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Wstep

W globalnym swiecie bez granic zainteresowanie kulturami pozaeuropej-
skimi wynika w znacznej mierze z potrzeby usprawnienia komunikacji. Coraz
bardziej oczywiste staje si¢ tez przekonanie, ze lepiej si¢ porozumie¢ znaczy
przede wszystkim rozumie¢ i by¢ rozumianym. Obok znajomosci technik i stra-
tegii stownych pozwalajacych zachowa¢ si¢ stosownie do sytuacji, wazne staje
sig zrozumienie bagazu doswiadczen, jakie niesie ze soba komunikacja 0sob
pochodzacych z réznych kregéw kulturowych. Swiadomosé réznic i znajomosé
ich uwarunkowan pozwala $ledzi¢ myslenie, jakie lezy u podstaw komunikatdw,
a tym samym wiasciwie odczytac ich sens.

Komunikacja jezykowa wiaze sie z przekazem informacji i procesem od-
dziatywania na jej odbiorcow. Obecno$é roznych kultur w spotecznym porozu-
miewaniu si¢ sprawia, ze w przekazie informacji wazne sa nie tylko potrzeby,
ale takze wartosci. Obok doswiadczen historycznych czy przekonan religijnych,
w tym procesie odgrywa wazna role takze kulturowy stosunek do mowy i po-
stugiwania si¢ jezykiem.

Jednym z czynnikow, ktory ma wptyw na komunikacje w globalnym $wie-
cie, jest dystans kultur oralnych i pismiennych. Podziat zasadniczo przebiega
wedtug zréznicowania podstaw, na jakich opieraja sig¢ kultury, i stopnia, w jakim
pismo wywarto wptyw na postrzeganie $wiata. To zréznicowanie powoduje od-
miennos¢ percepcji w komunikacji jezykowej, a takze odmiennos¢ traktowania
samego jezyka jako narzedzia komunikaciji.

Publikacja ktadzie nacisk na odrebne zatozenia kulturowe lezace u podstaw
procesu komunikacji, ktore maja wptyw na sposéb porozumiewania si¢. Ksiaz-
ka jest przedsiewzieciem zespotowym i obejmuje zagadnienia z r6znych dziedzin
i okresow historycznych. Podjete tematy stuza wyeksponowaniu priorytetdw
kultur orientalnych i afrykanskich w postugiwaniu si¢ jezykiem, ktorych prze-
jawy odnajdujemy zaréwno w normach komunikacji ustnej, jak i stosunku do
wiasnych tradycji pismienniczych. Charakterystyczne reguty dotyczace komu-
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nikacji ujawnia czesto juz sama struktura jezyka, sa one utrwalone w gramaty-
ce, frazeologii, leksyce. Ksiazka nie jest jednak prezentacja jezykow i zasad ich
uzywania we wspotczesnym swiecie. Poznajac kulture jako kontekst i determi-
nante komunikowania, sicgamy do zrédet ksztattujacych pewne postawy, war-
tosci, charakter relacji migdzyludzkich. W kulturze Orientu refleksja nad jezy-
kiem ma swoje korzenie w starozytnosci, stad w tomie znalazty sig teksty
odwotujace sie do analizy (i sposobu zapisu) jezykow, ktére dzisiaj wyszty
Z uzycia, takich jak egipskiego, akadyjskiego, sanskrytu.

Tematy omawiane w ksiazce skupiaja si¢ na kulturowych kontekstach
i czynnikach, ktére determinuja proces komunikacji. Teksty, ktére rozpoczyna-
ja prezentacje, probuja odpowiedzie¢ na pytanie: czym jest jezyk w kulturach
Azji i Afryki?

Monika Nowakowska podejmuje refleksje na temat kulturowego statusu
jezykoéw indyjskich z pozycji filozoficznej. Dostrzega dwa podstawowe aspekty
mowy, ktore znalazty odbicie w kulturowym obliczu Indii. Z jednej strony przy-
wiazanie do stéw i ich znaczen, ktdre miato wptyw na stworzenia catego rytu-
atu przekazu opatrzonego znakiem $wietosci, a z drugiej strony nowatorstwo
i inspiracja zewnetrzna, bedace podstawa kreatywnego uzycia jezyka. | cho¢ ten
dychotomiczny podziat jest podstawa rozwoju wszystkich jezykow, bogactwo
mysli indyjskiej (zwtaszcza mysli buddyjskiej) pozostawito slady w komunika-
cyjnym profilu jezyka. Cechujace go rozwazania nad natura stowa maja dalej
idace odniesienia. Jak pisze Autorka, ,tak jak w kulturze Zachodu u podstaw
myslenia naukowego lezy matematyka, stanowiac jednoczesnie idealny wzér
abstrakcji, elegancji i klarownosci myslenia, tak w kulturach braminskich Indii
wzorem jest gramatyka i etymologia, refleksja nad jezykiem, jego analiza”.

Katarzyna Pachniak odwotuje si¢ do arabskiej tradycji interpretowania je-
zyka w kontekscie jego relacji do stowa Bozego. Dla Arabdw, jak i dla wszystkich
muzutmandw, jezyk arabski ma bowiem szczegdlny status jako ten, w ktérym
objawiono Koran, $wicta ksiege islamu. Autorka przedstawia idee $redniowiecz-
nych uczonych muzutmanskich dotyczace jezyka, ktore stworzyty szkoty z po-
gladami na gramatyke, stownictwo i spoteczna funkcje jezyka. Przytacza takze
argumenty filozofow muzutmanskich, ktdre utrwalily postrzeganie jezyka jako
wytworu wtérnego, powstatego po to, by przekaza¢ ludziom stowo Boze.

Nina Pawlak ktadzie nacisk na ,,dialogowy” charakter komunikacji w jezy-
kach afrykanskich, wzmocniony wykorzystaniem sity stowa dzwigkowego i tech-
nik utatwiajacych jego zapamigtanie, zaznaczajacy w normie jezykowej kultu-
rowe cechy komunikacji w spoteczenstwach zhierarchizowanych. Na przyktadzie
jezyka hausa pokazany jest kanon estetyczny jezyka, narzucajacy styl komuni-
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kacji jezykowej. Prezentacja uwzglednia takze norme etyczna mowy, w ktorej
punktem odniesienia jest prawdomoéwnos¢. Wysoka ranga stowa méwionego
w kulturach Afryki ma swoje odzwierciedlenie w tradycji gier towarzyskich
opartych na umiejetnosci postugiwania sie jezykiem oraz praktyk magicznych
z wykorzystaniem stow.

Kultury manuskryptow zilustrowane sa dwoma tekstami, ktére pokazuja
indyjskie i afrykanskie tradycje rekopismienne. Bogate zbiory rekopisow, wy-
wotujace zainteresowanie wspotczesnych badaczy, sa nie tylko swiadectwem
techniki przekazu w ramach tworzenia si¢ pisma, ale takze swoistym rytuatem
gteboko zakorzenionym w tradycji kulturowej. Marek Mejor zwraca uwage na
kult ksiazki w buddyzmie, u podstaw ktdrego lezy przekonanie, ze przepisanie
tekstu (wtasnorecznie lub na zamdwienie u mnicha-skryby) przynosi ogromna
zastuge religijna. Poniewaz w rekopisach zgromadzona jest madrosé (a nawet
,»doskonatos¢ madrosci”), sa one zrédlem wartosci nieprzemijajacych.

Przedstawiajac afrykanskie tradycje rekopismienne, Ewa Siwierska mowi
o roli jezyka arabskiego i pisma arabskiego w Afryce. Zwraca uwage nie tylko
na graficzne, ale takze na kulturowe aspekty rozpowszechnienia odmian alfabe-
tu arabskiego do zapisu afrykanskich jezykéw rodzimych. W Afryce Subsaha-
ryjskiej, gdzie tzw. pismo adzami przyczynito si¢ do rozwoju tradycji rekopi-
$miennej, alfabet arabski przetrwat nawet tam, gdzie zmienita si¢ norma zapisu
jezyka. Postugiwanie si¢ pismem arabskim stato si¢ swiadectwem identyfikacji
ze $wiatem islamu i szeroko pojmowana kultura muzutmanska, natomiast sama
tradycja rekopismienna stata si¢ czescia dorobku rodzimego, oryginalnego
w swej formie, stylistyce, sposobie kopiowania i odbiorze tresci.

Poniewaz tekst méwiony i tekst pisany ma w kulturach Azji i Afryki od-
mienna rangg, juz samo pismo jest nosnikiem wartosci, odczytywanych jako
symbole kulturowe. Pisma stuza bowiem nie tylko do zapisu mowy, ale tez do
notowania wartosci kulturowych. Poza kregiem europejskim funkcjonuja rézne
formy pisma, oparte zaréwno na rejestrowaniu wyrazéw, sylab, jak i gtosek,
z licznymi wariantami i modyfikacjami wynikajacymi z taczenia systeméw. Nie
sa to tylko odmienne alfabety, ale takze odmienne systemy kodowania informa-
cji. To rodzi wiele konsekwencji zwiazanych z przenoszeniem mowy na tekst
pisany i dekodowaniem tekstu pisanego. Komunikacyjne aspekty pism orien-
talnych sa tematem trzech kolejnych opracowan tomu.

Janusz Danecki szczeg6towo omawia istote pisma sylabicznego z notowa-
niem tylko spétgtosek rozpoczynajacych sylaby. Ta forma znajduje przejrzysta
reprezentacje w zapisie jezyka arabskiego. Obok funkcji rejestrowania mowy,
tekst prezentuje liczne przyktady stosowania pisma w funkcji artystycznej. Oso-
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bliwosci komunikacyjne pisma arabskiego odnotowywane sa w obu ptaszczy-
znach. Tak jak w mowie wazne sa style komunikacyjne, tak tu w pismie funk-
cjonuja odrebnie style, w ktdrych funkcja zdobnicza jest dostosowana do
charakteru arabskiego jako jezyka $wictego. Samo pismo natomiast wyroznia
sie tym, ze nie oddaje jezyka mowionego, tylko notuje odmiane inna niz ta,
ktdra jest uzywana.

Ewa Zajdler przedstawia zasady funkcjonowania pisma opartego na znakach
semantycznych, co jest zasadniczo odmienne od systemow opartych na noto-
waniu dzwiekow. Pismo chinskie rejestruje wigc jednolicie to, co moze by¢
wymawiane rdznie i na tym polega jego sita komunikacyjna, ktora jednoczy
uzytkownikow réznych jezykow i dialektéw chinskich. Ta systemowa odmien-
nos¢ stawia takze nowe wyzwania w dydaktyce, gdzie kojarzenie dzwigku z za-
pisem przebiega wedle innych zasad niz w jezykach z zapisem fonetycznym.

Ewa Wotk demonstruje zasady funkcjonowania pisma sylabicznego, kia-
dac nacisk na kulturotworcza role tego systemu zapisu, zwanego powszech-
nie sylabariuszem etiopskim. Niezmiennos¢ i unikatowy charakter tego pisma
Sa nieroztacznie zwiazane z panstwowoscia etiopskiego cesarstwa i religia
chrzescijanska, ktéra wyodrebnita kulture etiopska sposréd innych kultur
afrykanskich.

Kolejne opracowania dotycza samych jezykow i koncentruja si¢ na stylach
i kontekstach komunikacyjnych. Tekst Danuty Stasik odnoszacy si¢ do jezy-
ka hindi nawiazuje do dwu- i wielojezycznosci — zjawiska powszechnego na
wielu obszarach Azji i Afryki. Sytuacja socjolingwistyczna tego jezyka z jednej
strony jest wiec norma, z drugiej mozna ja uzna¢ za wyjatkowa ze wzgledu na
repertuar odmian jednego jezyka i jezykdw uczestniczacych w komunikacji.
System odmian jezyka hindi funkcjonuje w pewnym porzadku hierarchicznym,
zrozumiatym dla uzytkownikéw. Odmiany regionalne i style funkcjonalne sa
przywotywane na okoliczno$¢ kontekstu komunikacyjnego, uwzgledniajacego
tematyke dyskursu, status rozméwcow i miejsce prowadzenia rozmowy.

Kontekstowos¢ zaznaczana w strukturze jezyka japonskiego analizuje Ro-
muald Huszcza. Zamieszczone przyktady zdan i wiekszych fragmentéw wypo-
wiedzi pokazuja, jak kontekst zewnetrzny wptywa na sytuowanie sktadnikéw
tresciowych w strukturze tematyczno-rematycznej zdania i wyznacza jego re-
guly gramatyczne. Spéjnos¢ wypowiedzi zapewnia tu jednak nie tylko uporzad-
kowanie tematyczno-rematyczne, pozwalajace skupi¢ uwage adresata na wybra-
nym fragmencie wypowiedzi, ale takze zaznaczanie pragmatycznych rol
nadawcy oraz adresata jako fatycznie powiazanych ze soba uczestnikow komu-
nikacji jezykowej.
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Siegajac do jezyka staroegipskiego, Edyta Kopp pokazuje, ze takze w teks-
tach powstatych w odlegtych epokach historycznych mozna moéwi¢ o stylistyce
wynikajacej z charakteru dyskursu. W jezyku zapisywanym znakami hierogli-
ficznymi podstawa stylu sa state elementy okreslonych tekstow, ktdre charakte-
ryzuja poszczegdlne gatunki. W egipskiej korespondencji urzedowej wyrdznia
si¢ zbior epistolograficznych formut, uzywanych stosownie do hierarchii urzed-
niczych stanowisk. Na uwage zastuguje tez specjalny zaimek bezosobowy, po-
zwalajacy mowi¢ o faraonie bez przywolywania jego imienia.

Cennym przewodnikiem po kulturze sa imiona osobowe. Kulturowy status
imion analizuja trzy kolejne opracowania tomu. Matgorzata Sandowicz siega
do antroponimii akadyjskiej, pokazujac uniwersalnos¢ i kulturowe odniesienia
w sposobach nadawania imion, ktére w tym przypadku sa znakiem czasow,
a 0 ktdrych inne zrédta méwia niewiele. Bogactwo form i skojarzen prowadza-
cych do nadania imienia jest tu przegladem ‘systeméw’ wyksztatcania si¢ imion
w jezyku.

Danuta Chmielowska szczeg6towo omawia tureckie tradycje nadawania
imion i zakres ich funkcjonowania we wspétczesnym panstwie tureckim.
Stwierdza, ze bogactwo zrddel, z jakich czerpie sie inspiracje, pozwala na wy-
bor imienia zgodnie z wola i gustami rodzicow dziecka, zauwaza jednak, ze
imi¢ jest swoista etykieta, ktdra odzwierciedla takze preferencje kulturowe,
wsrod nich poglady religijne, przywiazanie do tradycji lub tez podazanie za
NnoOwOoCzesnoscia.

W kontekscie form adresatywnych Matgorzata Religa rozwaza niuanse chin-
skiej etykiety jezykowej, ktorej rodzima nazwa li oznacza takze obrzed, cere-
monig, tad spoteczny, ogtade towarzyska, dobre prowadzenie sig, uprzejmosc,
moralnos¢, a wiec wszystko to, co sktada si¢ na umiejetnos¢ wspotzycia i po-
rozumiewania si¢ ludzi ze soba. Autorka ktadzie nacisk na fakt, ze reguty grzecz-
nego zachowania, przejawiajace si¢ miedzy innymi w sposobie zwracania si¢
do siebie rozmoéwcow, stanowia norme ptynna i zaleza od aktualnej sytuacji
komunikacyjnej, a przy tym podlegaja zmianom pod wptywem kontaktow z in-
nymi kulturami. Te skomplikowane zasady sa jednak zawsze jashe i czytelne
dla rodzimych uzytkownikéw. Dla cudzoziemcdw uczacych sie jezyka chinskie-
go cenna moze by¢ uwaga, ze W razie watpliwosci grzeczne pozostaje pytanie:
jak sie do pana/pani zwracac?

Odrebny rozdziat poswigcono porozumiewaniu si¢ za pomoca kodow al-
ternatywnych wzgledem bezposredniej komunikacji jezykowej. Zofia Podobin-
ska opisuje charakterystyczny styl poetycko-muzycznych prezentacji w jezyku
suahili, zwany taarabi, w ktdrych nastepujace po sobie krotkie utwory rymo-
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wane z podktadem muzycznym tworza swoista strategie komunikacyjna. Jest to
styl prezentacji, zdominowany przez kobiety, ktéry pozwala manifestowac po-
glady niemieszczace sie w tradycyjnym wizerunku kobiecej aktywnosci. Chociaz
przedstawienia maja charakter rozrywkowy, przekazuja jednoczesnie tresci wy-
magajace reakcji publicznosci lub os6b, do ktérych sa adresowane. Wiedza
o0 lokalnych wydarzeniach jest tu warunkiem zrozumienia tresci, a poprzez sce-
nerie¢ widowiska rozstrzygane sa wazne spoteczne konflikty. Jednoczesnie ten
styl przekazu przywraca cechy komunikacji oralnej, w ktdrej dorazne znaczenie,
odwotujace sie do okolicznosci prezentacji, staje si¢ gtdwna atrakcja przycia-
gajaca publicznosc.

I1zabela Will i Mustapha Ahmad interpretuja gesty wykonywane przez uzyt-
kownikdw jezyka hausa w kategoriach komunikatéw. Opis zawiera szczeg6towe
objasnienia termindw, ktore sa nazwami poszczegdlnych gestow i konteksty,
w jakich sa uzywane. Niektére gesty funkcjonuja w kulturze Hausa jako nieza-
lezne przekazy niewerbalne, inne towarzysza okreslonym przekazom werbalnym
i sa czgscia etykiety akceptowanej w zachowaniach migdzyludzkich. Na ich
kulturowy charakter wskazuja takze niektére ograniczenia w uzyciu komunika-
tow stownych, ktore sa zastepowane gestami.

Wspotczesna komunikacja jest potaczeniem odmiennosci wynikajacych
z roznic geograficznych i obecnosci w niej réznych epok rozwoju cywilizacyj-
nego. Stwarza to osobliwa mieszanke stylow i regut uzycia samego jezyka.
Niniejsza zbiorowa publikacja prébuje wskaza¢ niektore kulturowo zdetermi-
nowane wartosci komunikacji jezykowej, majace wptyw na zachowania jezy-
kowe. Ksiazka pokazuje, ze kultury pozaeuropejskie nie sa cywilizacjami bez
pisma, a sa w nich i takie, w ktérych tradycja jest diuzsza niz europejska. Oso-
bliwoscia procesu globalnej komunikacji jest natomiast to, ze witaczaja si¢ do
niego kultury w niewielkim stopniu przeksztalcone znajomoscia pisma, wsrod
nich kultury afrykanskie.

Jesli mozna moéwi¢ o swoistym profilu komunikacyjnym jezykéw oriental-
nych i afrykanskich, to tworzy go przede wszystkim wysoka kontekstowosé
i postrzeganie tréjwymiarowe: wszystko (ludzie, dziatania, przedmioty) jest ze
soba powiazane, ale tez kazda osoba, czynnos¢, przedmiot ma swoj specyficzny
kontekst i swoje wiasciwe miejsce. Jezyki, ktdre taki sposob postrzegania swia-
ta utrwality w systemie jezykowym, rdznia sie istotnie od tych, ktore tej kon-
tekstowosci nie zaznaczaja. Na tym tle mozliwe sa istotne nieporozumienia
w komunikacji interkulturowej.

Ksiazka ma charakter podrecznikowy i jest owocem doswiadczen dydak-
tycznych zdobytych podczas wyktadéw ,,Jezyk i komunikacja migdzykulturowa”
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prowadzonych w Studium Stosunkéw Miedzykulturowych Instytutu Orientali-
stycznego w latach 2004-2007 w Uniwersytecie Warszawskim. Byty one wiel-
kim wyzwaniem dla kadry orientalistow skupionych dotychczas na poznawaniu
kultur pozaeuropejskich i ich niekontrastywnym opisie. Odnajdywanie tych ob-
szar6w dziedzictwa kulturowego Orientu i Afryki, ktore w globalnym $wiecie
byty najbardziej wystawione na bezposrednia konfrontacje z innymi cywiliza-
cjami, w tym zwlaszcza z cywilizacja europejska, nie byto tatwe i nastepowato
stopniowo. Pomogta w tym dociekliwo$¢ samych studentdw i ich otwartos¢ na
podejmowanie dialogu z innymi kulturami.

Zagadnienia omawiane w tomie nie wyczerpuja tematyki zachowan jezy-
kowych i komunikacji migdzykulturowej obejmujacej kultury Azji i Afryki.
Mozna jednak mie¢ nadzieje, ze tematyka tomu stanie sig inspiracja do podjecia
dalszych badan, ktére pomoga ludziom pochodzacym z réznych kultur lepiej
sie rozumiec i lepiej porozumiewac.

Warszawa, maj 2008 Nina Pawlak
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Jezyk w kulturach Indii:
od ubdstwienia do filozofowania,
od cywilizowania do uniezalezniania

Wstep

Spogladajac ogo6lnie na jezyki indyjskie (zwlaszcza indoaryjskie) i ich sta-
tus kulturowy w wymiarze historycznym i geograficznym, nalezy uzna¢ za
uprawnione wyrdznienie dwoch aspektow jezyka jako takiego®.

Z jednej strony pewna forma mowy (np. sanskryckie ogdlne vac, czyli
‘mowa’, lub konkretniej sabda, czyli ‘stowo; autorytatywne Stowo’) moze sta-
nowi¢ dla okreslonej grupy — jako kryterium jej tozsamosci — absolutyzowane
zrodto wiedzy o prawdziwej rzeczywistosci oraz sferze powinnosci religijnych.
Grupa tak zdefiniowana bedzie broni¢ autorytetu takiego medium w tym zakre-
sie — jak i samego istnienia ponad$wiatowej dziedziny, do ktérej dostep daje
wybrany jezyk — dla obrony i zachowania wiasnej tozsamosci. Ci, ktorzy beda
prébowacé jego autorytet podwaza¢ czy nawet obala¢, a zatem traktowa¢ na
przykiad filozofowanie jako krytyke jezyka wiasnie, lokowani beda automatycz-
nie poza sfera wybranej i uswieconej wspdlna sakralna mowa spotecznosci —
beda ignorowani, a nawet zwalczani jako ,,obcy”.

Z drugiej strony mamy jezyk jako czynnik cywilizujacy i kulturotwérczy
(np. sanskryt, tamilski), budujacy spoteczenstwo wedle okreslonego planu, ar-
tykutowanego w swigtym jezyku. Reakcja na to sa formy wytamywania sig z tej
opresji — zjawiska wystgpujace od czaséw najdawniejszych po wspoiczesnosé
— czyli rozwijanie sie jezykéw potocznych, ludowych (zwanych w sanskrycie
poczatkowo manusam vakyam, czyli ,,ludzka wypowiedzia” — por. Cardona 1997:
557, pozniej zwykle bhasa, czyli ‘jezyk; srodek komunikacji’), obieranie tego,
a nie innego dialektu czy jezyka w komunikacji ustnej czy literackiej itd.

! Terminu ,,jezyk” uzywam tutaj w najszerszym znaczeniu, majac na mysli kazdy system
wypowiedzi stuzacy do komunikacji, przy czym — w duchu indyjskim — zakres komunikacji
nie musi ogranicza¢ si¢ do spotecznosci ludzkiej.



18 Monika Nowakowska

Przyjrzymy sie¢ tutaj blizej obu tym aspektom na konkretnych przyktadach,
koncentrujac si¢ na jezykach indoaryjskich, odwotujacych si¢ w Indiach do tra-
dycji swietych zbioréw hymnéw — Wed, podwalin (nawet jesli czesto tylko
nominalnych) ztozonego zjawiska, jakim jest wspétczesny hinduizm, oraz fun-
damentalnej sktadowej kultury indyjskiej w ogole.

Jezyk w aspekcie poznawczym i religijnym — od ubéstwienia do
filozofowania

1. Najstarszym $wiadectwem literackim kultury indoaryjskiej, ktére znamy
i do pierwotnosci ktorego ona sama si¢ odwotuje, sa zbiory hymnow wedyjskich,
pochodzace z okresu od ok. XV-XII do I11-11 w. p.n.e. (zob. np. Koc 2002: 19).
Bedac gtownie piesniami stawiacymi bogow i o bogach opowiadajacymi, przy-
nosza one rowniez odniesienia do mowy (vac), ubdstwianej, ale i animizowanej
— poréwnywanej, zgodnie z wszechobecna wedyjska metaforyka pasterska, do
krowy czy tez bawolicy (Koc 2002: 21-22; 44). To mowa wylewa stwoércze
wody $swiata, ozywiajac go i uzyzniajac (Koc 2002: 22-23). Mowa jest podsta-
wa wszystkich bogbw, podtrzymuje ich, z nimi si¢ porusza (zob. na przyktad
poswigcony mowie — vac — hymn rygwedyjski Rgveda 10.125; por. Koc 2003:
101-102). Mowa konstruuje znana nam i poznawalna, bo mozliwa do nazwania,
sferg doswiadczenia. Jest zrodtem istnienia wszelkich form bytu. Nadawanie
imienia jest nadawaniem bytu (Padoux 1990: 7).

Hymny wedyjskie objawiaja sie juz w pierwszej, swiatotworczej ofierze
(por. Rgveda 10.90; por. Koc 2003: 117). Mowa w postaci formuty ofiarnej
przynosi upragniony owoc ofiary. Nosnikiem ofiary, tacznikiem z bogami, jest
ogien (agni). Swiete ptomienie unosza ofiare do bogéw, trafiajac z nia do celu
(artha; termin, ktory zaczat p6zniej oznaczaé¢ réwniez ‘obiekt, przedmiot’, ale
i ‘znaczenie’ stowa itd.; zob. np. Jurewicz 2007), czyli nadajac ofierze sens.

Sygnalizowana juz w hymnach wedyjskich koncepcje magicznej nici wia-
7acej stowo z jego znaczeniem rozwijaja teksty pdzniejsze, brahmany, aranjaki
i upaniszady (zob. np. Mylius 2003: 56-73). Mowa utozsamiona zostaje z brah-
manem (brahman), czyli poteznym stowem sakralnym, kwintesencja wedyjskie-
go rytuatu, wyrazajacym wieczng zasadg wszechswiata. W tym sensie brahman
petni funkcje i rytualng, i kosmogoniczna. Ten, kto ma do brahmana dostep,
uzyskuje nad nim wiadze, a wiec moznos¢ panowania za jego posrednictwem
nad wszechswiatem. Subtelna ni¢ faczaca potezne stowo ze znaczeniem nhieko-
niecznie mozna jednak, czy tez nawet nie nalezy, wyraza¢ wprost. Stowo, w swej
sile poetyckiej, metaforycznej, pozwala uchwyci¢ to, co wydaje si¢ na pozor
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stowami nieuchwytne. Owa magiczna harmonia interpretowana byta na kilku
poziomach (zob. Schayer 1988). Z jednej strony to prosta ludowa magia zakta-
dajaca, ze w $wiecie istnieje nieskonczona liczba magicznych ekwiwalencji
i zeby nad czyms zapanowa¢, wystarczy opanowac¢ stosowny odpowiednik, wy-
kona¢ jakies dziatanie magiczne. Na wyzszych poziomach natomiast magiczne
ekwiwalencje zaktadaja pewna spdjna strukture wszechswiata i potrojny para-
lelizm porzadku liturgicznego, kosmicznego i fizjologicznego (Schayer 1988:
14). Wiedza o gitgbokich, skrytych powiazaniach migdzy cztowiekiem, swiatem
a rytuatem oraz miedzy zjawiskami czy stanami pozwalata ostatecznie wptywaé
na losy wiasne i kosmosu.

Narzedziem takiego porzadkowania swiata byt rytuat wedyjski. ,,Ofiara jest
nie tylko odzwierciedleniem kosmicznego i fizjologicznego porzadku, ale jed-
noczesnie [...] pierwowzorem mikrokosmosu i makrokosmosu” (Schayer 1988:
15). To ofiara reguluje harmonig¢ wszechswiata. A waznym elementem rytuatu
jest recytacja hymnow i formut wedyjskich. Odpowiedzialnymi za te podtrzy-
mujaca swiat dziatalnos¢ byli kaptani, bramini, stanowiacy symboliczna gtowe
i usta pierwotnego Pracztowieka (Rgveda 10.90; zob. np. Koc 2003: 117). Oni
byli straznikami i depozytariuszami $wietej mowy oraz Stowa, mocujacego re-
alizujacego rytuat cztowieka w wykraczajacej poza sfere jego doswiadczenia
niedoczesnosci. Przekaz tekstow obdarzajacych tak potezna moca opierat si¢ na
tradycji oralnej i byt elitarny (pismo, znane dosy¢ wczesnie, stosowano raczej
jedynie do dziatan codziennych, handlowych itp.; por. Mylius 2004: 23). Ta
sekretnos¢, interpretowanie Stowa i generalnie jezyka jako szyfru, a jednoczesnie
tez klucza do sfer wymykajacych sie ludzkiemu doswiadczeniu, jest trwatym
aspektem wielu tradycji indyjskich, na przyktad tantrycznych (por. Padoux 1990;
Debicka 2005/2006).

W procesie absolutyzacji wedyjskiego przekazu, brahmana, stat sie on naj-
wyzsza forma istnienia, z ktérego wszystko powstaje i do ktorego wszystko
powraca. Takie oddalenie sig najwyzszego sensu jeszcze bardziej zawezito sciez-
ke dochodzenia do niego, stowa okazywaty si¢ wskazywac ten sens nie wprost,
ale przez zaprzeczenie i wykluczenie wszystkiego innego. Ta intuicja miata by¢
potem w tradycji indyjskiej rozwijana na rézne sposoby — od mistycznych ekwi-
walencji czy hierarchizacji uobecniania sie absolutu w $wiecie ludzkim po odejs-
cie od uswiecania jezyka w ogole, podwazenie go i catkowite odrzucenie, a tak-
ze zanurzanie si¢ w niewerbalnej kontemplacji. Uwazany za jeden z najstarszych
tekstow upaniszadowych, Brhadaranyaka-upanisad (ok. VII-VI w. p.n.e.;
zob. Olivelle 1996: XXXVI), w kontekscie rozwazan nad imperatywem mowie-
nia prawdy podaje nastepujacy tancuch zaleznosci: ogien rytualny (agni),
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personifikowany i ubostwiany postaniec ofiary do bogéw ,,ma oparcie” w stowie
wiasnie, to z kolei zasadza sig ,,w sercu” (Brhadarapyaka-upanisad 3.9.23-24;
por. Olivelle 1996: 50-51; Kudelska 1999: 121). Komunikacja z bogami za po-
srednictwem ofiary odbywac si¢ ma zatem nie tylko w aspekcie fizycznym,
zewnetrznym, ale tez w formie uwewnetrznionej w cztowieku ofiary. Wiazato
sig to z nasilajacym si¢ podkreslaniem wyzszosci ducha-duszy czy swiadomosci-
-umystu nad mowa, ktora jest tylko tego pierwszego niedoskonatym narzedziem.
Milczenie, a raczej modlitwa w myslach (manasa), okazuje si¢ najwyzsza forma
komunikacji z absolutem (por. Manusmyti 2.85, w: Olivelle 2005: 418; por. Dg-
bicka 2005/2006: 42-43).

2. Skoro jedynym tacznikiem z niedoczesnoscia, srodkiem komunikacji ze
sfera sacrum oraz zrodtem normy moralnej byto obdarzone moca Stowo, czto-
wiekowi pozostawato jedynie wypowiada¢ je i ujety Stowem komunikat reali-
zowaé. Sens swigtego Stowa, ujawniany przygotowanej do tego grupie w swig-
tym jezyku, nalezato zrozumie¢ i wiasciwie zinterpretowac¢. W sferze dziatania,
realizujacej werbalny komunikat, cztowiek mogt sig jedynie skupi¢ na czynno-
sciach sobie dostepnych, to znaczy na skrupulatnym wykonywaniu wszelkich
elementdw ceremoniatéw codziennych i $wiatecznych, zapewniajacych przez
realizacj¢ potencjatu zawartego w przestaniu wedyjskim (codana) podtrzymy-
wanie kontaktu z absolutem, a przynajmniej obiecujacych nieokreslone niebo
(svarga).

Komunikat wystowiony (osobowo lub bezosobowo) ze strony absolutu
w postaci korpusu wedyjskiego byt przez odbiorcéw realizowany w czynie (kar-
man; karya), zgodnie z wiasciwie powszechnym indyjskim przekonaniem o brze-
miennosci (phalatva) wszelkich ludzkich dziatan. Cztowiek — jako istota spo-
teczna — dziatat, by utrzyma¢ kontakt z absolutem, realizujac wyrazajace go
w pouczeniu wedyjskim nakazy i zakazy. Natomiast w indywidualnie przezywa-
nym kontakcie cztowiek komunikowat si¢ z absolutem bez stéw, odnajdujac toz-
samos¢ samego siebie z absolutem w sobie. Albo tez, konsekwentnie, by zaburzy¢
ten kontakt, zerwa¢ komunikacje, zaznaczy¢ swoja jednostkowosé, by zaraz potem
roztozy¢ na elementy rowniez i ja sama, cztowiek od realizacji wszelkich czynéw
(w tym w skrajnych ujeciach od jedzenia i oddychania, ale rowniez od mdwienia)
odstepowat. Obierat tym samym sciezke przewidywanego przez tradycje indy-
widualnego samodyscyplinujacego rozwoju ku niebu (badz wyzwolenia z kregu
doczesnych wecielen — samsara), badz buntowniczo zrywat sie¢ zaleznosci sy-
tuujacych go w porzadkowanym rytualnie i jezykowo spoteczenstwie.

Z jednej strony mowa, nazywajac, czyli dostarczajac narzedzia réznicowa-
nia i identyfikowania, buduje porzadek swiata i pozwala go rozpozna¢, poznac



Jezyk w kulturach Indii: od ubdstwienia do filozofowania... 21

i opanowac. Z drugiej strony, bedac mowa $wieta, jezykiem $wietych tekstow,
prowadzac cztowieka do realizacji rytuatu, na co dzien ten $wiat buduje i pod-
trzymuje. W ujeciu przedstawicieli nurtu hermeneutyki wedyjskiej i jednej z in-
dyjskich filozofii jezyka, mimansy (mimamsa; por. Nowakowska 2001; 2002),
w wedyjskim wezwaniu (codana) tkwi moc twoércza, ktorej poddanie sie stano-
wi jedyny trakt komunikacji cztowieka ze sfera niedoczesna, wiecznotrwata.
Gwarancja trwatosci tej komunikacji jest, wedle mimansy, odwieczny (nitya)
zwiazek stowa (sabda) z tym, co stowo nazywa (artha). Relacja ta musi by¢
wieczysta i nieprzemijajaca, poniewaz chocby chwilowe jej przerwanie zagra-
zatoby autorytetowi §wigtych tekstow, stanowiacych o waznosci rytuatu wedyj-
skiego, a zatem i statusie spotecznym funkcjonariuszy tejze rytualnosci, czyli
bramindw. Przedstawiciele mimansy w obronie niebtgdnosci i pozaswiatowego
autorytetu stowa (sabda) wedyjskiego i wyrazajacego go jezyka, by uprzedzi¢
jakiekolwiek pod jego adresem zarzuty i watpliwosci, obrali stanowisko skrajne:
zwiazek stowa z jego znaczeniem jest odwieczny i niezalezny nie tylko od czto-
wieka, ale rowniez od jakiegokolwiek osobowego Boga-stworcy (apauruseya).

Tak rozumiane Stowo (czyli ogolnie i zbiorczo przywotywane Wedy, a kon-
kretnie obdarzone moca wezwanie wedyjskie) stanowito rowniez, nie tylko we-
diug mimansy, jedno z miarodajnych zrédet poznawczych (pramana). Byto
jedyna droga dostepu do tego, co niepercypowalne lub niezaposredniczone
w percepcji (pratyaksa), a wigc catej sfery skutku czynu rytualnego (karya),
ktdrej ostatecznym owocem miato by¢ enigmatyczne niebo (svarga). Zatozenie
statej, odwiecznej i niezmiennej relacji stowa z jego znaczeniem gwarantowato
sensownos¢ rytuatu i ostatecznie osiagniecie dobra najwyzszego (nissreyasa).

Jezyk (czyli zespot rytualnych wypowiedzi nakazowych) w swej gramatyce,
ale i warstwie semantycznej, nie tylko nie byt tworem ludzkiej ugody czy kon-
wencji, ale i nie zostat ludziom nadany przez Boga-stworce. Istniat od zawsze
i od zawsze nidst w sobie ten wiasnie bagaz semantyczny, o ktérym nauczali
uprzywilejowani jego znawcy. Byli oni zatem elementem niezbednym dla ujaw-
niania sfery sacrum i uzyskiwania do niej dostepu. A sacrum ustanawiato zwrot-
nie porzadek $wiata znanego cztowiekowi.

3. Podkresla sig czgsto, ze tak jak w kulturze Zachodu u podstaw myslenia
naukowego lezy matematyka, stanowiac jednoczesnie idealny wzér abstrakcji,
elegancji i klarownosci myslenia, tak w kulturach braminskich Indii wzorem
jest gramatyka i etymologia, refleksja nad jezykiem, jego analiza. Rozwazania
nad natura stowa i jezyka pojawiaja si¢ od razu w najstarszych znanych nam
zabytkach literackich Indii i przewijaja sie w indyjskiej mysli nieprzerwanie
w najrozniejszych formach az do naszych czaséw. Mogto sig¢ to pierwotnie
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wiaza¢ z przekonaniem o niezwyktej mocy Stowa oraz koniecznoscia pieczo-
towitego przekazu niezepsutego, a najprawdopodobniej dtugo niezapisywanego
tekstu wedyjskiego. Zatozenie przy tym, ze zwiazek sakralnego Stowa z jego
znaczeniem jest odwieczny, oznaczato skrupulatna dbato$¢ o niezafatszowanie
mowy réwniez w brzmieniu. Tym bardziej, ze Stowo w wydzwigku wiasnie
(nawet jesli tylko w mysli) ujawniato swoja potege. Sprzyjato to rozwojowi
namystu nad jezykiem i jego struktura. Fonetyka (siksa), gramatyka (vyakarana;
sabdanusasana), etymologia (nirukta) i metryka (chandas) zostaty dosy¢ wczes-
nie zaklasyfikowane jako dyscypliny pomocnicze tradycji wedyjskiej (vedarga)
i byty obdarzane szacunkiem i powazaniem jako pierwsze traktaty Tradycji
(smyti), drugiego obok wedyjskiego Objawienia (sruti), filaru braminskiej reli-
gijnosci. Ale analiza (vyakarana) jezyka, uznana za podstawowa i najwazniejsza
nauke, szybko zaczeta rozwijaé sie niezaleznie od osrodkéw braminskich.

Po pierwsze, gramatyka stuzyta do klarowania mowy, zapewniania jej waz-
nosci rytualnej przez oczyszczanie i odpowiednie przygotowywanie (sarmskrta
vac; por. Cardona 1997: 557-561). Po drugie, analiza stowa i jezyka byta fun-
damentem sadéw zaréwno o $wiecie, jak i 0 tym, co poza. Zwieficzeniem praw-
dopodobnie dtugiego procesu namystu nad jezykiem jest dzieto stynnego gra-
matyka, Paniniego (ok. V-1V w. p.n.e.; zob. Wielinska 1994: 134). Odcisngto
sie ono trwale na catej indyjskiej tradycji gramatycznej i nie tylko.

Fascynacja struktura mowy jako jezyka, jej mozliwosciami o charakterze
logiczno-matematyczno-abstrakcyjnym przejawiata sie w wielu zabytkach lite-
ratury indyjskiej, nie tylko filozoficznej. Ale to w Indiach gramatyka uznana
zostata za jeden ze sposobdw ujmowania $wiata, filozoficzny swiatopoglad (dar-
sana, dost. oglad), wiodacy do poznania i wyzwolenia (por. Padoux 1992).
W rozmaitych ujeciach jezyk-mowa objawiat si¢ cztowiekowi: byt absolutem,
catym $wiatem, stwarzat $wiat; a nawet sama gramatyka — narzedzie stwarzania
Swiata, jak i poznawania go w jego skrytej strukturze, co pokazalismy juz wczes-
niej, ulegata sakralizacji.

Swiadectwem filozoficznej absolutyzacji jezyka w jego potedze gramatycz-
nej, elegancji i stwdrczej potencji jest traktat Vakyapadiya filozofa-gramatyka
Bhartryhariego (Bhartrhari, ok. V w. n.e.; zob. Aklujkar 1997: 21), cho¢ odzwier-
ciedla on réwniez sceptycyzm wobec wszechpoznawczych kwalifikacji mowy,
ktdra znamy. Z jednej strony Bhartryhari deklaruje, ze nie ma nic poza jezykiem.
Bez mowy nie ma myslenia. Co wiecej, gramatyka stanowi podstawowe dopet-
nienie Wed, jest najwyzsza forma ascezy, najblizsza brahmanowi, czyli najwyz-
szej istocie, majacej posta¢ mowy (Vakyapadiya 1.11). Stuzy jako narzedzie
osiagania jednosci z najwyzszym bytem, ktérego istota jest mowa (sabdabrah-
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man; por. Cardona 1997: 561). Miarodajnymi zrodtami wiedzy (pramana) sa
percepcja (pratyaksa), wnioskowanie (anumana) i stowo (sabda, brahman), ale
to wiasnie stowo ma najwyzszy autorytet, poniewaz wszelka wiedza formuto-
wana jest w jezyku. Jezyk stanowi zatem jedyne okno na $wiat (Bhate 1997:
67), ale jest to narzedzie niedoskonate i nieadekwatne. Znaczenie (artha), czy-
li prawdziwa rzeczywistos¢, jest wszechmocne, stowo (sabda) ma moc ograni-
czong (Bhate 1997: 68). Ale stowo wiada w swoj ograniczony sposéb rzeczy-
wistoscia, a wiec obraz, jaki nam przekazuje, jest ograniczony. Cho¢ istnienia
niczego nie mozna stwierdzi¢ bez stdw, to jednak stowo w gruncie rzeczy nigdy
nas do prawdziwej rzeczywistosci nie doprowadzi, a co wigcej znieksztalca jej
obraz. Jak buddysci (zob. ponizej) Bhartryhari twierdzi, ze jezyk zdaje tylko
sprawe z naszych postrzezen (buddhi), czyli petni rzeczywistosci nie ogarnia
(Bhate 1997: 73). Poja¢ prawdziwa rzeczywistos¢, moga tylko wieszczowie, ale
wyrazi¢ tego w jezyku nie moga. Ten stuzy do komunikacji tylko w relacji
z rzeczywistoscia doczesna (por. Bhate 1997: 71). Swiat mentalny (zalezny od
stowa) i rzeczywistos¢ nie pokrywaja sie.

Mysl Bhartryhariego pézniej rozwijali takze, twérczo z niej czerpiac, przed-
stawiciele roznych szkét tantry. Tantryczne spekulacje nad jezykiem opieraty
si¢ na zatozeniu, ze Stowo, wypowiedziane w momencie zaistnienia czasu, jest
tworcza i efektywna moca, energia kosmiczna i ludzka, nad ktora mozna zapa-
nowaé dzieki specjalnym formutom (mantra), ktore ja wyrazaja (por. Padoux
1990; Debicka 2005/2006). Tantry, absolutyzujac stowo jako dzwickowa moc
Swiatotworcza, rozwinegty koncepcje jego stopniowych, zhierarchizowanych
emanacji oraz réznych wymiaréw rzeczywistosci. Stanem najwyzszym bedzie
woéwczas poziom ukojenia i wyciszenia, zupetnej jednosci dzwieku i znaczenia
(zob. Debicka 2005/2006: 51). Nastepuje skrajne rozroznienie gwarnej komu-
nikacji spotecznej miedzyludzkiej, a doskonatej i milczacej komunikacji z ab-
solutem.

4. Silne poczucie, ze nazywanie wiaze si¢ z rdznicowaniem, wyodrgbnia-
niem, klasyfikowaniem i porzadkowaniem, i ze jest narzucone, co w jakims
sensie rozwinal Bhartryhari (Bhartrhari), mogto odzwierciedla¢ wptywy badz
inspiracje mysli buddyjskiej (zob. Lindtner 1997). Buddysci jako reprezentanci
sceptycyzmu teoriopoznawczego podwazali absolutng wartosé¢ jezyka, wskazy-
wali na jego indywidualne zakorzenienie w postrzezeniach i konceptualizacjach.
Juz historyczny Budda (buddha, czyli ,,swiadomy, przebudzony”; Siddhartha
Gautama; ok. V w. p.n.e.; por. Mejor 2001: 61) uciekat od sakralizacji i abso-
lutyzacji jezyka, wystepujac przeciw automatycznemu i pustemu rytualizmowi,
ktérego wyznacznikiem byto miedzy innymi szczeg6ine medium hymnoéw we-
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dyjskich. Wychodzac od silnie gnostycznej soteriologii, buddyzm wskazywat
na zagrozenie werbalnego mnozenia bytow nad potrzebe, zakt6cajacego docie-
ranie do wyzwalajacego poznania. Nie nalezato méwi¢ o tym, o czym moéwi¢
nie trzeba byto. Wskazywanie na jaka$ pierwsza przyczyne swiata poza czto-
wiekiem niewiele zmieniato w codziennym losie samego cztowieka.

W duchu jednak bardzo indyjskim pozostaje buddyjski nacisk na dziatanie,
na konsekwencje ludzkich mysli, stéw i czynoéw (ich wydzwiek etyczny) i ogra-
niczenie uwagi swiadomego poszukiwacza prawdy do kregu zdarzen mu naj-
blizszych, wiazanych z kontrolowanym przez niego chociaz czesciowo $wiatem
jego ,,0s0by”. Na poziomie poznawczym skianiato to myslicieli buddyjskich do
rozwijania subtelnych i czesto niezwyktych teorii poznania, analizujacych z ko-
niecznosci proces budowania jezyka i ludzka komunikacjg ze swiatem. Wycho-
dzity one od podstawowej obserwacji, ze wszelkie werbalizowane postrzezenia,
wiazace okreslone dane zmystowe z innymi, i nadawanie im nazwy juz sa kon-
ceptualizowaniem, uwarunkowanym doswiadczeniem obserwatora i jego kon-
tekstu spotecznego. Co wigcej, nazywajac, tak naprawdg nie przyszpilamy kon-
kretnego rzeczywistego przedmiotu, a jedynie zakreslamy prébnie obszar
w naszej sferze zmystowego doswiadczenia, odcinajac cata resztg zbioru, co
umozliwia nam skuteczne funkcjonowanie i dziatanie (arthakriya). Nie nazy-
wamy wprost, tylko méwimy o tym, czym co$ nie jest. Bo tylko o tym, czym
co$ nie jest, jestesmy w stanie miarodajnie powiedzie¢.

Skoro stowa nie denotuja zadnej rzeczywistosci, sa tylko srodkiem komu-
nikacji, ktora jest o tyle dobra, o ile jest skuteczna, to naturalne wydaje sig, ze
do réznych adresatbw mozna Sie zwraca¢ w rozny sposob, a zatem i na wiele
sposobow przekazywaé nauke Buddy. Wazny jest adresat i jego z jednej strony
potrzeby, a z drugiej mozliwosci pojmowania. W takim ujeciu istotna jest sku-
tecznos¢ komunikacji, przede wszystkim komunikacja miedzyludzka. Nie ko-
munikacja z absolutem.

Jezyk w aspekcie cywilizacyjnym - od cywilizowania
do uniezalezniania

Rozumiany jako swigta mowa, umozliwiajaca dostep do swiata pozaziem-
skiego i bedaca gwarantem porzadku i moralnosci swiata, sanskryt (czy, wczes-
niej, wedyjski) byt oczywiscie pojmowany jako jezyk jedyny w swoim rodzaju.
Jako jezyk wiasciwy. O jego czystos¢ i doskonatos¢ nalezato dbac¢, bo od
jego nieskazitelnosci zalezata czystos¢ i poprawnosé realizowanego przez Indo-
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aryjczykéw sposobu zycia (por. np. Halbfass 1990: 178). Jak wskazywalismy,
juz w ujeciu wedyjskim mowa (vac) porzadkuje pierwotne wody chaosu, petni
zatem role cywilizacyjna i kulturotwércza (por. Koc 2002: 22). Cho¢ jezyk
w sposob oczywisty jest narzedziem uspoteczniania (np. proces tzw. sanskryty-
zacji, odzwierciedlony cho¢by w eposie indyjskim), nie oznacza to, ze kazdy
musi si¢ tym instrumentem postugiwa¢, czy wiada¢ nim w petni s$wiadomie.
Gramatyka Paninego stanowita opis wzorcowego jezyka elit (Cardona 1997:
553). Sytuowanie sig elity braminskiej na czele spotecznego organizmu impli-
kowato branie przez nia odpowiedzialnosci za nizsze organy spoteczne, nizsze
stany. Ale komunikacja z nimi nie musiata odbywac sie w $wigtej mowie, i — jak
mozemy wnioskowa¢ — wcale si¢ nie odbywata (juz najwczesniejsze swiadectwa
wskazuja na nieustanna réznorodnosé¢ jezykowa na obszarze subkontynentu).
Jezykowe zréznicowanie odzwierciedlato spoteczna i rytualng hierarchie. Jeden
z wielkich gramatykéw indyjskich, Patafijali (I1 w. p.n.e.), nawotywat do stu-
diowania gramatyki (sanskrytu), by nie méwi¢ jak barbarzynscy cudzoziemcy
(mleccha; por. Cardona 1997: 545) i aby, jak dodaje jego komentator Katyayana,
zyskiwa¢ okreslona zastuge moralna (dharmaniyama; por. Cardona 1997: 546-
-547), a ostatecznie takze najwyzsze szczescie. To komunikacja réznicujaca,
wertykalna, zwrdcona w gore i ukierunkowana na wywyzszanie.

Grupy wylamujace sie z tej struktury czy nigdy do niej nienalezace obiera-
ty zatem inne media. Na przyktad buddyzm zaproponowat inna forme¢ komuni-
kacji spotecznej w sensie rytualno-religijnym, odchodzac od tych wszystkich
dziatan, ktore uznawat za nieistotne dla indywidualnie rozpatrywanego wyzwo-
lenia z bolesnego kregu wcielen, ale takze w sensie jezykowym, swiadomie
decydujac si¢ na jezyki srednioindoaryjskie. Podwazanie autorytetu swigtego
jezyka — sanskrytu (wedyjskiego) — mogto si¢ dokonywa¢ (przynajmniej
w pierwszej fazie rozwoju buddyzmu) tylko za pomoca jezykéw do tej pory
uznawanych jedynie za narzedzia komunikacji codziennej, powszechnej i tacza-
cej, a nie dzielacej, wyréwnujacej, a nie hierarchizujacej. Budda miat wygtasza¢
swoje kazania w jezykach srednioindoaryjskich, bo zwracat si¢, dajac wyraz
migdzy innymi powatpiewaniu w zasadnos¢ wedyjskiego rytualizmu, do wszyst-
kich ludzi, nie do wyksztatconych w zakresie obciazonej rytualnie swietej mowy
kaptanow (por. Mylius 2004: 22). Buddyzm wskazuje wiec komunikacje¢ hory-
zontalna, ukierunkowana na powszechnos¢ i wszechstronnos¢. Jezyk to tylko
narzedzie, aktualnie i chwilowo uzyteczny instrument, odrzucany, gdy spetni
juz swoja role.

Jesli jednak spojrze¢ na indyjska sytuacje jezykowa w ogdle, to juz niemal
w najwczesniej literacko udokumentowanym (a wiec nam znanym) okresie



26 Monika Nowakowska

mamy do czynienia z jezykowa réznorodnoscia (por. Witzel 1999). I o ile, jak
wskazywalismy, dla grup, ktore byly wyrazicielami tych $wiadectw literackich,
zachowanie szczegdlnego statusu jezyka rytualnego byto kwestia budowania
i utrzymania tozsamosci, tak inne grupy, reprezentujace by¢ moze inne rodziny
Jjezykowe, ale i kierujace si¢ innymi interesami zycia spotecznego, postugiwaty
sie innymi jezykami. Badania w tej dziedzinie nabraty ostatnio nowego impetu
i rzuca z pewnoscia nowe $wiatto na wczesne kultury subkontynentu indyjskie-
go, natomiast sama kultura gtéwnego nurtu braminskiego o codziennym uzyciu
innych jezykdw wyraznie nam donosi. O jezyku nawet barbarzynskich cudzo-
ziemcow (mleccha) wspominaja obok gramatykow takze gtéwni przedstawiciele
mimansy, Sabara (ok. V' w. n.e.) czy Kumarila Bhatta (VII w. n.e.; por. np. Halb-
fass 1990: 183-184; takze Deshpande 1994). Dobitne odzwierciedlenie r6zno-
rodnosci i jednoczesnie hierarchicznosci jezykow znajdziemy w sanskryckim
dramacie. Przedstawiane postacie postuguja sie roznymi jezykami w zaleznosci
od swojego statusu spotecznego i ptci (por. np. Mylius 2004: 190; a takze uwa-
gi 0 jezykach indoaryjskich, Mylius 2004: 20-22). Sanskryt (bo juz nie jezyk
wedyjski) w takim ujeciu trwat jako jezyk kultury, wiadzy i prestizu, nie tylko
jedyny stosowny srodek tacznosci ze sfera sakralna, ale wiasnie srodek komu-
nikowania tresci godnych szacunku, powazanych i sktaniajacych do powazania.
Niezaleznie od rozwijajacych sig stale i roznicujacych jezykdw potocznych,
z ktérych wywodzity sie¢ wspotczesne jezyki indyjskie, sanskryt pozostawat
jezykiem kultury i nauki (por. Pollock 2007). Nawet buddyzm w pewnym mo-
mencie uznat za stosowne przyjecie takze tego medium komunikacji z wierny-
mi i dyskusji z przeciwnikami (por. np. Mejor 2001; Mylius 2004: 22).

Jak to si¢ mogto kiedys odbywac, widzimy rowniez wspotczesnie. Sanskryt
pozostaje dla Potnocy Indii podstawowym tradycyjnym zasobem leksykalnym
i symbolem dziedzictwa kulturowego. To z sanskrytu czerpia wspoéiczesne je-
zyki nowoindoaryjskie, na przyktad hindi, ktére jest z powoddw politycznych
oczyszczane z leksyki persko-arabskiej i roznicowane wzgledem jednego z je-
zykow urzedowych Indii, ale i jezyka urzedowego Pakistanu, urdu (o wspélnym
rodowodzie hindi i urdu, zob. np. Stasik 1998: 16-19). W zwiazku z tym, z dru-
giej strony, na przyktad dla drawidyjskiego Potudnia sanskryt pozostaje sym-
bolem kulturowej opresji i imperialistycznych sktonnosci pétnocnych Indii.
Wykorzystywany dla celdw politycznych, wiazany z prébami narzucania san-
skrytyzowanego jezyka hindi catemu panstwu jako jezyka narodowego dla po-
wstatej w 1947 roku Republiki Indii, sanskryt odrzucany jest tez migdzy innymi
z powodu swoich $cistych relacji z Wedami i tradycja nazywana wspotczesnie
hinduska, a zatem z okreslona grupa religijna, gteboko zhierarchizowana (system
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warnowo-kastowy). W takiej sytuacji nie moze dziwi¢ spontaniczne obieranie
przez obywateli wielkiego ponadmiliardowego panstwa jako lingua franca je-
zyka angielskiego. Angielski, cho¢ jest spadkiem po bytych kolonizatorach,
paradoksalnie gwarantuje rdwnos¢ i niezalezno$é uzytkownikom wszystkich
jezykow, bez wzgledu na ich status i liczebnos¢ w ogdlnej populacji. Otwiera
tez na $wiat zewngtrzny, udostgpniajac znowu droge wyjscia z rodzimej, trady-
cyjnej struktury spotecznej. Na miejscu za$ zmienia i ksztaltuje wspétczesna
kulture indyjska, wdzierajac sie¢ z impetem réwniez do zasobdw leksykalnych
jezykow rodzimych. A opowiadanie si¢ za konkretna tradycja, a zatem na przy-
ktad uzywanie tzw. ,,czystego”, sanskrytyzowanego hindi, albo wrecz przeciw-
nie, kultywowanie wspdtczesnej, kolokwialnej odmiany hindustani (por. Stasik
1998: 19), badz uciekanie od tradycji w angielszczyzng, jest decyzja spoteczna,
zdradzajaca w znacznym stopniu $wiatopoglad, status i wyznanie danego uzyt-
kownika jezyka.

W tym og6lnym i sita rzeczy pobieznym zasygnalizowaniu procesow sytu-
owania jezyka (wybranego, $wigtego wobec innych, codziennych sposobéw
komunikacji) w strukturze $wiata oraz religijnym i poznawczym wartosciowaniu
go (od maksymalnego zaufania i zaleznosci soteriologicznej po skrajna nieufnos¢
i dekonstrukcje) wida¢, ze juz sama kultura indoaryjska w swej rozlegtosci cza-
sowej i geograficznej obejmuje cata skale uje¢ mowy. Obraz staje si¢ jeszcze
bogatszy i bardziej ztozony, gdy probujemy rozpatrywac wszystkie jezyki indyj-
skie i wyrazane w nich kultury (od obficie udokumentowanych literacko tradycji
drawidyjskich, przez tybetansko-birmanskie, po egzystujace dotad gtéwnie oralnie
i dopiero od niedawna ujawniane nauce kultury na przyktad austroazjatyckie).
Intensywna i pogiebiona praca badawcza w tej dziedzinie ciagle si¢ toczy.
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