
cognitive framework of the conceptual evolution of the darkness-into-light transformational
metaphorical context built on THE OTHER SHORE metaphoric concept was reconstructed
from the Rgveda, through the Upanisads and the Dhammapdda, to its reformulation
in the Bengali poetry of Rabindranath Tagore, revealing differences in the source and
target domains. The research proved that Tagore integrated the multi-level contexts of
THE OTHER SHORE metaphoric concept and reformulated its conceptual structure drawing
from Vedic and Buddhist metaphoric and philosophical contexts (Figure 4).

The analysis revealed that metaphorical contexts are the source for the development of
philosophical concepts. They are often prior to philosophical systems, as they conceptualize
thought schemata encoded in poetry and religious formulas that enigmatically convey
secret messages recognized only by great spiritual initiates. Rabindranath Tagore used his
contemporary Vaisnava tradition as a tool for transforming and conveying the most secret
knowledge. He employed metaphoric amalgams to imply the whole realm of multi-layered
meanings. He shaped his poems into a structure in which the deepest conceptual strata
hid the intended meaning. Hence, conceptual evolution not only reveals changes within
the network of metaphors and between them but, above all allows us to understand the
development of philosophical concepts.

Moreover, the above analysis leads to the understanding of the conceptual evolutionary
process in which a metaphoric concept blended with cultural context results in
a philosophical context/concept. Thus, this cognitive formula represents schematically
the correlations between imaginative figurative language of poetry and systematic and
coherent philosophical contexts and concepts. Poetic spell-mantras are thus the primary
source for philosophical abstract thinking and human endeavour to conceptualize reality in
terms of metaphoric images that encode key notions for understanding the human spirit.
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WHICH MODEL BEST FACILITATES
CROSS-STRAIT UNIFICATION?
A COMPARATIVE STUDY
OF POLITICAL INTEGRATION PROPOSALS

ABSTRACT: The paper investigates the feasibility of three unification models between
China and Taiwan, which include “one country, two systems,” “one China, two
constitutions,” and “one China, three constitutions.” The three models share the “one
China” principle but implement different institutional structures and acceptance levels.
The research starts by identifying the main barriers to unification, which consist of
sovereignty disputes, identity divergence, and cross-strait security dilemmas. The paper
first investigates the “one country, two systems” model through its historical development
and ideological foundations, and practical implementation boundaries, before analyzing
the new frameworks of “one China, two constitutions” and “one China, three constitutions
which propose decentralized unified governance.

The research uses comparative political theory and integration models, including
functionalism and neo-functionalism, to demonstrate that “one China, two constitutions”
represents the most suitable transitional framework.

The final part emphasizes that successful integration needs to establish legal equality
and mutual respect instead of hierarchical central authority or aspirational absorption.

KEeywoRrDs: Cross-Strait Relations; One Country Two Systems; One China Two
Constitutions; Sovereignty Disputes; National Identity; Neo-functionalism

1. INTRODUCTION

Scholars and political analysts have identified Taiwan-mainland China relations as
among the most critical subjects in political discussions and academic studies for many
years. It can be said that although unification is not the only option for Taiwan’s future,
to some extent, it is still the most relevant one bearing in mind the ever-growing influence
of the People’s Republic of China (PRC) in the world, its vocal call for unification in
the future and the ever-increasing interdependence between both parties. Intensifying
economic ties, diplomatic rivalry, and diverging identity constructs have heightened the
need for a plausible integration framework, although the process remains difficult.

Throughout the years, different frameworks for addressing the cross-strait dilemma
have been developed: federalism, confederation, “one country, two systems,” “one
China, two constitutions,” and “one China, three constitutions.” Among these, Beijing
has long rejected federalism and confederation as options. From Beijing’s point of view,
acknowledging Taiwan as an equal federal unit would be a concession to the idea of
“Two Chinas,” which it has always opposed (State Council 2000).

However, there would be no legal means to prevent the centralization of power in the
future. If unification happens, the PRC might gradually encroach on Taiwan’s autonomy
over a period of time instead of in one step. In this case, Taiwan would find itself without
real political choice, since the local authorities would probably be unable to reverse any
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of the institutional changes that had been made. For this reason, the above models are

not likely to win the support of most people in Taiwan.

Hence, this paper looks at three other models that are widely discussed in the Taiwanese
and Chinese academic communities and are more relevant to the “One China” concept —
namely, “One country, two systems,” “One China, two constitutions,” and “One China,
three constitutions.” These suggestions present unique legal approaches and varying
degrees of accommodation for sovereignty, identity, and governance. “One country, two
systems,” proposed by Deng Xiaoping, has been implemented in Hong Kong and Macau
for decades. “One China, two constitutions” and “One China, three constitutions” are
ideas from Taiwanese constitutional scholars, who propose these models as more viable
pathways to integration based on mutual recognition and institutional equality.

This paper is divided into three parts:

— in the first part, major factors that may impede cross-strait relations are presented,
including sovereignty disputes, security issues, cultural differences, and Taiwanese
recognition of national identity;

— in the second part, I will analyze the feasibility of the “one country, two systems”
policy, which does not favor most Taiwanese;

— the third part discusses two relatively innovative projects: the “one China, two con-
stitutions” and the “one China, three constitutions.” In conclusion, based on the
above discussion, I will attempt to determine which project is the ultimate answer
to cross-strait reunification.

2. THE OBSTACLES OF CROSS-STRAIT INTEGRATION
2.1. THE SOVEREIGNTY DISPUTES

The definition of “sovereignty” has been controversial for a long time. Convention
describes it as a state’s highest power, final authority, and independence. A political entity
has sovereignty when it has territory, permanent population, and government and can
participate in international relations. Nevertheless, although Taiwan has territory, a permanent
population, a functioning government, and the capacity to engage in international relations
with other states, it is not recognized de jure as a sovereign state. These factors have caused
the Taiwan Scenario to persist with ambiguity and conflict (Chen 2016).

Therefore, even if both sides identify with the “one China” policy, their understandings
of this policy and cross-strait talks often give rise to a sharp controversy between the two
parties. These two separate governments took shape in 1949. Although the ROC only
possesses domination over Taiwan, Penghu Island, Jinmen, and Mazu (TPKM), it has
always remained an independent sovereign state. Fell (2013) reveals that the cross-strait
deadlock persists because of differing sovereignty perspectives. Beijing maintains that
the “one China” principle is accurate because Taiwan belongs to its territorial domain.
Thus, to the PRC, the Taipei government is subordinate to the Beijing government, and
Taiwan is just a part of mainland China.

According to DeLisle (2010), Beijing believes that Taiwan’s pursuit of sovereign
equality stands in opposition to the ‘one China’ principle. Beijing considers the ROC’s
version of “one China” to be a disguised attempt to create a “two Chinas” situation rather
than a different interpretation. Unification under a single unified Chinese state becomes
extremely difficult to achieve because of this sovereignty issue.
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It is undeniable that the sovereignty issue is the kernel of cross-strait conflicts. Until
today, the two sides still hold opposite views. The solution presented by the Beijing
government, which promises Taiwan’s right of autonomy, hasn’t been accepted by the
Taipei government because they regard themselves as an independent sovereign entity,
which the Beijing government labels separatism. Therefore, more compromise and
mediation must be achieved if the two sides expect further development in cross-strait
relations.

2.2. THE SECURITY ISSUES

Security concerns are another major obstacle to cross-strait integration. Mutual distrust
creates a political dilemma; each side fears the other will exploit conciliatory gestures. The
Taiwan government emphasizes “No Force” as a prerequisite for peaceful development
and includes it in the Guidelines for National Unification.! On the opposite side, however,
while Beijing demands that Taiwan curtail its foreign arms purchases and uphold the
Chinese saying, “Chinese frown upon fighting among the same people,” it still does not
abandon the use of force if Taiwan pursues official de jure independence.

Sovereignty and security are closely connected. The start of political talks between Taipei
and Beijing depends on Beijing accepting Taiwan’s existing government as a legitimate
authority. The Taiwanese government fears that accepting Beijing’s interpretation of
‘one China’ and China’s enhanced sovereignty claim would make the cross-strait issue
appear as an internal matter. The acknowledgment of Taiwan’s sovereignty by Beijing
would generate domestic opposition in China which would undermine its military-based
unification strategy.

Christensen (2002) states that the Taiwan issue is not about territorial conquest but
about political status. The main concern of Beijing is that Taiwan may move from
substantial autonomy to legal independence, which would challenge Chinese nationalism
and the legitimacy of the CCP regime. Bush (2005) states that although both sides
understand that reconciliation can be beneficial, they still have scruples about possible
adverse consequences that may be caused when their goodwill gestures are taken as
an advantage by the other side. For example, Taipei is afraid that once they have made
some compromise, if Beijing adjusts its attitude unexpectedly, Taipei will be powerless
and can do nothing about it. Conversely, Beijing is also concerned that its concession
will cause the permanent independence of Taiwan and make the PRC suffer a setback
both in domestic politics and diplomacy.

2.3. CULTURAL DIFFERENCE & NATIONAL IDENTITY RECOGNITION

Taiwan and China maintain a wide identity separation because they experienced
different governance systems for decades. Between 1949 and 1977, China followed
communism and reduced the influence of traditional Chinese culture to support the
Communist Party’s rule. China began its economic reform process after 1978 by
implementing capitalist elements into its system structure. Modern Chinese culture
combines socialist values with market-driven influences, which remain under Party control.

U Guidelines for National unification: it aims at establishing a democratic, free and equitably
prosperous China. Adopted by the National Unification Council at its third meeting on February 23,
1991, and by the Executive Yuan Council (Cabinet) at its 222314 meeting on March 14, 1991.
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Dreyer, Gold, and Rigger (2003) note that Taiwan has undergone changes in its
national identity. The dual cultural perspectives of Taiwan developed under Lee Teng-hui
and Chen Shui-bian resulted in increased cultural and political separation from China.

Since 1992, the Election Study Center at National Chengchi University (NCCU)
has tracked how Taiwanese people have changed their identity perceptions. According
to the NCCU (2024) survey results 63.4% of people identify as Taiwanese alone and
2.4% identify as Chinese while 31.0% identify with both identities. The political force
of Taiwanese identity emerged because of educational program changes, public dialogues
and generational shifts (NCCU 2024).

Most Taiwanese citizens who did not choose to delay their decision support
independence over unification. The 2024 survey data revealed that independence
received support from 27.7% of respondents yet unification gained only 8.2% backing.
The development of Taiwan-centric values among Taiwanese people creates substantial
obstacles for cultural and political integration with mainland China (NCCU 2024).
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3. ONE COUNTRY, TWO SYSTEMS
3.1. ORIGIN AND CONNOTATION

The Beijing government introduced its Taiwan management strategy following the
establishment of diplomatic relations between China and the United States during the 1980s.
The plan established Taiwan’s current social and economic framework which later evolved
into the “one country, two systems” framework (Pao 2012). According to Zheng (2005), the
concept did not originate during that time period. Mao Zedong introduced the one guideline
and four policies? principle in 1956, which allowed Taiwan to maintain its military and political
system while receiving financial support from Beijing and postponing social reform. Mao
Zedong declared Taiwan could preserve its current system for a duration of fifty years or more.

In Hong Kong, “one country, two systems” was implemented with absolute institutional
autonomy. Hong Kong maintained its legal system, currency, immigration policy, and
taxation independence under the Basic Law. Deng Xiaoping emphasized in the early
1980s that Taiwan could expect even greater flexibility than Hong Kong. In 1996, Jiang

2 Mao Zedong’s “One Guideline and Four Policies” was a strategic framework proposed in 1956
to facilitate national unification. The “One Guideline” referred to peaceful reunification under the
“One China” principle. The “Four Policies” included: (1) unifying diplomatic representation under
the central government; (2) maintaining the local political and military systems in Taiwan; (3) provid-
ing financial support from the central government; and (4) allowing a delay in social reform on the
island. This policy outlined a flexible, gradual approach to integrating Taiwan, allowing it to retain
significant autonomy while recognizing the authority of the People’s Republic of China.
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Zemin added that everything could be discussed, and the flexibility and openness of this
model are reflected. Therefore, the connotation of “one country, two systems” has always
contained structural dualism and political pragmatism.

3.2. CAN “ONE COUNTRY, TWO SYSTEMS” BE A VIABLE UNIFICATION MODEL?

Taiwan is now being linked with the mainland Chinese region according to the Deng
Xiaoping plan of “one country, two systems,” which is flexible and functions in a practical
way, according to Beijing. Chen (2010) provides specific reasoning as to why the policy
is unique; the separation of the central government’s sovereignty and the autonomy of the
local region is to be respected. The system enables Taiwan to survive as an independent
nation with its own social structure, laws, and economy while giving a symbolic nod to
the PRC’s sovereignty. Chen emphasizes that these two arrangements are made to draft
an ambiguous form of autonomy that would respect Taiwan’s internal governance but
follow the international law’s definition of asymmetrical autonomy.

The People’s Republic of China maintains the standpoint that “one China” is a matter
of the PRC exclusively and does not allow the existence of two Chinas. According to
Badie (2011), an idea of Sovereignty only becomes true when a country recognizes it,
and interactions among countries stand as a major factor. Sovereignty as a synonym for
unwillingness then blocks the way for working together and reaching peace on both
sides of the Strait.

For Taiwan, this seemingly equal policy is actually not equal at all. The third policy
of Yes Nine Policies3 suggests that “if the ‘one country, two systems’ policy is achieved,
Taiwan will become a special administrative region of China,” which, in fact, constructs
a kind of vertical power relationship that is not interactive or parallel between the mainland
and Taiwan. Under this relationship, the mainland is regarded as the government while
Taiwan is only of its local governments. Furthermore, the CCP always intentionally or
unintentionally takes Hong Kong as a paradigm when explaining the “one country, two
systems” policy.

It is unquestionable that the development of democracy in Taiwan is one of the
biggest challenges, because this policy was established when democratization had not
been realized and when the DPP (Democratic Progressive Party) had not been formed
in Taiwan. Taiwan’s democratic system compels the KMT and the DPP to make their
policies consistent with public will in order to win more votes. Since Taiwan’s public
tends to prefer keeping the current situation, the CCP can’t realize unification only by
political consultations with Taiwan’s parties but has to persuade Taiwan’s public.

In addition, the continuous social movements triggered Taiwanese people’s sympathy
and resistance toward the “one Country, two systems” model. Whether it was the Umbrella
Movement in 2014 or the Anti-Extradition protests in 2019, both reflected Hong Kong
people’s distrust of Beijing and their doubts about “one country, two systems.” A 2020
survey by Taiwan’s Mainland Affairs Council showed that 80% of Taiwanese rejected
the “one country, two systems” model (Mainland Affairs Council 2020).

Nonetheless, it does not mean that “one country, two systems” has already reached
a dead end; the mainland and Taiwan are currently governed separately by different
governments. Thus, if they require equal political status, the following ways might be

3 Yes Nine Policies: On the 15, Oct. 1981, Ye Jianying, as the chairman of the Standing Committee
of the National People’s Congress, proposed the nine policies about Taiwan’s peaceful reunification.



NR 1-2 WHICH MODEL BEST FACILITATES... 193

feasible: the way of obfuscation — neither of them deny each other’s status as a political
entity as in the Guidelines for National unification; or under the “one China” principle,
both governments set time or space limits on when or where they are allowed to be
regarded as equal political entities.

Once the “one China” principle has been legally confirmed and the current situation
of “Two systems” acknowledged, they would definitely move forward from “one
China, different definitions” to “one China, co-existence” or even decide to reinforce
and complement each other. The mutual recognition of governments and constitutional
systems, as Cheng (2006) suggests, would establish parallel sovereignty between them.
According to Sutter (2021), Beijing in some way maintains its claims ambiguously in
terms of “one China,” which enables the country to present different messages to both
domestic and international audiences, as well as the audiences in Taiwan.

4. ONE CHINA, TwO CONSTITUTIONS & ONE CHINA, THREE CONSTITUTIONS
4.1. CONNOTATION

The concept of “one country, two systems” has a federalist orientation because it starts
with political considerations, which are expected to lead to economic integration. The
“one China, two constitutions” and “one China, three constitutions” approaches follow
a neo-functionalist model, which constructs integration by uniting shared interests and
cumulative interaction instead of central authority (Chang 2010).

The bottom-up approach of functionalists begins with technical or economic
cooperation to establish mutual recognition. The original functionalist approach lacks
an explanation for political domain spillovers and their occurrence conditions. Neo-
functionalism addresses these gaps. During the 1960s Ernst Haas together with Philippe
Schmitter and Leon Lindberg and Joseph Nye developed the theory by adding five
essential components: (1) The super-state aims to achieve long-term political integration
through its establishment; (2) Political elites need to take charge of unifying the process;
(3) The actions of participants become increasingly politicized throughout the process;
(4) Economic and cultural field spillovers strengthen political connections between entities;
(5) National governments must take the first step in initiating the process (Chang 1998).

4.2. THE FEASIBILITY OF THE “ONE CHINA, TWO CONSTITUTIONS”

The “one China, two constitutions” model proposed by Huang Kuang-kuo in 2005
describes the current cross-strait situation where both parties have their own constitutions
but recognize the “one China” principle. It is inspired by the EU and envisions
a supranational community and the depoliticization of sovereignty debates. Huang (2005)
believes that it can be a way to break the deadlock between the two sides of the Strait,
establish trust, and set the scene for long-term integration.

Traditionally, one constitution is one country, and two separate constitutions imply two
separate states, which does not quite sit well with how sovereignty is usually conceived
in international law. However, since 1949, both Taiwan and the PRC have been running
under their constitutional systems. As Bush (2005) notes, we have a situation of a “one
China, two constitutions” where both sides adhere to their respective view of sovereignty
based on their respective political system and laws. This model does not pose a threat to
the constitutional foundation of either side as both Taipei and Beijing continue to claim
“one China,” and thus it may serve as a possible basis for future talks.
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The model recommends treating both sides as political entities with equal status.
Under international law, political entities can possess either full or limited legal standing.
Although Taiwan displays many state-like characteristics, the international community
fails to recognize it as a sovereign state, and therefore, it maintains an “incomplete
international legal subject” status. Within this system, Taiwan would lack sovereign
state status but would maintain equal negotiating weight. The approach represents an
equilibrium which protects Taiwan’s dignity from China’s limitations. The method aligns
with functional practices according to Chen and Cohen (2019) who demonstrate that
the two sides have developed pragmatic flexible arrangements which maintain legal
binding agreements despite non-recognition. The system escapes sovereignty debates to
concentrate on authentic communication.

In the aspect of diplomatic rights, Huang (2005) has also made some suggestions: to
begin with, we need to recognize current reality that the UN and most countries in the world
that have established diplomatic relations with the PRC admit that “the PRC is the only
legal government of China.” So, under such kind of circumstances, Taiwan needs to use the
concept of “equal governing authority”” under the “one China” principle. In the international
occasion, arrangement shall be made according to the actual power of parties involved. In
simple words, the name of the ROC should be treated differently at home and abroad. Under
the “one China” principle, Taiwan must keep the constitution of the ROC to maintain the
integrity of China. In foreign relations, the mainland shall keep their ambassador-level re-
lations with foreign countries in the name of PRC while Taiwan establishes consular-level
relations with other countries under the name of “Taipei, China.” Therefore, both can take
what they need because Beijing does not need to be concerned about Taiwan independence
and Taipei government can have more rights in diplomacy.

The unclear definition of “one China” becomes more complex because both sides
maintain active constitutional disputes. The term “equal political entities” creates potential
risks for political exploitation. The democratic system of Taiwan enables political parties to
use equality language for independence support which may result in domestic disturbances
or diplomatic complications (Fell 2015).

As Huang (2005) has pointed out, Taipei more or less has to sacrifice part of its
sovereignty in exchange for more freedom in international community. But considering
Taiwanese’ attitudes towards integration and their recognition of national identity, this
kind of sacrifice may not increase Taiwanese’s recognition but is likely to be used in
political manipulation. In this case, if the CCP shows their goodwill by acknowledging
the equal status of Taiwan and the mainland, Taiwan may become more independent
in sovereignty, which may lead the negotiation into a stalemated situation and make it
difficult to achieve further results. Therefore, for the model to be effective it needs to
resolve three fundamental issues starting with the sovereignty dilemma and including
both the limits of public opinion and the threat of unequal interpretation. The most
sophisticated frameworks will transform into political instruments instead of actual paths
toward resolution unless these issues receive proper attention.

4.3. THE FEASIBILITY OF THE “ONE CHINA, THREE CONSTITUTIONS”

The “one China, three constitutions” proposal by Chang Ya-Chung draws on the “two
constitutions” model to incorporate a third, supreme constitutional structure to legalize and
harmonize the political relationship between the ROC and the PRC. Based on the West
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German model of “one nation, two states,” the proposal seeks to achieve recognition of
both sides while maintaining the “one China” principle (Gu 2011).

The third constitution established by Chang (2010) functions as a legal framework
which surpasses both the ROC and PRC constitutions. It functions as a legal document
that establishes a structured framework for cross-strait relations as its main purpose. Li
(2006) highlights that achieving true integration requires handling political sovereignty
as an essential matter beyond economic partnership development. The third constitution
establishes a structural framework which supports both legal and political variations
between the two sides of the Strait.

The core mechanism is the “Basic Agreement on Peaceful Cross-Strait Development,”
which Chang proposes as a temporary treaty to normalize interaction without locking in
permanent outcomes. The Basic Agreement as described by Cheng (2011) brings legal
clarity while reducing uncertainty and establishing three fundamental strategic objectives:
(1) Define the legal and political standing of each side through mutually acceptable terms;
(2) Develop systematic strategies for development and cooperation; and (3) Establish
a future plan for “one China.”

Furthermore, the Basic Agreement states in its third term that, “both sides agree to
respect the other’s highest power and interior constitutional structure in their respective
territory as well as their respective diplomatic authority, and neither of them have the
right to represent the other in the international community in the name of the other side.”
From this we can see that this agreement has replaced “sovereignty” with “the highest
power,” the concept of “country” with “interior constitutional structure” and “diplomatic
independence” with “diplomatic authority.” By doing this, the Basic Agreement tries to
eliminate the mainland’s concern that Taipei may attempt to build a kind of state-to-state
relation with the PRC and to maintain equal status.

What’s more, the Basic Agreement has also clearly stated what names shall be used
by the two sides in signing ceremonies and in the international community. To begin
with, in spite of economic agreements which are usually signed by non-governmental
organizations like Association for Relations across the Taiwan Straits and Strait Exchange
Foundation, cross-strait political agreements have to be signed by the two governments.
But obviously, the PRC will not agree that these political agreements are signed by the
Taipei government in the name of the ROC, and neither will Taipei agree to use the name
“Chinese Taipei (FEAJL).” Therefore, inherited from the concept of “whole China,”
Chang (2012) suggests the PRC and the ROC using the name of “Beijing, China” and
“Taipei, China” respectively.

For Taipei, these two names not only are consistent with their constitution but also
allow Taipei to get rid of the non-political title of “Chinese Taipei” which can actually
help maintain Taipei’s equal relation with the mainland. And, for Beijing, the two names
are in accordance with their standpoint that Taiwan is part of China. In addition, as
for joining the international community, Chang (2010) came up with the idea of “three
seats across the strait” based on the concept of “whole China.” That is to say, Taipei is
allowed to participate in international organizations in the name of “Taipei, China,” and
there also shall be a third seat for a third group which includes members from both sides.
This group is organized to stipulate what stance the two sides shall take, and it is also
an indirect declaration to the international audience that the simultaneous appearance of
Taiwan and Beijing does not mean the secession of the “whole China.”



196 YUNG-YI WANG NR 1-2

However, who precisely interprets this constitutional framework in the absence
of a single judicial system and a common sovereign authority? Furthermore, how
can enforcement take place when the parties’ interpretations diverge? This problem
is fundamental to both the idea of legally binding force and sovereignty theory. Any
agreement, even one that is established in form, may eventually become a meaningless
symbol that cannot be carried out successfully in the absence of a dispute resolution
process that both parties can agree upon.

As noted by Kuo (2014), any viable constitutional arrangement across the Taiwan
Strait must address the existing normative disparities between the legal systems of
both parties and aim to create a constitutional order based on mutual recognition and
procedural justice. If the “third Constitution” is to function as a higher legal framework
for integration, it must first rely on achieving limited mutual recognition in specific
areas. For example, through bilateral agreements in civil and commercial law, economic
arbitration, and the safeguarding of fundamental human rights, principles of “protection
of trust” and “consensus on procedural justice” can gradually be established, thus laying
the groundwork for practical cooperation. Fan (2014) further highlighted that unless
the long-standing issues of mutual trust and legal legitimacy between the two sides are
addressed, even a well-crafted constitutional document will struggle to be effective within
the institutional framework. Therefore, it is essential to prioritize technical agreements,
such as judicial assistance, mutual recognition of document validity, and enforcement of
cross-strait judgments during the early stages of institutional negotiations. This approach
will help create a strong foundation for the implementation of the “third constitution.”

Finally, as posited by Wang (2013), any cross-strait constitutional framework lacking
an institutionalized enforcement mechanism will struggle to resolve disputes and ensure
compliance with its norms. Such an institution must possess political parity, legal authority,
and the power to conduct constitutional reviews of relevant administrative and legislative
actions. It should not be unilaterally dominated but rather established through cross-
strait negotiations, with the joint authorization of both sides, due process, and legal
validity. Wang further contended that only by establishing a legally institutionalized
body with robust safeguards can the “third constitution” evolve from a mere symbolic
declaration into a vibrant constitutional structure with genuine normative force. However,
the enforceability and binding nature of the “third constitution” hinge on the cultivation
of more progressive practical cooperation and the building of political trust between the
two sides of the Taiwan Strait.

The “one China, three constitutions” indeed is a very creative project that is worthy
of further exploration. For example, it replaces the “one China” with the “whole China”
and uses the idea of “sharing administration authority” to eliminate Taiwan’s fear towards
the “one China” system, namely Taiwan’s status in the future integrated system. In
addition, by stressing the importance of political negotiations and China’s integration,
this proposal attempts to remove Beijing’s suspicions towards Taiwan’s ambition of
independence. Nevertheless, ue to the rise of the recognition of Taiwanese identity and
Taiwan politicians’ perennial equivocation towards the “one China” issue, it actually
requires much more cross-strait interaction and communication for Taiwanese to accept
that Taiwan is part of the “whole China” and the mainland will accept Taiwan as an
equal political entity.
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5. CONCLUSION

The analysis reveals that sovereignty disputes together with security issues and cross-
strait cultural differences and Taiwanese national identity evolution represent the main
barriers to peaceful Taiwan Strait integration.

Regarding sovereignty disputes, both sides remain locked in a framework of “agreeing
to disagree,” as embodied in the 1992 Consensus. While both Beijing and Taipei formally
acknowledge the notion of “one China,” their interpretations diverge. The People’s
Republic of China views itself as the sole legitimate successor to the Republic of China,
which it considers defunct, thereby relegating Taiwan to a local administrative region
awaiting reunification. In contrast, despite constitutional references to “one China,”
Taiwan’s practical governance and the prevailing views among its population reflect
a strong sense of sovereign independence (Tucker 2005).

Furthermore, on the issue of security, Taiwan is cautious about the growing military
threat from mainland China. Meanwhile, the mainland is also worried about the negative
influence that Taiwan’s pro-independence forces may have on its political circles. Due to
a lack of mutual trust, neither side is willing to show goodwill for fear of being taken
advantage of, potentially leading to irredeemable results. Additionally, the growing military
exercises and airspace incursions around Taiwan have deepened the psychological distance
between the two societies, making it increasingly difficult for Taiwanese citizens to imagine
peaceful coexistence under a shared political framework (Glaser and Funaiole 2022).

Lastly, in the respect of cultural differences, the mainland has re-embraced Chinese
traditional culture but remained committed to socialism. But Taiwan has gradually moved
away from Chinese culture under the influence of the rising localized consciousness
among Taiwanese. According to Fell (2013), the developing Taiwanese identity particularly
among younger people has deepened this cultural divide. The rising sense of being only
Taiwanese among the population opposes cultural narratives about unification, although
older generations maintain dual identities.

All three proposed models fail to address all the disputes that make peaceful
integration challenging. The “one country, two systems” framework, which Beijing first
presented as a unification solution, has become obsolete because of changing political
circumstances. The model fails to recognize Taipei as a sovereign government while
denying constitutional equality which makes it incompatible with Taiwanese public views
on sovereignty. According to Fell (2024), Taiwanese society as a whole opposes this
model because they believe it cannot protect Taiwan’s democratic system and national
identity. For this reason, I believe this proposal currently holds the least potential among
the three. However, as Rigger (2011) notes, if Beijing were willing to rethink its approach,
to acknowledge Taiwan’s political autonomy and to abandon rigid preconditions, then
even previously rejected frameworks could re-enter the conversation. While unlikely
under current conditions, such a reformed model may still offer value as a platform for
political dialogue.

As for “one China, two constitutions,” it starts from the current cross-strait situation
and attempts to propose a reasonable and feasible plan that reduces the sensitivity of
the sovereignty issue. For example, it introduces the idea of “equal political entities”
and “Taiwan taking different titles at home and abroad” to maintain Taiwan’s dignity
as an equal political entity without violating the “one China” principle. However, this
proposal is too ambiguous to be practical because a country cannot have two fundamental
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laws. Therefore, the “one China” concept will merely become another political slogan
without a law above the two constitutions binding both parties (Fan 2012).

The “one China, three constitutions” actually bears strong similarities with the “one
China, two constitutions” in terms of downplaying the sovereignty controversy, like the
concept of “interior constitutional structure,” “Taipei, China,” and “the highest power.”
Furthermore, in order to make up for the distrust between the two sides, as mentioned in
the “one China, two constitutions”, this proposal suggests using a third constitution as the
legal ground that is above the existing two constitutions to resolve various problems during
the process of integration. Therefore, compared with the “one China, two constitutions,”
it is actually an improved project. Nevertheless, the enforceability and binding efficacy
of the “Third Constitution” are contingent upon the cultivation of incremental practical
collaboration and the establishment of profound political trust between the two sides of
the Taiwan Strait. In addition, with many years of ideological struggles and struggles
between unification and independence, many Taiwanese have raised doubts regarding
their national identity and have lost interest in unification. Thus, it requires more effects
from the two governments to draw Taiwan into negotiations.

In conclusion, due to the limitations of the current cross-strait social and political
status, it is worth noting that cross-strait conditions for integration are rather preliminary
and are not ripe enough, which has caused some fatal flaws to the above proposals.
Therefore, none of the proposals can bring an end to the cross-strait division. However,
these projects have provided some creative reflection on the integration issue and have
shed light upon the ambitions and bottom lines of the two sides. Thus, in spite of the
uncertainty in the cross-strait political situation, it is undeniable that these proposals have
paved the way for the peaceful development of cross-strait relations.
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ABSTRACT: In Tamil Nadu, particularly in the Samanarmalai Hills near Madurai, many
ancient rock caves have been preserved, once inhabited by monks and ascetics of
various religious sects, primarily Jainism. Inscriptions indicate that they were occupied
as early as the turn of the era. During the medieval period, reliefs depicting Tirthankaras
appeared, along with donation inscriptions, suggesting that these caves, initially adapted
for the lives of ascetics, gradually became centers of religious worship and education.
The preserved monuments confirm that Jainism significantly influenced the culture and
religion of the Madurai region.
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Wsréd licznych wzgdérz okalajacych potozone w centralnej czgséci indyjskiego stanu
Tamilnadu (Tamilnatu) w dolinie rzeki Wajhej (Vaikai) miasto Maduraj (Maturai) zachowa-
to si¢ wiele grot i koleb skalnych, ktére w starozytnosci i w sredniowieczu zamieszkiwali
mnisi i asceci nalezacy do roéznych odtamow religijnych, przede wszystkim dzinizmu.
Pozostawione w nich inskrypcje wskazuja, ze juz na przelomie er byly one zajmowane
przez mnichow dzinijskich!, ktorzy znajdowali w nich czasowe schronienie, gtdwnie
podczas pory deszczowej. Zwyczajowo pora deszczowa w Indiach byla czasem, kiedy
wedrujacy asceci dzinijscy, ale takze buddyjscy, zatrzymywali si¢ w danym miejscu na
dhuzej, inaczej zobowiazani byli do stalego przemieszczania si¢ (Champakalakshmi 2008,
s. 15). W pozniejszym okresie niektore z grot funkcjonowaty nie tylko jako miejsca pobytu
mnichow, ale takze jako powstajace przy nich osady wyznawcow $wieckich (Mahajan,
s. 70). Stuzyty tez jako state lub czasowe osrodki kultu i przekazu nauk dzinijskich (Jain,
s. 59), wspierane przez okolicznych patronéw, glownie wspdtwyznawcow, jak i wladcow
Maduraju. Wigkszo$¢ zachowanych inskrypcji ma charakter donacyjny, wspomina si¢
w nich hojnych sponsoréw, ktorzy przystosowali poczatkowo groty do prostego zycia
ascetoOw czy w poOzniejszym okresie ufundowali wykonanie w nich reliefow skalnych.

* Artykul powstat jako wspomnienie wyjazdu naukowego do Samanarmalej, w jakim miatem przy-
jemno$¢ uczestniczy¢ w dniu 14.01.2003 r. Wyjazd z Maduraju zorganizowali i wzi¢li w nim udziat
N. Ilangowan i S.P. Sriniwasan, a zaproszony dr W. Wedasalam dzielit si¢ swoja wiedza o tamilskiej
tradycji dzinijskiej 1 zwigzanych z nia okolicznych grotach. Wszystkim im dzigkuj¢ za mozliwosé
bezposredniego doswiadczenia odleglej przesztosci ukrytej wsrod skat!

I Dane epigraficzne $wiadcza, ze w pierwszych wiekach n.e. mnisi dzinijscy w Tamilnadu zajmowali
przede wszystkim groty w okolicach Maduraju, pézniej za$ przeniesli si¢ do pdtnocnych czgscei kraju
(Veluppillai, s. 335). Inskrypcje i ptaskorzezby ze stanowisk archeologicznych w Samanarmalej potwier-
dzaja obecno$¢ dzinistow w okolicach Maduraju od III w. p.n.e. do XIII w. n.e. (Kannan, Lakshmina-
rayanan, s. 49; Owen, s. 97). Jak zauwaza Steven M. Vose (s. 116), z zachowanych w Tamilnadu okoto
530 inskrypcji dzinijskich okoto 350, a wige wigksza ich czgé¢, pochodzi z okresu od VIII do XIII w.,
przy czym najstarsze z nich pochodza z potudnia Tamilnadu, z regionu panowania dynastii Pandjow.
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Jak zauwaza Suvarna A. Jain (s. 59), wigkszo$¢ z zachowanych do dzi§ w Indiach
Poludniowych tego typu miejsc ma wiele cech wspdlnych. Funkcjonowaty one — nie-
mal wszystkie — w poblizu duzych osrodkow miejskich, ale nie w bezposredniej ich
bliskosci, raczej na obrzezach. W wigkszo$ci wypadkéw byly one zlokalizowane na
szczytach wzgorz, a wiec w miejscach raczej trudno dostepnych (por. Desai, s. 71;
Champakalakshmi 2008, s. 15). Prowadzily do nich $ciezki i stopnie wykuwane w skale,
a na podtodze tego typu schronisk znajdowaly si¢ miejsca przeznaczone do spania (palli,
patukkai, karpatukkai)?, wykute 1 wygtadzone w skalnej posadzce, niektore majg do dzis
pozostawiona nienaruszong mas¢ skalng z jednej strony, co tworzy co$ na wzor poduszki,
skalnej podpory pod gltowe (Owen, s. 97). W grotach tego typu niekiedy znajdowatly sig¢
wykute w skale lub powstate naturalnie proste zbiorniki, w ktérych gromadzono wode
deszczowg. W Scianach i podtogach wykuwano takze kanaliki, dzigki ktérym mozna byto
odprowadza¢ z grot wodg¢ deszczowa na zewnatrz i utrzymywaé w ten sposob suche
miejsca noclegowe (Vétacalam 2000, s. 1). Te zapewne z wielkim trudem ztobione rowki
i wykuwane w twardej skale kanaliki wskazuja, ze groty byly zamieszkiwane glownie
w porze deszczowej, a utrzymanie koleby skalnej czy groty w stanie suchym musiato
by¢ przedmiotem duzej troski przebywajacych w nich mnichow.

W grotach i na ich zewnetrznych §cianach z czasem zaczely si¢ pojawia¢ zachowane
do dzi$ plaskorzezby i inskrypcje w roéznych pismach, gtownie w tych uzywanych na
Potudniu Indii w pierwszym tysigcleciu n.e., czyli w tamilskim brahmi (tamilp pirami,
sanskr. brahmi) i pi$mie watteluttu (vatteluttu, ‘pismo okragle’)?. Stosowane przez uzyt-
kownikéw grot rozne systemy pisma $wiadcza o tym, ze miejsca te byly zajmowa-
ne przez nich przez wiele wiekdw, a przynajmniej przez cale pierwsze tysigclecie n.e.
Zachowane napisy dotycza nie tylko ascetow i ich dziatalno$ci, ale takze ich patrondw,
wyznawcow $wieckich, ktorzy ich wspierali, miejsc ich pochodzenia i wykonywanych
zawodow. Dowiadujemy si¢ z nich, ze wyznawcy dzinizmu trudnili si¢ gtéwnie handlem,
ztotnictwem, stolarstwem, a bogaci kupcy z okolicznych miast zrzeszali si¢ w swoich
gildiach (Owen, s. 97)4.

Miejsca te byly zazwyczaj bardzo skromne i proste, bez efektownych rzezbien czy
wykuwanych w skale obszernych komnat. Wiele tego typu dawnych siedlisk skalnych
zachowato si¢ w Tamilnadu wtasnie w okolicach miasta Maduraj (Veétacalam 2000).
Wedtug Lisy N. Owen (s. 98, 100) dopiero p6zniej, okoto IX—X w., we wnetrzach grot
i na ich zewnetrznych §cianach zaczety si¢ pojawiac reliefy skalne, przede wszystkim

2 O ile padukkej znaczy po prostu ‘legowisko, miejsce do spania’, karpadukkej to ‘kamienne
legowisko / legowisko z kamieni’, o tyle termin palli ma szersze pole semantyczne, oznacza bowiem,
poza miejscem do spania, takze ‘miejsce, wioska, osada, miasto, pustelnia, $wiatynia, miejsce kultu,
patac, szkota, pokdj, pomieszczenie’. W kontekscie grot zamieszkiwanych przez ascetow dzinijskich
czy buddyjskich termindéw tych uzywa si¢ zamiennie na okreslenie miejsca do spania wykutego w skale.

3 Pismo brahmi to starozytne pismo typu abugida uzywane w Azji Potudniowej, z ktorego
rozwingta si¢ wigkszo$¢ systemow wspoltczesnych pism indyjskich. W jego odmianie zwanej tamilskim
brahmi zapisywano najstarsze zachowane inskrypcje w jezyku starotamilskim, datowane na okres od
III w. p.n.e. Z pisma brahmi prawdopodobnie rozwinglo si¢ okoto IV-V w. pismo watteluttu i p6zniej
wspotczesne pismo tamilskie (Champakalakshmi 2008, s. 13). Watteluttu byto stopniowo wypierane
przez pismo grantha (kirantam, sanskr. grantha), ktore pojawito si¢ w Tamilnadu wraz z panowaniem
dynastii Pallawow od okoto VII w. Inskrypcje w watteluttu powstawaty jeszcze z IX—X w.

4 Inskrypcje w pis$mie brahmi sa raczej krotkie, zawieraja niewiele informacji, czasem tylko
imi¢ wiasne. Napisy w watteluttu pojawity si¢ pdzniej i s obszerniejsze, czgsto towarzysza reliefom
i dotycza ich fundatorow lub linii mistrzow, ktoérych uczniowie zamieszkiwali dane miejsce.
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plaskorzezby przedstawiajace dzinijskich tirthankarow (firttankarar, sanskr. tirthamkara,
‘tworca brodu’)® oraz liczne inskrypcje donacyjne, glownie w piSmie watteluttu, ktore
w okolicach Maduraju zyskiwato na popularnosci od okoto IV-V w. Fundatorami grot
pod Madurajem, w ktorych przebywali mnisi i asceci dzinijscy, byli wladcy Maduraju
z dynastii Pandjow, bogaci kupcy, przywddcy okolicznych wiosek (VEétacalam 2000, s. 1).

Zachowane ptaskorzezby i reliefy skalne potwierdzaja kult posagoéw i tirthankarow, co
wiaze si¢ z obecnoscia elementow praktyki bhakti we wezesnym etapie rozwoju tradycji
dzinijskiej, na co wskazywat John E. Cort (s. 81). Tirthankaréw zazwyczaj przedstawiano
w pozycji stojacej lub siedzacej, bez cech pozwalajacych na ich szczegotowa identy-
fikacje. Niekiedy towarzysza im istoty potboskie — mescy jakszowie (iyakkan, sanskr.
yaksa) i zenskie jakszi/jakszini (iyakki, sanskr. yaksi/yaksini). Pojawiajace si¢ w $rednio-
wieczu (zwlaszcza ok. IX—X w. n.e.), czyli znacznie pdzniej niz pierwsze inskrypcje
(III w. p.n.e—V w. n.e.), reliefy z wyobrazeniami tirthankaréw zdaja si¢ §wiadczy¢, ze
groty i ich sasiedztwo zaczely pemi¢ nowe funkcje — z miejsc czasowego przebywania
ascetow, ktorzy spedzali w nich gtownie pore deszczowa, miejsca te zaczety przeobrazaé
si¢ w osérodki kultu religijnego, dochodzito zatem do szczegdlnego procesu sakralizacji
przestrzeni (Owen, s. 98, 100). Dodatkowo, od okoto VII w. pehity one role szkot, szpi-
tali i domoéw opieki, centrow kultury i nauki dzinijskiej (Vétacalam 2000, s. 4). Groty
wokot Maduraju zamieszkiwali juz nie tylko sami asceci, ale takze uczeni, mistrzowie
duchowi, nauczyciele dzinizmu.

Po tym, jak tradycja dzinijska stracita na znaczeniu w Tamilnadu i dzinisci porzucili
swoje glowne miejsca przebywania, groty te nadal pelily funkcje religijne, o czym
nizej. Korzystali z nich bowiem takze wyznawcy roéznych odtaméw hinduskich, glownie
zwigzani z tradycja $iwaicka i1 kultem bdstw wioskowych, takze wisznuici (Vétacalam
2000, s. 10). Do dzi$ dawne o$rodki dzinijskie wokot Maduraju stuzg celom hinduskiego
kultu religijnego wyznawcom Muruhana (Murukan), Ajjanara (Aiyanar), Karuppasamiego
(Karuppacami)®, czy wioskowej bogini Talaramman (Talaramman), a wiele wyobrazen
tirthankaréw (jak i Buddy) uznano w Tamilnadu za wyobrazenia bdstw miejscowych
(Umamaheshwari, s. 181, 186, 187, 189; Manoranjithamoni, s. 179). Wydaje si¢ bowiem
cechg 0golng, ze granice migdzy tradycja hinduska a niehinduska (dzinijska i buddyjska)
nie zawsze byly w Tamilnadu jasno wytyczone (por. Wozniak, s. 124), a wiele koncep-
tow religijnych pozostawato wspdlnych, dzigki czemu mozna — w wypadku tych trzech
tradycji — mowi¢ o wspodlnej kulturze religijnej (Ulrich, s. 232) czy paralelnych wzorcach
sprawowania kultu (Orr 2000, s. 23; Owen, s. 100).

Maduraj to jedno z najstarszych i najwazniejszych miast Tamilnadu, dawna stolica
wladcow z dynastii Pandjow (Pantiya), na ktorych dworze miata dziata¢ w starozytnos$ci
tzw. sangam (cankam, ok. Il w. p.n.e.—lII/IV w. n.e.), czyli (trzecia) akademia literacka.
Efektem jej prac jest zachowana do dzi§ tworczos¢ literacka, czyli utwory zaliczane do
klasycznej poezji tamilskiej (ok. IIT w. p.n.e. — IV/V w. n.e.). To wlasnie przede wszyst-
kim w Maduraju i jego okolicach w I tysigcleciu n.e. kwitta i rozwijata si¢ klasyczna
kultura tamilska, spotykaty si¢ rdézne tradycje religijne, silnie rozwijat si¢ takze dzinizm
(Vetacalam 2000, s. 1).

5 Tirthankarowie to grupa 24 nauczycieli, ktorzy zgodnie z przekazem dzinijskim osiagneli
o$wiecenie 1 wskazuja wiernym wilasciwa droge do wyzwolenia (Veénkatacami, s. 44—45).
6 Wigcej, zob. np. Canmukacuntaram (s. 119-120, 155-157).
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Nie sa znane poczatki dzinizmu w Tamilnadu, nie wiadomo zatem doktadnie, kiedy na
terenach tamilskoj¢zycznych pojawili si¢ wyznawcy tej religii, ktorej powstanie na tere-
nach Magadhy w Indiach Potnocnych datuje si¢ na kilka pierwszych wiekoéw p.n.e. Zgod-
nie w tradycyjnym przekazem dzinisci w liczbie dwunastu tysigcy mnichow pod wodza
Bhadrabahu (Bhadrabahu) mieli dotrze¢ z ngkanej kleska gtodu Magadhy na Potudnie
Indii w III w. p.n.e., w czasach panowania poétnocnoindyjskiej dynastii Maurjow (Steven-
son, s. 10, 70-71; Desai, s. ix, 27; Vénkatacami, s. 73—74; Champakalakshmi 2008: 13),
1 0sigs¢ przede wszystkim w Karnatace, kraju dzi§ kannadajgzycznym potozonym na
poocny zachéd od Tamilnadu. Gtéwnym ich oérodkiem zostata Srawanabelagola (kan.
Sravanabelagola), z ktora ozywione kontakty utrzymywali takze dzinisci tamilscy. Obec-
no$¢ dzinistow w Tamilnadu w okresie przed n.e. po§wiadczajg zachowane dane archeolo-
giczne 1 epigraficzne (Anandakichenin, s. 94), w okolicach samego Maduraju w okresie
od I w. p.n.e. do II w. n.e. pustelnie (malaippalli) zamieszkiwane przez mnichow
dzinijskich mialy funkcjonowa¢ w 14 miejscach (Veétacalam 2000, s. 2).

O obecnosci dzinistow w Maduraju wspomina si¢ w tamilskiej poezji klasycznej okresu
sangam. W pie$ni Madurejkkandzi (Maturaikkarnci, ‘Pouczenie [dla wladcy] Maduraju’,
ok. II-1IV w.), wersy 475-488, mowi si¢ o dziatajacej w tym miesdcie §wiatyni czy tez
klasztorze dzinijskim (amanap palli)’, ktory w tekscie jest okreslony terminem naharam
(nakaram, sanskr. nagara, ‘miasto; patac; swiatynia’). Byla to duza, I$nigca (vayankutai)
budowla (by¢ moze kamienna?) o wysokich, czerwonych murach, jakby wykonanych
z miedzi (cempu iyanranna ceiicuvar) i ozdobionych malowidtami (punaintu), ktore
wznosity si¢ wysoko ku gorze (mékku uyarntu onki). Miejsce otoczone bylo pachna-
cymi ogrodami kwiatowymi (narum piricekkai). W $wiatyni (klasztorze?) przebywali
mnisi, czyli praktykujacy swoje $luby asceci (nopmar), ktorzy dla wyznawcow $§wieckich
(cavakar, sanskr. sravaka) sprawowali rozne rytualy (palicca) z uzyciem kwiatow i dymu
(kadzidel?) (pivum pukaiyum). Poznali oni dobrze przeszto$¢ i przyszto$¢ (cenra kala-
mum variaum amayamum) wraz z zasadami obowigzujagcymi w zyciu dzisiejszym (inru
ivan tonriya olukkamotu nanku unarntu), znaja takze w petni niebo i ziemi¢ (vanamum
nilanum tam mulutu uparum). Ciata tych mnichow — prawdopodobnie wskutek, a moze
nawet pomimo stosowanych praktyk ascetycznych — nie sa zniszczone (caya yakkai), czyli
nie dotycza ich choroby ani procesy starzenia. Sg oni tymi, ktérzy wiedza, jak w petni
je kontrolowa¢ (anru atanku arinar). Fundatorem o$rodka wspomnianego w Madurejk-
kandZi mial by¢ Neduncelijan z dynastii Pandjow (Pantiyan Netuiceliyan) (V&tacalam
2000, s. 2), bohater utworu (Zvelebil, s. 24).

W innej pie$ni z okresu sangam, czyli w Pattinappalej (Pattinappalai, ‘[Piesn
w krajobrazie] palej® o miescie [portowym]’), znajdujg si¢ wzmianki o klasztorze dzi-
nijskim dzialajgcym w potozonym nad Zatoka Bengalska miescie Kawirippumpattinam
(Kavirippiimpattinam). O ascetach (tavaciyar, sanskr. tapasvin), ktorzy przebywaja (urai)

7 Swiatynie dzinijska nazywa sie tez ‘$wiatynig arhantow’ (arukar koyil). Podobnie w poemacie
Silappadiharam 9.13 (Cilappatikaram, V w.). Innym terminem w Silappadiharam na okre$lenie
$wiatyni dzinijskiej jest kottam (kottam, ‘pokoj, zagroda; $wiatynia; obdz, obozowisko; wigzienie’).

8 Palej (palai) to jeden z pigciu gtownych krajobrazéw poetyckich znanych tamilskiej klasycznej
poezji mitosnej; faczy w sobie pejzaz terenéw suchych i jatowych z emocjami towarzyszacymi rozstaniu
kochankow. Terminem pattinam (pattinam) okreslano nieduze miasto, zwlaszcza miasto nadmorskie,
czy tez port morski, a przede wszystkim nazwe t¢ laczono z miastem Kawirippumpattinam.
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na wzgorzach (kunru), trwaja w bezruchu (ata méni)® i maja dtugie, skottunione wtosy
(nitiva catai), wspomina si¢ w Nattrinej 141 (Narrinai, ‘[ Antologia utworéw w] dobrym
krajobrazie [poetyckim]’). Na podstawie tej krotkiej i dos¢ ogodlnej wzmianki trudno
jednak wnosi¢, ze chodzi tu o ascetow dzinijskich, ci bowiem raczej usuwali wlosy
z gtéw, a wspomniana fryzura przywodzi na mysl raczej ascetow hinduskich, zwlaszcza
$iwaickich. Niemniej, mamy w tym utworze potwierdzenie, ze tamilscy asceci w pierw-
szych wiekach n.e. znajdowali swoje miejsca odosobnienia wtasnie na wzgodrzach. Jest
to o tyle interesujace, ze w tamilskiej poezji klasycznej obszar gorski taczono raczej
z uczuciem mitosnym i erotyka, a nie z asceza i odosobnieniem.

Z dzinistami maja do czynienia takze bohaterowie datowanego na V w. poematu
epickiego Silappadiharam (Cilappatikaram), ktéorzy w drodze do Maduraju spotykaja
mniszke dzinijska, z ktorg dalej podrézuja i ktora poucza ich o zasadach swojej religii.

Jak wida¢, klasyczna poezja tamilska z pierwszych wiekow n.e. w petni poswiadcza
obecnos$¢ w Maduraju przedstawicieli tradycji dzinijskiej. Ich wptywy widoczne sa takze
w literaturze okresu poklasycznego, za dzinist¢ uchodzi Tiruwalluwar (Tiruvalluvar), autor
Tirukkuralu (Tirukkural, ok. V=-VI w.), zbioru pouczen etycznych, bodaj najstawniejszego
utworu tamilskiego, thumaczonego na wiele jezykow, w tym polski. Cho¢ dzieto to nie
ma charateru religijnego, to jednak w wielu miejscach poeta przedstawia poglady zgodne
z mysla dzinijska (Zvelebil, s. 119).

Dzinizm na terenach tamilskoj¢zycznych silnie si¢ rozwijat do okoto VI-VII w., kiedy
mial nastgpi¢ przetom w zwiazku z przejsciem jednego z 6wczesnych wiadcow z dyna-
stii Pandjow na $§iwaizm. Wraz z utratg krolewskiego patronatu wplywy dzinijskie od
VII w. stably (Desali, s. x), cho¢ wydaje si¢, ze religia ta nadal byta popularna w regionie
Maduraju az do okoto XIII w. (Kannan, Lakshminarayanan, s. 49), odkad na obszarze
tamilskojezycznym catkowicie stracita na znaczeniu. Szacuje si¢, ze obecnie populacja
dzinistow stanowi zaledwie okoto 0,12% ludnosci stanu Tamilnadul®,

Dzini$ci wnie$li wiele do rozwoju nauki i literatury tamilskiej. Poniewaz mnisi dzi-
nijscy swoje nauki krzewili glownie w prakrytach, czyli popularnych w $redniowieczu
indoaryjskich jezykach méwionych (Stevenson, s. 15), bedac na Potudniu Indii, intereso-
wali si¢ wiec jezykami miejscowymi (Veénkatacami, s. 83), pdzniej zaliczanymi do rodziny
drawidyjskiej, a przede wszystkim gramatyka tamilska. Autorzy pierwszych tamilskich
stownikow (nikantu) i traktatow gramatyczno-poetyckich w duzej mierze zwigzani byli
z tradycja dzinijska!!. W $redniowieczu powstato po tamilsku takze wiele dzinijskich
poematdéw epickich (np. Perunkadej (Perunkatai, ‘Wielka opowies¢’, ok. VIII-IX w.),
Dziwakacintamani (Civakacintamani, ‘Dziwaka, cudowny klejnot’, ok. X w.), Walejja-

9 Uzyty w tym wersie czasownik afu znaczy ‘poruszaé sig, chodzi¢; tanczy¢; gestykulowac;
bawi¢ si¢’, ale takze ‘kapac sig, bawi¢ si¢ w wodzie’. Poniewaz ascetow dzinijskich obowigzywaly
liczne wyrzeczenia, w tym kapieli (Balcerowicz 2003, s. 158; Vénkatacami , s. 64-65), fraze ata
méni (‘nieporuszajace si¢ cialo’) interpretuje si¢ niekiedy jako ‘niekapane / niemyte ciato’ (niratata
utampu) 1 taczy wspomnianych w utworze ascetow z dzinizmem (V&tacalam 2000, s. 3).

10 Na podstawie danych ze spisu ludnosci przeprowadzonego w 2011 r.

I Tolhappijam (Tolkappiyam), najstarszy tamilski traktat gramatyczny z okresu sangam nie
wykazuje zwiazkow z dzinizmem, dopiero kolejne gramatyki i komentarze powstajace w $redniowieczu
tworzone byly przez uczonych dzinijskich. Do najwazniejszych dzinijskich traktatow gramatycznych
dotyczacych zasad jezyka tamilskiego zalicza si¢ m.in. Japparunkalam (Yapparunkalam, ‘Klejnot
prozodii’, ok. XI w.), Neminatam (Némindatam, ‘[Tekst na cze$¢] Neminathy’, ok. XII w.), Nannul
(Nannil, ‘Dobra ksigga’, ok. XIII w.).
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badi (Valaiyapati, ok. X w.), Nilakesi (Nilakéci, ‘Ciemnowlosa’, ok. X w.), Culamani
(Cilamani, ‘Klejnot w diademie’, ok. X w.) (Zvelebil, s. 131-140).

Rozwdj $redniowiecznej literatury dzinijskiej w jezyku tamilskim wydaje si¢ zatem
przeczy¢ ogolnie przyjetej tezie o masakrze w Maduraju (patrz nizej) i zaniku tradycji
dzinijskiej w Tamilnadu. Wydaje si¢, ze gdyby Siwaici tamilscy okresu bhakti krwawo
rozprawili si¢ z dzinistami, utwory te nie mogltyby powstaé. Faktem jednak jest, ze
tamilska tradycja dzinijska w p6znym $redniowieczu mocno stracila na znaczeniu i do
dzi§ pozostaje w cieniu miejscowej kultury hinduskie;.

R. Champakalakshmi (2008, s. 15-16) wigze wicksze niz u buddystow zainteresowanie
wczesnosredniowiecznych dzinistow tamilska gramatyka, leksykografia i literatura faktem,
ze nie prowadzili oni — w przeciwienstwie do buddystoéw — szeroko zakrojonej dziatalno-
$ci misjonarskiej (znalezli si¢ na ziemiach tamilskich niejako z przymusu) i musieli si¢
zaadoptowac do nowych warunkow kulturowych, wiazac swoja dalszg przysztos¢ z tym
regionem Indii, polegajac na patronacie miejscowych wladcow i tutejszych dynastii.
Stad na przyktad mogto wynika¢ sytuowanie miejsc przebywania mnichéw dzinijskich
w grotach na odosobnionych szczytach wzgorz, a nie w tatwo dostgpnych miejscach
na nizinach czy wybrzezu. Kontakt z mnichami i uczonymi mogli mie¢ wigc przede
wszystkim ci, ktorym na tym zalezato, czyli sami dziniSci pragnacy zglebia¢ lub utrwalaé
swoja wlasng tradycje.

Ze wspomnianych 14 miejsc, w ktorych na poczatku n.e. przebywali w okolicach
Maduraju asceci dzinijscy, a ktore z pustelni przeistoczylty si¢ w wigksze osrodki kultu
i nauczania dzinijskiego, po okoto VII w. pozostato tylko 8 gtéwnych, zlokalizowa-
nych na okalajacych miasto wzgdrzach. Stad tez ich wspoélna, popularna do dzi$ nazwa
zbiorcza Jenperunkundram (epperunkunram), czyli ‘Osiem Wielkich Wzgorz’ (Vetacalam
2000, s. 5). Gromadzity one — wedle przekazu Perijapuranam (Periyapuranam, ‘Wielka
dawna [opowiesc]’, ok. XII w.) — nawet do 8.000 wyznawcow (Vetacalam 2000, s. 5;
Kannan, Lakshminarayanan, s. 49), a wigc catkowicie zmienit si¢ ich charakter miejsc
dotad odludnych, dostepnych jedynie nielicznym ascetom.

W grupie Osmiu Wielkich Wzgérz niewatpliwie wazne sa dwa dawne osrodki dzi-
nijskie, polozone w pasmie skalistych wzgdrz zwanych Samanarmalej, czyli “Wzgorza
Dzinistow’12 (Champakalakshmi 1976, s. 86; Vénkatacami, s. 175; Vétacalam 2000, s. 53),
ktore znajduja si¢ w sasiedztwie ciggnacego si¢ na zachdd od Maduraju wigkszego pasma
gor Nagamalej (Nakamalai, ‘Gory / Wzgorza Wezowe’), na poludnie od wspdtczesnej
miejscowosci Nagamalej Pudukkottej (Nakamalai Putukkottai, ‘Nowy Fort w Goérach
Wezowych’) przy szosie wiodacej z Maduraju na zachod, do miasta Teni (Teni). Jak
zauwaza Suvarna A. Jain (s. 59), droga z Maduraju do Teni stanowita w starozytnos$ci
glowny szlak handlowy taczacy panstwo dynastii Pandjow z ziemiami wladcow z dynastii
Ceréw (Céra), czym zapewne mozna wytlumaczy¢ obecno$é licznych osrodkéw dzinijskich
w tym regionie, w tym pozostatosci okoto 30 grot. Wzgodrza te znane sg obecnie jako
Samanarmalej lub Samanamalej (Camanarmalai / Camanamalai, ‘“Wzgorza Dzinistow’,
‘Wzgobrza Dzinijskie”) i wyodrebnia si¢ w nich dwie gléwne czesci, oddzielone od siebie

12 Tamilski rzeczownik w liczbie mnogiej samanar (camanar) pochodzi od sanskryckiego
Sramana (sanskr. sSramana), wyrazu uzywanego zazwyczaj na okreslenie ascetow, zwlaszcza nurtow
niebraminskich, jak i przedstawicieli §wieckich tych odtamow. Dzinistow nazywa si¢ w inskrypcjach
tamilskich takze nigranthami (nikkantar, sanskr. nigrantha /| nirgrantha, ‘[asceta] wolny od / bez
wigzoéw’).



NR 1-2 TRADYCJA DZINIJSKA W DAWNYM TAMILNADU... 207

o okoto dwa kilometry (Vétacalam 2000, s. 53). Wieksza z nich potozona jest w czgsci
potudniowo-wschodniej pasma i zwana jest tak samo, jak cale pasmo wzgérz, czyli po
prostu Samanarmalej, a mniejszy fragment pasma potozony jest w czgsci pdinocno-
-zachodniej 1 nosi nazw¢ Perumalmalej (Perumalmalai, ‘Wzgorze Pana’). Przyjmuje sig,
ze dzini$ci przebywali w tutejszych grotach od III-1I w. p.n.e. do okoto XII-XIII w. n.e.

Perumalmalej to skaliste wzgoérze potozone w okolicach wiosek Muttuppatti
(Muttuppatti), Karadippatti (Karatippatti) i Alampatti (Alampatti). Znajdujg si¢ tu dwie
naturalne groty dzinijskie!3, z ktorych jedna jest dzi$ niedostepna (Vénkatacami, s. 193).
Zachowane miejsce powstalo jako naturalna koleba skalna utworzona z dwoch styka-
jacych si¢ glazéow, dzieki czemu utworzyta si¢ przestrzen na planie trdjkata. Podloge
wygtadzono, dostosowujac ja do potrzeb ludzi.

Na podniesionym, kamiennym miejscu do spoczynku w mniejszej grocie znajduje
si¢ inskrypcja w tamilskim pi$mie brahmi datowana na I w. p.n.e. (Mahadevan, s. 395,
Venkatacami, s. 175; Vetacalam 2000, s. 57), ktora wymienia imiona fundatoréw (Owen,
s. 108). Glosi ona, ze byli to: ,,Andej z Nagaperuru [i] elamahan Kodan z Musiri”!4.
Inskrypcja zapisana jest nietypowo, od prawej do lewej strony, do goéry nogami, co si¢
niekiedy zdarza w wypadku zapisu w piSmie brahmi. Jesli si¢ patrzy na tekst z gory,
stojac na glazie, a nie bezposrednio przed napisem, mozna go juz odczyta¢ w zwyklym
zapisie, od strony lewej do prawej (Mahadevan, s. 395, 179-180). Napis powstat zatem
tak, aby mogli go odczyta¢ ci mnisi, ktorzy spoczywali na podwyzszeniu, patrzac w dot.

W grocie gtownej, a wlasciwie w kolebie skalnej utworzonej pod wigkszym glazem,
zachowaly si¢ dwie inskrypcje w pi$mie brahmi datowane na ok. I w. n.e. (Mahadevan,
s. 396, 397) oraz okoto 25 wyzlobionych w podtodze prostokatnych miejsc do spanials.
Skalng podtoge wyréwnano i wygtadzono, pozostawiajac pomigdzy poszczegdlnymi lego-
wiskami skalne odgraniczenia, dzigki czemu legowiska byty od siebie odseparowane.
W podtodze znajdujg si¢ wyztobione kanaliki, ktorymi woda deszczowa sptywata w dot

13- Zanim groty te zajeli dzinisci, byly one wczesniej zasiedlone przez nieznang ludno$¢ plemienna,
czego dowodem mialy by¢ pozostawione u podnéza wzgoérz prehistoryczne rysunki naskalne wykonane
czerwong farbg (Veétacalam 2000, s. 56; Aravindan, s. 15).

14 nakapérar ataiy muciri kotan elamakan
Tekst inskrypcji za: 1. Mahadevan (s. 395). Andej (antai / atai) — termin honoryfikatywny oznaczajacy
starszego lub wazniejszego mezczyzng (Mahadevan, s. 395, 550). Brak jego imienia sugeruje, ze byt on
osoba powszechnie w okolicy znang. Nazwa jego miejscowosci Nagaperur (‘Wielkie Miasto [w gorach]
Naga[malej]’) nawiazuje do pobliskiego pasma gorskiego, a wigc Ow ‘starszy’ byl czlowiekiem
miejscowym. Elamahan (elamakan / ilamakan) — dost. ‘mtody, mtodszy [syn/chtopiec]’. I. Mahadevan
(s. 395, 587, 645) pisze, ze chodzi o cztonka starozytnego klanu wojownikéw (ang. member of
an ancient martial clan) 1 sugeruje, ze osoby wymienione w tej inskrypcji mogly by¢ ze soba
powiazane, lecz nie wigzami rodzinnymi, mogt to by¢ pomocnik wojskowy tego pierwszego,
,.starszego” z Nagaperuru. R. Champakalakshmi (1976, s. 97) rozumie wyraz mahan dostownie,
tlumaczac jako ‘syn’. Musiri to znany tamilskiej poezji klasycznej oraz zrodtom starogreckim port
na Wybrzezu Malabarskim, w kraju Cerow. Wydaje sie, ze mieszkaniec miasta portowego mogt by¢
bogatym kupcem (Vétacalam 2000, s. 58) i w takim charakterze pojawit si¢ w Maduraju, gdzie
ufundowat grot¢ i $rodki na przezycie dla mnichéw dzinijskich. Nagaperur to prawdopodobnie
dzisiejsze miasto Nagamalej Pudukkottej, w ktorego okolicach znajdowano urny pogrzebowe (tali),
co $wiadczy o starozytnym charakterze miejsca (Vétacalam 2000, s. 57-58).

15 Z powodu zachowanej duzej liczby legowisk skalnych cata grota jest dzi§ nazywana Panca
Pandawar Padukkej lub Pan¢awar Padukkej (Pafica Pantavar Patukkai / Paficavar Patukkai; ‘Loze
Picciu [braci] Pandawow’) (Sripal, s. 19; Vétacalam 2000, s. 56). Jest to takze termin ogdlny na
okreslenie legowiska wykutego w skale.
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skaty, pozostawiajac czg$¢ sypialng caty czas sucha, a otwory pozostawione w suficie
przy wejsciu wskazuja, ze budowano przed nim wsparte na drewnianych lub bambuso-
wych tyczkach konstrukcje w formie namiotu, ktére chronity przebywajacych w $rodku
mnichéw przed silnym wiatrem, deszczem lub stoncem (Vétacalam 2000, s. 56-57;
Aravindan, s. 15).

Obecne w tej grocie inskrypcje w tamilskim pismie brahmi sg dos$¢ krotkie. Pierwsza
z nich znajduje si¢ przy legowiskach i mozna odczyta¢ z niej imi¢ mnicha lub dona-
tora: ,,Kattan z Titti” (Mahadevan, s. 397, 588)16. Imi¢ to (lub przydomek?) pochodzi
od czasownika ka (ka; ‘strzec, chroni¢, pilnowaé, opickowaé si¢’) i znaczy ‘Ten, ktory
Chroni’, ‘Opiekun’. Srodkowa i ostatnia czes¢ tekstu s juz zniszczone, zatarte i nie
mozna ich odczytaé.

Druga inskrypcja w pismie brahmi jest umieszczona na $cianie skalnej (Owen, s. 108)
i przekazuje imi¢ albo zyjacego w grocie mnicha, a moze raczej jej fundatora: ,,Grota
Sajjalana z Windejjuru”!’. Uznaje si¢ za bardziej prawdopodobne, sadzac po charakte-
rze innych inskrypcji z tego okresu, ktére maja charakter gtéwnie donacyjny, ze chodzi
o donatora $wieckiego, ktory miat przygotowaé grote tak, aby mogli zatrzymac si¢ w niej
mnisi (Champakalakshmi 1976, s. 86). Sadzac po jego imieniu czy moze przydomku
(Sajjalan), uznaje si¢, ze pochodzit z Cejlonu lub miat z Cejlonem jakie$ blizsze zwiazki,
dzi$§ nam doktadnie nieznane. I. Mahadevan (s. 587) podaje, ze imi¢ to prawdopodobnie
wiaze si¢ z wyrazem sajnhala (sairmhala), pochodzacym od sanskryckiego terminu sinhala
(simhala), ktorym nazywano Cejlon, jak i zamieszkujacych t¢ wyspe Syngalezow. Nie
musiat by¢ to jednak etniczny Syngalez, ale mégl oto by¢ takze Tamil zamieszkujacy
Cejlon, czyli po prostu Cejlonczyk. Imi¢ to moze takze pochodzi¢ od nazwy goéry Sajjam
(Caiyam, sanskr. Sahya) w potudniowej Karnatace. Sajjam to takze rzeczownik pospolity
0 znaczeniu ‘gora, wzgorze, skata’, wiec imi¢ Sajjalan moze znaczy¢ po prostu ‘Czlowiek
z Gor; Goral’. Windejjur, czyli miejscowo$¢, z ktérej pochodzil, jest dzisiaj nieznana.
W. Wedasalam (Vétacalam 2000, s. 58) zauwaza, ze podobnie brzmiace imi¢ Sajalan
(Cayalan) nosit pewien kupiec wzmiankowany w jednej z opowiesci z Silappadiharam
(chodzi o wers 15.175). Mozliwe zatem, ze byto to imi¢ popularne wsrdéd dzinistow
1 postaci tej nie nalezy wiaza¢ z Cejlonem. Niestety, nie sposob dzi§ ustali¢, kim byt
ow fundator (lub mieszkaniec) groty, o ktérym wspomina si¢ w inskrypcji.

Groty w Perumalmalej byty zajmowane przez mnichow dzinijskich przez wiele kolej-
nych wiekow, dziatata tu jedna w dwdch siedzib akademii (perumpalli; ‘wielka szkota’)
prowadzonej w pobliskim Samanarmalej, gdzie odbywato si¢ nauczanie koedukacyjne,
takze dla mniszek!8. Z tego pozniejszego okresu w Perumalmalej pozostaty ptaskorzezby
1 inskrypcje w pismie watteluttu.

16 titik kattan [maj ... nam ey ... Tekst inskrypcji za: I. Mahadevan (s. 397). W innej transliteracji:
titika ... katan ... maiey... (Vétacalam 2000, s. 58, 83).

17 vintai-ur caiy-alan kavi-y
Tekst inskrypcji za: I. Mahadevan (s. 396). W innej transliteracji: caiva alan vintaiar kaviy (Vétacalam
2000, s. 58, 83).

I8 Jest to wyjatkowe, gdyz w tradycji dzinijskiej mnisi i mniszki powinni zy¢ w separacji
ze wzgledu na pte¢. Jak zauwaza jednak Sherry E. Fohr (s. 158), mnisi i mniszki nurtu digambarow
bywaja w tym wzgledzie mniej restrykcyjni, autorka wspomina o znanych jej wspotcze$nie mniszkach
wedrujacych z mnichami, jak i o mnichu pobierajacym nauki u mniszki. Jak pisze Leslie C. Orr
(1998, s. 190, 195, por. Venkatacami, s. 87, 214), pozycja kobiet-mniszek, o ktorych wspomina si¢
w inskrypcjach z Tamilnadu, byta nietypowa, gdyz — wbrew naukom digambaréw, dominujacego w tym
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W grocie glownej znajduje si¢ datowana na IX—X w. n.e. (Vetacalam 2000, s. 58; Owen,
s. 109) plaskorzezba na niskim cokole usytuowanym tuz przy wejsciu. Przedstawia ona jednego
z tirthankaréw siedzacego w pozycji medytacyjnej na siedzisku opartym na wyobrazeniach
trzech lwow, ktorych obecnos$¢ sugeruje, ze tirthankarg tym jest Mahawira!® (Desai, s. 57;
Aravindan, s. 16). Po jego obu stronach stoja makary, mityczne stworzenia hybrydalne, nad
nimi postaci jakszéw z miotetkami do odpgdzania owadéw w dloniach. Nad glowa Mahawiry
umieszczono motywy roslinne. Prawa gorna cze$¢ rzezby zostata zniszczona.

Na zewnetrznej $cianie znajduja si¢ tuz obok siebie dwa bardzo do siebie podobne
wyobrazenia Mahawiry, ktorego siedzisko podtrzymuja trzy Iwy. Ponizej tych ptaskorzezb
umieszczono dwie inskrypcje w pi§mie watteluttu, datowane na VII w. (Aravindan, s. 17,
Jain, s. 61) Iub IX-X w. (Vétacalam 2000, s. 59, 83; Venkatacami, s. 176; Owen, s. 108).
Wspomina si¢ w nich znanego z innych inskrypcji Gunasenadewara (Kunac€natévar,
sanskr. Gunasenadeva), ktoéry mial by¢ przetozonym klasztoru w Kurandi (Kuranti)20
i naucza¢ w Samanarmalej (Champakalakshmi 1976, s. 85), oraz jego nauczyciela imie-
niem Asztopawasi Bhattar (Astopavaci Patarar) (Owen, s. 109). Jedna z inskrypcji glosi,
ze wizerunki tirthankaréw wykonano na polecenie Kanakawiry Perijadihala (Kanakavirap
Periyatikal), ucznia owego Gunasenadewara. Tekst mowi:

Chwata! Niechaj si¢ szczeSci!

Gunasenadewar byl uczniem Asztopawasiego?! Bhattara z Kurandi w Wenbunadu?2.
Uczniem Gunasenadewara byt Kanakawira Perijadihal, ktory sprawit, ze to $wigte wyobra-
zenie zostalo wykonane dla mieszkancow Kujilkudi, [wioski zwanej takze] Amirtaparak-
kiramanallurem w Nattattruppuram.

Niechaj bedzie [ono] w opiece nosicieli palankinow?23.

regionie odltamu dzinizmu, ze kobiety nie moga dostapi¢ wyzwolenia — pehily one takze funkcje
nauczycielek religijnych, nazywano je wowczas kuratti, od sanskryckiego terminu guru (‘mistrz,
nauczyciel duchowy’), a ich uczennice — manakkijar (manakkiyar).

19 Wardhamana Mahawira (Varttamana Makavirar, sanskr. Vardhamana Mahavira) to ostatni
z tirthankarow, uznawany za historycznego zalozyciela dzinizmu; zyt prawdopodobnie w VI w. p.n.e.

20 W Kurandi (Kuranti), wiosce w okolicach Aruppukkottej (Aruppukkdttai) w obecnym dystrykcie
Wirudunagar (Virutunakar), potozonym na potudnie od Maduraju, okoto VIII-XI w. miat dziata¢ wazny
osrodek dzinijski zwany Tirukkattampalli (Tirukkattampalli; ‘Czcigodna Szkota z Lasu / w Lesi’, ‘Lesna
Szkota’), utrzymujacy kontakty z dzinistami z Maduraju. Dzi$ nie ma po nim $ladu, wzmiankowany jest
jedynie w inskrypcjach z okolic Maduraju. Wciaz trwa dyskusja, gdzie byt zlokalizowany (V&tacalam
2000, s. 15-16), a niektorzy twierdza nawet, ze mogt si¢ znajdowa¢ w samym Samanarmalej (Desai,
s. 62; Champakalakshmi 1976, s. 84; Owen, s. 104—105), co raczej jest watpliwe. Wydaje si¢ raczej,
ze szkola w Samanarmalej mogta by¢ czym$ w rodzaju filii szkoly w Kurandi, do ktorej przybywali
glosi¢ nauki tamtejsi nauczyciele wspierani przez dzinijska spotecznos¢ $wiecka z Kilakkujilkudi
(Champakalakshmi 1976, s. 85, 86).

21 Asztopawasi (Astopavaci, sanskr. Astopavasin, dost. ‘ten, ktory posci przez osiem [dni’/ ‘Ten,
ktory jada raz na osiem [dni]’) (Vétacalam 2000, s. 60) — posta¢ blizej nieznana, wspomina si¢ 0 nim
w inskrypcjach z IX w. Post to praktyka ascetyczna znana wielu indyjskim tradycjom religijnym,
w tym dzinistom, ktorzy stosuja ekstremalne $rodki prowadzace nawet do rytualnego zaglodzenia
si¢ (sanskr. sallekhand). Post, jak zauwaza Piotr Balcerowcz (2016, s. 96), zawsze byt wazny dla
religijno$ci dzinijskiej, w tym post prowadzacy do $mierci.

22 Wenbunadu (Venpunatu) to dawny region w okolicach miasta Aruppukkottej we wschodniej
czesei dystryktu Wirudunagar.

23 gvasti Sri venbu nattuk kuranti asta upa

vasi patarar mandakkar gunasenda dévar guna
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Druga inskrypcja przekazuje, ze donatorem wizerunku tirthankary byt Maghanandi
Perijar (Makananti Periyar / Makananti, sanskr. Maghanandi), uczen Asztopawasiego
z Kurandi (Desai, s. 57-58). Najwyrazniej w IX w. Perumalmalej stato si¢ waznym
o$rodkiem kultu i nauczania dzinizmu, do ktérego z Kurandi przybyli Gunasenadewar
i Maghanandi, uczniowie Asztopawasiego.

Z inskrypcji dowiadujemy si¢, ze opieke nad grota i dziatajaca tu szkota sprawowala
spoteczno$¢ nosicieli palankinéw (palliccivikai), a patronami byli takze mieszkancy Kujil-
kudi, gdzie na wzgoérzu Samanarmalej znajdowata si¢ gtéwna siedziba szkoty. Wzmian-
kowani nosiciele palankinéw zapewne stuzyli na miejscowym dworze wtadcy Maduraju,
zapewniajac mu nie tylko mozliwos¢ transportu, ale takze ochrong i bezpieczefistwo. W ich
opieke oddano takze tutejsze groty i ich mieszkancéw. Mnisi dzinijscy z Perumalmalej
mieli si¢ ostatecznie przenie$s¢ do nowej siedziby gtdéwnej w Samanarmalej (Vetacalam
2000, s. 56; Aravindan, s. 15; Jain, s. 60).

Wzgoérze Samanarmalej, zwane jak caly ciag wzgorz, w ktérego sktad wchodzi, poto-
zone jest w odlegtosci okoto 2—3 kilometréw na poludniowy wschod od Perumalmalej,
a 12 km od samego Maduraju. Wtasciwie nie jest to jedno wzgodrze, a jedno z ostatnich
potozonych za zachodnim kraficu wzgorz o tej samej nazwie?* ciggnacych si¢ na wschod
az do Tirupparankundram (Tirupparankunram), miejscowosci potozonej na poludniowych
obrzezach dzisiejszego Maduraju, gdzie rowniez na skalistym wzgorzu znajduja si¢ groty
dzinijskie. W przesztoSci Samanarmalej znane byto jako Tiruwuruwaham (Tiruvuruvakam,
‘Miejsce czcigodnego wizerunku’) (VEetacalam 2000, s. 53).

Na przeciwlegtych koncach wzgoérza Samanarmalej znajduja si¢ wspotczesnie dwie
miejscowosci 0 wspodlnej nazwie Kujilkudi (Kuyilkuti, ‘Osada Kukuiki’), odrdézniane
w nazwie cztonem wskazujacym na ich lokalizacje wzgledem skaty — Melkujilkudi
(Melkuyilkuti, ‘Zachodnia Osada Kukutk”) i Kilakkujilkudi (Kilakkuyilkuti, “Wschod-
nia Osada Kukulki’). Administracyjnie wzgdrze przynalezy do czedci tej drugiej wioski
i takze od jej strony, czyli od wschodu mozna si¢ dosta¢ do znajdujacych si¢ na wzgdrzu
miejsc zwigzanych z tradycja dzinijska.

Na wzgorzu Samanarmalej od strony Kilakkujilkudi sa dwa gléwne miejsca historycz-
ne. U podnéza skaty, na nieduzej wysokosci od strony poludniowo-zachodniej znajduje
si¢ niewielka grota zwana Cettippudawu (Cettipputavu, ‘Grota Kupca’)2s, za§ w wyzszej
partii wzgdrza na stoku poludniowo-wschodnim jest otwarta przestrzen zwana Pec¢ippal-

séna devar mandakkar kanakavira pperiyatika

[ nattarrup purattu amirtta parakki

rama na lirana kuyirkuti arar péra

[ ceyvitta tirumeni palli

¢ civikaiyar raksai
Tekst inskrypcji za: Venkataramayya (s. 5-6), Umamaheshwari (s. 181), por. Desai (s. 57), Vétacalam
(2000, s. 83), Venkatacami (s. 177).

24 W jezyku tamilskim w wypadku rzeczownikow nieosobowych liczba mnoga moze mie¢ sufiks
zerowy, a zatem znajdujacy si¢ w nazwie wyraz malej (malai) moze oznacza¢ zar6wno jedno wzgorze,
jak 1 wiele wzgorz, pasmo gorskie.

25 Przy wejsciu do groty znajduje sig¢ ptaskorzezba tirthankary, ktérego uznano za ‘kupca’ (cetti).
Nazywanie dzinistow kupcami wiaze si¢ z glowna dzialalno$cia, jaka prowadzili, czyli handlem.
Mozliwe takze, ze cetti to zmieniona fonetycznie forma sanskryckiego wyrazu cajtja (caitya)
oznaczajacego $wiatyni¢ dzinijska, miejsce sprawowania kultu oraz gromadzenia si¢ w porze
deszczowej mnichdéw (Stevenson, s. 280; Balcerowicz 2003, s. 151). Groty adaptowane przez dzinistow
na potrzeby religijne miewaly struktur¢ zblizong wlasnie do ¢ajtji (Balcerowicz 2003, s. 152).
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lam (P&ccippallam, ‘Zagltebienie Pe¢¢i’)?6. Gromadzi si¢ tam woda, ktora nie wysycha
nawet latem (Veétacalam 2000, s. 66). Mozna si¢ tam dosta¢ wykutymi w skale schodkami
biorgcymi poczatek przy znajdujacej si¢ w Kilakkujilkudi $wiatyni hinduskiego boga
Ajjanara (Aiyanar / Ayyanar)?’. Po szkole dzinijskiej (palli)?® dzialajacej na szczycie
wzgorza, czyli powyzej Peééippallam, nie pozostaly wigksze $wiadectwa materialne,
zachowala si¢ jedynie podstawa budynku, zapewne $wiagtyni (Champakalakshmi 1976,
s. 86; Champakalakshmi 2008, s. 17).

Sama szkota, od imienia kroélowej Madewi zwana Madewi Perumpalli (Matevi
Perumpalli, ‘Wielka Szkota/Akademia [krolowej] Madewi’) dziatalta w Perumalmalej
i Samanarmalej przez wiele wiekow (Veétacalam 2000, s. 53). W inskrypcjach wspomina
si¢ imiona zwigzanych z ta placowka nauczycieli, a takze tych wizytujacych, przybywa-
jacych ze Srawanabelagoli (Vétacalam 2000, s. 8, 55). Jednym z najbardziej znanych
nauczycieli miat by¢ wspomniany juz Gunasenadewar, zwigzany ze szkota w Kurandi.
Krolowa Madewi, matzonka Parantaki Wiranarajany (Parantaka Viranarayana), wladcy
z dynastii Pandjow (ok. IX/X w.) i zatozyciela szkoty noszacej jej imie¢, miata podarowaé
ziemi¢?9, aby na tym wzgdrzu mozna byto wybudowac statg $wiagtynie dzinijska. Niestety,
$wigtynia zbudowana z blokéw skalnych nie zachowata sig.

Cettippudawu to naturalna grota skalna (kukai), w ktorej pozostaty po dzinistach
inskrypcje i reliefy datowane na IX-—X w. Przy wejsciu do groty, po prawej stronie na
Scianie skalnej zachowat si¢ relief przedstawiajacy tirthankare, prawdopodobnie samego
Wardhaman¢ Mahawirg (Desai, s. 59) siedzacego w pozycji lotosu, co jest typowym

26 Nazwa prawdopodobnie wiaze si¢ z przekonaniem okolicznej ludnosci, ze miejsce to
zamieszkuje hinduska bogini Pe¢¢i. W czasach dzinijskich, jak sadzi W. Wedasalam (V&tacalam 2000,
s. 66), mogto to by¢ miejsce kultu dzinijskiej jakszini. Pe¢éi (‘Demonica’) lub Perijacéi (Periyacci,
‘Wielka Matka’) to przerazajaca posta¢ bogini tamilskiego panteonu wioskowego, w ikonografii zwykle
przedstawiana w akcie rozrywania brzucha ci¢zarnej kobiety, przezuwania jej jelit i wyjmowania ptodu,
ktory bedzie dzigki jej opiece niezagrozony. Jakszini, potboskie postacie zenskie znane z mitologii
hinduskiej (Lugowski, s. 84-85), to takze w dzinizmie bostwa opiekuncze, ale zwigzane z tirthankarami
i ich kultem (Balcerowicz 2003, s. 70-71; Vétacalam 1989, s. 56). Terminem jakszini nazywano
w Tamilnadu takze mniszki dzinijskie (Veénkatacami, s. 87). O kulcie jakszini w tamilskiej tradycji
dzinijskiej wspomina si¢ juz w Silappadiharam, gdzie mowi si¢, ze jedna z pasterek oddaje cze$é
jakszini, sktadajac jej ofiary z ryzu gotowanego na mleku (Kannan, Lakshminarayanan, s. 49).

27 Ajjanar to bog z tamilskiego panteonu hinduizmu wioskowego uchodzacy gtownie za straznika
granic danej wioski (Canmukacuntaram, s. 119); bywa utozsamiany z innym bogiem — Karuppasamim
(Karuppacami) lub Karuppannasamim (Karuppannacami). Swiatynia w Kilakkujilkudi po$wiecona
Karuppanasamiemu-Ajjanarowi powstala w 1887 r. (Umamaheshwari, s. 179).

28 Wyraz palli oznacza zaréwno szkote/akademie, jak $wiatynig¢ i klasztor, a takze legowiska
skalne ascetow dzinijskich. Wida¢, ze nauczanie i samo uprawianie nauki byly $cisle powigzane
z dzialalnoscig klasztorow i miejscem przebywania mnichow, ktoérzy przekazywali wiedzg. Na
wieloznaczno$¢ tego terminu zwraca uwage Leslie C. Orr (1998, s. 190), piszac, ze dzinijskie palli
taczyly w sobie kilka funkcji instytucjonalnych, w tym dziatalno$¢ w zakresie sprawowania kultu,
edukacje, organizacj¢ monastyczna oraz zapewnianie zywnosci i schronienia wgdrownym ascetom,
nauczycielom i pielgrzymom”.

29 Inskrypcje z Peééippalam w Kilakkujilkudi zawieraja informacjg, ze na utrzymanie tego
o$rodka wtadca przekazal dwie weli (ve/i) ziemi uprawnej, czyli okolo pigciu hektarow. Pola te
byly zlokalizowane w miejscowosci znanej dzisiaj jako Kongarpulijankulam (Konkarpuliyankulam)
(Umamaheshwari, s. 181), 15 km na zachod od Maduraju, gdzie roéwniez znajduja si¢ groty dzinijskie
z inskrypcjami w brahmi i watteluttu (V&tacalam 2000, s. 17).
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ikonograficznym sposobem przedstawiania tirthankarow30. Otoczony jest z dwoch stron
czworka ludzkich postaci, z ktérych dwie stojace na ziemi wachluja go wachlarzami
z wlosia jaka (camaram)’!, a dwie unosza si¢ w powietrzu. Uznaje si¢, ze to dwoch
jakszéw oraz Ksigzyc (Cantiran) i Stonce (Curiyan) (Vétacalam 2000, s. 62).

Tirthankara nad glowa ma trojpoziomowy parasol (mukkutai)32, w dolnej czesci jego
siedziska widnieja trzy Iwy33, a elementy roslinne zdobia relief na gorze. Postaé jest naga,
bez fryzury, nie ma zadnej bizuterii, co wskazuje na zwiazki z tradycja dzinijska odtamu
digambarow (por. Stevenson, s. 79-80). Na piersi ma jednak znak $riwatsa34, mocno
wydtuzone uszy i wydatne usta, zwlaszcza warge dolng. Mahawira siedzi wyprostowany
w pozycji podobnej do pozycji lotosu, cho¢ jego nogi sa ulozone poziomo niemal réwno-
legle, jedna na drugiej w taki sposob, ze stopy nie przechodza na przeciwlegle uda, jak
w pozycji lotosu, i podeszwy nie sg skierowane do gory. Lewa stopa dotyka podtoza, na
niej niemal ptasko spoczywa stopa prawa. Jego obydwa kolana dotykaja siedziska, nogi
sa wigc ustawione niemal ptasko. Posta¢ na tak ulozonych stopach trzyma dlonie ztozo-
ne w podobny sposob, czyli ptasko prawa na lewej. Jak w wypadku innych wyobrazen
meskich w sztuce dzinijskiej, Mahawire przedstawiono jako mezczyzne o bardzo sze-
rokich ramionach i waskich biodrach, bez zaznaczonej muskulatury. Pelna twarz 1 usta,
szerokie barki i ramiona nie przywodza na mysl widoku typowego ascety umartwiajacego
swoje ciato, ktore w tym wypadku wydaje si¢ jakby pulchne, nabrzmiate, z widocznym
waleczkiem tluszczu na brzuchu. Pod wyobrazeniem Mahawiry wykuto po tamilsku
inskrypcje w pismie watteluttu, datowang na X w. (Vénkatacami, s. 176; Owen, s. 104).

P. B. Desai (s. 59) pisze, ze inskrypcja przy wejsciu do Cettippudawu dotyczy nauczy-
ciela imieniem Abhinandana Bhattar z Kurandi (Apinantana Patarar), wigc by¢ moze to
on byl owym Asztopawasim, ascetg poszczacym przez osiem dni. Jego uczniami byli
Kanakanandi Bhattar, Abhinandan Bhattar I, Abhimandala Bhattar i Abhinandan Bhattar II
(por. Champakalakshmi 1976, s. 87). By¢ moze byt on takze fundatorem tej ptaskorzezby
(Vetacalam 2000, s. 63).

We wngetrzu groty, wysoko na §cianie na wprost wejscia znajduje si¢ pie¢ ptaskorzezb
w jednym rzedzie (Veénkatacami, s. 176). Sa to reliefy przedstawiajace trzech tirthankarow
w otoczeniu dwoch o0sob kazdy; z lewej strony jest takze wyrzezbiony wizerunek jakszini

30 W ikonografii tirthankarowie przedstawiani sa w do$¢ podobny sposob, zazwyczaj w pozycji
siedzacej lub stojacej, bez cech charakterystycznych, jak typowe rysy twarzy, uczesanie, szaty
(a whasciwie ich brak), czy towarzyszace im przedmioty. Identyfikacji dokonuje si¢ zazwyczaj poprzez
obecne na wyobrazeniu inne symbole, z ktérymi tradycja taczy danego tirthankare, jak na przyktad
lew w wypadku Mahawiry czy waz w wypadku Par§wanathy. Symbole te umieszcza si¢ na piedestale
posagu lub na siedzisku, na ktorym zasiada dana postac.

31 Wachlarze te stuzyly do odganiania owadow latajacych i byly insygniami wiadzy.

32 Parasole w dawnych Indiach to symbole wiadzy. W ikonografii dzinijskiej parasole
trzypoziomowe przypisane byly arhantom (arukan, sanskr. arhant), $wigtym dzinijskim. Arhant to
tytut tirthankarow (Balcerowicz 2003, s. 67). Trzy warstwy czy poziomy parasola mialy symbolizowaé
trzy $wiaty, ktore pokonat tirthankara (Manoranjithamoni, s. 181).

33 Symbolem Mahawiry jest wlasnie lew, stad identyfikacja tej postaci, ktora wiasciwie nie ma
innych cech charakterystycznych. Identyfikacji tirthankar6w czg¢sto dokonuje si¢ wlasnie na podstawie
analizy elementéw piedestalow czy siedzisk, na ktoérych sa oni przedstawiani w rzezbie. I tak na
siedziskach Mahawiry zazwyczaj widnieja lwy, Adinatha czy Ryszabha ma byka, a w otoczeniu
Par$wanathy ukazane sa weze (Manoranjithamoni, s. 181).

34 Sriwatsa ($rivatsam, sanskr. Srivatsa) to w dzinizmie szczegdlny znak pomyslnoéci widniejacy
na piersiach tirthankaréw. W hinduizmie zdobi piers boga Wisznu.
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Ambiki (Ampika, sanskr. Ambika), czyli dzinijskiej bogini plodnosci (por. Vétacalam
1989, s. 59-74), za$§ z prawej strony jakszini Padmawati (Patmavati, sanskr. Padmavatt)
(por. Vetacalam 1989, s. 74-77).

Ambike ukazano jako kobiete-wojowniczke dosiadajacg Iwa, ktora w rekach trzyma
huk i strzaty, czym przypomina hinduska bogini¢ Durge (Turkkai, sanskr. Durga) w jej
postaci Mahiszasuramardini (Makicacuramarttini, sanskr. Mahisasuramardhini, ‘Zabdjczyni
demona Mabhiszy’)35, na co zwraca uwage Leslie C. Orr (2005, s. 18)3¢. Ambika atakuje
w walce posta¢ meska siedzacg na stoniu, zapewne demona, mierzac do niej strzatg
z uku (Owen, s. 105). Mezczyzna trzyma miecz w dloni i ma tarcze, wigc wyraznie nie
atakuje, ale si¢ broni (Desai, s. 58). Majilej Sini. Wenkatasami uznaje, ze jest to wyobra-
zenie przedstawiajace Saste (Casta)’?, czyli hinduskiego boga Ajjanara (Vénkatacami,
s. 176), ktorego $wiatynia znajduje si¢ dzi$ niedaleko od wejscia do groty. Mieszkancy
okolicznych wiosek nazywaja t¢ jakszini po tamilsku Kottrakirija (Korrakiriya), czyli ‘Ta,
ktérej Dziatania [sa] Niezwycigzalne’, co przywodzi na my$l znang z tamilskiej poezji
klasycznej zwycigska bogini¢ wojny Kottrawej (Korravai, ‘Zwycigska’), ktora ostatecznie
utozsamiono wtasnie z Durgg (VE&tacalam 2000, s. 65; Mahalakshmi, s. 99). P.B. Desai
(s. 58-59) uznaje, ze przedstawiona w ten sposob postaé zenska to taczona z Maha-
wirg jakszini Siddhajika (Cittayikka, sanskr. Siddhayika) (por. Vétacalam 1989, s. 77).
Zaréwno Ambike, jak 1 Siddhajike przedstawiano w ikonografii jako posta¢ dosiadajaca
Iwa (Vetacalam 1989, s. 68, 77), stad wynikajg niekiedy trudnos$ci w ich identyfikacji.

Posta¢ Padmawati jest najwigkszych rozmiardéw, bogini¢ ukazano w pozycji siedzacej
(Venkatacami, s. 176). Jej identyfikacja jest jednak niepewna, P.B. Desai (s. 59) uznaje,
ze to ponownie wyobrazenie jakszini Siddhajiki, z czym nie zgadza si¢ W. Wedasa-
lam, uznajac ja za wyobrazenie Ambiki (V&tacalam 2000, s. 64). Z kolei Leslie C. Orr
poréwnuje jej przedstawienie do wyobrazen hinduskiej bogini Annapurny (Annaptirna,
‘Petna Jadla’), jakie znajduje si¢ w innych miejscach niedaleko Maduraju, pochodzacych
réwniez z tego samego okresu (VIII-IX w.).

Ponizej reliefow z tirthankarami znajdujg si¢ trzy tamilskie inskrypcje w pismie wat-
teluttu, rowniez datowane na IX-X w. (Vétacalam 2000, s. 63; Vénkatacami, s. 176).
Pojawia si¢ w nich ponownie imi¢ Gunasenadewara, przelozonego klasztoru w Kurandi,
ktory wraz ze swoimi uczniami miat doprowadzi¢ do powstania tych rzezb (Desai, s. 58;
Umamaheshwari, s. 181; Owen, s. 105).

W czesci wzgorza zwanej Pec¢éippallam na wschodniej $cianie wzgorza wykuto w rze-
dzie osiem relieféw przedstawiajacych tirthankaréw, jedno miejsce przygotowane na

35 Kiedy zaden z bogow nie mogt pokonaé¢ groznego demona, uczynita to bogini Durga. Jej
najstynniejsze w Tamilnadu wyobrazenie to ptaskorzezba z okoto VII w. znajdujaca si¢ w jednej z grot
skalnych wykutych w Mamallapuram (Mamallapuram) w czasach panowania dynastii Pallawow. Idea
kobiety siedzacej na grzbiecie lwa i walczacej z demonem byta zatem znana takze dzinistom tamilskim.

36 Leslie C. Orr (2005, s. 18) zauwaza, ze potudniowoindyjskie wyobrazenia jakszini, w tym
Ambiki, odbiegaja od ikonograficznych przedstawien bogin dzinijskich obecnych w Indiach Pénocnych,
a bardziej przypominaja boginie hinduskie z Potudnia Indii, na przyktad bogini¢ Parwati (Parvati),
matzonke Siwy (Siva). L.C. Orr dostrzega wyrazne podobienstwo pomiedzy przedstawieniem Ambiki
w grocie w Kilakkujilkudi ze stynng reprezentacja bogini Mahiszasuramardini z Mamallapuram.

37 Sasta (Casta, sanskr. Sastr, ‘nauczyciel; pan, wtadca’) dzi§ w Tamilnadu identyfikowany jest
z Ajjanarem, jednak terminem tym nazywano w Tamilnadu takze Buddg¢, Mahawire, jak i nauczycieli
tradycji buddyjskiej 1 dzinijskiej.
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plaskorzezbe pozostaje puste (Vetacalam 2000, s. 66—67). Trzy postacie wyrzezbiono
w pozycji siedzacej, pie¢ — w stojacej.

Cztery reliefy przedstawiaja stojacego Par§wanathe (Parcuvanatar, sanskr. Par$va-
natha)38, za ktorym wije si¢ waz3® i rozposciera swoj kaptur nad jego gtowg (Desai,
s. 59). Jedna z plaskorzezb przedstawia Par§wanath¢ w otoczeniu stojacej po jego lewej
stronie kobiety i klgczacego po prawej stronie mezczyzny, po obu stronach tirthankary
na wysokosci jego ramion jakby unoszg si¢ w powietrzu dwie meskie postacie, z ktorych
jedna trzyma nad gtowa duzych rozmiardéw glaz. Jest to przedstawienie znanej z mitolo-
gii sceny, w ktorej Kamatha (Kamatan, sanskr. Kamatha), wrog ParS§wanathy, chciat go
zabi¢, ciskajac w niego kamien. Szczes§liwie Dharanendra obronit tirthankare, a Kamatha,
uznajac swoj blad, uklakt i oddat tirthankarze cze§¢. Widoczna kobieta trzymajaca parasol
to jakszini Padmawati, malzonka Dharanendry (V&tacalam 1989, s. 75; Veétacalam 2000,
s. 68; Kannan, Lakshminarayanan, s. 50).

Pigta postacia stojaca jest Bahubali (Pakupali, sanskr. Bahubalin)*0, przedstawiony
w otoczeniu swoich siostr: Brahmi (Pirami, sanskr. Brahm1) i Sundari (Cuntari, sanskr.
Sundari) (Vetacalam 2000, s. 67). Postaci tirthankarow w pozycji siedzacej nie ziden-
tyfikowano (V&tacalam 2000, s. 70; Kannan, Lakshminarayanan, s. 49-50), wszyscy
maja nad glowa rozpostarty trzypoziomowy parasol (mukkutai), typowy symbol obecny
w ikonografii tirthankaréw.

Ponizej reliefow zachowato si¢ sze$¢ inskrypcji w jezyku tamilskim w pismie wat-
teluttu, datowanych na VIII-X w. (Vétacalam 2000, s. 66; Vénkatacami, s. 176). Sa
to przewaznie inskrypcje donacyjne, wymieniajace imiona osdb wspierajacych klasztor
dzinijski w Kurandi dzialajacy pod przewodnictwem Gunasenadewara (Desai, s. 59).
Wsrod sponsorow klasztoru wymieniono m.in. Wardhamane Pandite (Vartamanap Pantitar,
sanskr. Vardhamana Pandita), Dejwabaladewg (Teyvapalatévar), Andalajjana (Antalaiyan).
Napisy przekazuja takze imiona ascetéw dzinijskich zwiazanych z tym miejscem, z ktorym
donatorzy byli powiazani wigzami rodzinnymi. Byli to m.in. Adzitasenadewa, Balacan-
dradewa, Candraprabha, Gowardhanadewa, Nemidewa (Raman, s. 71). Wymienia si¢
takze imi¢ Gunamati (Kunamati), ktéra byta matka znanego nauczyciela Adzdzanandiego

38 Par§wanatha, uznawany za 23. tirthankarg, uchodzi za bezposredniego poprzednika Mahawiry
(Stevenson, s. 33, 48-50). Liczba reliefow by¢ moze wiaze si¢ z czterema $lubami, czy zobowiaza-
niami, jakie Par§wanatha miat nalozy¢ na spoleczno$¢ mnichow, czyli zakazy zabijania, méwienia
nieprawdy, kradziezy i posiadania majatku (Stevenson, s. 49).

39 Waz ten ma jednak ludzka glowg i gorna czg$¢ ciata, dolna czg$¢ pozostaje ukryta za wizerunkiem
tirthankary. Uznaje si¢, ze jest to przedstawienie jakszy imieniem Dharanendra (Taranéntiran, sanskr.
Dharanendra) w jego teriomorficznej postaci. Dharanendra jako pot-kobra swoim kapturem ochrania
Par§wanathe (V@&tacalam 1989, s. 75). Poniewaz wiele legend dzinijskich taczy posta¢ Par$wanathy
z wezami, jego identyfikacja ikonograficzna wydaje si¢ by¢ prosta. Jak pisze John E. Cort (s. 73),
we wezesnych wyobrazeniach ikonograficznych tirthankarowie raczej nie maja wyraznych cech rozpo-
znawczych, jednak w wypadku Par§wanathy jego identyfikacja jest zazwyczaj mozliwa wlasnie dzigki
obecnemu w przedstawieniach wezowi, ktory rozposciera swoj kaptur nad jego glowa.

40 Bahubali to jeden z synéw Ryszabhy (sanskr. Rsabha), pierwszego w obecnej erze tirthankary
(Stevenson, s. 51). Otaczany jest czcig, zwlaszcza przez digambarow, a glowne miejsce jego kultu
znajduje sie w Karnatace, w miejscowosci Srawanabelagola. Dzinisci z okolic Maduraju utrzymywali
w $redniowieczu bliskie kontakty wiasnie z tym waznym o$rodkiem kultu i nauki odtamu digambardw.
Obecnos¢ rzezby Bahubalego, znanego takze pod imieniem Gomata lub Gomate$wara, znanego jedynie
potudniowoindyjskim digambarom, §wiadczy o ich zwigzku z tym miejscem i jest typowa dla dzinijskiej
architektury $§wiatynnej Poludnia Indii (Stevenson, s. 285; Champakalakshmi 2008, s. 20).
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(Ajjananti / Accananti sanskr. Aryanandi), o ktérym wspominajg inne inskrypcje z okolic
Maduraju (Desai, s. 59, 62), m.in. w Kongarpulijankulam, Anejmalej (Anaimalai) i Ala-
harmalej (Alakarmalai), jak i z innych regioné6w Tamilnadu (Champakalakshmi 1976,
s. 88; Vétacalam 2000, s. 72-73).

Na szczycie wzgorza, powyzej Pec¢Cippallam zachowaly si¢ fundamenty budow-
li, ktéra byta prawdopodobnie $wiatynia dzinijska, a pézniej hinduska?!. Jest tu takze
niedokonczona inskrypcja w pismie watteluttu z X w. oraz napis w jezyku kannada
z jednym wersem po tamilsku z X-XI w. (Vénkatacami, s. 176-177). Wspomina si¢
w nim o ascetach, ktorzy przybyli ze Srawanabelagoli, aby w Samanarmalej utworzy¢
wiasny osrodek monastyczny (matam), po ktorym jednak do dzi$ nic si¢ nie zachowalo
(Vetacalam 2000, s. 77, 87).

Na wzgoérzu Samanarmalej w czgsci zachodniej od strony Melkujilkudi znajdowata
si¢ jeszcze grota mieszczaca dwanasdcie wykutych w skale miejsc do lezenia (Vétacalam
2000, s. 61), ktéra jednak wspodtczesnie zostata zniszczona przez firmy przemystowe
pozyskujace kruszywa skalne, czyli glownie dzialajace w okolicy zwirownie i kamienio-
tomy (Sripal 1954, p. I; Kannan, Lakshminarayanan, s. 49-50). Nielegalnie dziatajace
kamieniotomy przyczynity si¢ takze do zniszczenia skal takze w Perumalmalej, gdzie
prowadzone prace przy podziemnym wydobyciu kamienia doprowadzity do catkowitego
zniszczenia jednego z tamtejszych wzgorz (Aravindan, s. 17)%2.

Inskrypcje zachowane w Samanarmalej datuje si¢ w wickszosci na okres od ok. VIII
do X w. 1 pézniejsze. Sg to napisy w jezyku tamilskim i jeden w kannada, w piS$mie
zwanym tamilskim brahmi oraz w watteluttu. Tutejsze inskrypcje w brahmi moga jednak
pochodzi¢ nawet z II w. p.n.e. (Umamaheshwari, s. 180). Na samym szczycie wzgorza,
powyzej Pecéippallam, oraz u jego podnoza znajduja si¢ takze inskrypcje i reliefy zwiag-
zane z tradycja hinduska, w tym zniszczone prawdopodobnie w czasie najazdéw muzui-
manskich z okresu istnienia suttanatu madurajskiego (1335-1378) §wigtynie poswigcone
bogu Wisznu (Visnu) i Karuppu Samiemu (Karuppu Cami, ‘Czarny Pan’)*3. Na szczycie
zachowala si¢ takze dzinijska inskrypcja w jezyku (i pismie) kannada, z jednym wersem
w jezyku tamilskim, datowana na XII w. Inskrypcja w jezyku kannada potwierdza, ze
miejsce to miato bliskie zwigzki z osrodkiem w Srawanabelagoli, skad przybyto dwéch
z pigciu wzmiankowanych w inskrypcji ascetow, ktorzy mieli dokona¢ tam sallekhany,
czyli rytualnego zaglodzenia sie (Owen, s. 113). Mieli to byé Arjadewa (Aryadéva)
i Balacandradewa (Balacandradéva), ktorzy dotarli do Samanarmalej wtasnie z Karnata-
ki, aby zakonczy¢ swoje zycie ziemskie na tym wzgorzu. Informacje o nich przekazuje
takze jedna z inskrypcji zachowana w Srawanabelagoli, skad przybyli do Samanarmalej
(Champakalakshmi 1976, s. 85).

Zgodnie z tradycyjnym przekazem, w Maduraju miato doj$¢ do masakry i wbicia na
pal 8.000 dzinistow zamieszkujacych okoliczne groty, do czego miat si¢ przytozy¢ zyjacy

41 W hinduskiej $wiatyni Karuppanasamiego, ktora dzi§ znajduje si¢ u stop wzgorza w Kilak-
kujilkudi, zachowaly si¢ dwa kamienne posagi, ktore mialy by¢ czczone w $wiatyni na wzgoérzu.
Dzi$ traktowane jako wyobrazenia bostw hinduskich, pierwotnie przedstawialy dzinijskich jakszow
(Vetacalam 2000, s. 73).

42 Problem niszczenia zabytkdéw dzinijskich w okolicach Maduraju wskutek wydobywania w ich
okolicy kruszywa i kamieni nie jest nowy, a byt znany juz od lat 50. XX w. (Vénkatacami, s. 193;
Umamaheshwari, s. 181-182).

43 Karuppu Sami / Karuppasami to bog z tamilskiego panteonu hinduizmu wioskowego, czgsto
taczony z postacia Ajjanara, w ktérego towarzystwie strzeze granic wioski.
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okoto VIII w. Sambandar (Campantar), jeden ze swietych §iwaickich, poeta okresu bhakti
(Veluppillai, s. 337-339, 362). Przekaz o tej masakrze pochodzi wylacznie z tamilskiej
tradycji hinduskiej, a jego interpretacja jest niepewna. Paul Dundas (s. 127) podaje dwie
mozliwosci — by¢ moze mamy do czynienia wylacznie z wydarzeniem mitologicznym,
oddajacym zwycigstwo bogéow hinduskich nad sitami demonicznymi; mozliwe jednak,
ze przekaz ten zwigzany jest z opuszczeniem Maduraju przez dzinistow ze wzgledow
ekonomicznym lub wskutek utraty wptywow politycznych i zwigzanego z tym wsparcia
ze strony miejscowego dworu.

Wielu badaczy grot dzinijskich z okolic Maduraju wyraznie wskazuje, ze miedzy
najstarszymi inskrypcjami w brahmi a tymi w watteluttu istnieje kilkusetletnia przerwa,
co $wiadczy¢ ma o braku ciaglosci obecnosci dzinistow na tym terenie i ich pdzniej-
szym powrocie po kilku wiekach (Champakalakshmi 1976, s. 88; Dundas, s. 127; Owen,
s. 112). Niestety, nie sposob dzi§ jednoznacznie ustalié, czy taka dtuzsza, wielowiekowa
nieobecno$¢ dzinistow w okolicach Maduraju rzeczywiscie miata miejsce, a jesli tak, co
bylo powodem ich powrotu. By¢ moze opuszczenie miasta przez spotecznos¢ dzinijska
rzeczywiscie wigzato si¢ z masakrg wzmiankowang w zrodtach Siwaickich lub przes§lado-
waniami, jakich dzini$ci mogli doznawac ze strony wyznawcow hinduizmu. Mozliwe tez,
ze opuszczenie okolic miasta przez dzinistow moglo wynika¢ z innych czynnikow, jak
cho¢by ekonomicznych (brak patronatu wtadcow), geograficznych (susza, brak dostepu
do wody), czy jeszcze innych (podjecie dziatalnosci misyjnej w innym miejscu).

W opinii R. Champakalakshmi (2008, s. 29-30) mamy do czynienia z sytuacja nie-
jako powrotu dzinistéw do opuszczonych grot, do ich ponownego zagospodarowania
na potrzeby ich kultu religijnego. Jej zdaniem dowodza tego roézne pisma stosowane
w znajdowanych tam inskrypcjach. Od okoto IIT w. p.n.e. do okoto IIT w. n.e. w grotach
powstawaly dos¢ krotkie inskrypcje w pismie brahmi, a dopiero znacznie pozniej, okoto
VIII w. zaczely si¢ w tychze grotach pojawiaé reliefy z przedstawieniami tirthankardw,
ktérym towarzyszyly juz bardziej rozbudowane w tresci inskrypcje w pismie watteluttu
i kannada. Oznaczatoby to, ze przez kilka, przynajmniej pig¢ wiekow groty te byly
opuszczone, co R. Champakalakshmi wigze z tradycyjnym przekazem $iwaickim o pogro-
mie dzinistbw w Maduraju. Dzini$ci mieliby w IX w. powrdci¢ w okolice Maduraju
1 ponownie zaczaé¢ korzysta¢ z grot wokot miasta (Champakalakshmi 2008, s. 17, 29-30).

Zdaniem R. Champakalakshmi (2008, s. 17-18) widoczny w inskrypcjach w watte-
luttu ,,powrot” dzinistbw w okolice Maduraju w IX w. miatl si¢ wigzaé¢ z dziatalnoscia
gléwnego osrodka w Srawanabelagoli44. Wywodzace si¢ stamtad dwa odtamy (gana),
czyli senagana i nandigana mialy dziala¢ gtéwnie na terenach tamilskojezycznych, stad
w inskrypcjach z Maduraju wymienia si¢ osoby, ktorych imiona zawierajg sufiks -sena
lub -nandi (np. Gunasena czy Adzdzanandi). Mnisi zwigzani z tymi nauczycielami mieliby
doprowadzi¢ do odnowienia tradycji dzinijskiej i ustanowienia w miejscu dawnych grot
nowych osrodkéw religijnych i naukowych, stad pojawiaja si¢ nowe reliefy z wyobraze-
niami tirthankaréw i powstaja szkoty dzinijskie. Dawne siedziby ascetow zostaty przez
przybyszy ze Srawanabelagoli przeksztalcone w §wiatynie podobne §wiatyniom hinduskim
(Champakalakshmi 2008, s. 22-23; por. Owen, s. 113), a w Kurandi powstal nowy osro-
dek monastyczny, silnie zwigzany z Samanarmalej (Champakalakshmi 2008, s. 23-24).

44 0 wptywach oérodka w Srawanabelagoli mialyby $wiadczyé pojawiajace sie na reliefach
wyobrazenia Bahubalego, ktorego szczegélnie czci si¢ wlasnie tam. Posta¢ tego tirthankary pojawia
si¢ wsrdd innych w Samanarmale;j.
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Z postulowanym ,,powrotem” dzinistow do grot pod Madurajem wiaze si¢ takze,
poza nowym pismem, pojawienie si¢ plaskorzezb i relieféw o tematyce religijnej. Przyj-
muje sie, ze od I do VIII w. w madurajskich grotach nie bylo tego typu przedstawien,
cho¢ byly one obecne w innych miejscach (Owen, s. 112). R. Champakalakshmi (2008,
s. 16) uznaje, ze dowodzi to historycznego rozwoju dzinizmu od tradycji poczatkowo
izolujacej swoich mistrzow i nauczycieli od reszty spoteczenstwa do religii akceptujacej
teizm 1 rytualizm, takze $wigtynny, jakie zdominowaly wczesnosredniowieczng tamilska
kulture hinduska. Miatyby o tym $§wiadczy¢ reliefy przedstawiajace réznych tirthanka-
row, jakie od okoto VIII w. coraz czeSciej zaczeto rzezbi¢ w grotach, ktore dotad byty
zamieszkiwane przez mnichéw jedynie w porze deszczowej, inaczej pozostawaly opusz-
czone i bez aktywnych wyznawcow. Reliefy wyraznie powstaly w wyniku zaistnienia
nowej sytuacji spotecznej i nadaty grotom w Samanarmalej charakteru osrodkéw kultu
religijnego 1 miejsc pielgrzymkowych, co trwato do okoto XIII w., kiedy groty ponownie
opustoszaty wskutek utraty patronatu miejscowego dworu i okolicznych mieszkancow
(Vetacalam 2000, s. 54-55).

Cho¢ powszechnie uznaje si¢, ze w pozniejszym okresie groty w Samanarmalej petnity
funkcje religijne, niewiele mozna powiedzie¢ o samej praktyce rytualnej. Przypomnie¢
nalezy, ze w grotach nie ma $§wiatyn, a znajdujemy w nich jedynie reliefy naskalne. Sa
one w wigkszo$ci wykonane na zewnatrz grot, czgsto dos¢ wysoko, a zatem sg raczej
niedostepne (Owen, s. 114). W jaki sposob mozna bylo oddawaé im cze$¢ i sprawowaé
ich kult? W 6wczesnej praktyce hinduskiej dominowat kult posagéw, ktore przyozdabiano
kwiatami 1 klejnotami, strojono w szaty, ofiarowywano im pozywienie i kapiele. Te wszystkie
praktyki wydaja si¢ niemozliwe do wykonania wobec ptaskorzezb umieszczonych wysoko
na skale. Inskrypcje takze nie mowig nic na ten temat, wzmiankuje si¢ w nich jedynie
fundatorow rzezb i sponsoréw szkoty. Wydaje si¢, ze jesli miata miejsce codzienna adoracja
tych wyobrazen na wzor hinduskiej pudzi (pitcai, sanskr. pitja), musiaty przed rzezbieniami
by¢ ustawione konstrukcje czy platformy z drewna lub bambusa, ktére umozliwiatyby
kaptanom i wiernym swobodny dostgp do nich. Z drugiej strony mozna zatozy¢, ze taki
kult nie byt codziennie sprawowany, jak nie odprawia si¢ pudzi w $wiatyniach hinduskich
przed ptaskorzezbami umieszczanymi na gopurach (kopuram, sanskr. gopura), wysokich
bramach wznoszonych nad wejsciem na teren $wigtynny, czy obecnych na filarach pawilo-
néw 1 wimanach (vimanam, sanskr. vimana), zewngtrznych §cianach budynku §wigtynnego.
Jednak i tego typu ptaskorzezby obmywa si¢ rytualnie i sktada im dary, cho¢ wtedy w cyklu
corocznym lub co kilka lat. Aby mdc odprawi¢ rytualy, ustawia si¢ wysokie bambusowe
rusztowania. By¢ moze tak tez bylo w wypadku grot w Samanarmalej. Jest jeszcze inna
mozliwos¢, a mianowicie ptaskorzezby te nie byly obiektem codziennego kultu, a stuzyly
raczej jako szczegdlne znaki, dzigki ktorym pielgrzymi, wedrowni asceci i $wieckie osoby
z zewnatrz byly w stanie rozpoznaé, ze dana grota nalezy do spolecznosci dzinijskiej, a nie
hinduskiej. Takie funkcje pelnia hinduskie gopury, widoczne z daleka znaki informujace
o $wigtym miejscu przebywania boga. W kontekscie grot dzinijskich, ktére po wiekach
nieuzytkowania zostaty ozdobione reliefami z przedstawieniami tirthankaréw, Lisa N. Owen
(s. 98, 114) pisze o sakralizacji krajobrazu czy tez jego mapowaniu, czy innymi stowy
oznaczaniu przez dzinistow swojego terytorium, wyznaczaniu zasiegu wpltywdw poszcze-
gblnych nauczycieli i linii przekazu. Widoczny z daleka, umieszczony wysoko na skale
wizerunek nagiego ascety nie pozostawial pielgrzymom watpliwosci, Ze dane miejsce jest
w sferze wptywow dzinistow z odtamu digambardéw, a w grocie ponizej czy obok znajduja
siedzibg asceci 1 nauczyciele wywodzacy si¢ z tego nurtu.



218 JACEK WOZNIAK NR 12

Niewatpliwie zabytki zachowane w Samanarmalej Swiadcza o wielowiekowe]j obec-
nosci dzinistow w okolicach Maduraju. Wywarli oni istotny wptyw na kulture i sztuke
regionu, takze na rozwdj pisma tamilskiego, co wida¢ szczegolnie na przestrzeni wiekow
w wyborze sposobu zapisu inskrypcji naskalnych. Swiadectwa archeologiczne w Sama-
narmalej wskazuja takze na duza aktywno$¢ madurajskich nauczycieli dzinijskich tak
wewnatrz kraju, jak i poza nim. Z analizy inskrypcji i rzezb wynika, Ze tradycja dzinijska
z Maduraju szczegélnie silnie byta zwigzana ze Srawanabelagola, gtownym osrodkiem
dzinijskiego odtamu digambaréw w Karnatace.

BIBLIOGRAFIA

Anandakichenin, Suganya. ,,A Note on the Jain Presence in and Influence on the Alvar Poetry”.
Nagabharana: Recent Trends in Jainism (Festschrift to Prof. Hampa Nagarajaiah (Hampana)),
red. P. Chenna Reddy, BlueRose Publishers, 2022, s. 94—-110.

Aravindan, S. ,,Heritage Value of Perumal Malai”, Development Matters, t. 2, nr 7, 2008, s. 15-19.

Balcerowicz, Piotr. DzZinizm. Starozytna religia Indii. Historia, rytual, literatura. Wydawnictwo Aka-
demickie Dialog, 2003.

Balcerowicz, Piotr. Early Asceticism in India. Ajivikism and Jainism, Routledge, 2016.

Canmukacuntaram, Cu. Nattuppurat teyvankal: kalarniciyam, Kavya, 2009.

Champakalakshmi, R. ,,Kurandi Tirukkattampalli, an Ancient Jaina Monastery of Tamil Nadu. Stu-
dies in Indian Epigraphy Bharatiya Purabhilekha Patrika”. Journal of the Epigraphical Society
of India, t. 2, 1976 s. 84-90.

Champakalakshmi, R. ,From Natural Caverns to Rock-Cut and Structural Temples. The Changing
Context of Jain Religious Tradition in Tamil Nadu.” Airavati. Felicitation Volume in Honour of
Iravatham Mahadevan. Varalaaru.com, 2008, s. 13-35.

Cort, John E. ,,Bhakti in the Early Jain Tradition. Understanding Devotional Religion in South Asia.
History of Religions, t. 42, nr 1, 2002, s. 59-86.

Desai, P. B. Jainism in South India and Some Jaina Epigraphs. Jaina Samskrti Sarmrakshaka Sangha,
1957.

Dundas, Paul. The Jains. Routledge, 2002 (wyd. 1-1992).

Fohr, Sherry E. ,Restrictions and Protection. Female Jain Renouncers”. Studies in Jaina History and
Culture. Disputes and Dialogues, red. Peter Fliigel, Routledge, 2006, s. 157-180.

Jain, Suvarna A. ,Heritage Value of Ancient Jain Caves and Monasteries around Vaigai River of
Madurai Region”, Buddhism and Jainism in Early Historic Asia, University of Kelaniya, 2017,
s. 58-66.

Kannan, R., K. Lakshminarayanan. ,,Jconography of the Jain Images in the Districts of Tamilnadu
(Covering the Museums of the Departments of Archaeology and Museums)”, The Commissioner
of Archaeology and Museums, Government Museum, Chennai, 2022 (= Bulletin of the Chennai
(Madras) Government Museum, t. 17, nr 1).

Lugowski, Andrzej (red.). Stownik mitologii hinduskiej. Wydawnictwo Akademickie Dialog, 1994.

Mahadevan, Iravatham. Early Tamil Epigraphy. From the Earliest Times to the Sixth Century C.E.
Revised and Enlarged Second Edition, t. 1. Tamil-Brahmi Inscriptions, Central Institute of Clas-
sical Tamil, Chennai, 2020 (wyd. 1-2003, wyd. 2 zm. 2013).

Mabhajan, D. G. ,,Ancient Dravidian Jain Heritage”, The Proceedings of the Indian History Congress,
t. 19, 1956, s. 70-79.

Mahalakshmi, R. The Making of the Goddess. Korravai-Durga in the Tamil Traditions. Penguin
Books India, 2011.

Manoranjithamoni, C. History of Tamil Nadu up to 1565 A.D. Dave-Beryl Publications, Tirunelveli
(wyd. 1-2012), 2018.



NR 1-2 TRADYCJA DZINIJSKA W DAWNYM TAMILNADU... 219

Orr, Leslie C. ,,Jain and Hindu “Religious Women” in Early Medieval Tamilnadu”. Open Boundaries.
Jain Communities and Cultures in Indian History, red. John E. Cort, State University of New
York Press, Albany, 1998, s. 189-212.

Orr, Leslie C. Donors, Devotees, and Daughters of God. Temple Women in Medieval Tamilnadu.
Oxford University Press, 2000.

Orr, Leslie C. ,,Identity and Divinity. Boundary-Crossing Goddesses in Medieval South India”. Journal
of the American Academy of Religion, t. 73, nr 1, 2005, s. 9-43.

Owen, Lisa N. ,, Transforming the Landscape. Questions of Medieval Reuse and Worship at Ancient Jain
Rock-Cut Sites near Madurai”. Negotiating Cultural Identity. Landscapes in Early Medieval South
Asian History, red. Himanshu Prabha Ray, Routledge, wyd. 2, 2020, s. 97-119 (wyd. 1-2015).

Raman, K.V. Some Aspects of Pandyan History in the Light of Recent Discoveries. University of
Madras, 1972.

Stevenson, Margaret (Mrs. Sinclair Stevenson). The Heart of Jainism. Humphrey Milford, Oxford
University Press, 1915.

Sripal, T. S. Camanarmalai celvom (Jain Hill). Vira Sasana Sangha, 1954.

Umamaheshwari, R. Reading History with the Tamil Jainas. A Study on Identity, Memory and Mar-
ginalisation, Springer, 2017.

Venkataramayya, M. ,,Samanarmalai Inscriptions”. T.S. Sripal, Camanarmalai celvom, Vira Sasana
Sangha, 1954, s. 5-6 dodatku.

Veluppillai, Alvappillai. ,,The Hindu Confrontation with the Jaina and the Buddhist. Saint
Tirufianacampantar’s Polemical Writings”. The Problem of Ritual, red. Tore Ahlbédck, The Donner
Institute for Research in Religious and Cultural History, Abo, 1993, s. 335-364.

Veénkatacami, Mayilai Cini. Camanamum tamilum, Vacanta patippakam, 2003.

Vétacalam, Ve. Iyakki valipatu, Annam, Civakankai, 1989.

Vétacalam, Ve. Enperurikunram (camanam valartta kunrankal). Casta paplikécans, 2000.

Vose, Steven M. ,,The Violence of Devotion. Bhakti, Jains, and the Periyapuranam in Telling Early
Medieval Tamil History (7t to 12t ¢.)”, Culture. The Graduate Journal of Harvard Divinity
School, 2006, s. 104—-126.

Wozniak, Jacek. ,,Brudni, glupi i nienazarci. Buddys$ci i dzinisci w oczach wisznuickich poetow
tamilskich okresu bhakti.” Poetyka odrzucenia. Szczqtki, resztki, przyleglosci, red. Monika Nowa-
kowska, Dom Wydawniczy Elipsa, 2024, s. 109-126.

Zvelebil, Kamil Veith. Tamil Literature, Otto Harrassowitz, 1974.






DOI 10.33896/POrient.2025.1-2.17

TRZY WIERSZE FORUGH FARROCHZAD

Forugh Farrochzad urodzita si¢ 29 grudnia 1934 roku w Teheranie. Zadebiutowata
w 1955 roku tomem Niewolnica (Asir), w znacznej mierze opartym na jej osobistych
doswiadczeniach (rok wczesniej Farrochzad rozwiodta si¢ z pisarzem i rysownikiem Parwi-
zem Szapurem i utracila prawo do opieki nad jedynym synem, Kamjarem). W nast¢pnych
latach poetka opublikowata trzy kolejne zbiory: Mur (Diwar, 1956), Bunt (Esjan, 1958)
oraz Ponowne narodziny (Tawallodi digar, 1962). Réwniez w 1962 roku wyrezyserowata
film dokumentalny Dom jest czarny (Chane sijah ast), ukazujacy zycie chorych w kolo-
nii tredowatych pod Tabrizem. Dokument ten zdobyl Grand Prix na Migdzynarodowym
Festiwalu Filmoéw Krétkometrazowych w Oberhausen w 1963 roku. Ostatni tom jej poezji,
Uwierzmy w nadejscie zimnej pory roku (Iman bijawarim be aghaz-e fasl-e sard), ukazat
si¢ po tragicznej $mierci poetki 14 lutego 1967 roku, kiedy to w wieku zaledwie 32 lat
zgingla w wypadku samochodowym.

Tworczo$¢ Farrochzad — ktéra mozna uznaé za najwybitniejsza wspolczesng poetke
iranskg — przetamuje literackie tabu, odwaznie podejmujac tematyke obyczajowa i ero-
tyczno-uczuciowa z perspektywy mtodej, pragnacej wolnosci i spetnienia kobiety, bun-
tujacej si¢ przeciwko konwenansom i ograniczeniom narzucanym jej przez patriarchalne
spoteczenstwo.

Pierwszy z zamieszczonych tu utworéw pochodzi ze zbioru Bunt, kolejne dwa z tomu
Ponowne narodziny'.

(P.B.)

PRZECHODZIEN

Pewnego dnia nieproszony go$é

ze wszystkich dworéw wygnany tutacz zablakany

przybyt zdrozony w poétnoc, kurzem drogi pokryty

by zlozy¢ glowe na piersi kolorowych poduszek przed laty dzierganych
przeze mnie co noc do $witu jedwabnymi nitkami

na ktorych tysigcami migotaly w rozmarzeniu oniryczne wzory.

I O dotychczasowych tlumaczeniach poezji Farrochzad na jezyk polski wspominam tutaj: Bachtin,
Piotr. ,,Siedem wierszy Forugh Farrochzad.” O Ty, z jakiejkolwiek przychodzisz krainy, przeczytaj
opowiedziang piesn... Ksiega jubileuszowa Profesor Jolanty Sierakowskiej-Dyndo, red. Sylwia Sur-
dykowska-Konieczny et al., Wydawnictwa Uniwersytetu Warszawskiego, 2022, s. 73-74.
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I kiedy mi opadaty cigzkie, gorace powieki

z bagna snéw stodkich wybijato pnacze zielone

sponad stepu nieba wzbijato si¢ §wiatlo niczym tuman kurzu
wpleciony w moje czarne wlosy zwisat stonca kwiat

cieply zefir dtoni delikatnie zsuwat mi pierscionek ze srebrnego palca
rozpalone wargi namig¢tnie calowaly moje wargi

i mezczyzna kladl si¢ ze mna na cichej piersi kolorowych poduszek

Teraz nieproszony gos¢

ze wszystkich dworéw wygnany, tutacz zablgkany
przyciska do nich swoje ciepte oczy

och, musze¢ si¢ pogodzi¢ z gorzkim jadem jego gniewu
gdy go wino zamroczy i $§piewa: Czy zostalo jeszcze
nieco wina w winiarni twoich stodkich ust?

Czy dla strudzonego wedrowca

znajdzie si¢ w sercu tej cichej pachnacej chaty
miejsce do spania?

Rzym, 23 sierpnia 1956

CZERWONA ROZA

Czerwona roza
czerwona roza
czerwona roza

Zabral mnie do ogrodu czerwonej roézy

i w ciemno$ci wpial mi czerwong réz¢ w potargane wiosy
az w koncu

kochat si¢ ze mna na ptatku czerwonej rézy

O kulawe gotebie,

o dziewicze drzewa nieptodne i wy $lepe okna
Pod sercem, w glebi ledzwi

wyrasta mi teraz czerwona rdza

réza czerwona

czerwona

jak choragiew

rewolucji

Och jestem w ciazy w ciazy w ciazy
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PODARUNEK

Przemawiam z glebi nocy

przemawiam z jadra ciemnos$ci

i z samej glebi nocy

mity gosciu jesli przyjdziesz do mojego domu przynie§ mi lampe
i okienko przez ktére

bede zerka¢ na thum na radosnej ulicy

Z jezyka perskiego przetozylt
PIOTR BACHTIN
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WSKAZOWKI DLA AUTOROW TEKSTOW PO POLSKU

(petna wersja tekstu dostgpna takze na stronie czasopisma: http://pto.orient.uw.edu.pl/)

Uprzejmie prosimy, aby teksty sktadane w redakcji ,,Przegladu Orientalistycznego™ byly
przygotowywane wedilug ponizszych regut. Artykuly niespetniajace tych wymagan nie
beda przez redakcj¢ przyjmowane. Materialdéw niezamowionych redakcja nie zwraca.

I

Uwagi ogoélne

1. Teksty ztozone w ,,Przegladzie Orientalistycznym” powinny by¢ wynikiem orygi-

II.
. Objetos¢ tekstu, wraz z przypisami dolnymi i bibliografia koncowa, nie powinna

nalnych badan, w rzetelny i uczciwy sposob prezentowaé rezultaty wlasnej pracy;
Autorzy stosownie powinni zaznaczy¢ wktad innych os6b w powstawanie artykutu.
Jesli artykul jest rezultatem badan finansowanych, prosimy o podanie informacji
o zrodtach finansowania, wktadzie instytucji naukowo-badawczych, stowarzyszen
i innych jednostek.

Teksty ztozone w ,,Przegladzie Orientalistycznym” nie moga by¢ wczesniej opubliko-
wane (ani w jezyku polskim, ani w jezykach obcych), jak tez w tym samym czasie
ztozone w redakcjach innych czasopism.

. Decyzja Autora o publikacji tekstu w ,,Przegladzie Orientalistycznym” oznacza zgode

na udzielenie autorskiej licencji eksploatacyjnej do nadestanego tekstu (dot. posta-
ci drukowanej i/lub elektronicznej), co obejmuje prawo Redakcji do: kopiowania,
publikacji, reprodukeji, cytowania, umieszczenia w formie elektronicznej w bazach
danych, itp. Czas trwania udzielonej licencji jest zgodny z dyrektywa UE. Licencja
zostaje udzielona ,,Przegladowi Orientalistycznemu” nieodplatnie.

Teksty podlegaja recenzji, a wszelkie dane autorow i recenzentow sg poufne (double
blind).

Redakcja zastrzega sobie prawo do skracania i redagowania ztozonych tekstow (takze
tytutow).

Przyjete do publikacji i zredagowane teksty odsytane sg autorowi do autokorekty. Po
jej dokonaniu prosimy o jak najszybsze odestanie tekstu do redakcji.

Wszelkie wykryte przejawy nierzetelno$ci naukowej (ghostwriting i guest authorship)
beda ujawniane, wlacznie z powiadomieniem odpowiednich podmiotow.

Autorzy ponoszg odpowiedzialno$¢ wynikajaca z praw wydawniczych i praw autor-
skich (cytowanie, przedruk ilustracji, tabel i wykreséw z innych zrédet).

Do przestanej propozycji publikacji nalezy dotaczy¢ stosowne o$wiadczenie dotyczace
akceptacji powyzszych punktow [plik do pobrania na stronie czasopisma: http://pto.
orient.uw.edu.pl/].

Format tekstu
przekracza¢ 1 arkusza wydawniczego, czyli 40 tys. znakéw ze spacjami.

Prosimy w calym tekscie, takze przypisach, uzywaé czcionki unikodowej w rozmia-
rze 12, marginesy prawy i lewy 2,5 cm, interlinia 1,5.

. Na tekst sklada si¢ tytul, stowa kluczowe (keywords) artykutu w jezyku angielskim

(ok. 5 stow/termindow kluczowych dla omawianej tematyki) i streszczenie (Abstract)
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artykulu w jezyku angielskim (150-200 wyrazéw, max. 1000 znakdéw ze spacjami)
utrzymane w formie bezosobowej, omawiajace ogodlnie poruszang problematyke, zasto-
sowang metodologi¢ i najwazniejsze tezy;

4. Miedzy cyframi (m.in. daty, zakres stron) stosujemy polpauzg (np. 1945-1954 lub
s. 1-10).

5. Przypisy powinny byé przygotowane wg zasad Modern Language Association
(MLA: http://www.easybib.com/guides/citation-guides/mla-8/)
przystosowanych do j. polskiego przez redakcje¢ ,,Przegladu Orientalistycznego”.
Ponizej zamieszczamy te adaptacje.

6. Prosimy o umieszczenie pelnej listy bibliograficznej na koncu artykutu.

7. Jezeli konieczne jest zamieszczenie przypisu przy tytule tekstu, taki przypis opatru-
jemy gwiazdka.

8. Artykul moze zawiera¢ znaki spoza podstawowego alfabetu lacinskiego, jednak nalezy
poda¢ ich zapis takze w transliteracji lub transkrypcji wlasciwej dla danego alfabetu
nietacinskiego (np. wg. PWN).

ADAPTACJA ZASAD dla PO
cytowania, wstawiania odnos$nikow, przypisow i bibliografii wg MLA

Cytaty

e W nawiasie prosimy zamiesci¢ nazwisko autora i stron¢ (petne dane bibliograficzne
nalezy poda¢ w Bibliografii na koncu artykutu): ,,cytat ....” (Said 9);

* jesli nazwisko autora wystepuje w zdaniu, ktdre przypis ten konczy wtedy piszemy:
Said uwaza, ze ...(9).

W wypadku kilku publikacji tego samego autora nalez doda¢ rok wydania.

Odnosniki, przypisy dolne i dane bibliograficzne

* odniesienie do ksigzki badz artykutu nalezy umies$ci¢ w tekscie: (Said), jesli nazwi-
sko autora wystepuje w zdaniu, ktore przypis ten konczy wtedy podajemy sam rok:
(1978); jesli odnosimy si¢ do kilku autordow, przypis powinien wygladac¢ nastepujaco
(Hart 2000, s. 15; Said 1978, s. 9). Autorzy powinni by¢ wymienieni w porzadku
alfabetycznym.

e przypisy dolne umieszczamy tylko wtedy, gdy niezbedne jest dodanie lub uszczegd-
towienie informacji.

Sposéb zapisu poszczegdlnych pozycji w Bibliografii na koncu artykulu:

1. Ksiazka: (Autor) Nazwisko, imi¢. Tytul (zapisany kursywa). Wydawnictwo, data
wydania, miejsce wydania (jesli jest istotne Iub publikacja pochodzi sprzed 1900).
Jesli jest to wersja elektroniczna, nalezy podac¢ dane i datg dostgpu.

Przyktad: Said, Edward. Orientalism. Pantheon Books, 1978.

W wypadku cytowania dwdch tekstow tego samego autora wydanych w tym samym
roku:

Said, Edward. Orientalism. Pantheon Books, 1978a.

2. Rozdziat w ksigzce: (Autor) Nazwisko i imig. Tytut rozdzialu (w cudzystowie). Tytut
ksigzki (kursywa), red. (jesli potrzebne) imi¢ i nazwisko (autor lub redaktor ksiazki),
nazwa wydawnictwa, data wydania, ewent. miejsce wydania, numery stron.



Przyktad: Montrose, Louis. ,,Elizabeth Through the Looking Glass: Picturing the
Queen’s Two Bodies”. The Body of the Queen: Gender and Rule in the Courtly
World, 1500-2000, red. Regina Schulte, Berghahn, 2006, s. 61-87.

3. Artykul w czasopi$mie (prosimy nie stosowac skrotow nazw czasopism):
(Autor) Nazwisko i imig, tytut artykutu (kursywa). Tytut czasopisma (w cudzystowie),
tom lub numer, ew. zeszyt, strony zajmowane przez artykul. Jesli artykul ma wersje
elektroniczng, mozna ja podac:
Przyktad: Asafu-Adjaye, Prince. Private Returns on Education in Ghana: Estimating
the Effects of Education on Employability in Ghana. ,,African Sociological Review”,
t. 16, nr 1, 2012, s. 120-138. JSTOR, www.jstor.org/stable/24487691.
Artykut w prasie codziennej powinien by¢ podany wg tych samych zasad, przy czym
nalezy poda¢ doktadng (dzienng) date wydania i miejsce.

4. Prace naukowe i materialy pozostajace w archiwach:
(Autor) Nazwisko i imi¢. Tytut (rodzaj pracy). Miejsce przechowywania. Data. Dane
o wersji elektronicznej.
Przyktad: Kowalski Jan, ,,Edward Said” (praca magisterska, maszynopis) Uniwersytet
Warszawski. 2008.

5. Dane z internetu (np. statystyczne, fotografie, mapy itp.) w bibliografii nalezy umiesci¢
na koncu i poda¢ date dostepu.
Przyktad: Hume Anadarko, C.R. ,,Kiowa Teepees — Meat Drying”. Annette Ross Hume
Photography Collection, Wichita State University Libraries. Indigenous Peoples: North
America, http://tinyurl.galegroup.com/tinyurl/3fNbh0 [1.01.2019].

III. Nadsylanie tekstu

1. Artykut nalezy opatrzy¢ nastepujacymi informacjami:

e dane o autorze/autorach wraz z informacjg o stopniu/tytule naukowym i miejscu
zatrudnienia/studiow;

» dane kontaktowe: e-mail (koniecznie wraz z informacja, czy moze by¢ udostep-
niony w bazie CEJSH), adres pocztowy, telefon.

2. Tekst w postaci pliku elektronicznego (format Word i PDF) wraz z podpisanym
oswiadczeniem (patrz wyzej pkt. 1.9) nalezy przesta¢ poczta elektroniczng na adres:
przeglad.orientalistyczny@uw.edu.pl. Materialy graficzne (fotografie, ilustracje,
wykresy) prosimy zalaczy¢ w osobnych plikach jak najlepszej jakosci (min. 300 dpi).
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From 2019 we publish articles in “Przeglad Orientalistyczny” also in English.

GUIDELINES FOR THE AUTHORS OF TEXTS IN ENGLISH

(see also: http://pto.orient.uw.edu.pl/)

We kindly ask you to send your articles to “Przeglad Orientalistyczny” according to the
rules which follow. Articles which do not comply with the rules will not be processed
by the editors. We do not send back articles which were not accepted.

L.

I.

10.

II.

Main remarks
Texts submitted to the “Przeglad Orientalistyczny” should be based on original research
and present any results in a reliable and dependable way. The authors should mention
any contribution made by third parties accordingly. If the article is a result of funded

research please note the financial sources, impact of research institutions, societies
and other organizations.

. Texts submitted to the “Przeglad Orientalistyczny” have not been published pre-
viously elsewhere (in Polish or any other language) nor submitted to other journals
concurrently.

. By submitting the text, the author grants, assigns, and transfers to the publisher,
during the full term of copyright and all renewals thereof, the sole and exclusive
right to print, publish, distribute, market and sell the work in any and all editions and
formats throughout the world. This assignment is granted free of charge to “Przeglad
Orientalistyczny” and shall be effective as long as it complies with EU directives.

. The editor reserves the right to shorten, copyedit and proof texts accepted for pub-
lication (including article titles).

. Submitted papers will be subject to peer review by appropriate referees. The names
of the authors and the reviewers are confidential (double blind).

. After copyediting and final proofing, the text, in an electronic format, shall be sent
to the author for approval. After revisions and clarifications (if necessary), the text
must be submitted to the editor as soon as possible.

. Any indications of dishonesty, such as ghostwriting and guest authorship will be
disclosed, including informing necessary parties.

. The authors are responsible for compliance with copyrights regarding citations and
reprints of illustrations, tables and diagrams from other publications.

. Please send a statement of your acceptance of the above rules [sample on the website

of the journal: przeglad.orientalisyczy@uw.edu.pl]

The authors are responsible for the English proofreading of their articles.

Text format

. The text, including footnotes and bibliography (references), should not exceed 40,000

characters with spaces. Please send complete scripts of the work in Word and PDF
format. Any special fonts used by the author should be sent as an attachment to
the text.



2. Please use font size 12 throughout the whole text, including footnotes and citations.
All margins should be set up to 2,5 cm, line spacing 1,5.

3. The text should consist of a title, main body text, keywords (45 at least), and abstract
in English (150 to 200 words, max. 1000 characters).

4. Please use an en dash between numbers (for example, 1945-1954 or pp. 1-10).

5. Citation and footnotes should be prepared according to the standard of the
Modern Language Association (MLA, 8t edition). For MLA citation guidelines
please consult:
http://www.easybib.com/guides/citation-guides/mla-8/

List of references (cited sources) should be placed at the end of the article.

6. If it is necessary to add a footnote to the title, please mark it with an asterisk.

7. Characters from scripts other than Latin should be always accompanied by their
transliteration.

ITI. Sending the article

1. Please send information about
+ the author, including titles and affiliation.

« the author’s email address (together with information whether the e-mail address
can be available in electronic databases, esp. CEJSH), postal address and telephone
number.

2. Please send an electronic version of the text in Word and PDF format together with
the author’s statement of the acceptance of the editorial rules (see 1.9) to przeglad.
orientalistyczny@uw.edu.pl. Please attach graphic materials such as photographs,
illustrations, diagrams in separate files in the best possible quality (min. 300 dpi).
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INFORMACJA O MONOGRAFICZNEJ SERIT PTO
»~MISCELLANEA ORIENTALIA”

Majac na uwadze ch¢é publikowania monografii naukowych cztonkéw PTO i orienta-
listow w ogole oraz rozwo6j mediow elektronicznych i ich coraz wigkszg role w obiegu
naukowym, Zarzad Glowny Polskiego Towarzystwa Orientalistycznego w dniu 23 wrze-
$nia 2016 zdecydowal o utworzeniu nowej serii wydawniczej: Monograficznej Serii
PTO ,,Miscellanea Orientalia” (PTO Monograph Series ,,Miscellanea Orientalia”). Seria
ta bedzie sie ukazywata w zalezno$ci od potrzeb w postaci drukowanej i/lub w wersji
elektronicznej i bedzie dostgpna na stronie Polskiego Towarzystwa Orientalistycznego.
Materiaty publikowane w serii beda dostepne bezptatnie w formacie pdf.

ZASADY PUBLIKACII

1. Tematyka proponowanych publikacji dotyczy¢ moze wszelkich aspektéw dawnego
i wspotczesnego Orientu;

2. Publikacje moga by¢ w dowolnym jezyku, w tym w jezykach orientalnych;

3. Publikacje wydawane w serii nie powinny przekracza¢ 40 arkuszy wydawniczych;

4.0d strony technicznej prace po polsku powinny byé przygotowane wedlug zasad
przewidzianych dla ,,Przegladu Orientalistycznego”, a w przypadku publikacji obco-
jezycznych — ,Rocznika Orientalistycznego”;

5.Kazda proponowana do publikacji praca powinna mie¢ dwie recenzje. Recenzentow
wybiera Komitet Redakcyjny serii, moze przy tym skorzysta¢ z recenzentéw zapro-
ponowanych przez Autora;

6. Komitet Redakcyjny serii sktada si¢ z redaktora naczelnego ,,Przegladu Orientali-
stycznego”, odpowiadajacego za serie, i cztonkow ZG PTO. Do kazdej publikacji
wybierany jest jej redaktor naukowy zaaprobowany przez Redaktora serii w poro-
zumieniu z Komitetem Redakcyjnym serii. PTO gwarantuje ostateczne opracowanie
redakcyjne tekstu, nie ma jednakze finansowych mozliwosci przygotowania sktadu
komputerowego, o co stara si¢ Autor we wlasnym zakresie.

7. Istnieje mozliwos¢ przejecia przez PTO kwestii sktadu komputerowego po wezesniej-
szym przekazaniu przez Autora odpowiedniej kwoty na ten cel w formie darowizny;

8. W wypadku publikacji drukowanych tradycyjnie Autor lub Autorzy zapewniaja srodki
finansowe na druk tomu;

9. Prawa autorskie do opublikowanego artykutu zachowuja jego Autor oraz Wydaweca;

10. Opublikowany artykut, ani zaden jego fragment nie moze by¢ reprodukowany, prze-
twarzany i rozpowszechniany w jakikolwiek sposob za pomoca urzadzen elektro-
nicznych, mechanicznych, kopiujacych, nagrywajacych i innych oraz nie moze by¢
przechowywany w zadnym systemie informatycznym bez uprzedniej pisemnej zgody
Autora 1 Wydawcy;

11. Oferta jest skierowana w pierwszym rzgdzie do czlonkéw PTO, ale takze do catego
srodowiska orientalistycznego, zarbwno w Polsce, jak i za granicg.

http://pto.orient.uw.edu.pl/category/bez-kategorii/monograficzna-seria-pto-miscellanea-
orientaliapto-monograph-series-miscellanea-orientalia/



,Przeglad Orientalistyczny” wydawany jest przez Polskie Towarzystwo
Orientalistyczne od 1949 r. Ukazuje si¢ w jezyku polskim, a od 2008 r.
zawiera takze angielskie streszczenia artykulow, ktére sa zamieszczane
w bazie ,,The Central European Journal of Social Sciences and Humani-
ties” (CEJSH: http://cejsh.icm.edu.pl) na Platformie Internetowej Centrum
Otwartej Nauki ICM UW (CeON). Od roku 2014 w otwartym dostgpie
(w Bibliotece Nauki, w ramach bazy CEJSH) dostgpna jest takze pelna
wersja artykutéw i recenzji. Od 2017 roku na stronie PTO zamieszczona
jest petna wersja numeréow PO.

,~Przeglad Orientalistyczny” od 2007 r. znajduje si¢ w bazie European
Reference Index for the Humanities (ERIH), zweryfikowanej w roku 2011
(dyscyplina: Linguistics, kategoria: NAT — krajowe), a od 2015 r. znajduje
si¢ na liscie ERIH PLUS: http://erihplus.nsd.no/; https://dbh.nsd. uib.no/
publiseringskanaler/erihplus/periodical/info.action?

,,Przeglad Orientalistyczny” znajduje si¢ w wykazie czasopism punktowa-
nych Ministerstwa Nauki i Szkolnictwa Wyzszego.
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Polskie Towarzystwo Orientalistyczne (http://www.pto.orient.uw.edu.pl)
posiada wiele egzemplarzy ,,Przegladu Orientalistycznego” z lat ubiegtych
i biezacych. Chetnych do nabycia wydawnictwa prosimy o kontakt e-mailowy:
przeglad.orientalistyczny@uw.edu.pl.
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