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Analiza kulturowa jest ze swej natury niekompletna. I, co gorsza, im
glebszych poktadow sigga, tym mniej kompletna si¢ staje. Jest to dos¢
osobliwa nauka, ktorej najbardziej znamienne twierdzenia opieraja si¢ na
chwiejnych podstawach, w ktorej doprowadzenie gdziekolwiek poruszanego
problemu oznacza tylko umocnienie przypuszczen, zarbwno wilasnych, jak i
wysuwanych przez innych ludzi, ze tak naprawde wcale nie pojmujemy
danego problemu wiasciwie.

Clifford Geertz ,,Interpretacja kultur” (2005: 44)
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Rozdzial I. Wprowadzenie
1) Nota biograficzna i lokalizacja przestrzenno - teoretyczna dysertacji

W maju 2009 roku, w trakcie siedmiomiesi¢gcznej podrézy po Azji, w ktoéra
wyruszytem wraz z moja przyszla zona Malgorzata, trafitem po raz pierwszy do Mjanmy.
Przed dotarciem na miejsce, jeszcze w Nepalu, jeden z licznych turystow spotkanych w
podrozy przestrzegat nas przed podroza do tego panstwa, ktore przedstawil nam jako
niezwykle niebezpieczne. Ignorujac przestrogi, wyruszyliSmy do kraju rzadzonego przez
ztowrogo brzmigca junte wojskowa. Moja przygoda z tym obszarem $wiata rozpoczeta si¢ od
miesi¢cznego pobytu, podczas ktorego zwiedziliSmy jego najwazniejsze atrakcje turystyczne,
jak ruiny w Bagan czy jezioro Inle. Fascynacja krajem zmieniala swoje oblicze: od
poczatkowej egzotyzacji, przez ch¢¢ zrozumienia, az po zmeczenie. Emocjonalny stosunek do
pewnych zagadnien wptynat na mojg interpretacje pewnych zjawisk, co nie czyni pracy mniej
warto$ciowa, a jedynie nadaje jej wymiaru bardziej osobistego. Uwazam wigc za zasadne
nakres§lenie historii autora oraz kontekstu, ktory zasadniczo wplynat na jego sposéb
pojmowania §wiata.

Urodzilem si¢ na poczatku lat osiemdziesigtych poprzedniego stulecia, co wptyn¢to
dosy¢ osobliwie na relacj¢ z komunistycznym ustrojem panstwowym. Bytem za mtody, by go
rzeczywiscie pamietac, ale jego stata obecno$¢ w dyskursie publicznym powodowata (i
powoduje), ze miat (i ma) on duzy wplyw na kreowanie mojego pogladu na $wiat.
Wozrastatem w niewielkich rozmiaréw miasteczku robotniczym, gdzie prawie kazdy dorosty
mezczyzna, podobnie jak modj ojciec, byl gdérnikiem zatrudnionym w lokalnej kopalni.
Stanowita ona centralny punkt naszego Swiata, wokot ktorego organizowala sie¢ wszelka
aktywno$¢ spoteczna. Gornicy jako grupa spoleczna, ktéra w czasach Polskiej
Rzeczpospolitej Ludowej stawiana byta w retoryce politycznej na piedestale, po
wprowadzeniu reformy gospodarczej pod postacig neoliberalnej ,.terapii szokowej”, stali si¢
zapoznionymi elementami przeszlego wstecznego i nienaturalnego® ustroju gospodarczego.
Padli oni ofiarg dyskursu transformacji (Buchowski 2001: 14-19), ktéry podzielit Polakow na
dwa obozy: zwyciezcow, ktorzy dostosowali si¢ do zmian ustrojowych i przegranych, ktorzy
stali na przeszkodzie w uzdrowieniu spoteczenstwa z ,.komunistycznej choroby”. Obraz
robotnika ulegt degradacji, stat si¢ on uosobieniem innego, ktérego nalezy si¢ pozby¢ lub

ucywilizowa¢. Postepujacy upadek sektora wydobywczego ostatecznie doprowadzil do

! Neoliberalni reformatorzy gospodarki byli przekonani, ze jej wolnorynkowa odmiana ma swoje zrédta w
naturalnych dzialaniach wspotczesnego cztowieka. Panstwo socjalistyczne, wprowadzajac ograniczenia,
uniemozliwiato rozwoj tego naturalnego stanu cztowieczenstwa (Dunn 2008: 17).
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zamknigcia kopalni w 2005 roku. Poczatkowo, pod wpltywem przekazow medialnych,
podobnie postrzegalem srodowisko robotnicze: jako wsteczng grupe spoleczng stojaca na
przeszkodzie do obiecanego przez kapitalizm dobrobytu. Zasadnicze zmiany w moim zyciu
nastaly z rozpoczetymi z kilkuletnim opdznieniem studiami w poznanskim osrodku
akademickim — na Uniwersytecie im. Adama Mickiewicza. Moja $ciezka naukowa rozpoczeta
si¢ na kierunku archeologii, nastepnie wszedtem w §wiat obrazow spotecznych antropologii
kulturowej, co wptyngto w sposodb znaczacy na mdj Swiatopoglad. Lektura archeologiczna,
antropologiczna i filozoficzna poszerzyta moje horyzonty myslowe. Wspomniana podréz do
Azji 1 bezposrednio zaobserwowany rozmiar ubdstwa na §wiecie, wptynety na wzrost moich
zainteresowan autorami z nurtu marksistowskiego. Wyposazony w odmienng od
wczesniejszej zdroworozsagdkowej wiedzy, wpajanej w prawicowym klimacie szkolnictwa
panstwowego, ktére ukierunkowane jest na warto$ci patriotyczno-chrzescijanskie, zaczatem
inaczej spoglada¢ na $wiat.

Autorefleksja stata si¢ nieodtgcznym elementem mojego podejScia badawczego i
doprowadzita mnie m.in. do zmiany wyznania na buddyzm w tradycji theravada, co miato
wplyw na ksztalt tej dysertacji doktorskiej. Klimat polityczny pierwszej dekady XXI wieku
zdominowany byl, w moich oczach, przez poczatek upadku imperializmu amerykanskiego.
Najwazniejszymi kleskami wizerunkowymi Standw Zjednoczonych byty dla mnie konflikty
militarne w Iraku 1 Afganistanie. Podkopalo to moja wiar¢ w demokratyczny system
sprawowania wladzy, zaszczepiong w procesie transformacji w Polsce. Okazalo sig¢, ze byla to
jedynie idea, ktora stata si¢ usprawiedliwieniem dla przedsigwzig¢ globalnych o charakterze
militarno-ekonomicznym. Kolejnym waznym czynnikiem jest, w moim odczuciu, wzrost
znaczenia Chinskiej Republiki Ludowej na arenie migdzynarodowej, obalajacy teze, jakoby
jedynie rozwoj swobdd obywatelskich prowadzil do rozwoju ekonomicznego. Ostatecznie
kryzys gospodarczy z 2008 roku obnazyt, moim zdaniem, chore jadro neoliberalnych reform
gospodarczych.

Postawa kontestacji, ktora przyjatem w relacji do otaczajacego mnie porzadku
normatywnego jest efektem mojej historii trwania w nim. Temat pracy w zwigzku z
powyzszym nie jest przypadkowy, jest on poklosiem checi zrozumienia podmiotowych
dzialan dokonywanych w imig¢ ,,czegos”. Zasadniczym jej celem nie jest wigc monograficzne
ujecie relacji wladzy w Mjanmie, a raczej wypracowanie aparatu teoretycznego, ktory
problematyzuje dziatanie podmiotow jako istot spotecznych, ktore nie tylko trwajag w obrebie
jakiego$ dyskursu, ale s3 jego wspélautorami. Innymi stowy, w centrum mojego
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zainteresowania nie jest opor, jaki stawiaja podmioty podporzadkowane, ale jak poprzez
swoje praktyki tworza one dyskurs, ktory pozycjonuje ich nizej w hierarchii spoleczne;j.
Chcialbym wyj$¢ poza nurt badan grup podporzadkowanych, ktory w antropologii rozwinal w
najwigkszym zakresie James C. Scott swoja praca Weapons of the Weak: Everyday Forms of
Peasant Resistance (1985) i skupi¢ si¢ nie na strategiach oporu wobec dominujacych, ale
praktykach dyskursywnych utrzymujacych porzadek spoteczny przez podporzadkowanych.

Najwazniejsza tezag W mojej pracy jest stwierdzenie, ze religia buddyjska w tradycji
theravada jest zasadniczym dyskursem, rozumianym po foucaultowsku jako wprowadzanie
regularno$ci w rozproszenie, wptywajacym na kreowanie relacji wladzy i1 podmiotowosci
przez Birmafczykow?. Jest ona wynikiem studiow przeprowadzonych nad literatura
poswiecong Mjanmie (Gravers 1999, Steinberg 2010 i inni), a takze rekonesansu
przeprowadzonego w 2009 roku. W zwiazku z powyzszym, w znacznym stopniu skupitem si¢
na rytualnym wymiarze praktyk religijnych. Postuzyly mi one do budowania szerszych
perspektyw narracyjnych i dokonywania interpretacji w oparciu o kategorie wywiedzione w
znacznej czesci z dyskursu religijnego.

Weczesniej wspomniatem, ze sam jestem wyznawca buddyzmu, co niewatpliwie
wptyng¢to na mojg prace badawczg. Mam swiadomosé, ze jest to pewne ograniczenie. Z jednej
strony, jest to jedna z przyczyn przyjetej perspektywy, z drugiej natomiast, fakt ten okazat sie
by¢ bardzo warto§ciowym elementem mojej tozsamos$ci, ktéry ulatwil mi nawigzanie
kontaktow z Birmanczykami, w szczeg6lnosci w $rodowisku zakonnym. Istotnym
zatozeniem, ktore wynika z przyjetej perspektywy teoretycznej, jest twierdzenie o istnieniu
immanentnego konfliktu w obrebie struktury spotecznej. W trakcie swoich badan
zdecydowatem si¢ za pomoca teoretycznych narzedzi umiejscowi¢ go w obrebie porzadku
normatywnego.

Aby dokona¢ wiarygodnej interpretacji praktyk dyskursywnych musialem by¢ ich
naocznym $wiadkiem. Kluczowa byta dla mnie mozliwo$¢ analitycznego uchwycenia
zaobserwowanych zjawisk, w ktére bylem bezposrednio zaangazowany. Inspirujace uwagi w
odniesieniu do metodyki badawczej znalaztem u Fredrika Bartha (1975: 226). Skupiat si¢ on
na trzech wymiarach interakcji spotecznych do$wiadczanych w trakcie badan terenowych:
obserwacji spontanicznych wypowiedzi 1 dziatan; stuchaniu rozmoéw pomigdzy ludzmi;
zadawaniu pytan w rozwijanej przez podmioty narracji. W oparciu o te wskazowki

prowadzitem swoje badania terenowe na obszarze Mjanmy, ktére umozliwity mi m.in. $rodki

2 Birmanczycy sa dominujaca grupa etniczng w Mjanmie, stanowig 68% jej mieszkafcow.
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pozyskane z grantu przyznanego przez Narodowe Centrum Nauki®, a takze przy wsparciu
finansowym Instytutu Etnologii i Antropologii Kulturowej UAM. Spedzitem tam, poczawszy
od 2009 roku do 2014 roku, tacznie dziesig¢ miesiecy (roztozone w czasie cztery
kilkumiesieczne pobyty, przy czym pierwszy wyjazd byl rekonesansem). Badania byty
utrudnione ze wzgledu na procedury urzedniczo-administracyjne Mjanmy. Na wniosku
wizowym znajduje si¢ zobowigzanie do zakazu ingerowania w sprawy wewnetrzne kraju. W
srodkach masowego przekazu odradza si¢ dziennikarzom 1 pisarzom wpisywania
wykonywanego zawodu, bowiem decyzja o przyznaniu wizy moglaby by¢ odmowna. Z tego
powodu ukrywatem przed urzednikami powdd moich wizyt 1 powigzanie z akademickimi
instytucjami. Moje badania prowadzone byly wbrew restrykcjom i wigzaty si¢ z obawami o
bezpieczenstwo moich przyjacidt, z ktérymi spedzatem wigkszo$¢ czasu. Majac na uwadze
ich dobro, postanowilem nada¢ im pseudonimy, ktére uniemozliwig zidentyfikowanie ich
tozsamosci.

Badania terenowe przeprowadzitem posrod kilku grup spotecznych, przy czym dwie z
nich okazaly si¢ podstawowym zroédtem informacji na przestrzeni lat. Byli to studenci, ktérzy
z biegiem czasu stali si¢ przedstawicielami ,,klasy $redniej”, robigcymi karier¢ w drobnym
rodzinnym biznesie, druga grupa byli zaprzyjaznieni mnisi i ich rodziny. Metodg badawcza
byta obserwacja uczestniczaca. Niestety, normy prawne uniemozliwiaty mi zamieszkiwanie z
miejscowg spotecznosciag. Wyjatek stanowily klasztory buddyjskie, w ktorych dzigki wizie
medytacyjnej moglem przebywac bez ograniczen. Poza klasztorami, moje bazy noclegowe
stanowily gtownie hotele; tylko w nielicznych wypadkach, kiedy to podrézowatem wraz z
nauczycielami klasztornymi, nocowatem w domostwach Birmanczykow. Wiekszo$¢ rozmow
z mnichami przeprowadzitem na obszarze klasztoru znajdujacego si¢ w okolicach Mandalay,
mieszkajac w domu nauczyciela zakonnego Wai Heina. Z przedstawicielami ,klasy $redniej”
bardzo czgsto spotykatem si¢ w niewielkiej szkole jezyka angielskiego, rozwoj znajomosci
przenidst miejsca spotkan do lokalnych restauracji 1 kawiarni w Mandalay. Pamigtajac stowa
Paula Rabinowa (1986: 253), w mojej pracy bede si¢ rowniez odwotywal do tematéw
zarezerwowanych dla tzw. ,rozméw z korytarza”, czyli plotek z terenu badawczego
uwazanych za wulgarne badz nieinteresujace, ktorych na ogét nie zamieszcza si¢ w pracach
badawczych. W pracy oprocz wspomnianych wnioskow z badan terenowych korzystatem z
rozmaitych zrddel o charakterze naukowym, byly to prace z zakresu antropologii, historii,

politologii i religioznawstwa. Posrod tych ostatnich istotnym zrodtem poznania byta literatura
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pochodzaca z Mjanmy, odnoszaca si¢ do nauk Buddy w tradycji theravada. Bardzo waznymi
poznawczo okazaly sie zrodla rozproszone, takie jak miejscowa prasa czy doniesienia
serwisOw internetowych.

Zasadniczym miejscem moich badan byto Mandalay — drugie pod wzgledem wielkos$ci
miasto w Mjanmie, ktérego liczba mieszkancow przekracza milion. Zlokalizowane na
wschodnim brzegu rzeki lrawadi, bylo ostatnig stolicg krolestwa birmanskiego, zanim
kolonizator brytyjski zajat te terytoria; niemym $wiadectwem z czaséw podboju jest olbrzymi
kompleks obronno-patacowy w centrum miasta. Jest ono ekonomiczng stolica Gornej
Mjanmy, a takze charakteryzowane jest jako centrum kultury birmanskiej. Mandalay stawiane
jest w opozycji do bardziej kosmopolitycznego i rozwinigtego przez wiladze kolonialne
najwigkszego miasta - Yangon. Aktualnie miasto stato si¢ celem migracji z Chin, a takze,
wobec nasilajacego si¢ konfliktu na potnocy, Kaczinow.

Jest to praca z zakresu antropologii politycznej, jednakze obecne sg w niej dos¢ silne
watki z zakresu innych subdyscyplin antropologicznych. Sama definicja antropologii
politycznej jest trudna ze wzgledu na fakt, ze polityki nie da si¢ wyraznie oddzieli¢ od innych
pol praktyki spolecznej. Przedmiotem badan tej subdyscypliny jest wtadza, ktdra manifestuje
si¢ na rézne sposoby na rozmaitych polach (Lewellen 2011: 11). Tematyka wtadzy poruszana
byta w ramach réznych perspektyw, stad repertuar teoretyczny, ktory umozliwia odniesienie
si¢ do tego fenomenu, moze by¢ bardzo szeroki. W mojej pracy bazowalem zasadniczo na
dwoch wielkich nurtach mys$li naukowej: szeroko rozumianej dialektyce heglizmu-
marksizmu, a takze mysli psychoanalitycznej Jacques'a Lacana, w ujeciu i rozwinigciu
dokonanym przez Slavoja Zizka. Dialektyka jest podstawa teoretyczng zbyt ogdlna, aby za jej
pomoca uchwyci¢ rzeczywisto$¢ spoleczng. Nie znalaztem innej teorii, ktéra rozwinetaby
dialektyke heglowska w tak szerokim zakresie jak wspomniana szkota psychoanalizy. Dlatego
zdecydowatem si¢ na jej zastosowanie do opisu moich doswiadczen terenowych. W
odniesieniu do dziedzictwa teoretycznego antropologii nawigzuje do szkoty manchesterskiej
(Dohnal 2013: 129), ktéra uznawata konflikt za immanentny element struktury spolecznej
oraz gtéwne Zrédlo jej dynamiki. Podobnie jak przedstawiciele tej szkoty, postuzylem si¢ w
badaniach metoda poszerzonego przypadku. Polega ona na szczegélowym opisie zdarzenia,
uwzgledniajagcym nie tylko uczestnikow 1 ich dzialania, ale mozliwie szeroki kontekst
sytuacyjny (stad metoda ta niekiedy okreslana jest mianem analizy sytuacyjnej). Skupiajac si¢

na praktyce, a nie na regutach strukturalnych, probowatem, idac tropem poprzednikow,



przedstawié proces spoteczny z perspektywy konkretnych przypadkow; reguty dedukuje si¢ z
dziatan, a nie na odwrot.

Moim celem nie jest interpretacja kultury czy mentalno$ci birmanskiej, a jedynie
proba analitycznego ujecia zjawisk i1 narracji, w ktorych uczestniczytem, badz ktore
zaobserwowalem/ustyszatem na terenie Mjanmy. Te jednostkowe wydarzenia staralem si¢
zobrazowa¢ w szerszym kontek$cie, co pozwolilo mi na wypracowanie aparatu
teoretycznego. Przez caly proces badawczy, od uczestnictwa w rozmaitych waznych
wydarzeniach rytualnych po rozmowy dnia codziennego, wazne byly dla mnie uwagi
Edmunda Ronalda Leacha (1970: 8), ktory przekonywal, ze antropolog nie opisuje
rzeczywisto$ci spotecznej, a jedynie model systemu spotecznego. Rozmaite czeSci tego
modelu tworza spdjna catosé, ale rzeczywisto$¢ petna jest niespdjnosci, a zeby dostrzec
procesualny wymiar rzeczywistosci spotecznej nalezy wskazac te niespdjnosci.

Inng wazng inspiracja w moich badaniach byly uwagi Georga Wilhelma Friedricha
Hegla. Jego cenne spostrzezenia wykorzystatem w tworzeniu modelu systemu spotecznego,
jaki pragne zobrazowa¢ w mojej pracy. Twierdzil on (Hegel 1994: 64-65), iz najpierw nalezy
odnalez¢ zasade poszczegdlnych elementow, ktéra uczyni je wzgledem siebie zewnetrznymi.
W kolejnym kroku zostaja one ujete tacznie, co powoduje, ze zdegradowane zostaja do roli
momentow. Kazdy z momentéow zaklada, Zze jest samoistny, ale poprzez wspdlne ujecie
nastepuje powrdt tych elementow do jednosci, z ktorej si¢ wytonity. Innymi stowy, formy w
swojej roznosci sg wlasciwa trescig samych idei. Tres$¢ rozpada si¢ w swojej réznorodnosci,
ale ta ostatnia jest koniecznoscia, w jakiej trwa forma jako cato$¢. Jak zauwaza piszacy dwa
wieki temu filozof niemiecki, skoro owe tresci istniejg na zewnatrz siebie, to tgczny obraz
(model systemu spolecznego) tworzymy my sami, ktoérzy go rozwazamy. W mojej pracy
staralem si¢ odnies¢ do kilku dyskursow hegemonicznych, ktore nastgpnie poprzez analize
znaczen powigzatem w niekompletng catos¢. Wybor zasady dla tych zewnetrznych wzgledem
siebie elementoéw, jak 1 potaczenie ich w pewng forme totalnosci nie byl moim arbitralnym
wyborem, lecz mial swoje zrodto w relacjach, w jakie wchodzitem z podmiotami w trakcie
moich badan. Kluczowa okazala si¢ tu kategoria Apon (ttum. chwata), ktéra stanowita
podstawe relacji wtadzy we wszystkich analizowanych dyskursach: wtadzy administracyjnej i
duchowej, pici oraz relacji z innym. Jest ona ramg spinajacg do§wiadczenia badawcze opisane

w dysertacji. Jej pole semantyczne jest roznorodnoscig tworzaca catosé tej dysertacji.



2) Struktura pracy

Struktura mojej pracy nawigzuje do kilku plaszczyzn, w ktorych relacje wiadzy sg
zasadniczym watkiem. Wspdlnie tworza one podstawe do teoretycznego ujecia zjawisk
hegemonii, ideologii i tozsamosci w oparciu o kreowane znaczenia. Podziat na rozdziaty jest
odbiciem zastosowanej dialektyki heglowskiej. Zanim jednak przejde¢ do zasadniczej czesci
pracy, porusze dwa zagadnienia.

Pierwszym bedzie analiza wspotczesnych wydarzen w Mjanmie oraz kontekstu
historycznego zachodzacych w niej zmian ustrojowych. W drugiej czeéci opisze
najwazniejsze elementy aparatu teoretycznego, ktorym bede postugiwatl si¢ w kolejnych
rozdziatach dysertacji. Polemizuj¢ w niej z rozmaitymi teoriami antropologicznymi, ktore
stosowaly dialektyczne ujecie rzeczywistosci, ale sg nie do pogodzenia z tradycja heglowska.
Dlatego swoj aparat rozwijam w oparciu o teori¢ psychoanalityczng, rozwijajaca te tradycje.

W rozdziale drugim skupi¢ si¢ na kilku wymiarach porzadku symbolicznego. Pokrotce
przedstawie gléwne elementy buddyzmu w tradycji theravada. Bazowa¢ bede w znacznym
stopniu na literaturze birmanskiej odnoszacej si¢ do problematyki religijnej, do akademickich
studiow religioznawczych, a takze do inspirujacych wykladéw 1 konwersacji, jakie
przeprowadzitem z nauczycielami doktryny buddyjskiej w klasztorach. W dalszej czesci
przeanalizuj¢ relacje buddyzmu z aparatem panstwowym, w szczegdlnosci ich polityczne
konsekwencje. W tej czgéci odniosg si¢ rowniez do mojej interpretacji wtadzy, postrzeganej w
birmanskich kategoriach analitycznych. Nastepnie przejde do opisu funkcjonowania mnichow
w strukturze spotecznej. W tym miejscu skupi¢ si¢ na praktykach i wartosciach spotecznych,
dzigki ktorym sytuowani oni sg bardzo wysoko w hierarchii spotecznej. Ostatnie dwa
poruszone przeze mnie watki, odnoszace si¢ do porzadku symbolicznego, koncentruja sie na
kreowanej w codziennych dziataniach pici kulturowej, a takze do tezy o nacjonalizmie
birmanskim. Wybdr elementéw porzadku symbolicznego i skupienie mojej uwagi na tych
jego przejawach jest formg swiadomie budowanej narracji, na ktorg wptyw miat sam przebieg
badan, a takze wypowiedzi moich przyjaciot.

Istotg rozdzialu trzeciego sa watki, ktore stanowig negatywno$¢ przedstawionego
wczesniej porzadku symbolicznego. Negatywno$¢ jest zaprzeczeniem tego porzadku,
jednakze nie stanowi ucieczki poza normy spoteczne, wrgcz przeciwnie prowadzi do ich
utrwalenia. W pierwszej czgsci staram si¢ ukazaé, jaka jest rola muzulmanéw w kreowaniu
buddyjskich praktyk religijnych. Dramatyczne wydarzenia w stanie Rakhine i przekazy na
temat tego konfliktu, staty si¢ punktem wyjscia do analitycznego ujecia przemocy i jej roli w
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tworzeniu struktur spotecznych. Drugim watkiem w moim ujg¢ciu negatywnosci bedzie analiza
festiwalu w Taungbyone. Opis tego wydarzenia jest probg interpretacji praktyk religijnych ku
czci Natow, a takze roli, jakg w porzadku symbolicznym petnig sytuowani w negatywnosci
transseksualisci (lub ,,bezwstydne kobiety”, jak s nazywani przez miejscowych).

W zakonczeniu znajdg si¢ najwazniejsze z poruszanych probleméw. Bedzie to proba
dialektycznego ujecia relacji ideologii, hegemonii 1 tozsamosci podmiotu. Nawigzujgc do
osiagnig¢ szkoty manchesterskiej, idei spekulatywnej Georga Wilhelma Friedricha Hegla oraz
psychoanalitycznych rozwazan Slavoja Zizka, przedstawic moéj model funkcjonowania

hegemonii i znaczenia w Mjanmie.



3) Tlo historyczne

Jakakolwiek narracja odniesiona do rzeczywisto$ci spotecznej, nie moze by¢
oderwana od historycznych uwarunkowan w jakich znajduje si¢ antropolog. Dlatego
chcialbym dokonaé analizy wydarzen, ktéore z mojego punktu widzenia sg kluczowe dla
zrozumienia wspotczesnej sytuacji w Mjanmie. Moim celem nie jest monograficzne ujecie
dziejow tego kraju, dokonali tego inni wybitni badacze jak Maung Htin Aung 1967, Smith M.
1991, South A. 2008, Thant Myint-U 2004. Pragng jedynie osadzi¢ wspolczesnos¢ w pewnym
kontekscie historycznym, czyli fragmencie totalnosci. Punktem wyjscia uczyni¢ marksowskie
stwierdzenie, ze ,,anatomia cztowieka jest kluczem do anatomii matpy” (Marks 2008: 17).
Karol Marks odnosit si¢ do burzuazyjnej ekonomii, ktéra miata by¢ kluczem do zrozumienia
jej wezesniejszych form. Jego celem nie bylo utozsamianie kategorii jemu wspotczesnych z
przesztymi zjawiskami na gruncie ekonomii, lecz jedynie uczynienie ich punktem wyjscia.
Krytyka wspolczesnosci pozwalata mu zrozumie¢ przesziosé. W ten sam sposob dokonam
analizy historycznej za pomocg odwroconej metody genetycznej, gdzie konieczna jest tylko
wspotczesnose, ktora staje si¢ taka na mocy przypadkowosci. Staje si¢ ona konieczna poprzez
retroaktywne odniesienie do przesztosci. Zakres analizy historycznej ogranicz¢ do wydarzen,

ktore ze wzglgdu na przyjeta metode sa kluczowe we wspotczesnej Mjanmie.

a) Reformy demokratyczne

Wspotczesne wydarzenia w Mjanmie okreslane sg w serwisach informacyjnych,
takich jak BBC, jako ,,czas niesamowitych zmian”. W opozycji do tych stow Marco Biinte
(2011: 27) przekonuje, ze nastgpito tam jedynie przejscie od wtadzy wojskowej do kontroli
wojskowej. Pierwsze oznacza bezposrednie sprawowanie wladzy w kraju przez armie, a
drugie kierowanie panstwem z drugiego rzedu, poprzez ekonomiczne i polityczne instytucje
powigzane ze strukturami wojskowymi. W sktad gabinetu rzadowego utworzonego w marcu
2011 roku weszto dwudziestu szesciu emerytowanych wojskowych lub bylych ministrow
sprawujacych te funkcje za rzadow junty wojskowe;j, jedynie czterech pozostatych czionkow
gabinetu nie pelilo wczes$niej shuzby wojskowej. Zanim oddano wladz¢ w regce wiadz
,Ccywilnych”, poczyniono pewne kroki majace zachowa¢ dotychczasowy status wojska. Po
pierwsze, wojsko pozostalo autonomiczng instytucjg niepodlegajaca cywilnej wiladzy
wykonawczej oraz sgdowniczej. Drugim zabezpieczeniem sit zbrojnych przed utratg pozycji
byla prywatyzacja dwustu siedemdziesi¢ciu jeden przedsiebiorstw panstwowych, ktére trafity
w rece oligarchéw najbardziej zblizonych do poprzedniego przywodcy, generata Than Shwe:

9



Tay Za, Zaw Zar i Chit Khaing (Biinte 2011: 17). Réwniez na gruncie ekonomicznym doszto,
podobnie jak w sferze polityki, do przej$cia od wtadzy wojskowej do kontroli wojskowe;j.

W 2003 roku zostata ogtoszona przez generata Khin Nyunta tzw. mapa drogowa do
,.zdyscyplinowanej demokracji”*. W jej ramach opracowano konstytucje, ktora zostata
zaaprobowana 94,4% oddanych glosoéw w referendum panstwowym 2008 roku. Konstytucja
zaktadata powstanie narodowego zgromadzenia, jak i jego regionalnych odpowiednikow,
reprezentanci mieli by¢ wybierani do nich w oparciu o demokratyczny wielopartyjny model
funkcjonowania ordynacji wyborczej. Jednakze na kazdym poziomie funkcjonowania
zgromadzen, dwadzieScia pie¢ procent miejsc zarezerwowanych miato by¢ dla oficerow
wojskowych, a tzw. ministerstwa sitowe w przysztym rzadzie mialy by¢ obsadzone
personelem wojskowym. Krotko przed wyborami w 2010 roku wielu oficeréw wojskowych
porzucito mundury i wstapito do partii Union Solidarity and Development Party (dalej
USDP). Partia ta powstala na gruncie organizacji Union Solidarity and Development
Association (dalej USDA), ktora byta masowg organizacjg spoteczng utworzong w 1993 roku,
zrzeszajacg do 22,8 milionéw czlonkéw (stan na 2006 rok). Jej rola bylo wspieranie
dziatalnosci elity wojskowej rzadzacej Mjanmg. Glowna partia opozycyjna National League
for Democracy (dalej NLD) nie wzi¢ta udziatu w wyborach w 2010 roku. USDP osiagneta
doskonaty wynik, co pozwolilo jej na zajecie osiemdziesi¢ciu procent miejsc w dolnej izbie
zgromadzenia 1 siedemdziesigciu siedmiu procent w gornej izbie. Migdzynarodowi
obserwatorzy zgodnie podkreslaja, ze glosowanie byto w bardzo duzym stopniu
zmanipulowane. W wyborach uzupetniajacych 1 kwietnia 2012 roku prawie wszystkie
mandaty (czterdzieSci trzy) przypadly nie biorgcej wcze$niej w wyborach powszechnych
partii NLD, w ten sposéb Aung San Suu Kyi znalazla si¢ w parlamencie. Niejasna pozostaje
rola konstytucyjnego ciata jakim jest National Defense and Security Council, w ktorego sktad

wchodzi: prezydent, dwoch wiceprezydentow, marszatkowie nizsze] 1 wyzszej izby

* Mapa drogowa zlozona z siedmiu krokéw prowadzaca do ,zdyscyplinowanej demokracji”, ogtoszona
30/08/2003 roku przez Khin Nyunta w imieniu State Peace and Development Council (SPDC):
1. Zwotanie Konwentu Narodowego, ktéry zostal zawieszony w 1996 r.
2. Po udanych pracach Konwentu Narodowego, realizacja krok po kroku procesu niezbednego do powstania
prawdziwego i zdyscyplinowanego systemu demokratycznego
3. Sporzadzenie nowej konstytucji zgodnej ze szczegdétowymi podstawowymi zasadami okreSlonymi przez
Konwent Narodowy
4. Przyjecie konstytucji poprzez referendum
5. Przeprowadzenie wolnych i uczciwych wyboréw do pyithu hluttaw [organow ustawodawczych] zgodnych z
nowg konstytucja
6. Powotanie hluttaw [zgromadzen] z udziatem cztonkow hluttaw zgodnie z nowa konstytucja
7. Budowa nowoczesnego, rozwinigtego i demokratycznego narodu przez przywodcow panstwowych
wybieranych przez hluttaw, rzad i inne organy centralne utworzone przez hluttaw (Bowman 2007: 2).
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parlamentu, gtéwnodowodzacy sit zbrojnych, zastepca gldéwnodowodzacego sit zbrojnych,
minister obrony, minister spraw zagranicznych, minister spraw wewnetrznych oraz minister
do spraw granic. Pieciu z nich pelni obecnie stuzbe wojskowa, a kolejnych pieciu to byli
oficerowie wojskowi. Formalnie jest to ciato doradcze, ktore moze doprowadzi¢ do zerwania
stosunkow dyplomatycznych z jakimkolwiek panstwem, czy tez sktada¢ rekomendacje co do
0sOb obejmowanych prawem amnestii. Co istotne, to ,,cywilne” cialo doradcze zglasza i
zatwierdza kandydatur¢ na glbwnodowodzacego sitami zbrojnymi.

Zmiana ustrojowa doprowadzita w 2012 roku do zniesienia, badZ zawieszenia, prawie
wszystkich sankcji migdzynarodowych stopniowo wprowadzanych poczawszy od 1988 roku
m.in. przez UE, USA, Kanadg, Australi¢ 1 Norwegi¢. Do najwazniejszych nalezy zniesienie
sankcji inwestycyjnych 1 finansowych. Doprowadzito to do wyraznego wzrostu
bezposrednich inwestycji zagranicznych. Zasadniczo trzy elementy przyciggaja kapitat
zewngtrzny do Mjanmy: tania sita robocza, surowce naturalne i duzy rynek zbytu. Kluczowy
dla mieszkancéw Mjanmy pozostaje sektor rolniczy, ktorego udziat w krajowym PKB na
przestrzeni ostatnich siedemdziesieciu lat wynosi okoto czterdziestu pigciu procent (Asia
Report nr 231: 2). Zatrudnionych jest w nim okoto siedemdziesigciu procent ogdtu populacji
kraju (Rieffel 2012: 3). Pomimo swojej liczebnos$ci, pracownicy ci sa wykluczeni z projektu
modernizacyjnego, ktorego stery leza w rgkach ludzi wywodzacych si¢ ze struktur
wojskowych.

Ze wzgledu na moje zainteresowania i w zwiazku z faktem, ze nie posiadam zrdédet
historycznych dotyczacych innych grup spotecznych, chcialbym ukaza¢ proces ksztattowania
si¢ birmanskich elit.

Nie mozna zarzuci¢ wladzom w Mjanmie bezczynnosci, sytuacja w kraju zmieniata
si¢ dynamicznie od czasu odzyskania niepodlegto$ci z rak Brytyjczykow. Oprdocz dosyé
oczywistych i transparentnych proceséw politycznych zwigzanych ze zmiang ustrojowa, czyli
przejsciem od wiadzy wojskowej do kontroli wojskowej, nieco mniej widoczne byty dziatania
majagce na celu utrzymanie uprzywilejowanej pozycji ekonomicznej wojska. Najwigkszym
obecnie zagrozeniem dla stosunkow wladzy w Mjanmie ze strony zewnetrznych podmiotéw
jest utrata dominacji wojska na polu gospodarczym.

Jak juz wspomniatem, w 2009 roku rozpoczat si¢ proces prywatyzacji przedsiebiorstw
panstwowych, rozstrzygnieto rowniez przetargi na najwigksze projekty infrastrukturalne na
korzys¢ oligarchow. Przyktadem moze by¢ kontrakt na budowe dwoch zapor dla elektrowni
wodnych, podpisany przez strong rzagdowa z grupa Htoo Trading nalezaca do Tay Za. W 2010
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roku czterech oligarchow: Tay Za, Zaw Zar, Chit Khaing i Aung Ko Win otrzymali prawa do
utworzenia prywatnych bankéw.

Kolejnym waznym graczem ekonomicznym sg wojskowi zaangazowani bezposrednio
w dzialalno$¢ na tym polu przez dwa przedsigbiorstwa: Union of Myanmar Economic
Holdings Limited (dalej UMEHL), a takze Myanmar Economic Corporation (dalej MEC).
Holdingi finansujg przedsiewzig¢cia wojskowe, dzigki czemu sily zbrojne miaty pozostaé
niezalezne od budzetu, a takze zapewnia¢ emerytur¢ wysokich ranga zohierzy, ktorzy sa ich
udzialowcami. Silg tych przedsigbiorstw jest monopolizacja pewnych galezi gospodarki, a
mi¢dzynarodowy kapital zmuszony jest wchodzi¢ z nimi w spotki typu joint venture.
Wspodlczesnie jednakze stracity one cze$¢ ze swoich przywilejow, m.in. dominacje na rynku
importowanych samochodow czy monopol na wytwarzanie piwa. Aktualnie wywierane sa
naciski, by oba holdingi zaczety ptaci¢ podatki.

Obecne reformy i1 utrata przywilejéw gospodarczych wojska ma zasadniczo dwie
przyczyny. Po pierwsze przedsi¢biorstwa te sa zarzadzane przez niedoswiadczonych 1 stabo
wyedukowanych na gruncie ekonomicznym wojskowych. Nepotyzm, korupcja i powigzania
towarzysko-biznesowe, powoduja, ze sa one nieefektywne. Pomimo posiadanych monopoli
moga one generowac straty, dlatego duzo bezpieczniejsze i przewidywalne jest pozyskiwanie
srodkow z budzetu panstwa. Drugim czynnikiem jest fakt, ze holdingi te powstaly z
inicjatywy rzadzacych za posrednictwem State Law and Order Restoration Council (dalej
SLORC), kiedy to powigzania z gtdwnodowodzacym generalem Than Shwe byly kluczowe
na $ciezce kariery. Nowy gtownodowodzacy general Min Aung Hlaing pragnie ostabic ,,starg
gwardi¢” 1 dokonac czystki na szczytach hierarchii wojskowej przez ostabienie ich pozycji
ekonomicznej oraz kampanie anty-korupcyjne (Asia Report nr 231: 12).

Prawdziwym motorem napedzajacym gospodarke kraju jest eksport gazu. Mjanma jest
glownym dostawcg ,,blekitnego paliwa” w regionie. Przedsi¢biorstwem panstwowym, ktore
odpowiedzialne jest za ecksploatacj¢ zt6z jest Myanmar Oil and Gas Enterprise (dalej
MOGE), ktore podlega Ministerstwu Energii. Wydobycie oparte jest o trzy ztoza: Yadana,
eksploatowane przez konsorcjum utworzone z Total 31%, Chevron 28%, PTTEP 26% i
MOGE 15%, gaz z tego ztoza przesytany jest do Tajlandii; Yetagun, eksploatowane przez
konsorcjum utworzone przez Petronas 40.9%, PTTEP 19.3%, MOGE 20.5% i Nippon Oil
19.3%, ktore rowniez przesyla gaz do Tajlandii; w 2013 roku uruchomiono przesyt gazu z
tzw. ztoza Shwe do chinskiej prowincji Yunan, ktore eksploatowane jest przez konsorcjum
utworzone z China National Petroleum Corporation 50.9% i MOGE 49,1%. Kluczowe w tym
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projekcie byto zbudowanie nowego ropociggu biegngcego w sgsiedztwie istniejagcego juz
rurociggu, ktorym do Chinskiej Republiki Ludowej dostarczana jest ropa naftowa z Bliskiego
Wschodu (Myanmar Energy Sector Initial Assessment 2012: 11). Eksport gazu generuje
rocznie okoto dwa miliardy dolaréw zysku. Jednakze Mjanma cierpi na tzw. ,,przeklenstwo
zasobow”, ktére wystepuje w krajach wysoce obfitych w zasoby naturalne, begdacych
jednoczesnie w ztej kondycji gospodarczej. Jak wskazuje Sean Turnell (2010: 33), przychody
sa tu dystrybuowane tylko w obrebie okreslonego kregu dobrze potaczonych podmiotow,
panuje tu korupcja i niedoinwestowanie w kapitat ludzki. Srodki pozyskane w ten sposob,
pozwalajg rzadzacym na brak reakcji na potrzeby obywateli. Dochody te powoduja, ze ludzie
pragng utrzyma¢ wiladz¢ w swoich rgkach. Przemyst wydobywczy staje si¢ zrodiem
bogactwa, nie rozwijane s3 inne galezie gospodarki. W panstwach dotknigtych
»przeklenstwem zasobow” rozwija si¢ system represji i rozdawania nagroéd za lojalno$¢
wobec rzadzacych. Powstaja projekty majace by¢ symbolem prestizu rzagdzacych. W Mjanmie
takim projektem byto zbudowanie nowe;j stolicy od zera w krotkim czasie.

W 2012 roku powstato prawo inwestycji zagranicznych, ktére w niektorych sektorach
(we wszystkich powigzanych z zasobami naturalnymi) wymaga stworzenia spoiki typu joint
venture z miejscowym partnerem. 1 kwietnia 2013 roku ogloszono przetarg na dwadziescia
pie¢ morskich i pietnascie ladowych koncesji wydobywczo-poszukiwawczych na terenie
Mjanmy. Zgtosito si¢ ponad dziewig¢dziesigt podmiotow zagranicznych zwigzanych z
wydobyciem ropy i gazu. Dzigki inwestycjom w tym sektorze zwigkszg si¢ w znacznym
stopniu wptywy do budzetu. Z ekonomicznego punktu widzenia, bezposrednie zaangazowanie
w gospodarke wojskowych, za pomoca wspomnianych holdingéw, bylo mato optacalne.
Moga oni liczy¢ na znacznie wigksze wptywy z budzetu, opartego na eksporcie surowcow.
Panuje dobry klimat inwestycyjny, $wiat docenil reformy polityczne i zniesiono sankcje.
Inwestorzy zwabieni mozliwoscia dochodowych przedsiewzigé przybywaja do Mjanmy.
Reforma polityczna okazata si¢ skutecznym narz¢dziem do wzbogacenia si¢ wojskowych i
powiazanej z nimi elity w duzo wigkszej skali, odbylto si¢ to bez poniesienia kosztow w
postaci utraty wladzy i wplywow.

Przecigtny mieszkaniec Mjanmy wydaje siedemdziesiat procent swoich dochodéow na
zywnos$¢, co jest najwyzszym wskaznikiem w calej Azji Poludniowo-Wschodniej. Jak
twierdzi Turnell (2010: 23), sytuuje go to na granicy przetrwania. Wskaznik ten dobrze
obrazuje, w jaki sposob dochodzi do redystrybucji srodkéw pozyskanych z eksportu zasoboéw
naturalnych: kapitat ten pozostaje w kregu ludzi posiadajacych whadze.
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b) Powrét do przesziosci
Wojskowe przedsiebiorstwa MEC 1 UMEHL byly odpowiedzia na kryzys

ekonomiczny, jaki dotknal Mjanme w latach osiemdziesiatych, kiedy to dominujacg ideologia
byt socjalizm w wydaniu birmanskim. Aby zmniejszy¢ deficyt budzetowy, rzadzacy krajem
generat Ne Win, postanowit dodrukowa¢ brakujace pienigdze. Rosngca inflacja nie poprawita
jednak sytuacji gospodarczej kraju (Hauff 2007: 10). W 1985 roku =zarzadzit on
przeprowadzenie demonetyzacji niektérych banknotow, zezwalajac jednocze$nie na
ograniczong wymian¢ starych na nowe. Dwa lata pdzniej, tak jak poprzednim razem,
przeprowadzit druga demonetyzacje bez jakiejkolwiek wczesniejszej informacji, ale z tg
réznica, ze nie mozna byto wymieni¢ starych banknotéw na nowe. W efekcie siedemdziesigt
pig¢ procent krajowej waluty stato si¢ jedynie bezwarto§ciowym kawatkiem papieru (Smith,
M. 1991: 25). Byto to poczatkiem konca wiadzy generata Ne Wina, niezadowolenie spoteczne
i rozruchy w 1988 roku byly poklosiem jego niepopularnych decyzji. Szacuje si¢, ze w
powstaniu w 1988 roku zgineto okoto dziesiec tysiecy osob (Smith, M. 1991: 16). Zakonczyto
to rzady socjalistyczne w kraju. 18 wrzesnia 1988 roku powotano SLORC, na jej czele stangt
general Saw Maung. W pierwszej polowie lat dziewigédziesiatych przeprowadzono liczne
reformy liberalizujace gospodarke, ktora stopniowo przechodzita z socjalistycznej kontroli
panstwowej w zorientowang rynkowo (Hauff 2007: 11). Dzigki przeprowadzonym reformom
PKB w Mjanmie od roku 1992 cechuje sie¢ statg wysoka dynamikg wzrostu (Hauff 2007: 18-
19). Michael von Hauff w 2007 roku (s.39) wskazat przeszkody, jakie stoja przed Mjanma na
jej drodze rozwoju:

e nieprawidtowe funkcjonowanie policji 1 wymiaru sprawiedliwosci;

e despotyzm, brak stabilno$ci politycznej;

e Kkorupcja;

e brak efektywnego systemu ksztatcenia i nierozwijanie kapitatu ludzkiego;

e brak stabilnego i niepodlegtego systemu finansowego;

e brak prac badawczo-rozwojowych;

e brak programéw rozwojowych sektora rolniczego.
Jedng z liberalnych zmian jest rozwijana od 1992 roku bankowos¢ prywatna, ktéra niestety
pozostaje nieefektywna. Sektor bankowy nie jest w stanie petni¢ swojej roli bez transferu
kapitatu spoza kraju i uczestniczy¢ w wielkich projektach modernizacyjnych (Hauff 2007:
28).
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W 2007 roku doszto do najwigkszych protestow w kraju od pamigtnego 1988 roku. W
tzw. ,,.Szafranowej rewolucji” (McCarthy 2008: 307-311) dziesigtki tysi¢cy ludzi, w tym
wielu mnichéw, wzieto udziat w protescie, ktorego wybuch spowodowany byl podwyzka cen
oleju napedowego i gazu. Cena pierwszego paliwa wzrosta o sto procent, a drugiego prawie 0
piecset procent. Doprowadzito to do drastycznego podniesienia kosztow zycia. Rzadzaca
krajem State Peace and Development Council (dalej SPDC) podjeta decyzje o podwyzkach,
poniewaz jej wydatki spowodowaty olbrzymi deficyt budzetowy. Doszto do tego pomimo
znacznych dochodéw pozyskanych z eksportu gazu. Budowa nowej stolicy Naypyidaw, nowe
tamy, mosty, projekty energetyczne, a takze nieuregulowane pozyskiwanie Srodkow
budzetowych przez armi¢ i podnoszenie ptac pracownikéw administracji publicznej oraz
wojskowych, rozdmuchaly deficyt budzetowy do olbrzymich rozmiarow. Koszty nieudolnej
polityki gospodarczej postanowiono przerzuci¢ na barki obywateli. ,,Szafranowa rewolucja”
byla, podobnie jak rewolucja z 1988 roku, poklosiem porazki polityki gospodarczej, w
wyniku ktorej doszto, podobnie jak wczesniej, do zmian ustrojowych 1 zalozen co do modelu
gospodarczego.

Przeszte oraz wspodtczesne wydarzenia sugeruja, ze program ekonomiczny jest jednym
z filarow obecnosci wojska w polityce kraju. Poczatkow tej strategii nalezy upatrywaé w
powstaniu w 1951 roku Defence Service Institute (dalej DSI), ktory mial za zadanie
dostarcza¢ zolierzom subsydiowane produkty. Uwazany jest on przez historykow (Smith M.
1991: 179) jako protoplasta wojskowego rzadu tymczasowego, ktory siegnat po wtadze po raz
pierwszy w 1958 roku. Wowczas to DSI stat si¢ najwickszym przedsiebiorstwem w Mjanmie,
prowadzac dziatalnos¢ w sektorze bankowym, stoczniowym, budowlanym i innych gatgziach
gospodarki. Jednym z trzech zasadniczych celow armii birmanskiej, opublikowanych w 1960
roku w The National Ideology and the Role of the Defence Services bylo ustanowienie
ekonomii socjalistycznej (Smith M. 1991: 179). Po przewrocie wojskowym dokonanym przez
generata Ne Wina 2 marca 1962 roku i wprowadzeniu oficjalnej ideologii jako ,,birmanskiej
drogi do socjalizmu”, nowe wladze ostatecznie dokonaly nacjonalizacji gospodarki, ktora
oddano pod kontrole panstwowego przedsigbiorstwa DSI w roku 1964 (Smith M. 1991: 200-
201). Martin Smith (1991: 422), piszac swoja prac¢ w momencie kiedy UMEHL tworzone
byto przez SLORC, doszedt do wniosku, ze jest to replika powstalego w latach
piec¢dziesiatych DSI, czyli przedsigbiorstwa dazacego do monopolizacji gospodarki.

W przypadku Mjanmy wazng kwestig powigzang ze sprawowaniem rzadow, a takze
gospodarka jest problem bezpieczenstwa. W tym kontekscie warto przytoczy¢é wydarzenia,
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ktére mialy miejsce 19 marca 2013 roku, kiedy to para z wioski Pyun Kauk przybyta do
miasta Meiktila, by sprzeda¢ ztotg spink¢ do wiltosow. Jak si¢ okazato w trakcie badania,
spinka nie byta wykonana ze zlota, lecz byla zrobiona z metalu go imitujacego. Doszto do
bojki pomiedzy mezczyzng przybylym do miasta a pracownikami sklepu, w wyniku ktorej
klient odniost obrazenia glowy. Najwazniejszy w tym wydarzeniu byt fakt, ze para przybyta z
wioski byta birmanskimi buddystami, a wtascicielem sklepu byl muzutmanin. Wiadomosci na
temat wydarzenia szybko znalazly si¢ w internecie. Jednakze ich opis byl zdecydowanie
odmienny od faktycznych, wedlug niego to babcia z wnuczka chcialy sprzeda¢ ztota spinke.
W wyniku sprzeczki babcia poniosta $Smier¢, a wnuczka trafita do szpitala. Zamieszki
wywotane falszywg informacja doprowadzity do $mierci czterdziestu trzech ludzi.
Wydarzenia te nie sg odosobnione, do eskalacji konfliktow na tle wyznaniowym dochodzi
regularnie, cho¢ najczesciej na mniejszg skalg, jak spalenie meczetu w Bago w pi¢¢ dni po
wybuchu walk w Meiktili.

Przedstawiciele opozycji, tacy jak Min Ko Naing (nalezacy do partii 88 Generation),
wytykaly sitom policyjnym brak reakcji. Sytuacja zostata opanowana dopiero po kilku dniach,
kiedy zainterweniowato wojsko. Inni, w tym Khin Maung Swe, przewodniczacy partii
National Democratic Force, polityk opozycji demokratycznej w parlamencie, odnoszac si¢ do
tych wydarzen, stwierdzit ze: ,,To nie jest tak, ze lubie sily zbrojne, ale w obliczu niektorych
aktow przemocy nadal potrzebujemy ich zaangazowania [tlum. MK]”.> (za The Myanmar
Times, 1-7/04/2013). Panstwo pod przewodnictwem prezydenta Thein Seina rysuje si¢ jako
stabe 1 pozbawione $rodkéw przymusu, z drugiej strony wojsko staje si¢ jedynym gwarantem
bezpieczenstwa. Niezalezno$¢ sit zbrojnych i ich gléwnodowodzacego generata Min Aung
Hlaing dobrze ilustruja rokowania pokojowe z Kachin Independence Organisation (dalej
KIO). 18 stycznia 2013 roku prezydent oglosit wszczgcie rozméw pokojowych z
przedstawicielami KIO, jednoczesnie wprowadzajac jednostronny rozejm obowigzujacy od
dnia nastepnego. Wojsko bez wzgledu na decyzje podjete przez prezydenta Thein Seina nie
przerwato dzialan wojennych, tym samym podwazajac jego autorytet i ukazujac niezaleznosé
armii od organow panstwowych w dziedzinie bezpieczenstwa.

Nieustanne dazenie do jednos$ci panstwowej, ktore jest jednym z gtownych rzadowych
hasel propagandowych w Mjanmie, powigzane jest z wydarzeniami po odzyskaniu
niepodlegtosci 1 okresleniu wowczas pozycji wojska w relacjach wladzy. W 1948 roku, w

osiem miesigcy po wyzwoleniu spod panowania brytyjskiego, kraj byt pograzony w chaosie.

® | don't mean | like the Tatmadaw, but for some violence we still need the Tatmadaw to be involved .
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Szczegbdlowy opis tamtych wydarzeh mozna znalez¢ u M. Smitha (1991: 102-121). Powstania
antyrzgdowe byly organizowane m.in. przez Communist Party of Burma (dalej CPB) i
People's Volunteer Organisation (dalej PVO) - prywatng armi¢ generala Aung San, ktory 19
lipca 1947 roku zgingl w zamachu. W prowincji Rakhine z sitami rzadowymi walczyli
Mudzahedini, a w sierpniu 1948 roku do walki przystapily nacjonalistyczne ugrupowania
mniejszosci etnicznych Karenow 1 Monow. Kolejnym czynnikiem destabilizujgcym sytuacje
wewnetrzng bylo wkroczenie do kraju przez prowincje Szandéw, pod koniec 1949 roku,
kilkutysiecznej armii Kuomintangu, ktéra po porazce z komunistami zbiegta tam z prowincji
Yunan. W pierwszych dwoch latach wspomnianych konfliktow zginelo szes¢dziesiat tysiecy
cywili, a milion stracito dach nad glowa. Straty finansowe liczone byly w milionach funtow
brytyjskich. W latach pigcédziesiatych kraj byt pograzony w korupcji, a produkcja stata na
bardzo niskim poziomie, nie osiggajac pod koniec lat pigcdziesigtych poziomu sprzed drugiej
wojny swiatowej. Efektem wojny domowej byt stan bezprawia, powstaly liczne gangi, ktére
zajmowaly si¢ rozbojami. W 1957 roku w Mjanmie odnotowano najwigkszg liczbe zabdjstw
na $wiecie, srednio popeiniano cztery dziennie, a dane te nie uwzgledniajg ofiar poniesionych
w starciach z mniejszo$ciami etnicznymi (Smith M. 1991: 97). Sytuacja wewng¢trzna
spowodowata, ze rola wojska wzrastata, bylo ono jedynym gwarantem zachowania
integralnosci panstwa, armia stata sie filarem bezpieczenstwa i stabilizacji sytuacji. Oficjalng
przyczyna przejecia wladzy przez wojsko, na czele z generalem Ne Winem, byta ched
powstrzymania 6wczesnych wtadz przed wprowadzeniem panstwa federalnego, celem byto
zachowanie jednosci i integralnosci Mjanmy. Podstawa tych dziatan byly obawy przed
powrotem chaotycznej sytuacji wewnetrznej, jaka miata miejsce tuz po odzyskaniu
niepodlegtoséci. M. Smith (1991: 197) dochodzi jednak do wniosku, ze general Ne Win wraz z
innymi wojskowymi zwyczajnie zapragneli wiecej wiladzy. Prawdopodobnie profity
ekonomiczne, jak i wzrost znaczenia w trakcie pierwszego wojskowego rzadu tymczasowego
w latach 1958-1960, kiedy to odniesli sukces, uzmystowil wojskowym, ze sami potrafig
zarzadza¢ aparatem panstwowym bez administracji cywilnej 1 osiaga¢ z tego tytulu duze
korzysci.

Analiza przebiegu wydarzen zachodzacych w Mjanmie pozwala stwierdzié, ze chaos
jest silg zywotng wzmacniajacg 1 usprawiedliwiajgca obecnos¢ wojska w strukturach wiadzy
cywilnej. Wojsko petni role rozjemcy w konfliktach na tle wyznaniowym czy etnicznym.
Ostateczne rozwigzanie tych problemow doprowadzitoby do zniesienia ontycznego wymiaru
trwania wojska w roli, jakg pelni od momentu odzyskania niepodleglosci. Stan wewnetrznego
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napigcia, poczucie zagrozenia oraz niemoc wladzy cywilnej jest wigc nieodzownym
elementem budowania wtasnej pozycji przez armi¢. Artykut 40 Punkt C konstytucji mowi, ze
w sytuacji grozacej dezintegracja unii i narodowej solidarnosci, utratg niepodleglos$ci, a takze
w przypadkach wybuchu powstania lub masowych aktow przemocy, przeja¢ i sprawowac
suwerenng wtadz¢ ma gléwnodowodzacy sitami obrony. Wspodlczesnie, pomimo tragicznych
wydarzen w prowincji Kaczinéw, da si¢ zauwazy¢, ze konflikty na tle etnicznym zaczynaja
odgrywa¢ mniejsza rolg, na sile przybieraja niepokoje spoteczne i dokonywanie aktow agresji
na tle religijnym. Jest to efektem zmian jakie zaszty po objeciu rzadéw przez SLORC, kiedy
to wprowadzony zostal nowy model relacji pomiedzy wtadzami centralnymi a obszarami
opanowanymi przez zbuntowane mniejszosci etniczne.

Zmiany jakie dokonaty si¢ w Mjanmie wspotczesnie pozwalajg zrozumieé, co byto
podstawg wytworzenia elit panstwowych, a takze umozliwiaja konceptualizacj¢ ich strategii
rzadzenia. Z perspektywy mojej analizy istotne sa tu wydarzenia, ktére miaty miejsce przed
rokiem 1948, kiedy to brytyjska Birma byta jednym z podlegltych obszarow kolonialnych
Zjednoczonego Krolestwa. Zasadniczo kolonizatorzy po nieco przedtuzajagcym si¢ w czasie
podboju® zastosowali dwa modele sprawowania rzadow: bezposrednie i posrednie. Dokonali
oni rozroznienia terytorium kolonialnego na obszar ,,Birmy Wtasciwej”, w ktorej wiadza byta
sprawowana bezposrednio z Yangon oraz tereny zamieszkiwane przez mniejszosci. ,,Birme
wlasciwg” podzielono na trzy dywizje, kazda z nich miata wlasnego komisarza i trzynascie
okregéw, gdzie wladzg sprawowali ich zastgpcy. Obszar zamieszkiwany przez Szandw 1 inne
etnosy zyjace w terenie gorzystym byty rzadzone posrednio poprzez lokalnych przywodcow
(Thant Myint-U 2004: 208). W efekcie pierwszej wojny $wiatowej Wielka Brytania poniosta
powazne straty ludnos$ci, dziatania militarne pograzyly krolestwo w kryzysie gospodarczym.
W latach dwudziestych ubiegtego stulecia niezalezno$¢ od korony brytyjskiej uzyskaty m.in.
Kanada czy Nowa Zelandia, w licznych koloniach wybuchaty protesty. W 1931 roku
parlament brytyjski przyjal Statut Westminsterski, ktory stanowil, ze Imperium zostanie
przeksztatlcone w Brytyjskg Wspolnote Narodow — status Wielkiej Brytanii i suwerennych
dominiéw zostat zrownany, calo$¢ taczyta osoba jednego witadcy. Kolonialna administracja
krytykowana byla przez opini¢ publiczng za nadmierng brutalno$¢ 1 nieskuteczno$¢.

Postulowano, by system ten uczyni¢ tanszym 1 bardziej efektywnym, podkreslano

® W wyniku pierwszej wojny w latach 1824-1826 Brytyjska Kompania Wschodnioindyjska zdobyta obszary
Asamu, Manipuru i dawnego krolestwa Arakan. Druga, prowadzona w latach 1852-1853, przyniosta utrate
Dolnej Birmy, ostatnia wojna prowadzona w latach 1885-1886 doprowadzita do anektowania pozostatych
obszaréw birmanskiego krolestwa. Stalo si¢ ono integralng czgscia kolonii indyjskie;j.
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cywilizacyjng role i zobowigzania moralne kolonializmu, ktéry miat doprowadzi¢ do rozwoju
obszarow podlegtych (Dohnal 2013: 93-94). 1 kwietnia 1937 roku uczyniono z Birmy osobny
podmiot Brytyjskiego Imperium, przeprowadzone zostaty wybory do nizszej izby parlamentu.
W wyzszej izbie bylo trzydziestu szesciu cztonkow, z czego osiemnastu desygnowata nizsza
izba, a kolejnych osiemnastu wybierat gubernator brytyjski, ktory zachowat réwniez prawo do
administrowania terenami poza ,,Birmg wlasciwg”. Powolano gabinet rzadowy, na czele
ktorego stanat U Ba Pe. Wraz z dziewigcioma ministrami posiadali oni rozlegte uprawnienia,
m.in. pelng kontrole nad finansami panstwa (Maung Htin Aung 1967: 296-297). Jedno nie
zmieniato si¢ w trakcie panowania Brytyjczykéw na terenach kolonialnych, a byto to
podejmowanie celowych dziatan, ktore podsycaty antagonizmy spoteczne pomiedzy roznymi
grupami, co w efekcie umozliwiato skuteczne zarzadzanie; idealnie do tego nadawala si¢
koncepcja rasy (Dohnal 2013: 63). Pomijajac wspodiczesng krytyke ujecia problemu
etnicznosci w kategoriach rasowych, duzo wczesniej Edmund R. Leach (1970: 43)
krytykowatl wprowadzong na przetomie XIX 1 XX wieku kategori¢ rasy. Podstawa do jej
stosowania byly badania lingwistyczne; na obszarze Mjanmy byt to sztuczny zewnetrzny twor
naukowy. Doprowadzito to do paradoksu w jego grupie badawczej. Otdéz nie wszyscy
Kaczinowie (przyktadowo Maru, Lisu czy Laszi) postuguja si¢ jezykiem jinghpaw, jednakze
wedle tej systematyki dla ,,rasowych” Kaczinéw fundamentem ich przynaleznosci rasowej
powinien by¢ wspomniany jezyk. Takie klasyfikowanie ludzi w oparciu o kategorig rasy, jako
wytworu nauki kolonialnej, utrwalone zostalo w kolejnych spisach powszechnych.
Klasyfikacja ta stosowana jest aktualnie przez administracj¢ publiczng Mjanmy, a takze

miejscowe mass media.

¢) Powtorzenie

Rzady kolonialne maja jednoznacznie zly wizerunek w dyskursie publicznym
Mjanmy. Gloéwne sity polityczne jak CPB, Burma Socialist Programme Party (dalej BSPP) w
przesztosci, czy bardziej wspolczesne NLD 1 USDP odwotujg si¢ do tradycji
antyimperialnych (Smith M. 1991: 48-49). Tradycje te pomijane sg przez przedstawicieli
nauki amerykanskiej czy europejskiej zajmujacych si¢ problemem formowania pokolonialne;
panstwowosci birmanskiej. David Steinberg (2010: 31-32), podobnie jak wielu innych
badaczy, kresli w swojej pracy obraz zlotego wieku prosperity ekonomicznej osiggnigte]
przez kolonialng administracj¢. Narracje prowadzone w tym duchu przekonuja, ze po

odzyskaniu niepodlegtosci nastgpowata jedynie stopniowa degradacja tego ,tygrysa
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ekonomicznego” Azji Potudniowo-Wschodniej. Absolutng ignorancja wobec przeszioSci
kolonialnej jest wskazanie przez Mikaela Graversa (1999: 69) modelowych zrodet, w oparciu
o ktore sprawowali swe rzady wojskowi, sg to: tradycyjna dynastyczna praktyka wiladzy,
leninizm 1 japonski model autokratyczny. Innymi stowy, forma sprawowania wiladzy
wywodzi si¢ z trzech zrodet zta w czasach nowozytnych: despotyzmu wiadcow azjatyckich
(postrzeganie systemu politycznego monarchii azjatyckich w ten sposob to skrajna postaé
orientalizmu), komunizmu i nacjonalizmu. Kolonializm wspomniany jest jedynie w
kontekscie oficjalnego stanowiska wladz w Mjanmie, ktore sytuujg siebie w opozycji do
przesztosci kolonialnej. Odwotania do czasé6w przedkolonialnych w analizach wspotczesnej
formy sprawowania wtadzy w Mjanmie sg uzasadnione. Jednakze pominiecie wptywu, jakie
czasy kolonialne miaty na funkcjonowanie tego panstwa, wydaje si¢ by¢ olbrzymim bledem.
Wedle mojej interpretacji, system sprawowania wladzy przez Brytyjczykéw w kolonialnej
Birmie jest ,,umykajacym mediatorem”, ktorego znaczenie jest kluczowe w historycznym
rozwoju interesujgcej mnie formacji polityczne;.

Wspoélczesne zmiany w Mjanmie sg powtorzeniem kolonialnej polityki brytyjskiej.
Zagadnienie powtorzenia omawial w swoich pracach Georg W.F. Hegel, w nawigzaniu do
niego opisat proces idealizacji. Odwolujac si¢ do historii antycznej, a konkretnie przypadku
Cezara, wskazal on, jak ten proces przebiegal. Zabojstwo Cezara bylo przypadkowym
wydarzeniem w dziejach, dopiero po swojej $mierci powrdcit on jako uniwersalna idea
wiladcy - Cesarza. W Mjanmie doszto do odwrocenia tego procesu idealizacji, kolonialne
wzory 1 reformy sprawowania wladzy bedace nieefektywng ideg, zostaly zmaterializowane i
staly si¢ skuteczng praktyka rzadzenia. Poszerze ten model interpretacyjny o freudowska
analize kompleksu Edypa, odniesiona do Mojzesza i rozwoju monoteizmu w ujeciu Zizka
(1999: 317-318). W kompleksie tym mowa jest o figurze racjonalnego Ojca, ktory jest
ucielesnieniem symbolicznego prawa, racjonalnej struktury wszech§wiata. Zostaje on zabity
przez wlasnych synow, przez co porzadek symboliczny zostaje zdradzony. Nastepnie powraca
on w przebraniu zazdrosnej 1 pamigtliwej figury superego, boga morderczej wsciektosci. Jest
to bog czystej woli, ktory sytuuje siebie ponad racjonalno$¢ i nie zamierza racjonalizowaé
swoich decyzji. Opiera si¢ on jedynie na swojej woli, jako uzasadnieniu dzialan wobec
swoich oprawcow. Zniesienie brytyjskiego porzadku kolonialnego przez mieszkancow
dawnej Birmy spowodowalo, ze powrodcit on w swojej ponadracjonalnej formie. Nie byt on
wyzyskiem w przebraniu misji cywilizacyjnej, lecz silg polityczng nie wymagajaca
uzasadnienia, wolg wojskowych stojaca ponad racjonalno$cig. Powtorzenie jednak implikuje
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istnienie roznicy, ktora to w $wietle rozwazan Gillesa Deleuze'a (Wejman 2011: 80) jest sitg
tworcza wypierajagcg ide¢ utozsamienia. W zwigzku z tym, istotne staje si¢ znalezienie
zasadniczego pola roznic, jakie mozna zaobserwowaé w powtdrzonej polityce kolonialnej
Mjanmy.

Przejsécie od rzadow bezposrednich do posrednich za czaséw junty wojskowej dobrze
obrazuje rozw0j dwodch partii politycznych skupiajacych peli¢ wiadzy w swoich rekach. Po
dokonaniu przewrotu wojskowego przez generata Ne Wina utworzyt on Rad¢ Rewolucyjna,
gdzie zasiedli ludzie wywodzacy si¢ z Burma Independence Army (dalej BIA), armii
utworzone] w czasie drugiej wojny swiatowej przez generata Aung San (Smith M. 1991: 92).
Kilka miesi¢cy pozniej (4 lipca 1962 roku), Rada Rewolucyjna powotata do zycia nowa parti¢
polityczng BSPP, ktora stata si¢ jedyna legalnie dziatajaca w kraju. Jej status jako jedynej i
wiodacej organizacji politycznej, ktorej cztonkowie rzadzili panstwem, zostat potwierdzony
konstytucja z 1974 roku. Histori¢ rozwoju BSPP opisuje M. Smith (1991: 199-200), miata
ona jako organizacja robotnicza i chtopska zastagpi¢ rozwigzane zwiazki zawodowe z lat
czterdziestych 1 pigcédziesigtych. Jej komorki znajdowaly si¢ na kazdym szczeblu
administracyjnym od Yangon po najmniejsze wsie, pozwalalo to na pelng kontrolg
spoteczenstwa. Organizacja ta rozrosta si¢ obok urzedéow oficjalnej administracji, w tej
sytuacji ostatnie stowo nalezalo do gldéwnodowodzacego regionem. W 1972 roku ponad
potowa petnych cztonkow BSPP (catkowita liczba 73 369) wywodzita si¢ z armii i policji. W
koncowym okresie jej istnienia w wigkszosci byli to emerytowani wojskowi. Na skutek
masowych protestow organizowanych w 1988 roku partia zostata rozwigzana, a wladzg
przejat SLORC.

Partia stosowala model rzadow bezposrednich. Byla ona centralnie sterowana i
przenikata wszystkie poziomy organizacji spoleczno - terytorialnej. Kierownictwo partii byto
inicjatorem  wszystkich  przedsigwzig¢  realizowanych na  nizszych  szczeblach
organizacyjnych, czego zasadniczym przejawem byla nacjonalizacja gospodarki, ktora stata
si¢ centralnie planowana. Korupcja, nepotyzm i1 brak odpowiedniej wiedzy z zakresu
zarzadzania przedsigbiorstwami, doprowadzity do kryzysu ekonomicznego i upadku BSPP.
Glownym jej trzonem na wszystkich poziomach funkcjonowania stali si¢ ludzie powigzani z
wojskiem 1 policjg. Stosunkowo niewielka ich liczba czerpata korzysci finansowe,
zarzadzajac majatkiem panstwowym.

Postgpowanie wladz centralnych wobec uzbrojonych grup opozycyjnych miato na celu
wprowadzenie wladzy bezposredniej na terenach niekontrolowanych przez rzad. W 1963 roku
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jego przedstawiciele postanowili przeprowadzi¢ seri¢ rokowan pokojowych. Jednakze zadania
ludzi generata Ne Wina byly niemozliwe do spelnienia, oczekiwali oni od ruchow
powstanczych: bezwarunkowego poddania i przekazania terytorium, rozwigzania struktur
organizacyjnych lub wiaczenia ich do BSPP, zebrania wszystkich sit zbrojnych w jednym
miejscu i oddania ich do dyspozycji rzadzacych w Yangon (Smith M. 1991: 206-212).
Rokowania pokojowe okazaly si¢ porazka, zgdania wysunicte przez przedstawicieli Rady
Rewolucyjnej byly na tyle absurdalne, ze watpliwym jest, by mialy one w zamierzeniu
przynies¢ zakonczenie konfliktéw. Niedlugo po tych wydarzeniach, w potowie lat
sze$¢dziesigtych, rozpoczeta si¢ militarna operacja noszaca nazwe ,,Kampanii czterech cie¢”
(Smith M. 1991: 258-262). Polegata ona na odcieciu armii powstanczych od rodzin i lokalnej
spoteczno$ci, ktorzy dostarczali powstancom: pozywienie, fundusze, informacje
wywiadowcze i rekrutéw. Taktyka ta zostata stworzona przez brytyjskie sity zbrojne, ktore
dekad¢ wczesniej thumily powstania w Malezji pod dowddztwem Roberta Thompsona.
Cechuje si¢ ona tamaniem praw czltowieka w bardzo duzym =zakresie, ale okazala si¢
niezwykle skuteczna. Jednakze walki toczone w poblizu granic panstw o$ciennych
uniemozliwiaty kompletne odcigcie powstancéOw od dostaw. Granica umozliwiata ucieczke, a
takze gwarantowata statle dostawy niezbednego sprzetu i zywno$ci. Podobnie jak w
przypadku gospodarki scentralizowanej, terytorium panstwowe miato podlega¢ wladzy w
Yangon, bez zgody na jakiekolwiek ustgpstwa. Przedstawiciele wladzy wojskowej nie brali
pod uwage innego scenariusza jak pelnia wtadzy w ich rekach.

Wraz z upadkiem BSPP upadla idea centralnego kierowania panstwem w kazdym
mozliwym wymiarze. Pierwsza potowa lat dziewiecdziesigtych ubieglego stulecia to czas
wprowadzania licznych reform zmierzajacych do ustanowienia gospodarki wolnorynkowej,
ich efekt wedle ekonomisty von Hauffa (2007: 11) byt imponujacy. Reformy te omowitem juz
wczesniej, chcialbym jednak podkresli¢, ze jeszcze do niedawna (pomimo postepujace]
deregulacji gospodarki) wojskowe przedsiebiorstwa byly gtéwnym zrédtem dochodow elity
wojskowej. Nastepnie zdywersyfikowano jej zrédta dochodu, waznymi graczami
zapewniajacymi naptyw gotowki stali si¢ oligarchowie powigzani ze strukturami
wojskowymi. Najnowsze reformy idg jeszcze dalej, w obecnym systemie ekonomicznym
wojsko czerpie powazne korzysci z rozwoju panstwa za posrednictwem budzetu. W budzecie
na rok fiskalny 2013-14, wydatki na armi¢ siggaty blisko dwudziestu jeden procent,
absorbujac najwigksza jego czgs¢. W sferze ekonomicznej nastapil zasadniczy przetom, elity
wojskowe dokonaty rozleglej w czasie reformy, od bezposredniej kontroli gospodarki do jej
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posredniej formy. Naptyw inwestycji zagranicznych i obowigzek tworzenia spotek typu joint
venture z miejscowymi przedsiebiorstwami kontrolowanymi posrednio przez elity wojskowe,
powoduje, ze wzrost dochoddéw tych drugich stal sie wspdtczesnie jeszcze wigkszy niz po
reformach w latach dziewiecédziesiatych .

15 sierpnia 1993 roku SLORC wydat decyzje o utworzeniu USDA, miata to by¢
wylgcznie organizacja spoteczna. Jej funkcjonowanie zostato opisane w raporcie The white
shirts: How the USDA will become the new face of Burma's dictatorship (2006),
sporzadzonym przez Network for democracy and development, na ktérym bedg opierat dalszy
wywod. W bardzo szybkim czasie organizacja rozrosta si¢ do niebywatych rozmiarow, jak
pisatem juz wczesniej, w 2006 roku liczyta ona 22,8 miliona cztonkow. Witadze USDA
wywodzity si¢ bezposrednio ze SLORC/SPDC, badz byli wojskowymi stojacymi poza Rada.
Na stanowisku sekretarza generalnego i w centralnym komitecie wykonawczym zasiadali
ministrowie SPDC, autorzy raportu analizujac sytuacje doszli do konkluzji, ze USDA nie byta
tylko ramieniem SPDC, oba byty byly wtasciwie jednym. Podobnie jak w przypadku BSPP,
komorki tej organizacji znajdowaly si¢ na kazdym poziomie organizacji spoteczno -
terytorialnej, a patronem lokalnym kazdej z nich byt dowoddca regionu. Cztonkowie
organizacji werbowani byli pomimo niechgci, towarzyszyta temu ich bierna akceptacja.
USDA w ramach swoich struktur ktadta duzy nacisk na obecnos$¢ 1 aktywny udzial studentow.
Przystapienie do organizacji wigzato si¢ z okreslonymi korzysciami rozwoju na polu edukaciji,
jak 1 pdzniejszej pomocy w karierze zawodowej. Oprocz studentdéw, wszyscy pracownicy
administracji publicznej byli cztonkami USDA, a drobni przedsigbiorcy dzigki cztonkostwu
mogli liczy¢ na pewne ulatwienia. Organizacja prowadzita dzialania majgce na celu
pozyskanie podmiotéw nalezacych do ruchéw opozycyjnych. Brak przynaleznosci do USDA
wigzal si¢ ze zmniejszeniem mozliwosci edukacji i awansu zawodowego. Z czasem
organizacja zaczeta odgrywaé kluczowa role w lokalnej administracji, wojskowi blisko
wspoOtpracowali z nig w ramach projektéw infrastrukturalnych: irygacyjnych, rolniczych i
transportowych, a takze w sferze ekonomicznej. Cztonkowie USDA czgsto odgrywali rolg tta
podczas uroczystosci otwarcia ukonczonych projektow infrastrukturalnych, takich jak tamy
czy mosty; wystepowali tam w jednolitych uniformach jako reprezentacja narodu (Bowman
2007: 8).

Zaangazowanie mas spotecznych w struktury organizacji, ktore realnie uczestniczyty
w przedsiewzigciach panstwowych, byto czym$ zupetnie odmiennym niz wcze$niejsze BSPP,
w ktorej to przedstawiciele wladzy stanowili wigkszo$¢. Nie twierdzg, ze 22,8 miliona
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cztonkow USDA ochoczo, jesli w ogole, uczestniczylo w przedsigwzigciach przez nig
inicjowanych, cho¢ z rozméw przeprowadzonych z moja znajomg Hsu Cho wynikato, ze
organizowane przez USDA wycieczKi, cieszyly si¢ duza popularnoscig wérod studentow.
Odgornie utworzona organizacja w zamierzeniu miata sta¢ si¢ ruchem obywatelskim, a nie,
jak to bylo w przypadku BSPP, elitarnym klubem, ktéry budzit nieche¢¢ obywateli. Ruch
obywatelski stal si¢ podstawg do utworzenia partii politycznej USDP. Pozwalato to na
wskazanie innych zrodetl jej powstania, niz elitarne zrzeszenie wojskowe kilku ludzi. Dzigki
temu wladza zdobyta w parlamencie, mogta powota¢ si¢ na swoje potencjalne zaplecze
spoleczne 1 wielko$¢ poparcia, uzasadniajac tym samym swoja wygrang w wyborach
demokratycznych. W $wietle tych wydarzen, nalezy stwierdzi¢, ze juz w 1993 roku powstat
plan utworzenia silnego zaplecza politycznego, ktdre miato mie¢ poparcie w spoteczenstwie i
stanowi¢ alternatywe¢ dla NLD. SLORC chciat wykreowa¢ swoje poparcie nie poprzez
scentralizowany aparat przymusu, ale poprzez posrednig legitymizacje, mandat zaufania
otrzymany od spotecznych mas.

W latach dziewiecdziesigtych zmianie uleglto podejscie do rozwigzania problemow
zwigzanych z uzbrojonymi grupami opozycyjnymi (MacLean 2010: 42-44). Podpisano liczne
zawieszenia broni (ponad dwadziescia), organizacje, ktére to uczynily, zachowaly pewna
kontrolg¢ administracyjng nad duzym 1 czgsto niecigglym terytorium, a w jego ramach nad
ludno$cig ja zamieszkujaca i1 zlokalizowanymi tam zlozami naturalnymi. Pozwolito to silom
zbrojnym skoncentrowa¢ si¢ na walce z opozycja o duzym potencjale militarnym.
Wspotczesnie jest to gtdéwny konflikt na potnocy kraju prowadzony z KIA, ktory wybucht w
2011 roku po siedemnastu latach zawieszenia broni. Dzigki swoim dzialaniom SPDC
znacznie powiekszylo terytorium, ktére znalazto si¢ pod kontrola Rady w Yangon. Umowy
zwigzane z zawieszeniem broni nie zostaly ujawnione, zaobserwowa¢ mozna, ze na tych
terenach znacznie wzrosta eksploatacja zasobow naturalnych. Powstaty nieformalne spotki
typu joint venture, w ktorych udzial maja: bataliony polowe sit zbrojnych, uzbrojone grupy
opozycyjne, przedsiebiorstwa panstwowe 1 lokalni biznesmani z dostepem do kapitatu
mi¢dzynarodowego poprzez ponadnarodowe sieci osobiste. Taki ztozony uktad uniemozliwit
monopolizacje gospodarki na tych obszarach. Z jednej strony pozwolito to na ekspansje
ekonomiczng, militarng 1 administracyjng wiadzy centralnej na obszary, gdzie wczes$niej byta
ona nieobecna. Z drugiej strony, nieformalne spétki typu joint venture z miejscowymi
grupami opozycyjnymi rozwingty relacje patron - klient, ktére uniemozliwiaja petng kontrolg
rzadu z Yangon/Naypyidaw nad danym terytorium. Innymi slowy, rozwijany jest tu model
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wladzy posredniej, poprzez wspotprace z przedstawicielami miejscowych elit. Polityka ta
umozliwita czerpanie obopolnych korzysci ekonomicznych.

Powtdrzenie praktyk kolonialnych mozna réwniez zaobserwowaé w miescie Pyin Oo
Lwin. Przed przybyciem Brytyjeczykéw na jego obszarze istniata wioska o nazwie Danu,
zamieszkana gtownie przez Szanow. Po aneksji Mjanmy, wojska kolonizatora uczynity z
miasta wazny osrodek wiadzy w brytyjskiej Birmie. Wowczas nadano mu nazwe¢ Maymyo
(thum. miasto Maya), na cze$¢ brytyjskiego porucznika Maya stacjonujacego tu w 1887 roku.
W miescie nadal mozna odnalez¢ brytyjska zabudoweg mieszkalng, liczne ko$cioly oraz
cmentarz chrzescijanski, na ktorym pochowani sg mieszkajacy tu dawniej Brytyjczycy. Na
tablicach nagrobnych wyryto imiona zmartych przybyszy z Europy; charakterystyczny jest
fakt, ze tuz obok brytyjskich znalazly si¢ réwniez przybrane imiona birmanskie. Przyktadem
jest grob zmartej w roku 1926 Mary Higgins, ktora nosita rowniez imi¢ Daw Shwe (thum.
Ztota Pani). Na marginesie warto wspomnie¢, ze na grobach meskich praktyka ta nie miata
miejsca. Obok Brytyjczykow obszar ten zamieszkiwata duza populacja imigrantow z Indii i
Nepalu, ktorzy po dzien dzisiejszy stanowig duzy procent mieszkancoOw miasta. Po
odzyskaniu niepodlegtosci, nazwa miasta zostala zmieniona na birmanskie Pyin Oo Lwin.
Zmiana ta widoczna jest na niedoktadnie zamalowanym pierwszym czlonie nazwy cmentarza
- Maymyo Christian Cemetery. W innej czgsci cmentarza kontynuowano chowanie zmartych
chrzescijan narodzonych w Mjanmie, odnalez¢ tam mozna kamienng tablice nagrobng z
wyrytym imieniem biskupa, zmarlego w 1987 roku Johna Aung Hla. W czasach
pokolonialnych nastapito pewne odwrocenie, praktyka jest nadawanie imion brytyjskich
wyznawcom chrzes$cijanstwa w Mjanmie. Niektore z dawnych budynkéw nalezacych do
kolonizatoréw niszczeja, ale w co wiekszych willach mieszkajg przedstawiciele aktualnej
birmanskiej elity wojskowej. Brytyjskie zabudowania wojskowe znajduja si¢ wspotczes$nie
m.in. na obszarze prestizowej akademii wojskowej Defence Service Academy (dalej DSA),
gdzie nadal sg uzytkowane. Wtadze kolonialne ze wzgledu na pigckne widoki i tagodniejszy
klimat wybraty to miasto na swojg letnig rezydencj¢. Fakt ten spowodowatl, Zze wlasnie to
miasto stalo si¢ jednym z najwazniejszych i najzamozniejszych osrodkéw panstwowych po
odzyskaniu niepodlegltosci. Wspoélczesna elita po dzi§ dzien gra w golfa, w klubie zatozonym
przez Brytyjczykoéw w 1896 roku, ten elitarny sport dla wtadz kolonialnych stat si¢ symbolem
przynaleznosci do okreslonej klasy spotecznej w pokolonialnej Mjanmie. W rozplanowaniu
przestrzennym nastgpito pewne przesuni¢cie. Budynki kolonialne zostaly zajgte przez
birmanska elit¢ wojskows, mniejszos¢ wywodzaca si¢ z subkontynentu indyjskiego
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zamieszkuje nadal centrum miasta, a pozostaly obszar zamieszkany jest przez Szanéw, jak i
birmanska ludno$¢ naptywowa.

Powrot figury m$ciwego Ojca odnosi si¢ do skrajnej formy, jaka przybrata kolonialna
wizja rzadéw posrednich 1 bezposrednich za czasow junty wojskowej. Bezposrednia forma
sprawowania wladzy przez Brytyjczykoéw odnosita si¢ wylacznie do obszaru zamieszkalego
przez Birmanczykow. W trudno dostepnych rejonach zamieszkanych przez mniejszosci
etniczne, przez caly okres, kiedy to Birma pozostawata kolonia, Brytyjczycy sprawowali
wiladze posrednio. Kolonialny system ekonomiczny byl odmienny od znacjonalizowanej
gospodarki czasow ,.birmanskiej drogi do socjalizmu”, panstwo nie bylo tutaj jedynym
liczacym si¢ podmiotem gospodarczym. Pomimo ze zdecydowanie dominowali na tym polu
kolonizatorzy, a ludno$¢ miejscowa nie byla dla nich konkurencja, a jedynie zasobem,
gospodarki tej nie mozna okresli¢ jako centralnie planowanej. Posrednia forma sprawowania
wladzy rowniez przybrata niepelng forme, warto przypomnie¢ w tym kontek$cie wybor
potowy wyzszej izby parlamentu, czyli osiemnastu jej czlonkow, dokonywany przez
gubernatora brytyjskiego. Nominalnym zwierzchnikiem panstwa pozostawat krol brytyjski.
W przypadku rzadéw birmanskich wojskowych, model bezposredniej wtadzy przybrat skrajna
posta¢ centralizacji 1 nacjonalizacji na wszelkich ptaszczyznach zycia spotecznego. Co do jej
formy posredniej, sprawa jest nieco bardziej skomplikowana.

Zasadniczg roznicg pomigdzy kolonialnym sprawowaniem wiladzy a powtorzeniem
kolonialnej polityki w rzadzonej przez wojsko Mjanmie jest odmienny Inny, wobec ktérego
rzadzacy kreuja sposob funkcjonowania wladzy w tej czy innej formie. Rzady kolonialne w
Indiach, do ktérych anektowana byta po przegranych wojnach Birma, jak wykazuje Arjun
Appadurai (2005: 196-197), bazowaly na enumeracji i racjonalnie oswajaty skolonizowany
obszar dyskursem statystycznym. Kolonizowani zostali w ramach tego systemu policzeni,
poddani procesowi ujednolicenia i wyznaczona zostata granica ich wystgpowania. Po tych
zabiegach mogli oni zosta¢ zaksiggowani 1 poddani projektom podatkowym, sanitarnym,
edukacyjnym, wojennym i lojalnoSciowym. Liczby nie miaty charakteru referencyjnego,
odnoszacego si¢ do cech indyjskiego spoteczenstwa, miaty one walor retoryczny, wazny dla
funkcji pedagogicznej i dyscyplinujacej (Appadurai 2005: 178). Techniki statystyczne staty
si¢ dyscyplinujagcymi dla europejskich urzednikéw nizszego szczebla oraz dla indyjskich
pracownikow biurokracji kolonialnej. Dla pierwszych bazowanie na obiektywnej nauce
wyrazanej w liczbach, bylo wyrazem patriotyzmu 1 imperialnej hegemonii,
podporzadkowania rezimowi liczby, dla drugich byla to praktyka kojarzona z rzadami i
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obcoscig ich wladcow, dokonujacych inskrypcji na ich cialach (Appadurai 2005: 184).
Kolonialne rzady postrzegane jako racjonalna figura Ojca byly konstruktem kolonialnego
dyskursu, ktory w oczach swoich obywateli, jak i na arenie mi¢dzynarodowej musiat kreowac
wizerunek panstwa racjonalnego. Pozwalalo to obywatelom czerpiacym korzysci z
kolonizacji, a takze calej kolonialnej Europie, postrzega¢é wyzysk w kategoriach misji
cywilizacyjnej, uzasadniato to forme rzagdéw bezposrednich.

Rzady bezposrednie w Mjanmie sprawowane przez elite birmanskich wojskowych
skierowane byly w stron¢ kolonizowanych obywateli wlasnego kraju. Rzady generata Ne
Wina cechowaty si¢ postepujaca polityka izolacjonizmu na arenie migdzynarodowej, tylko
nieliczni mogli wyjezdza¢ poza granice kraju. Zakazano przebywania na terenie Mjanmy
dziennikarzom 1 misjonarzom, a turySci po przewrocie w 1962 roku mogli otrzymaé
poczatkowo wizy dwudziestoczterogodzinne (pdzniej tygodniowe), wydalono z terytorium
panstwa organizacje mi¢dzynarodowe (Smith M. 1991: 200-201). Praktyka rzadow
bezposrednich skierowana byta jedynie w stron¢ kolonizowanej ludnosci, nie liczyta si¢ z
migdzynarodowg opinig, dla ktérej miejsce racjonalnych rzagdow kolonialnych zajeta msciwa
figura Ojca jako boga czystej woli. Wiadza w Mjanmie postrzegana byla jako nieracjonalna.
Przyktadem jest tytut pracy Mikaela Graversa Nationalism as Political Paranoia in Burma.
En Essay on the Historical Practice of Power (1999) okreslajacy system sprawowania wladzy
w Mjanmie jako paranoiczny.

Przejsécie do rzadéw posrednich przez wladze kolonialne wywotane bylo niepokojami
w koloniach, ktére coraz glo$niej domagaty si¢ prawa do samostanowienia. Straty poniesione
podczas pierwsze] wojny swiatowej spowodowaly, ze koszty utrzymania bezposredniej formy
sprawowania wiladzy w koloniach byly zbyt wysokie. Nastgpila wigc zmiana, ktora
ukierunkowana byta zasadniczo w stron¢ zdominowanych ludzi przez Imperium Brytyjskie.
Umozliwito ja m.in. weze$niejsze ustanowienie wtasnego (kolonialnego) porzadku prawnego.
Wspotczesne przejscie do rzagddow posrednich elity wojskowej skierowane jest w strone opinii
mig¢dzynarodowej, wiaze si¢ nie z potrzebg zachowania spokoju wewnetrznego, jak to miato
miejsce w przypadku kolonialnego poprzednika, lecz z potrzeby legitymizacji wtadzy na
arenie miedzynarodowej. W efekcie ma to przynies¢ naptyw kapitatu inwestycyjnego, ktory
pomnozy zasoby elity wojskowej. Wtadze Mjanmy dzigki przeprowadzonym reformom
doprowadzily do zniesienia sankcji gospodarczych 1 izolacji politycznej. Punktem zwrotnym
byta historyczna wizyta prezydenta USA Baracka Obamy w maju 2013 roku. Na przestrzeni
ostatnich dwudziestu lat Mjanma stopniowo wracala w obszar globalnej gospodarki,
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charakteryzujacej si¢ wspotczesnie forma dysjunkcji, czyli rozchodzenia si¢ drég ekonomii,
kultury i polityki (Appadurai 2005: 51). Appadurai (2005: 51-58) wyr6znit pi¢¢ réznych
obrazow’, ktorych drogi rozchodza si¢ we wspotczesnych przeptywach globalnych, sa to:
etnoobrazy, technoobrazy, finansoobrazy, miediaobrazy i ideoobrazy. W przypadku
etnoobrazdw, czyli globalnie przemieszczajacych si¢ grup ludzkich, w momencie przejscia do
posredniej formy sprawowania wiladzy, nastapilo w Mjanmie otwarcie na spotecznosé
mi¢dzynarodowg. Dostrzezono w turystyce olbrzymi potencjat generujacy zyski.
Technoobrazy dotycza przeptywu technologii, rowniez pod tym wzgledem witadze staty si¢
otwarte na wpltywy zewnetrzne. Najwickszg nadzieje 1 otwartos¢ posrednia forma wladzy w
Mjanmie zwigzata z przeplywem Kkapitatu, ktéry odnosi si¢ w tej terminologii do
finansoobrazow. Mediaobrazy odnosza si¢ do dystrybucji obrazow kreowanych przez media
(gazety, czasopisma, produkcje filmowe itd.). Natomiast ideoobrazy odwotuja si¢ do
rozmaitych $wiatopogladow. Dwa ostatnie typy obrazow sg hegemonicznie kontrolowane w
formie rzadoéw posrednich. W przypadku mediaobrazow oznacza to kontrolowany przeptyw
globalnych wzorcow, poprzez promowanie azjatyckiej wersji popkultury w wydaniu
koreanskim, czy tez meskich wzorcow rywalizacji, poprzez rol¢ 1 wplyw pilki noznej w
wydaniu Premier League. Najwicksze kontrowersje wzbudzaja tworzone przez miejscowe
media obrazy Rohingya 1 konfliktow na tle wyznaniowym. Ideoobrazy odnosza si¢ do zmian
w ustroju politycznym panstwa, ktory jest okreslany zaréwno przez wiadze, jak i obywateli
tego kraju, w tym mojego znajomego Kaung Thu, jako ,birmanska wersja demokracji”.
Opinia migdzynarodowa widzi w wytwarzanych przez wladze w Mjanmie ideoobrazach
postepujace zmiany, waznym krokiem bylo wigczenie Aung San Suu Kyi w struktury
rzadzenia. Glosy te mozna odczyta¢ jakoby nastgpowala reinkarnacja msciwego Ojca w
racjonalng posta¢ demokracji wywiedzionej z tradycji europejskie;j.

Fundament uzasadniajacy wszechogarniajacg obecno$¢ aparatu silowego w
strukturach wladzy nie zmienit si¢, zarowno w czasach kolonialnych, jak 1 w ramach
porzadku politycznego po odzyskaniu niepodlegtosci. Wojskowe elity, podobnie jak brytyjscy
kolonizatorzy, stale uzasadniaja swo6j wplyw na rzady w panstwie zagrozeniem
wewnetrznym, ktore manifestuje si¢ poprzez konflikty z mniejszo$ciami etnicznymi, a takze

poprzez dramatyczne walki na tle wyznaniowym.

" Obraz wedle Appaduraia (2005: 52) to nie obiektywnie dane, a "wrazliwe na specyficzny punkt widzenia
konstrukty modyfikowane przez historyczne, lingwistyczne i polityczne usytuowanie réznego typu aktorow
G.)"
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4) Aung Naing Thu

Wyjezdzajac do Mjanmy posiadalem pewien niezbyt sprecyzowany plan dziatania.
Wiedziatem, co mnie interesuje oraz jaka metode badawczg chciatbym zastosowac, wszystkie
inne elementy jednak, takie jak np. grupa, w ktorej przeprowadzi¢ mialem badania, nie byly
okreslone. Zdatem si¢ na pelng przypadkowos¢. Spowodowane bylo to brakiem
,»odzwiernego”, ktory stanowilby pierwsze ogniwo w fancuchu zawieranych znajomosci.
Pomimo skromnych zatozen wstepnych, badania zostaty rozpoczete.

Badania terenowe sg pewng propozycja ujecia rzeczywistosci, ktora zmierza do
dookreslenia problemu badawczego. Antropolog jako przedstawiciel dyscypliny naukowej na
zadnym etapie badan nie powinien bazowa¢ na wyalienowanych znaczeniach. Powinien
poddawac¢ nieustannej analizie krytycznej wszystkie kluczowe pojecia, w oparciu o ktore
buduje swoja narracje. Innymi stowy, w takim podejsciu relacja w stosunku do znaczenia
podlega zobiektywizowaniu, a najwigkszym bigdem jest wprowadzenie w proponowane
ujecie rzeczywistosci wyalienowanych z praktyki definicji. Znaczenia poje¢ stosowanych w
badaniach sg wowczas wyalienowane w ramach totalnosci 1 bez wzglgdu na samg praktyke
badawcza interpretacja prowadzi do znaczen dookreslonych jeszcze przed ich rozpoczgciem.
Relacja w stosunku do wyalienowanych z praktyki kategorii moze przybra¢ rozne formy, ale
poki badacz nie dostrzega (albo dostrzega 1 ignoruje) przygodnosci kazdych badan
terenowych, zamykajac si¢ w ramach wyalienowanej racjonalnosci, tak dtugo bedzie jedynie
reprodukowat dominujacy dyskurs hegemoniczny, w ktéry jest uwiktany. Tak dokonuje sie
esencjalizacja zjawisk i powielanie pewnych kliszy kulturowych. W takim uktadzie badanie
naukowe nie ma sensu, bowiem rezultat jest juz znany przed jego podjeciem.

Krytyka naiwnego obiektywizmu moze prowadzi¢ do jeszcze wigkszej ignorancji,
ktoéra jest rzekome oddanie glosu innemu, co proponuje m.in. teoria ugruntowana. Powraca
bowiem tutaj w nowej i nieco zmienionej odstonie Rousseau. Naiwny subiektywizm nie jest
krytyczng odpowiedzig na naiwny obiektywizm, a jedynie odwroceniem tej samej formy
Absolutu. Jeste§my zdeterminowani historycznie, m.in. wybor kluczowych poje¢ czy same;j
tematyki badan jest uwarunkowany przez totalno§¢. W zwigzku z powyzszym, nalezy w petni
swiadomie dobiera¢ teoretyczne podstawy naszych rozwazan. Celem nie jest tu prawda, a
zajecie okreslonej pozycji w dyskursie wiedzy-wtadzy, z ktorej bronimy stawianych tez w
dyskursie akademickim. Nie chodzi bynajmniej o doprowadzenie do konsensusu w akademii,
nasze rozwazania s3 bowiem jedynie momentem krytycznego, neurotycznego i
niekonczacego si¢ dyskursu naukowego. Badania terenowe powinny moim zdaniem stanowié
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,wolng konieczno$¢”, nalezy doprowadzi¢ do dekonstrukeji znaczen wczesniej dookreslonych
przez literature przedmiotu. Natomiast ponowne ich dookreslanie powinno mie¢ miejsce na
kazdym etapie pracy, od wstgpnych zalozen po ostateczng wersje publikacji.

Zgodnie z przyjeta przeze mnie metoda dialektyczng, interpretacja dokonuje si¢
poprzez stawanie si¢. Dialektyka pokazuje ruch jako jednos$¢ przeciwstawnych poj@é8 (Hegel
1996: 62), tym ruchem jest obiektywizacja. Partykularne wydarzenia, w ktorych bierze udziat
antropolog i inne osoby, ukazane w ramach dyskursu naukowego, istniejg jedynie w obrgbie
teoretycznego stanowiska, z perspektywy ktérego je opisujemy. Kluczem jest tutaj dobor
orientacji teoretycznej w sposob $wiadomy, a opisana powyzej konieczno$¢ wewnetrzna
antropologa realizuje si¢ poprzez aparat teoretyczny. Tylko dzieki obiektywnosSci podstaw
teoretycznych mozliwa jest interpretacja przypadkowosci znaczen. Badania terenowe s3
jednos$cia sprzecznosci: teoretycznych wyalienowanych i temporalnych niedookre§lonych
znaczen. Antropolog sytuujac sie¢ w obrgbie hegemonicznego odgraniczenia, staje si¢
absolutng negacja badan terenowych, sprawia, ze ta sprzecznos$¢ staje si¢ spekulatywna idea.
Nalezy mie¢ $§wiadomos$¢, ze znaczenia przez nas dookreslone, réwniez nie wyczerpujg
tematu i muszg zosta¢ poddane krytyce, poniewaz rzeczywistos$c¢ staje sie, a nie jest. Problemy
badawcze nigdy nie sg w wyczerpujacy sposob dookreslone, a porzucanie jednych tematoéw
na rzecz innych wigze si¢ z dyskursem naukowym jako nieustannym kontinuum
historycznym. Celem obiektywizacji antropologicznej nie jest wigc dotarcie do rzeczywistosci
spotecznej, ale zajecie okreslonej pozycji w obrebie dyskursu wiedzy, ktora, jak pokazat
Michel Foucault, jest dyskursem wtadzy.

Niemozliwo$¢ definicyjna jest realizacjg zobiektywizowanego podejscia do terminu i
dziedziny nauki, a co za tym idzie, ucieczkg od tworzenia wyalienowanych znaczen i
esencjalizacji. Z tak niedookreslonymi terminami o niedomkni¢tym polu semantycznym
antropolog rusza w teren, gdziekolwiek on jest — za rogiem, w internecie czy w Azji. Jezeli
przystapitby do badania posiadajac juz dookreslone kategorie analityczne, wowczas praktyka
dookres$lania znaczen, jak i one same, zostalyby wyalienowane. Innymi stowy, nie posiadalby
sprawczos$ci, pozbawitby siebie wiladzy. Badania terenowe reprodukowalyby dyskurs
hegemonizujacy pewien wycinek totalnosci. Antropolog, ktory niezaleznie od przebiegu

interakcji dokonuje interpretacji za pomocg dookreslonych znaczen, alienujgc siebie, ignoruje

® Dialektyka, ktorg rozwija Hegel osadzona jest w ramach filozofii spekulatywnej, w ramach ktorej odwoluje sie
on do ,czystych pojec”, czyli bytdow nie do$wiadczanych za pomoca wrazen zmyslowych. W moich
rozwazaniach zastosowatem metod¢ dialektyczna do analizy praktyk spotecznych, ktore tacza w sobie wymiar
zard6wno pojeciowy, jak i materialny.
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inne podmioty interakcji, i tym samy powiela stereotypy. W tak przeprowadzonych badaniach
podmioty nie majg wpltywu na utrwalone znaczenie: Wyznaczone jest ono przez dyskurs
dominujacy w porzadku symbolicznym badacza. Gdy badania opieraja si¢ na
polisemantycznym charakterze stosowanych kategorii, podmioty odzyskuja swoja wiadze.
Znaczenia stajg si¢ dzieki praktyce, we wspot-byciu. Interakcje, w jakie wchodzi jeden
podmiot z drugim, umozliwiajg dookreslanie znaczen, a tym samym problemu badawczego.
Proces interpretacji nigdy si¢ nie konczy, dzigki czemu znaczenie stale jest dookreslane.
Znaczenia te jednak mogg znalez¢ wyraz jedynie poprzez obiektywnos$¢ wyalienowane;j teorii,
co oznacza, ze tworzone w interakcji znaczenia nie stanowig pelnej przypadkowosci. Z
drugiej strony, partykularno$¢ sytuacji badawczej wpltywa na wyalienowany aparat
teoretyczny, ktory nie jest w stanie nigdy w pelni odnies$¢ si¢ do totalnosci. Przypadkowos¢
interakcji powoduje, ze aparat teoretyczny ulega zmianie. Sprzeczno$¢ tworzonych znaczen
istniejgca pomigdzy sytuacja badawcza a aparatem teoretycznym jest konieczno$cig ruchu,
jakim jest interpretacja antropologa. Jego rolg jest odgraniczenie hegemoniczne tworzonej w
swojej sprzecznosci wewngtrznej wiedzy.

Postulat postrzegania badan jako wspot-bycia antropologa z innymi podmiotami,
bazujacego na pojeciach, ktore wytaniajg si¢ W interakcji, nie oznacza, ze celem badan jest
tworzenie znaczen podzielanych przez podmioty, co pociagatoby za sobg ich wyalienowanie z
praktyki. Wregez przeciwnie, aby unikng¢ alienacji i zamykania w Sztywne ramy nowych
znaczen, nalezy zachowac ich polisemantyczny, przypadkowy i temporalny charakter.
Mieszkancy Mjanmy, z ktorymi miatem okazj¢ obcowaé, sytuowali mnie w obrebie
rozmaitych dyskurséw, czego przyktadem byto nadanie mi birmanskiego imienia Aung Naing
Thu, ktoére oznacza zwyci¢zcg, a noszone jest m.in. przez oficerow policji. W roéznych
grupach pehitem zréznicowane role, stajac si¢ m.in. elementem budowania prestizu mnichow
w srodowisku klasztornym. Bywaly sytuacje, w ktorych pozbawiony zostalem jakiegokolwiek
sprawstwa (wladzy) w kreowaniu interakcji. Kiedy znalaztem si¢ w miescie Sittwe (prowincja
Rakhine) na obszarze konfliktu muzulmansko-buddyjskiego, przez buddystéw
zamieszkujacych region zostatem dookres§lony jako obcy pracujacy na zlecenie muzulmanow.
Nasza interakcja zdominowana byla przez rzucane w mojg strong grozby. Zajmowalem
okreslong pozycje w tym dyskursie, zanim jeszcze fizycznie si¢ w nim pojawitem. Odwotujac
si¢ do pracy Louisa Althussera (2006: 24) powiedzie¢ mozna, Ze antropolog wkraczajacy w
srodowisko spoteczne jest jak dziecko, ktore jeszcze przed narodzinami ma juz okreslone
miejsce w strukturze spotecznej. Nie chodzi o to, iz w badanej spotecznosci (w obrgbie swojej
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totalnosci) podmioty posiadaja wiedz¢ pozwalajaca na zaklasyfikowanie cztowieka jako
antropologa. Interakcja oparta o wyalienowang forme znaczeh powoduje, ze antropolog
poprzez jego ple¢, ubior i sposdob wypowiadania sig, jest juz zaklasyfikowany w $rodowisku
spotecznym, zanim si¢ w nim pojawi. Z gory przesadza t0 0 jego mozliwosciach sprawczych,
a takze pozycji w obrgbie dyskursu. Znaczenia w Mjanmie czgsto nie byly podzielane: ich
odmiennos$¢ jest warunkiem koniecznym do trwania dialogu i zachowania sprawczoS$ci
podmiotéw, do zachowania ich wiladzy. Krytyka postkolonialna traktujgca antropologa w
terenie jako agenta wiladz kolonialnych, uzyta wspotczesnie, przy odmiennych uktadach
politycznych, wpedza nas w pulapke neokolonializmu. Mingty juz czasy, kiedy antropolog
prowadzil badania w miar¢ komfortowej sytuacji, pod ostong administracji 1 wojsk
kolonialnych. Dzisiaj antropolog czgsto stanowi zrédto niepokoju dla aparatu panstwowego,
doswiadczajac fizycznego zagrozenia. Zmuszony jest stawiaé czota niebezpieczenstwom, nie
jest on ,,ubezpieczonym” kolonizatorem, lecz badaczem znajdujacym si¢ niejednokrotnie w
niebezpiecznych sytuacjach. Traktowanie badan terenowych jedynie jako egoistycznej
potrzeby czlowieka pragngcego pigé si¢ po szczeblach kariery naukowej, prowadzi do
sytuowania podmiotow badania w pozycji ofiary podporzadkowanej dyskursowi
akademickiemu. Jednakze czgsto to wiasnie antropolog w terenie znajduje si¢ w pozycji
zaleznej, zdominowanej przez innych.

Hierarchiczna relacja pozostaje dynamiczna i zalezna od kontekstu oraz etapu pracy.
Praca w zaciszu gabinetu, to ta faza badan terenowych (rozumianych jako relacja z pewna
propozycja ujecia rzeczywistosci), w ktorej dochodzi do analizy uzyskanego materialu, po
ktérym nastepuje publikacja dookreslonego problemu badawczego. Ten moment tworczosci
jest tym, w ktorym to antropolog jest lokowany przez instytucje akademicka na pozycji
dominujacej wobec podmiotéw badania. Dlatego, ponownie odwotujac si¢ do wspomnianych
wczesniej rozwazan Leacha, nalezy pamigtaé, by wystrzegaé¢ si¢ wiedzy ,racjonalnej” i
pozbawionej krytyki. Jezeli problem badawczy zostal dookre§lony w sposdb sprzeczny i
niepelny, to nalezy go tak zobrazowaé. Nalezy podkresli¢ temporalnos¢ dookre§lonych
znaczen i nie przedstawia¢ ich jako czego$ zakonczonego. Podstawa powinna by¢ otwartos§é
na dalsze prowadzenie dialogu. Niemozliwo$¢ domkniecia dialogu nie oznacza dla badacza
przymusu nieustannego trwania przy jednym problemie badawczym, lecz powinna by¢

tworczym otwarciem na nowe mozliwosci interpretacyjne dla innych.
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5) Hegemonia i ideologia
a) Rzeczywiste naprzeciw Realnego

Sir James George Frazer rozpoczat swoje wielkie dzieto Zlotq Gatgz (1962), od opisu
stale powtarzajacej si¢ tragedii ze Swiata starozytnego. Jedng z jej gtdéwnych bohaterek byta
Diana Nemorensis, antyczna bogini lasow i dzikiej zwierzyny. Posiadata ona moc obdarzania
par potomstwem, a takze przynosita kobietom ulge w potogu (Frazer 1962: 32). W Swigtym
zagajniku bedacym jej sanktuarium, rosto drzewo, na ktorego strazy stal jego obronca i kaptan
w jednym. Posta¢ ta, wyposazona jedynie w nagi miecz, piastowata swoj urzad dopoty,
dopoki nie zostala zwyciezona 1 zamordowana przez pretendenta do tego stanowiska.
Zwycigzca zdobywat tytul Kréla Lasu, okupujac to stanem wiecznego niepokoju, obawiajac
si¢ nieustannie przybycia nastepcy, ktory mogt pojawi¢ si¢ w dowolnym momencie. Piszacy
kilkadziesiat lat p6zniej Max Gluckman (1969: 28), analizowat zjawisko rebelii, definiujac je
jako dziatania zwrocone przeciwko przywodcy, czyli osobie piastujgcej stanowisko, lecz nie
zmierzajacych do zniesienia instytucji jako takiej. Dokonat przy tym rozroznienia rebelii od
rewolucji. Ta druga skierowana jest przeciwko strukturom wiadzy w okreslonej formie, a nie
podmiotom petnigcym okres§lone funkcje. Krol Lasu jako instytucja nie byt w Zzaden sposob
zagrozony przez nieustanne walki o tytul. Nalezaloby wrecz powiedzieé, ze ta nieposiadajaca
zadnej formy sukcesji instytucja, trwala tylko 1 wytacznie dzigki nieustannym walkom, dzigki
nieustannej rebelii. Zgodnie z tezami przedstawionymi przez Gluckmana (1969: 2) konflikty
sa czescig zycia spolecznego; praktyki kulturowe zaostrzaja owe konflikty, w efekcie
jednakze prowadza do wigkszej spojnosci w ramach porzadku spotecznego. Dzieje si¢ tak
dzigki kontroli nad przebiegiem i1 rozwigzaniem konfliktéw za pomoca owych praktyk.
Porzadek spoteczny zwigzany z oddawaniem czci bogini, jak i tytul Kréla Lasu trwaty dzieki
kontrolowanej rebelii, dzigki zinstytucjonalizowanemu konfliktowi.

Teza Gluckmana daje duze mozliwosci interpretacyjne w odniesieniu do mniej lub
bardziej zinstytucjonalizowanej problematyki wtadzy. Kontrolowana rebelia w jego ujeciu
jest czescig porzadku spolecznego, ktora jedynie umacnia panujace stosunki wiadzy. Ujecie
tej problematyki w ten sposdb chciatbym nieco rozwinaé, odwotujac si¢ do teoretycznych
analiz na innym gruncie, a mianowicie psychoanalizy i filozofii. Po pierwsze, chcialbym
odstgpi¢ od dyskutowania porzadku spotecznego na rzecz porzadku symbolicznego, ktory jest
radykalna innoscia, nieswiadomym prawem regulujacym nasze pozadanie (Zizek 2008: 13).
Owa nie§wiadomo$¢ nie jest wewnetrznym elementem tkwigcym w otchtani umyshu
podmiotowego, ktory to wplywa na jego zachowania. Porzadek symboliczny jest
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nieswiadomoscia, bowiem jest mys$lg zewnetrzng wobec samego myslenia, wykraczajaca poza
jednostke, uzupelniajaca lub/i  rozrywajaca relacje pomi¢dzy zewnetrzng faktyczng
rzeczywisto$cia a wewne¢trznym doswiadczeniem subiektywnym. Ma ona charakter
autonomicznej totalnosci o wszechogarniajacym efekcie, jest niezdeterminowanym
biologicznie czy genetycznie symbolicznym wszech§wiatem. Relacje podmiotowe s3
zaposredniczone zawsze przez trzeci element, czyli porzadek symboliczny. W swoich
analizach totalnosci dostrzegt to rowniez Gyorgy Lukacs, twierdzac, ze gdy ,,pojedyncze
fakty zycia spotecznego jako momenty historycznego rozwoju wiacza si¢ w pewng totalnosc,
mozliwe staje si¢ poznanie faktow jako poznanie rzeczywistosci” (1988: 80). Nieswiadomy i
zewnetrzny wobec jednostki charakter porzadku symbolicznego, powoduje, ze wspomniana
totalno$¢ nigdy nie moze zosta¢ dookreslona. Niemozliwo$¢ ta spowodowana radykalng
innoscig porzadku symbolicznego jest warunkiem wszelkich mozliwosci. Zgodnie z mysla
wyrazong przez Ernesto Laclau i Chantal Mouffe, jest ona warunkiem jakichkolwiek praktyk
spotecznych, gdzie ,konieczno$¢ istnieje jedynie jako czgSciowe ograniczenie pola
przygodnosci” (2007: 119). Rzeczywistos¢ stanowia normy dyskursywne, ktore podlegaja
stalemu redefiniowaniu, ale nie ma tu mowy o stalej regule, ktéra pozostaje poza momentem
historycznym. Regulacja pozadania oznacza, ze jest ono ukierunkowane na okreslony
podmiot/wzniosty obiekt poprzez porzadek symboliczny. Rzeczywisto$¢ rodzi pozadanie,
zarbwno praktyke, jak 1 obiekty pozadania, co jest kluczowe dla zrozumienia jej
hegemonicznego i ideologicznego wymiaru. W zwigzku z powyzszym porzadek symboliczny
staje si¢ areng walk hegemonicznych.

Jednakze niemozliwa bylaby zmiana porzadku symbolicznego, gdybysmy
historyczno$¢ rozumieli jedynie w kategoriach zmiany pozycji podmiotowej, jak to ma
miejsce w rebelii Gluckmana, ograniczajacej historyczno$¢ do zmiany pozycji w obrgbie
istniejacego dyskursu. Rzeczywisto$¢ stanowigc pewng pozytywnos¢, konstytuuje si¢ wraz z
negatywnoscig, ktorg stanowi Realno$¢. Wracajgc do mysli Gluckmana, wraz z
ukonstytuowaniem porzadku symbolicznego wygenerowana zostaje rebelia. Przypomina to
nieco dialektyke rozwijang przez $w. Pawla Apostota® ktory twierdzit, ze wprowadzenie
prawa tworzy wilasne przekroczenie, przykazanie generuje grzech. Gluckman jednakze nie
zadat sobie pytania, skad si¢ biorg owe spory i1 konflikty, przyjmujac, ze w zycie spoteczne

nieodlacznie wpisany jest konflikt. Chcialbym teraz nieco t¢ mys$l rozwinac.

® Pismo Swiete Starego i Nowego Testamentu. Biblia Tysigclecia, wyd. IV (Rz 7,7-8 BT).
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Realnos¢ powstaje jako skutek niemozliwosci symbolizacji, bowiem symbolizacja
nigdy nie trafia w swoj obiekt (Zizek 2006: 97). Swiat stoi przed naszymi oczami, a tym, co
czyni jezyk, jak pisze Slavoj Zizek (2006: 101), w swoim najbardziej podstawowym gescie
(w ujeciu analiz Jacques’a Lacana) jest przeciwienstwem nazywania Rzeczywistosci, jest de-
sygnacja. Nadanie nazwy powoduje odkrycie otchtani, glebi konotatywnego charakteru
symbolu poza tym, co widziane. Ta otchtan powoduje, ze nadanie nazwy/symbolizowanie
zawsze chybia celu i1 nie jest wlasciwe. Porzadek symboliczny w zwiazku z powyzszym
konstytuowany jest wraz ze swoja negatywnoscia, jako efektem owej niemozliwo$ci
zsymbolizowania. Warto zaznaczy¢, ze Realne nie jest zewngtrzne wobec Rzeczywistosci,
jest ono samym symbolicznym w modalno$ci nie-calosci, czyli nie posiada zewnetrznej
granicy/wyjatku. Krok w Realne nie polega na rzuceniu si¢ w chaotyczno$¢ Realnego, lecz na
porzuceniu aluzji do jakiego$ zewnetrznego punktu odniesienia, ktéry wymyka si¢
symbolicznosci (Zizek 2006: 101). Innymi stowy, skoro Realne jest negatywnoscia, moze
tylko 1 wylacznie istnie¢ w ramach pozytywnosci (porzadku symbolicznego), nie wykraczajac
poza nig. Krok w Realne nie jest wyjsciem poza porzadek symboliczny, a jedynie
porzuceniem odniesienia si¢ do luki wymykajacej si¢ symbolizacji. Rebelia jako negatywnos¢
w ramach porzadku symbolicznego nie jest wyjSciem poza 6w porzadek, a wrecz przeciwnie,
powoduje jego utrwalenie. Pojawia si¢ tutaj problem luki w symbolizacji, powodujacej jej
chybienie. Piszac wczesniej o podstawowym gescie jezyka jakim bylaby de-sygnacja mozna
stwierdzi¢, ze nienazywalne w obrebie jezyka moze zaistnieé tylko w jego ramach. Zizek, aby
zilustrowaé to zjawisko, odwotuje si¢ do roznicy pomiedzy szczegdlng a ogdlng teorig
wzglednosci Alberta Einsteina (2006: 96). W szczegdlnej teorii wzglednos$ci to materia
zakrzywiata rzeczywisto$¢, inaczej ma si¢ sprawa z ogdlng teorig wzglednosci, gdzie materia
jest skutkiem owego zakrzywienia. Rebelia jest wigc efektem niemozliwosci kompletnego
zsymbolizowania przez porzadek symboliczny rzeczywistosci, efektem chybienia.

Jak pisalem wczesniej, symboliczne jest radykalng innoscig wobec podmiotu; dla
antropologa niezwykle istotnym aspektem jest odniesienie go do podmiotu. Umieszczenie go
w Rzeczywistosci mozliwe jest dzigki fantazji. W psychoanalizie nie jest ona iluzja
skrywajaca autentyczne jadro istnienia, badZz narracja umozliwiajaca ucieczke od
Rzeczywistosci, wrecz przeciwnie: funduje ona koordynaty podmiotom 1 to wilasnie dzieki
niej moga oni trwaé w porzadku symbolicznym (Zizek 1999: 51). W pewnym sensie
podkres$la to w swoich rozwazaniach Arjun Appadurai (2005: 83-84), ktéry twierdzi, ze
fantazja stala si¢ praktyka spoleczng, ale widzi on w tym jedynie produkt wspotczesnych
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mass mediow i wskazuje, ze w przesztosci byta ona jedynie formg ucieczki od rzeczywistosci.
Wydaje si¢, ze bardziej stusznym bytoby orzekanie o globalizujacej si¢ fantazji, a nie o
zmianie jej funkcjonowania w odniesieniu do jakiego$ przesztego raju utraconego niewinnego
fantazjowania. Dezintegracja fantazji nie oznacza wejscia w bardziej rzeczywista
Rzeczywistos¢, staje si¢ ona wowczas potworna i niemozliwa do zniesienia, podmiot
pozbawiony oparcia w fantazji traci ontyczne podstawy trwania, do$wiadcza ,,niercalnego” i
potwornego wszech$wiata (Zizek 2001: 132).

Rozwing nieco zagadnienie fantazji, bowiem jest ona kluczowa w moich analizach, a
uczyni¢ to w oparciu o rozwazania Zizka opublikowane w Przeklenstwie fantazji (2001: 17-
55). Podmiot jest pustka, jest to punkt wyjscia w analizach psychoanalitycznych
(wywodzonych z tradycji Lacana), skutkiem czego fantazja tworzy wielo$¢ modalno$ci
podmiotu, ktory to utozsamiac¢ si¢ moze z rozmaitymi symbolicznymi fantazmatami. Fantazja
petni funkcje posrednika pomigdzy porzadkiem symbolicznym a pozytywnosciag podmiotow,
jakie spotykamy w Rzeczywistosci. Jej rola polega na dostarczaniu pewnych wzorcow, jak
przedmioty mogg funkcjonowa¢ jako podmioty pozadania. Wypetnia pustke powstaty
wskutek umieszczenia tych przedmiotow w porzadku symbolicznym (wspomniane wcze$niej
de-sygnowanie). Innymi stowy fantazja uczy nas jak pozadac.

Zasadnicze pytanie, ktére kreuje podmiotowos$¢ brzmi: Czego inni chcg ode mnie?
Czym jestem dla innych? Fantazja daje odpowiedZz na te pytania, moéwi czym jestem dla
innych. Jej przedmiotem jest objet a, czyli co$ wigcej w podmiocie niz on sam, jest to
pozadanie Innego (hegemonicznego porzadku symbolicznego). Fantazja ma charakter
narracji, ktéra rozwigzuje zasadnicze antagonizmy poprzez ustrukturyzowanie ich w formie
nastepstwa czasowego, forma tej narracji $wiadczy wigc o jakim$ wypartym antagonizmie.
Nie jest ona narz¢dziem stuzacym do ucieczki z otaczajacego nas $wiata, umozliwiajagcym
zanurzenie w ,,nierealnym” $wiecie. Nie odnosi si¢ ona do momentu, kiedy to podmiot moze
przekroczy¢ prawo, wrecz przeciwnie, narracja fantazji odnosi si¢ do chwili, kiedy to prawo
zostaje ustanowione. Fantazmatyczna scena zawsze wspiera okre§long opowies¢ przez co ma
wymiar ideologiczny; pozostaje wazne pytanie: dla czyjego spojrzenia jest ona rozgrywana?.
Aby jednak mogla poprawnie funkcjonowa¢ w stuzbie ideologii, musi zachowaé¢ wobec
porzadku symbolicznego pewien dystans. Ideologiczne utozsamienie jest najsilniejsze w
momencie, gdy podmiot zachowuje $wiadomos¢, ze do konca nie jest w rekach hegemonii, ze
kryje si¢ w nim jeszcze co$, co si¢ jej wymyka. W tym kontekscie charakterystyczny dla
fantazji jest pusty gest, ktorego dokonuje Inny. W ramach tego gestu podmiot stawiany jest
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przed wyborem, ktérego rezultat jest mu narzucony, ale nakazuje mu si¢ go przyja¢ w
dobrowolny sposob, tak jakby rzeczywiscie mial wybor. Innymi stowy podmiot staje przed
wyborem sposrdd kilku ofert, na mocy wtasnego wyboru zmuszony jest wybrac te wlasciwg —
podmiot buduje fantazje o podmiotowej formie dokonania wyboru, podczas gdy wybodr byt
narzucony przez porzadek symboliczny.

Na gruncie antropologii kulturowej dialektyczny opis stosowat z duzym powodzeniem
Victor Witter Turner (1969), ktory analizowal wzajemne relacje pomiedzy strukturg a tzw.
communitas. Struktur¢ definiowal jako charakterystyczny uktad wyspecjalizowanych i
wzajemnie zaleznych instytucji spotecznych, a takze pozycji 1 podmiotow z nimi
powigzanych (Turner 1969: 166-167). Natomiast pojecie communitas okreslit on jako forme
relacji spolecznych powstatych w odniesieniu do wspomnianej struktury, wychodzacych
poza role spoteczne i normatywne instytucje, gdzie relacja pomigdzy podmiotami przybiera
postaé relacji pomiedzy Ja i Ty (Turner 1969: 131-132). Najtrafniejszym okresleniem, jakiego
uzywa Turner (1969: 127) w odniesieniu do communitas, to zapozyczone do Martina Bubera
stwierdzenie, ze jest to ,pustka w centrum”, ktoéra jest nieodzownym elementem
funkcjonujacej struktury. Bez dialektycznej relacji pomiedzy strukturag a communitas zadne
spoteczenstwo nie moze funkcjonowaé prawidtowo (Turner 1969: 129). Jednakze ujecie tej
problematyki przez Turnera zawiera w perspektywie teorii Zizka kilka bledow, ktore ze
wzgledu na funkcjonowanie hegemonii i ideologii s3 do§¢ istotne. Zrodlem blednego
postrzegania dialektycznej relacji pomiedzy communitas a strukturg jest niewlasciwe
zastosowanie schematu rytuatow przejscia, jaki wypracowal Arnold van Gennep (2006). W
rytuatach przej$cia mamy do czynienia z trzema fazami: separacji, przejsciowg oraz agregacji.
Pierwsza z nich odnosi si¢ do dziatan symbolicznych, zmierzajacych do wytaczenia jednostek
badzZ grup z wezedniej zajmowanej i okreslonej pozycji w ramach struktury spotecznej. Druga
faza, okreslana inaczej faza liminalng, cechuje si¢ ambiwalencja i jest momentem przejscia
pomiedzy réznymi statusami w ramach struktury spotecznej. W ostatniej fazie podmiot badz
grupa ponownie wigczana jest w strukture spoteczng, osiggajac status inny niz przed
rytualem. W fazie liminalnej pojawia si¢ zdaniem Turnera wiele cech wlasciwych
communitas i posiada ona pewne cechy dystynktywne (1969: 96-103): brak zréznicowania
spolecznego, ambiwalentne podejscie do seksualnosci itd. Odwotujac si¢ do stow
francuskiego filozofa Henri Bergsona, antropolog brytyjski twierdzi, ze struktura posiada
,»zamknigta moralno$¢” reprezentujaca interesy partykularnych grup, natomiast communitas
jako glos outsideréw cechuje si¢ ,,otwarta moralnoscia”, odwotujaca si¢ do humanitarnych
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warto$ci (Turner 1969: 110-111). Wyrdznia przy tym trzy rodzaje communitas: spontaniczna,
normatywng i ideologiczng (Turner 1969: 132). Pierwsza z nich powstaje spontanicznie poza
obrgbem struktury, ostatecznie jednak zostaje przez nig opanowana i wowczas staje si¢
normatywng communitas, czyli kontrolowang przez strukture, czesto powigzang z
kalendarzem obrzedowym. Ostatnim rodzajem communitas sg communitas ideologiczne,
ktore to bazujac na istnieniu swoich spontanicznych odpowiednikow, stajg si¢ utopijnymi
modelami funkcjonowania spoteczenstwa.

Zizek w The ticklish subject. The absent centre of political ontology (1999: 127-170)
dokonuje analizy dwoch kategorii Alaina Badiou: Bytu i Zdarzenia (z ksigzki o takim wlasnie
tytule). Byt jest porzadkiem symbolicznym dostgpnym wiedzy, nieskonczong wieloscia tego,
co jest dostgpne naszemu doswiadczeniu, ktére klasyfikowane jest odpowiednio ze wzgledu
na swoje wlasciwosci. Dalsze rozwazania na temat Bytu prowadza Badiou do stwierdzenia, ze
Pustka jest wiasciwym Bytem. Byt (jako Pustka) jest rowny sobie do czasu, zanim dojdzie do
jego zsymbolizowania. W akcie symbolizacji opisywanym przez Badiou powstaja dwa
rodzaje resztki. Z jednej strony objecie grupy elementéw przez okreslony symbol zawsze
posiada swoja resztk¢ w postaci obecnego w niej elementu, ktory nie jest do konca poprawnie
zintegrowany, inaczej moéwiac: jest prezentowany, ale nie jest reprezentowany'®. Z drugiej
strony, istnieje resztka reprezentacji w odniesieniu do prezentacji, kiedy to symbol jest czyms$
wiecej niz elementy okreslone przez niego. Zdarzenie natomiast pojawia si¢ spontanicznie, w
niemozliwy do przewidzenia sposob na gruncie wiedzy o Bycie i ma ono charakter nie-Bytu.
W S$wietle rozwazan Badiou ma ono charakter Prawdy, ktora byla represjonowana przez
wiedze o Bycie, a ma swoje zrodlo w resztkach symbolizacji.

Wracajagc do Turnera, odpowiednikiem struktury 1 communitas na gruncie
filozoficznym Badiou, z wieloma zastrzezeniami, sg Byt i Zdarzenie. Podstawowa rdznicg
bylaby przyczyna powstania Bytu i Zdarzenia w efekcie dialektycznej relacji pomiedzy
Pustkg a Resztkg. W analizie Turnera relacja pomig¢dzy strukturg a communitas, t0 w obu
przypadkach symbolizacja struktury, tyle Zze postrzegana z innej perspektywy: wedle niego,
aby zrozumie¢ czym jest duma, nalezy doswiadczy¢ upokorzenia (Turner 1969: 201).
Struktura i communitas to pozytywnos$¢ porzadku symbolicznego bazujaca na odniesieniu do

dychotomicznej opozycyjnosci binarne;j.

W jezyku angielskim Zizek wykorzystuje gre stow: this element is presented, but not re-presented (Zizek
1999: 129)
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Doskonale obrazuje to Georg W.F. Hegel (1994: 676-677), ktory krytycznie analizujac
wywodzacg si¢ od Sokratesa szkote cynicka, a w tym przypadku Diogenesa z Synopy,
odwotuje si¢ do zycia zakonnego. Twierdzi on, ze charakterystyczne dla mnichow wyrzekanie
si¢ (czegokolwiek), zawiera w sobie afirmatywne ukierunkowanie na to, co jest przedmiotem
wyrzeczenia. Jedyng postawg, jaka pozwalala niemieckiemu filozofowi zachowa¢ obojetnos¢
1 brak zainteresowania krojem jego surduta, byta ignorancja wobec tego co ogoélnie przyjete, a
w tym wypadku wobec mody.

Najwazniejsze z perspektywy moich rozwazan jest tozsame pole krytyki w odniesieniu
zard6wno do Zdarzenia, jak 1 communitas. Lacan w swoich rozwazaniach wprowadzit podziat
na gest podmiotu oraz upodmiotowienia: pierwszy z nich to czysto negatywny gest zerwania
w ramach ograniczenia bytu, ktory nastgpnie umozliwia pozytywny gest upodmiotowienia w
ramach symbolizacji (Zizek 1999: 159-160). Podmiot nie jest wigc jakas resztka wymykajaca
si¢ porzadkowi Bytu, nie stoi réwniez w opozycji w stosunku do niego, lecz jest
konstytutywna Pustka podtrzymujaca porzadek Bytu 1 umozliwiajaca wszelkg symbolizacje.
W przeciwienstwie do Zdarzenia Badiou czy communitas Turnera, podmiot jest czysta
negatywnoscia, Pustka, ktora dopiero wypelniona jest symbolizacjg. Jest znikajacym
mediatorem pomigdzy Bytem a Zdarzeniem, czy tez pomiedzy strukturg a communitas.
Uzywajac terminologii Turnera, bylaby wspomniang spontaniczno$cig, a w ramach rytuatow
przejscia, bylaby faza separacji przed nastaniem liminalno$ci.

Jaka jest wigc rola communitas w obrebie struktury? Aby odpowiedzie¢ na to pytanie
odwotam si¢ do badan Fredrika Bartha prowadzonych posrod plemienia Baktaman w Nowej
Gwinei. Skupig¢ si¢ jedynie na opisie pierwszego stopnia inicjacji chtopcéw w wieku od pigciu
do Kkilkunastu lat (Barth 1975: 51-58). Wspomniani chlopcy przed rytuatem inicjacyjnym
mieszkaja i spozywaja positki w chacie kobiet. Niespodziewanie pewnej nocy zostaja zabrani
do lasu przez przebranych mezczyzn, ktory noca byt do tej pory dla nich niedostgpny, peten
niebezpiecznych duchow 1 zasadzek. W trakcie tej nocy poczucie zagubienia 1 trwogi jest
tworzone i stale podtrzymywane przez starszych mezczyzn. W lesie chtopcy zbieraja rose z
lisci, a po natarciu nig ciata wracaja do wioski, by wejs¢ do chaty mezczyzn. Tam dowiaduja
si¢ sekretnej nazwy thuszczu $winskiego, ktorym nastgpnie nacierajg cialo. Kolejny etap
stanowi posmarowanie przez starszych mezczyzn ich ciata ochrg. Chtopcy majg powtarzac te
czynno$¢ kazdego ranka, nie wyjawiajac sekretnej nazwy tluszczu §winskiego, pod grozba
poderznigcia gardia i wrzucenia ich zwlok do rzeki. Nastepnie otrzymuja specjalne insygnia
pierwszego poziomu inicjacyjnego. Objeci zostajg specjalnym tabu, zakazujacym im picia
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wody przez najblizsze dwa dni i dwie noce. Od tego momentu okre$lani sg jako dzieci-lagsal
(lagsalman): termin ten odnosi si¢ do nich tak dlugo, jak pozostajg na pierwszym poziomie
inicjacji. Rankiem prowadzeni sg do lasu, gdzie buduja dla siebie matg chate wspdlnotowa.
Zostaja poinstruowani o swoich powinnosciach i obowigzujacych ich tabu. Warto zaznaczy¢,
ze przygotowania do inicjacji pierwszego stopnia trwaja na dlugo przed pojmaniem
chtopcow, a aktywny udziat biorg w nich zarowno matki, jak i ojcowie. Faza liminalna trwaé
powinna dwa miesigce, w trakcie ktorych dzieci-lagsal przestrzegaja rygorystycznie
natozonych na nich obowigzkéw oraz tabu. Faza agregacji polega na zdefiniowaniu statusu
chtopcow w stosunku do zenskich krewnych; poprzez wyjscie z fazy dziecka-lagsal zyskuja
status mezczyzn. Maja mozliwos¢ swobodnego nawigzywania kontaktow z kobietami,
jednakze juz nie moga spa¢ w domu matki, a takze musza przestrzega¢ innych tabu
powigzanych ze statusem mezczyzny.

Analize pierwszego stopnia inicjacji rozpoczn¢ od fazy liminalnej. Po pierwsze, jest
ona naznaczona okreslonymi obowigzkami, ktérych nalezy rygorystycznie przestrzegac,
wprowadzone sg rowniez liczne ograniczenia w postaci tabu, ktérych nie mozna tamac. Co
najwazniejsze, pomimo ze dzieci znajduja si¢ poza strukturg, posiadaja okreslony status
lagsalman. Nie mamy tu do czynienia z chaotycznym przeptywem znaczen, ale $cista
kontrolg struktury widzianej z perspektywy communitas, jak 1 kontroli communitas
widzianego z perspektywy struktury. Reasumujac, mozna stwierdzi¢, ze podmioty
identyfikuja si¢ i sg identyfikowane z communitas (lagsalman), tylko w odniesieniu do
struktury. Identyfikacja dokonuje si¢ na poziomie symbolicznym, w zwigzku z powyzszym
communitas nie jest negatywnoscig, jest wyniesieniem sprzecznosci tkwigcych w strukturze
na swoje granice poprzez zmiang statusu podmiotow. W rozwijanej przeze mnie perspektywie
psychoanalitycznej to faza separacji staje si¢ obiektem zainteresowania. Jawi si¢ ona jako co$
przerazajacego, niezrozumiatego i1 zaskakujacego dla chlopcéw, jako catkowita negacja
wprowadzajaca zerwanie w ramach ograniczen bytu jakim jest status dziecka. Chtopcy
doswiadczaja Pustki podmiotu zanim zostang symbolicznie upodmiotowieni. Z drugiej strony,
dla rodzicéw 1 innych starszych m¢zczyzn znany jest przebieg wydarzen oraz czas wejscia w
faze inicjacyjna chtopcow, przygotowuja si¢ do niej zdecydowanie wczesniej. Mezczyzni
przygotowuja thuszcz ze §wini, kobiety robig sznurki 1 pasy umozliwiajace noszenie torby
lagsal — insygniow pierwszego stopnia inicjacji. Rytuat ma charakter wielokanatowy (Barth
1975: 223), powigzane z nim nadawanie znaczen cechuje si¢ r6znorodnoscia, uzalezniong od
pozycji podmiotu w strukturze spotecznej. W przypadku Baktamanow istotna jest zard6wno

40



pte¢, jak 1 wiedza osiggnieta na konkretnych poziomach inicjacyjnych. Spontanicznos¢ fazy
separacji w tym wypadku nie odnosi si¢ do wszystkich pozycji w obrebie struktury, lecz
wpisana jest w obecne w niej relacje wladzy. Scisty podziat Turnera na trzy rodzaje
communitas, w odniesieniu do wielogltosowosci rytuatu, przybiera ré6zne formy w doniesieniu
do roéznych uczestnikow. W omawianym przyktadzie mamy communitas spontaniczne, jak i
normatywne. Polifoniczno$¢ wszelkich rytualéw tworzy wielo§¢ znaczen i réznorodnosc
communitas, co za tym idzie, usytuowanie tych znaczen w relacjach wladzy. Watek ten
rozwing analizujagc rytuaty buddyjskie w Mjanmie. Faza liminalna jest wigec procesem
symbolizacji, gestem upodmiotowienia, kiedy to aktor spoteczny odpowiada sobie na pytanie,
czego chce ode mnie wielki Inny? Innymi stowy, to wlasnie owo zerwanie, kiedy pojawia si¢
pytanie o to, czego Oni ode mnie chcg, umozliwia wejscie w fazg liminalng, ktéra ma wymiar
ideologiczny, a jej rola jest generowanie fantazji, czyli powigzanie podmiotu z porzadkiem
symbolicznym. Communitas nie jest wiec ucieczka od struktury do jakiego$ egalitarnego
»~My”. Wilasnie w jej ramach mozliwe jest osiggnigcie dystansu symbolicznego,
potwierdzajacego, ze jest we mnie co$ wigcej niz ja sam, niz fantazmat wyznaczony przez
strukture, co$ niezbednego do poprawnego funkcjonowania ideologii. Liminalno$¢ pozwala
na uksztaltowanie pozadania i1 usytuowanie podmiotu w porzadku symbolicznym,
opanowanie Realnego pozwala, dzigki fantazji, na trwanie w strukturze. Wejscie w faze
liminalng zawsze wigze si¢ z pustym gestem, spontaniczno$¢ zostaje upodmiotowiona
poprzez jej symbolizacj¢. Fantazja nadaje koordynaty zerwaniu — fazie separacji, absolutnej
negatywnosci czy fundamentalnej Pustce, bowiem ostatecznie, jak zauwaza Turner, kazda
spontaniczna communitas przechodzi w normatywna (Turner 1969: 132-133). Faza liminalna
jest pustym gestem, bowiem faza agregacji podmiotu w strukture¢ nie nosi znamion
spontaniczno$ci, jest ona naznaczona wyborem, jaki dokonywany jest w ramach communitas,
pseudo-wyborem, ktory nosi znamiona jedynego poprawnego wyboru wyznaczonego przez
strukturg. Mam $wiadomos$¢, ze zarysowatem jedynie model poprawnego funkcjonowania
rytuatdw, nie zawsze przebiegaja one jednak w ten sposdb, co w doskonaly sposob
zobrazowal w swoich analizach Clifford Geertz (2005, s.169-197).

Wazng kwestig dla zrozumienia tworzonej przeze mnie narracji jest okreslenie, czym
jest dla mnie rytual. Antropologia na swoim gruncie badawczym wypracowata wiele ujec tego
terminu. Talal Asad twierdzi (za Bowie 2008: 153), Ze rytual jest postrzegany jako typ
rutynowego zachowania, ktore symbolizuje co$ lub wyraza, odnoszac si¢ do §wiadomosci
indywidualnej, a takze organizacji spotecznej. Niewatpliwie wigkszo§¢ antropologow
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zgodzitaby si¢ z takim ujeciem rytuatu, nieco inaczej widziana jest rola rytuatu przez rozne
paradygmaty (Mitchell 2002: 490-493). Nurty inspirujace si¢ rozwazaniami Emile Durkheima
podkreslaty integrujaca rolg rytuatow. Badacze nawigzujacy do mysli Marksa (wedle mnie
btednie odczytanej, na co wskaze w kolejnym podrozdziale) dostrzegali w tej praktyce
spolecznej przejaw mistyfikujacej ideologii, stojacej w opozycji do doswiadczen dnia
codziennego. Trzecig perspektywa postrzegania rytualu jest zwrdcenie uwagi na jego
polifonicznos¢, ktéra powoduje, Zze staje si¢ on areng politycznych rozgrywek pomiedzy
rozmaitymi grupami spotecznymi.

Chcialbym w mojej interpretacji rozwing¢ definicje Edmunda R. Leacha (1970: 10-
11), ktory twierdzil, ze rytuat stuzy podmiotom wyrazeniu indywidualnego statusu jako osoby
spotecznej w strukturalnym systemie. Rola wyrazania tego statusu indywidualnego peini
zasadniczg funkcje¢ w relacji z wielkim Innym. Dla Michata Buchowskiego (1993: 102)
najwazniejsza funkcja obrzedu jako nadrzednej kategorii wobec rytuatu'' jest jego
performatywno$¢, a ,,zachowanie obrzedowe wyraza okreslony sposob myslenia, ktory
'obstuguje' funkcjonalnie odnosng strukture spoteczng” (Buchowski 1993: 110). Rytuat jest
performatywna praktyka ukierunkowang w stron¢ wielkiego Innego, bedaca strategia bycia w
relacji z nim. Chciatbym podkresli¢, ze polifoniczno$¢ pozwala na tworcze rekonfigurowanie
zarOwno samej praktyki, jak i swojej roli. Podmiot w ramach rytuatu dokonuje przeniesienia
swojej roli spotecznej na wielkiego Innego, wowczas doswiadcza on jej za jego
posrednictwem. Wprowadzajac ten dystans umozliwia mu to twierdzenie, ze jest kim$ wigcej
niz tylko rolg spoteczng. W efekcie jest on czasowo zwolniony z praktyk wyznaczanych przez
swoja role spoleczng. Moze on wystgpowaé wbrew niej lub umacnia¢ ja w swoich
dziataniach. Innymi slowy, pozwala to na porzucenie obowigzkow i praktyk zwigzanych z
petieniem roli spolecznej. Podmiot dzigki temu moze odda¢ si¢ innym praktykom, ktore
wykraczaja, przecza lub potwierdzaja rolg spoleczna, lecz niekoniecznie sg z nig zwigzane.
Powoduje to, ze podmiot peilni okreslong role spoteczng w okreslonym czasie, bedac
zwolnionym z niej poza rytuatem, bowiem wowczas odgrywa ja za niego wielki Inny.

Analizujac filozofi¢ Arystotelesa, Hegel (1996: 243-245) odniost si¢ do problemu

doznania, ktére posiada swoj pasywny aspekt. Podmiot, aby dozna¢ zmiany, musi pozostac

1 Buchowski (1993: 105-106, 147) definiuje dwie poddziedziny kategorii obrzedu: rytualy i ceremonie.
Pierwsze odwotuja si¢ do racji sakralnych, drugie natomiast majg wymiar zdesakralizowany, realizujgce sensy
jedynie symboliczno-spoteczne. W mojej dysertacji zaréwno obrzedy, jak i rytualy oraz ceremonie sg
dziataniami ukierunkowanymi w stron¢ wielkiego Innego, ktérego wymiar sakralny badz nie, nie ma dla mnie
najmniejszego znaczenia, dlatego uzywam tych terminéw wymiennie.
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pasywny wobec tego, co wprowadza zmiang jako do§wiadczenie subiektywne. Doznanie staje
si¢ wowczas jedynie potencjatem, ale jezeli podmiot ulegnie wpltywowi zmiany, wowczas to
doznanie przechodzi w doznajace, podmiot utozsami si¢ z doznaniem, ktére staje si¢ jego
obiektywng aktywnos$cig. W rytuale podmiot sytuuje swoja pasywnos¢ w wielkim Innym,
dzigki ktoremu subiektywnie doswiadcza zmiany, ktéra nastepnie jako doznanie staje si¢ to
jego obiektywng aktywnoscig. Porzucenie swojej pasywnosci na rzecz wielkiego Innego,
pozwala podmiotowi na doznania do$wiadczane i aktywnos$¢ poza rytuatem, gdzie wielki
Inny stale do§wiadcza za podmiot pasywnos$ci. Dzigki przerzuceniu wiasnej pasywnosci na
wielkiego Innego tworzy si¢ luka, w ktorg wkrada si¢ fantazja ze swoim wymiarem
ideologicznym, w ktorej to podmiot sytuuje swoja aktywnos¢. Praktyki rytualne w zaleznosci
od przyjetych strategii w relacji z wielkim Innym, moga bezposrednio lub posrednio wyrazaé

ideologiczno/hegemoniczne formy myslenia.

b) Jezyk i tworzenie znaczen

Po tym do$¢ ogolnym zarysowaniu przyjetego w tej pracy, wyrastajagcego z okreslonej
tradycji, pojmowania Rzeczywistosci (wraz z Realnoscig), a takze fantazji w odniesieniu do
antropologicznych teorii rytuatu, chciatbym szczegdétowo odnie$¢ si¢ do kilku terminow i
zjawisk z nimi powigzanych. Niezbedne jest to dla stworzenia aparatu teoretycznego, Ktory
postuzy mi w interpretacji badan. Po pierwsze, chcialbym sie skupi¢ nad problematyka
tworzenia narracyjnej fantazji, aby jednak tego dokona¢, musze¢ okresli¢ czym wiasciwie jest
jezyk, ktory konstytuuje fantazmatyczng narracj¢. Odrzucam na wstgpie podmiot jako zrodto
symbolu, czyli wersje, ktora mozemy odnalez¢ w Ksigdze Rodzaju, gdzie Adam nadaje
dowolne nazwy rzeczywistosci wokot niego. Podmiot w tym ujeciu jest strong aktywna,
czlowiek samodzielnie uzywa jezyka, ksztaltuje znaczenia. Brak tutaj trzeciego elementu, o
ktéry zaposredniczone sg wszelkie interakcje, jakim jest porzadek symboliczny. Odwracajac
sytuacje, gdzie przedmiot stanowi zrodlo znaczenia, roéwniez jest dla mnie nie do
zaakceptowania, sam z siebie nie moze on by¢ zroédlem znaczenia, nie istnieje on bowiem
obiektywnie. Przedmiot nie ,,przemawia” do nas, nie tkwi w materii nic, co mogtoby stanowi¢
esencj¢ jej znaczenia. Podmiot jawilby si¢ wowczas jako bierny odbiorca znaczenia
tkwigcego w przedmiocie. Radykalna innos¢ jezyka i luka wytworzona przez de-sygnacje
bylaby wowczas zniesiona, a symbole niczym ¢my krazylyby wokot obiektywnego znaczenia.
Zasadniczy problem w relacji podmiotu i przedmiotu polega na nietrafionej symbolizacji,
ktéra generuje nadwyzke w postaci Realnosci.
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Porzadek symboliczny stara si¢ sprowadzi¢ przypadkowe rzeczy do jakiejs idei
przedmiotu, bazg dla tego procesu miatyby by¢ jakie$ cechy wspolne. Taki zabieg pozwala na
podzielanie pogladu jakoby podmiot kreowat znaczenia, a rzeczy byly jedynie refleksem
tychze idei. Znaczenie bytoby tworzone w umys$le podmiotu, po czym rzutowane na materig.
Jezyk jawi si¢ tutaj jako medium rezydujace w umysle. W swojej koncepcji jezyka Noam
Chomsky (Lecercle 2006) zmierza zarowno w strone redukcji jakiej dokonuje wulgarny
materializm, jak i idealizmu, taczy on koncepcje $wiata idei Platona oraz monady w stylu
Leibniza. Jezyk u niego wpisany jest w mozg, jest on organem mentalnym. W swoich pracach
Chomsky charakteryzuje jezyk jako I-jezyk, nazwa bierze si¢ od trzech okreslnikow go
charakteryzujacych. Jest wewnetrzny (internal) — znajduje si¢ w cztowieku, nie odwotuje sie
do zewngtrznego $wiata; jednostkowy (individual) — nie jest obiektem poddajacym sie
wplywom spotecznym, kulturowym; intensjonalny (intensional) — jest konstruktem
tworzonym przez gramatyke generatywna, z ograniczonej liczby regul moze zostaé
wygenerowana nieskonczona liczba wyrazen. W konsekwencji jezyk jawi si¢ tu jako
ahistoryczny, niezalezny od spoteczenstwa i kultury zestaw regut. W pewnym sensie
Chomsky idzie o krok dalej od Platona (Hegel 1996: 54-55), ktory twierdzil, ze to co
prawdziwie ogolne, jak np. idea, dobro czy pigkno, istnieje wewnatrz cztowieka w jego
duchu, a dzigki nauczaniu moze ono zosta¢ z niego wysnute. Chomsky dokonuje eliminacji
nauczania, powielajac w pewnym sensie platonskie rozwazania na gruncie jezyka. Takie
okreslenie jezyka skutkuje niemozliwos$cig zaistnienia negatywno$ci, a jak wczedniej
wspomniatem, kazda regula niesie za soba jej przekroczenie. Jezyk jako wewngtrzna,
pozytywna, jednostkowa i domknigta totalno$¢ nie jest w stanie wytworzyé swojego
przekroczenia, a co za tym idzie, reguly odpowiadajace za wytworzenie jezyka w
ostatecznosci przyniostyby ten sam rezultat. Jezyk na pewnym poziomie przybratby forme
uniwersalng dla kazdego cztowieka, eliminujgc ro6znorodnos¢ mowy.

Propozycja dialektycznego podejscia teoretycznego do tworzenia pojec pojawita sie u
Lukacsa W Historii i swiadomosci klasowej (1988); jego rozwazania wpisujg si¢ w
prezentowane przeze mnie podej$cie do porzadku symbolicznego. W dialektycznym ujeciu
dochodzi do ,rozpuszczenia zakrzeptych poje¢”, nastepuje proces przechodzenia jednych
poje¢ w inne, zwigzek przyczynowo-skutkowy zostaje zastgpiony wzajemnym
oddziatywaniem (Lukacs 1988: 71). Nie ma zadnej trwatej regulty w $wiecie, ktora istniataby
niezmiennie, dzigki ktorej nazwanie trafialoby na obiekt. Symbolizowanie w takim wypadku
robwniez staje si¢, nie istniejg trwale idee rzeczy, ktore jako niezmienne formy
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porzadkowatyby dynamiczng tres¢. Ujecie symbolu jako zakrzeptego bytu niezaleznego od
historii, czyni z niego przedmiot badan racjonalnej nauki, ktoéra to nabiera charakteru
uniwersalnego, wowczas dobrowolnie lub z uzyciem przemocy zdobywa $wiat (Buchowski
1995: 39). ,,Podejscie racjonalne” jawi si¢ tutaj jako opozycja dla dialektyki.

Dla Lacana jezyk nie jest z pewno$cig synonimem porzadku symbolicznego,
rozrdzniat on w jezyku dwa wymiary, symboliczny i wyobrazony. Wymiar symboliczny
wigzal on z elementem znaczonym (terminy zaczerpnigte z jezykoznawstwa strukturalnego),
pojeciem 1 prawdziwag mowsg, natomiast wymiar wyobrazony wigzat si¢ z elementem
znaczacym 1 pusta mowg. Oba wymiary przecinaja si¢. Symboliczny wymiar jezyka jest
dyskursem Innego, nieSwiadomoscig. Natomiast wymiar wyobrazony przerywa, znieksztalca i
odwraca dyskurs Innego (Evans 1996: 100-101). Element znaczony dla francuskiego
psychoanalityka miat o wiele wigksze znaczenie niz znaczacy, bedacy produktem
metaforycznej gry poje¢. Podmiot sytuowany jest pomi¢dzy tymi dwoma wymiarami jezyka.

Skoro symboliczny wymiar jezyka jest nieSwiadomy, jest dyskursem Innego, to jaki to
ma wplyw na praktyczne uzycie jezyka — mowe? W trakcie charakteryzowania jezyka w
ujeciu psychoanalitycznym pojawity si¢ dwa okre§lenia, mowa prawdziwa i mowa pusta.
Analizujac powiesci, Michail Bachtin stwierdzil, Ze mamy do czynienia z ich dwoma
odmianami, jedne maja charakter monologiczny, a drugie dialogiczny. W monologicznych
powiesciach wazna jest postac narratora, ktora jest ponad dyskursem, do niego nalezy ostatnie
stowo 1 to on niesie prawde — jest to mowa prawdziwa. W powiesciach dialogicznych, postac
narratora jako uprzywilejowana posta¢ nie istnieje (Dentith 1996: 90-91) — i to jest mowa
pusta. Simon Dentith (1996: 95) twierdzi, ze w powieSciach dialogicznych skutkuje to
brakiem gwarancji poprawnej interpretacji, a dialog jest nieustanng zmiang. Nie ma
poprawnego znaczenia, ktore generuja i podzielaja podmioty uczestniczace W interakcji.
Dialog kieruje si¢ ku przysziosci, w zwigzku z tym nigdy si¢ nie konczy, kazdy z ludzi
biorgcych udzial w interakcji posiada wlasng wizje znaczenia, a niemozliwos$¢ jego
podzielania jest zarazem kondycja istnienia dialogu, jako punktu wyjscia w nastepnej
interakcji jezykowej. Jakiekolwiek wyrazenie jest jedynie momentem nieustannego procesu
komunikacji werbalnej (Wotoszynow 1996: 137).

Dystynkcja pomigedzy tymi dwoma wymiarami moéwienia, oparta jest na relacji do
pozadania. Mowa prawdziwa jest blizej enigmatycznej prawdy podmiotowego pozadania, nie
odnosi si¢ do kategorii prawdy wyprowadzonej z logiki, poniewaz wypowiadane ktamstwo
moze by¢ blizej prawdy pozadania niz szczera odpowiedz. Mowa prawdziwa to mowa, ktora
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dziata i jest uznana przez Innego za prawdziwa, prowadzi do identyfikacji z tym, 0 czym
mowa. Pusta mowa natomiast zaktada wyalienowanie z wlasnego pozadania, podmiot méwi
na prézno o kim$, kim nigdy nie stanie si¢ w ramach jego pozadania. Sg to dwa ekstrema,
pomiedzy ktorymi sytuuje si¢ mowa podmiotu (Evans 1996: 194).

Podmiot jest pustka, to fantazja uczy nas pozadac¢ generujac fantazmatyczne Ja, co z
kolei wptywa na naszg mowe, na narracj¢ dotyczaca naszej tozsamosci. Co powoduje, ze
podmiot trafia mowa We wlasne pozadanie? Po pierwsze pozadanie generowane jest przez
fantazje, ktora stanowi odpowiedZz na pozadanie Innego (czego oni ode mnie chcg?). W
zwigzku z powyzszym moOwienie o sobie zaktada spojrzenie Innego, ktére popycha nas w
stron¢ okreslonej narracji. Mowa prawdziwa bylaby akceptowang przez Innego mowa na
temat tozsamosci czy pozadania podmiotu. W swoich rozwazaniach Loius Althusser (2006)
charakteryzuje dzialanie ideologii jako przeksztalcanie jednostki w podmioty, za
posrednictwem interpelacji. Obrazowo tlumaczy to banalnym wezwaniem policjanta ,,Hej, ty

'9,

tam!”. W odpowiedzi na to wezwanie podmiot kreuje fantazje na swoj temat, w odpowiedzi
na pozadanie Innego, na pytanie, czego on ode mnie chce? Mowa prawdziwa oznacza¢ bedzie
tutaj wszelka narracje o sobie, ktéra zgodnie z pozadaniem podmiotu (prawdopodobnie
fantazmat ja-obywatel) doprowadzi do efektu pozadanego i akceptowana bedzie przez
uciele$niony organ wiadzy — Innego. Althusser (2006: 17) przeciwstawia si¢ stowom Marksa i
Fryderyka Engelsa pochodzacych z ldeologii niemieckiej (1961). Twierdzit, ze ideologia jest
omni-historyczna, fundatorzy nurtu marksistowskiego natomiast sytuowali ideologi¢ poza
historia, majac na mysli fakt, ze ideologia jest odbiciem przemian zachodzacych w
stosunkach produkcji, w zwigzku z powyzszym jest ona wtdrna wobec determinanty
historycznej zmienno$ci. Nie chcialbym, aby w tym miejscu wyciagni¢to btedny wniosek,
jakoby Marks i Engels stawiali stosunki produkcji w opozycji do ideologii. Jak wskazuje Karl
Korsch (2005: 30), dialektyka marksistowsko-engelsowska sytuowata swiadomos$¢ w srodku
naturalnego i historyczno-spotecznego $§wiata. Te dwie wizje ideologii odnoszg si¢ do dwoch
réznych strategii zwigzanych z wezwaniem wielkiego Innego. W przypadku Althussera
podmiot utozsamia si¢ z wielkim Innym, z jego pozadaniem, w psychoanalizie pozycj¢ taka
okres$la si¢ mianem perwersyjnej. Podmiot Althussera zawsze juz jest. Problem z jego
koncepcja, jak zauwaza Zizek (2008: 42-44), lezy w braku tacznika pomigdzy Ideologicznymi
Aparatami Panstwa a ideologiczng interpelacja. Wedle stowenskiego filozofa podmiot
internalizuje ideologi¢ dzigki obiektowi-przyczynie, ktory strukturyzuje jego fantazjg¢. Obiekt-
przyczyna usytuowany jest w Realnosci, jest nim objet petit a, resztka, ktora powstaje w
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efekcie chybionej symbolizacji. U Althussera podmiot sytuuje siebie jako obiekt-przyczyna
pozadania Innego. Marks i Engels dokonujg natomiast zdystansowania wobec wielkiego
Innego. Powstata w ten sposob luka prowadzi do utworzenia objet petit a, czyli warunku
zaistnienia podmiotowos$ci neurotycznej. Tym, co rézni Marksa i Engelsa od Althussera jest
wigc odmienna odpowiedz na jouissance (rozkosz) wielkiego Innego. Podmiot francuskiego
filozofa sytuuje swoje pozadanie w obrgbie rozkoszy wielkiego Innego, z ktérg sie
identyfikuje — podmiot perwersyjny. Ideologia btednie jest rozpoznana przez niego jako
pewna pozytywnos¢, porzadek symboliczny (jest to hegemonia) z ktorym identyfikuje sie
podmiot. Natomiast u jego niemieckich poprzednikéw, dzigki osiggnigtemu dystansowi
wobec wielkiego Innego, podmiot sytuuje si¢ w obrebie pytan o rozkosz wielkiego Innego
(Czego oni ode mnie chca?) — podmiot neurotyczny. Ideologia sytuuje si¢ w negatywnosci,
Realnosci wkraczajacej w porzadek symboliczny. Hegemonia, aby mogla funkcjonowaé
wymaga dystansu wobec siebie, pewnej luki, twierdzenia, ze jestem kim$ wiecej niz tylko
marionetka w rekach Ideologicznych Aparatéw Panstwowych (Zizek 1999: 258).

W tym konteks$cie warto nawigza¢ do pracy Jamesa C. Scotta (1990), ktory porusza
problematyke ideologii. Ot6z wspomniany badacz wskazuje na fakt, ze w szeroko rozumianej
nauce powstalej w tradycji europejskiej, zasadniczo rozwinigto dwa podej$cia do
funkcjonowania mechanizmow kontroli spolecznej. Pisze on o ideologii jako o formie
kreowania fatszywej §wiadomosci, ktéra to odpowiada za celowo btednie uksztattowane
ujecie rzeczywistosci, majace na celu ukrycie faktycznych relacji spolecznych. Rozréznia on
tutaj gesta 1 rozrzedzong wizj¢ ideologii (Scott 1990: 72). Gesta wizja fatszywej §wiadomosci
jest przypisana ujeciom w stylu Althussera, gdzie podporzadkowane podmioty podzielaja
warto$ci grup uprzywilejowanych — mozna tu méwi¢ o ich zgodzie na panujace relacje
wiadzy. Fundamentem rozrzedzonej fatszywej §wiadomosci jest poczucie rezygnacji, ktorego
doswiadczaja podmioty, panujace relacje spoleczne postrzegane sa jako fakt zycia i prawo
natury. Najwickszym btedem, jakiego dopuszczajg si¢ badacze odnoszacy sie¢ do pojecia
hegemonii, jest wedle Scotta ukryte zatozenie, ze ideologiczne (zasadniczo utozsamia on
pojecia hegemonii i ideologii) panowanie nad grupami podporzadkowanymi doprowadzi do
zmniejszenia ryzyka powstania konfliktu. Zarzuca on (Scott 1990: 78) tradycji wywiedzionej
z rozwazan Antonio Gramsciego, ze hegemonia w ich uj¢ciu prowadzi do stanu rownowagi i
absolutnej kontroli sprawowanej przez grupy uprzywilejowane, tak ze nie jest mozliwa
zmiana spoteczna dokonywana oddolnie przez grupy podporzadkowane. Proponuje on wtasne
rozwigzanie tego problemu wprowadzajac dwa terminy transkrypcji publicznej i ukrytej, w tej
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pierwszej grupy podporzadkowane dziataja wedle wartosci i wzoré6w tworzonych przez
ideologiczng fatszywa $§wiadomos¢é. W transkrypcji ukrytej prowadza one nieustanne
zmagania z oficjalng ideologia. W ukryciu przed agentami oficjalnej ideologii stawiaja jej
opor, wykorzystujac nadarzajace si¢ okazje do redefiniowania publicznej transkrypcji.

Amerykanski uczony, przynajmniej w $wietle inspiracji teoretycznych, ktorymi si¢
kieruje, zatrzymat si¢ w potowie drogi. Po pierwsze, prosta dwubiegunowos$¢ spoteczna jest
wielkim uproszczeniem. Przyktadem moze by¢ brytyjski projekt kolonialny w dawnej Birmie,
gdzie wazna rol¢ w administracji publicznej, a takze w rozwoju gospodarczym, odgrywali
imigranci  z subkontynentu indyjskiego. Bedac "produktami" systemu kolonialnego,
przynalezeli oni zarowno do grupy podporzadkowanej, jak 1 uprzywilejowanej, w zaleznosci
od przyjetej perspektywy na istniejace relacje wiadzy. Po drugie, teoria ta nie bierze pod
uwage ukrytej transkrypcji grupy uprzywilejowanej, a jezeli nawet uwzgledniana bylaby ta
perspektywa, to co miatoby by¢ przyczyng jej powstania, skoro ster hegemonizujacy bytby w
jej rekach? Brakuje tu, innymi stowy, wielkiego Innego, w stron¢ ktorego zwrdcone sg
dziatania podmiotowe. Ostatnia uwaga krytyczna odnosi si¢ do charakteru obu tych
transkrypcji. W zwigzku z tym, Ze obie sa pewna pozytywnoscia w obrgbie porzadku
spotecznego, niemozliwa jest jego rzeczywista zmiana jakosciowa i dotyczy¢é moze ona
jedynie zajmowanych pozycji w jego obrebie. W jaki sposob doszto do zniesienia
niewolnictwa, skoro ukryta transkrypcja bytaby tworzona tylko w obrebie publicznej
transkrypcji; innymi stowy, jak mozliwe jest w takim uktadzie powstanie negacji Systemu?
Zarzut poczyniony wobec Gramsciego i jego intelektualnych potomkow, nalezy roéwniez
skierowaé wobec krytycznie do nich ustosunkowanego Scotta, ktorego transkrypcje publiczna
1 ukryta nie prowadza do zmiany porzadku spotecznego, a jedynie do alokacji wiadzy
pomiedzy podmiotami w obrgbie dyskursu. Porzadek symboliczny pozostaje w stanie
rownowagi, jedynie pozycje podmiotowe Ww jego obrgbie ulegaja przemieszczeniu.
Tymczasem w mojej pracy bede¢ starat sie wykazac, ze ideologia ulokowana jest wtasnie w
obrebie transkrypcji ukrytej (rozumianej w inny sposob niz przedstawit to Scott, jako Realne),

jednak aby to uczyni¢ chcialbym rozwing¢ psychoanalityczng propozycj¢ ujecia ideologii.

¢) Ideologia w obre¢bie hegemonii

Wraz z porzadkiem symbolicznym powstaje objet petit a — Realne, ktére zostaje
wyobrazeniowo uprzedmiotowione, stajagc si¢ ucieleSnieniem jouissance (rozkoszy). Te
resztki Realnego staja si¢ obiektem-przyczyna pozadania, ktdry zostaje wiaczony moca
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fantazji/ideologii w obszar porzadku symbolicznego wraz z jego negatywnoscig. Mechanizm
ten sktania Zizka do okre$lenia sposobu dziatania ideologii za pomoca parafrazy stow Petera
Sloterdijka: ,,oni wiedzg, ze w swoich dziataniach podazaja za iluzjg, ale nadal to robig”
(Zizek 2008: 30).

Ideologia funkcjonuje skutecznie, jesli fakty przeczace jej na pierwszy rzut oka
potwierdzaja jeszcze bardziej jej prawomocno$é (Zizek 2008: 50). Yuson Jung (2010),
analizujac bulgarskie konsumenckie organizacje pozarzadowe, pisze o0 ich relacji z
ideologicznym neoliberalnym dyskursem europejskim okreslajacym m.in. jakie sg prawa
konsumenta, jak ma wyglada¢ konsumencka kontrola jakosci. Okresla te relacje jako
complaisance, najlepszym wyjasnieniem tego terminu jest uzyte przez nig proste stwierdzenie
— ,;niezdolnos¢ do niepostepowania [zgodnie z neoliberalnym dyskursem — przyp. autora]”
(Jung 2010: 319), niemozliwos¢ trwania poza dyskursem. To, co cechowato butgarskie NGO,
to aktywne uczestnictwo w tworzeniu ideologicznego dyskursu neoliberalnego, z
jednoczesnym zajgciem wobec niego stanowiska krytycznego (Jung 2010: 324-325). W
przypadku butgarskich NGO istotna dla ich dziatalnosci byta osobista motywacja finansowa,
a nie statutowe cele organizacji. Na pierwszy rzut oka mogtoby si¢ wydawaé, ze faktyczna
dzialalno$¢ tych organizacji pozarzadowych stoi w opozycji do wartosci, jakie miata
zaszczepia¢ na gruncie spolecznym. Neoliberalne wartosci miaty by¢ im obce,
wykorzystywane byly jedynie jako zrodlo zarobkowania. W $wietle moich rozwazan
butgarskie NGO tylko dzigki osiagnigtemu dystansowi wobec swojej roli w hegemonicznym
dyskursie mogly sta¢ si¢ podmiotami owego dyskursu. Zgodnie z filozoficznymi zatozeniami
Adama Smitha, jednego z ojcow liberalizmu, stali si¢ oni egoistycznymi podmiotami
dazacymi do wlasnego zysku, traktujagcymi otoczenie spoteczne w sposob interesowny, czyli
umozliwiajacy im osiggnigcie wilasnych celow (Wood 2004: 22). Ta ukryta transkrypcja
(uzywajac terminu Scotta) stata si¢ ideologicznym jadrem tworzenia fantazmatu wlasnej
podmiotowosci. Odnoszac sytuacje do przestawionego powyzej schematu, staje si¢ to dosy¢
oczywiste. Hegemoniczny dyskurs neoliberalny cechuje si¢ m.in. wolno$cig indywidualnego
podmiotu jako najwyzszym dobrem, w tym wypadku pragnagcym na gruncie gospodarczym
wykreowa¢ indywidualne prawa konsumenta. Tworzy on réwniez swoja nadwyzke Realnego,
jaka jest egoistyczne dazenie do zysku. Jest to dajacy rozkosz obiekt-przyczyna pozadania,
ktéry ideologicznie jest opanowany jako element liberalizmu, stajac si¢ jednocze$nie jedng z

podstaw generowanego fantazmatu podmiotowosci.
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Wspotczesna polityka multikulturalizmu réwniez dobrze charakteryzuje mechanizmy
zwigzane z dziataniem ideologii. W poprawnej wspotczesne] kulturze politycznej rasizm
tradycyjny odrzucany jest kategorycznie. Po drugiej wojnie $wiatowej, w ktorej istotng role
odegraty odniesienia rasowe, doprowadzajac do zagtady miliondw ludzi, bedac politycznie
poprawnym, nie mozna wyglasza¢ tez o odmiennym potencjale ludzkim czy cechach
mentalnych, w odniesieniu do biologicznej réznorodnosci. Problem pozostal pod postacia
zrdéznicowania ludzi na $wiecie. Doszlo do migracji ludno$ci z bytych kolonii na terytoria
m.in. panstw Europy Zachodniej, co doprowadzito do powstania europejskiej polityki
multikulturalizmu, ktéra zaklada réwnorzgdno$¢ wszelkich kultur. Porzadek symboliczny
panujagcy w Europie pod postacig multikulturalizmu posiada swoj objet petit a, bowiem jak
kazdy inny nie potrafi on zsymbolizowa¢ stosunkdw spolecznych, ktory jest
uprzedmiotowiony pod postacig rasizmu kulturowego. Multikulturalizm prowadzi do
esencjalizacji konkretnych kultur, aby uczyni¢ je réwnorzednymi. Resztka Realno$ci
uprzedmiotowiona w postaci rasizmu kulturowego, opiera si¢ na przypisaniu konkretnych
wlasnosci ludziom przynalezacym do konkretnych, domknigtych i scharakteryzowanych
kultur. Objet petit a stanowi obiekt-przyczyn¢ pozadania w ramach multikulturalizmu
(rownorzednosci kultur), staje si¢ nim pozadanie wyzszo$ci kultury europejskiej. W praktyce
objawia si¢ to ,,prawem” do posiadania ostatecznego glosu w kwestiach spornych,
niezgodnych z racjonalnym, os$wieceniowym ,duchem” Europy. Owo pozadanie
wykorzystywane jest przez skrajne prawicowe ugrupowania, ktoére budujac poczucie
zagrozenia, w ramach tak ustrukturyzowanego pozadania, szerza polityke nienawisci (np.
islamofobi¢) prowadzacg do ksenofobii. W warunkach kryzysu ekonomicznego w Europie, w
prawicowej populistycznej retoryce poszczegolnych panstw obwinia si¢ za niego imigrantow,
czyli przedstawicieli ,,innych kultur”. ,,Inni” w ramach swojej odmiennej enkulturacji stajg si¢
leniwi, nie pracujac, czerpig korzysci materialne z funduszy socjalnych. Ideologia nie jest
iluzja przypominajaca sen, to wlasnie ona podtrzymuje nasze poczucie Rzeczywistosci. Jej
zadaniem jest zsymbolizowanie i wlgczenie negatywnosci, antagonizmu w obreb porzadku
symbolicznego, ideologia nie umozliwia ucieczki z Rzeczywistosci, ale ucieczke od
przerazajacej Realnosci (Zizek 2008: 45).

Hegemonia wyltania si¢ z przypadkowos$ci za pomoca gestu upodmiotowienia,
wowczas generowany jest porzadek symboliczny. Podmiot jest mediatorem pomig¢dzy tym co
uniwersalne a partykularne, to on czyni partykularne treSci uniwersalnymi. Jednakze warto
pamigta¢, ze wraz z procesem upodmiotowienia wystepuje proces de-sygnowania, czyli
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tworzenia pustki stojacej za podmiotowos$cia, ktéra jest kondycja niemozliwego pelnego
zsymbolizowania partykularno$ci 1 uniwersalnosci, ktére to tworzone sg wraz ze swoja
negatywnoscia, jako efektem owego chybienia symbolizacji (Zizek 1999: 158-159). Wskutek
tego praktyki hegemoniczne, zwrdcone sg w strong nie podmiotow, lecz w strone wielkiego
Innego, dla ktérego maskowane majg byé resztki Realnosci. Zizek (2008: 225) przewrotnie
pyta: skoro wszyscy widza, ze cesarz jest nagi, to po co utrzymywaé, ze jest inaczej;
odpowiedzig na to jest mechanizm podtrzymywania hegemonii dla wielkiego Innego, ktory
gwarantuje trwanie porzadku symbolicznego. Umozliwia on ucieczke¢ od potwornego
Realnego, przed popadnigciem w pustke i utratg fundamentalnej fantazji — tozsamosci.

W tym miejscu chciatbym podkresli¢ zasadnicze rozroznienie na hegemoni¢ |
ideologie. Czesto oba terminy sg utozsamiane, w moim ujeciu odnosza si¢ one do zupetnie
innych relacji w stosunku do porzadku symbolicznego. Hegemonia zwrdcona jest w
pierwszym gescie do uczynienia partykularnego uniwersalnym, w kolejnej odstonie ideologia
umozliwia uczynienie uniwersalnego partykularnym. W drugim gescie podmiot interpeluje
siecbie za pomocag wiclkiego Innego, pyta o swoje miejsce w porzadku symbolicznym,
sytuujac odpowiedz W jego ustach.

Resztka Realnosci stanowi obiekt-przyczyng pozadania. Ten obiekt-przyczyna jest
konstytutywny dla wszelkich praktyk hegemonicznych 1 ideologicznych, ktore to
ukierunkowuja podmiotowe praktyki na ten objet petit a. To miejsce niemozliwego obiektu
pozadania (Realno$é jest negatywnoscia), wedle stow Zizka (2008: 221), okupuje je tzw.
wzniosty obiekt ideologii/hegemonii, ktory moze by¢ niczym szczegdlnym wyniesionym do
tej rangi przez owe praktyki.

W pierwszych stuleciach po osiagni¢ciu Parinibbany przez Budde, sztuka religijna
przedstawiata go m.in. przez odcisk stopy, na znak tego, ze przemingt. Odcisk stopy
symbolizowat brak Buddy, nieobecnos¢ w porzadku symbolicznym stata si¢ podstawa do
wykreowania wzniostego obiektu.

Z moich ustalen wynika, ze nie da si¢ uchwyci¢ znaczenia na poziomie wylgcznie
interakcji podmiotowych. Sprawa zupetie inaczej wyglada, kiedy wezmiemy pod uwage
odniesienie tych konkretnych momentéw do totalnosci. R6za Luksemburg w Akumulacji
kapitatu (1963: 602), powolujac si¢ na analizy Marksa, dowodzi, ze tylko wulgarny
ekonomista uwaza, iz egzystencja prywatnego kapitatu bez odnoszenia si¢ do catosci relacji
ekonomicznych jest zrodtem poznania. Podobnie ma si¢ z badaniem tworzonych znaczen,
ktore poprzez odseparowanie od totalno$ci wulgaryzuja calg analiz¢. Buchowski (1993: 124),
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dokonujac krytyki koncepcji wypowiedzi performatywnych Johna L. Austina, wskazuje na
potrzebe istnienia dyrektyw symboliczno-kulturowych, ktére umozliwiajg odczytanie intencji
autora, sama interakcja jest niewystarczajaca dla aktu komunikacji. Z perspektywy moich
rozwazan istotne jest odniesienie poziomu pojedynczych interakcji do Rzeczywistosci, w tym
studia nad praktykami zarowno hegemonicznymi, jak i ideologicznymi. Praktyki te sa proba
pewnego zmiennego i nieustannie stajacego si¢ powigzania ze sobg podmiotow, ktore
przybiera przygodna posta¢ (Laclau, Mouffe 2007: 99-100). Jak wszystkie inne praktyki
zwigzane z symbolizacjg sg one nietrafione, jezeli ich zadaniem jest powigzanie elementow,
to nie sg one w stanie powigza¢ ich w zszyta i ujednolicong catos¢. W zwigzku z owa
kondycja niemozliwosci, praktyki hegemoniczne/ideologiczne musza wlaczy¢ w obrgb tego,
CO pozytywne, negatywnos¢ — Realne; to niemozliwe do zniesienia napigcie pomiedzy
porzadkiem symbolicznym a Realnym jest warunkiem wszelkich praktyk spotecznych.
Mozna wskaza¢ jedynie nietrwale zasady wigzace dang spotecznosé. Podlegaja one statemu
zakwestionowaniu i przeobrazaniu, ale nie ma tu mowy o stalej zasadzie, ktora pozostaje poza
historig.

Tymczasowa zasada wigzaca podmioty ze soba, to hegemonia (dyskurs) opierajaca si¢
na znaczeniach. Dazy ona do powigzania podmiotow w ramach porzadku symbolicznego.
Proces ten przebiega w ramach, jak to okreslajg Laclau i Mouffe (2007: 119), nadwyzki
znaczenia wyznaczajacej pole dyskursywnosci (psychoanalityczny objet petit a). Owe
nadwyzki znaczenia to Realne powstale w efekcie chybienia symbolizacji, bgdace kosciag
niezgody. Hegemoniczne/ideologiczne praktyki wigza ze sobg podmioty, bazujac na owych
nadwyzkach znaczenia, tworzac tzw. punkty weztowe (Laclau, Mouffe 2007: 120). Te punkty
wezlowe wykreowane przez hegemoniczne/ideologiczne praktyki wprowadzaja Realne w
porzadek symboliczny. Laclau i Mouffe uzywaja okreslenia formacja hegemoniczna (2007:
152-153), jest to tymczasowo stabilna przestrzen spoteczna, ktora oparta jest o ustanowienie
tymczasowych tozsamosci 1 rownie tymczasowych punktow weztowych. W moim ujeciu
hegemonia zmierza do uczynienia partykularnego uniwersalnym, do witaczenia Realnego w
porzadek symboliczny, gdzie praktyki hegemoniczne skierowane sg w strong wielkiego
Innego. W drugim gescie wigzacym si¢ z praktykami ideologicznymi, majacymi na celu
uczynienie uniwersalnego partykularnym, podmiot wktada w usta wielkiego Innego
odpowiedz na pytanie o swoja tozsamos¢. W ramach tych praktyk dochodzi do ustanowienia
tymczasowych tozsamosci i punktow weztowych, dlatego bede stosowat okreslenie formacji
hegemoniczno-ideologicznej.
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O regularnosci w rozproszeniu pisal w swoich pracach dotyczacych rozgwiezdzenia
tekstu Roland Barthes (1999: 41), ktory chcac dotrze¢ do polisemii tekstu odwotat si¢ do
konotacji, opart sie tu na mysli Louisa Hjelmsleva. Konotacja to sens wtorny, pod warunkiem,
ze denotacja w ramach pewnych praktyk hegemonicznych zostaje uznana jako tymczasowy
punkt weztowy. Jednakze denotacja nie jest relacjg jedynego prawdziwego znaczenia,
podczas gdy konotacja to jedynie polisemiczna struktura istniejgca poza nig, niec wplywajaca
na znaczenie. Barthes (1999: 43-44) zwraca na to uwage piszac, ze denotacja to ostatnia
sposrod konotacji, ograniczajaca i umozliwiajaca lekture. Hegemonia dokonuje zawezenia
polisemicznego znaczenia, jego konotatywnego charakteru, sprowadzajac je do znaczenia o
charakterze denotacji. Dazy ona do wytworzenia punktow weztowych, ktore dzigki
ideologicznej interpelacji podmiotow staja si¢ czg$cig porzadku symbolicznego. Jednakze ma
to charakter tymczasowy, bowiem kazde punkty weztowe podlegaja zakwestionowaniu przez
Realne, ustanowione wraz z porzadkiem symbolicznym. Resztki Realnego w tym procesie
uniemozliwiajg totalne scalenie podmiotow w ramach formacji hegemoniczno-ideologicznej,
hegemonia zmierza do ustanowienia w ich miejsce innych punktow weztowych. Obszarem
wylonienia si¢ ideologii jest wiec obszar, gdzie nastgpuje proces wigzania, W polu
krzyzujacych si¢ antagonizméw, w oparciu o zjawisko granicy i logike réwnowaznos$ci
(Laclau, Mouffe 2007: 146). Logika réwnowaznosci to nic innego jak zalozenie o
jednoczesnym utworzeniu prawa jak i jego przekroczenia, czyli porzadku symbolicznego i
Realnego. Antagonizm jest negatywnos$cia wprowadzong w pozytywnos¢ porzadku
symbolicznego, w ujeciu Laclau i Mouffe jest granica wywracajaca i podwazajaca to, cO
spoteczne, uniemozliwiajac trafiong symbolizacj¢. Granica staje si¢ obszarem wyjatkowym,
na co wskazywalem opisujac rytuat inicjacyjny w plemieniu Baktaman. Antagonizm nie
bazuje na réznicy pomiedzy dwoma bytami, tylko na odgraniczeniu bytu od nie-bytu.

Odnoszac si¢ do jezyka w ramach praktyk hegemonicznych, podmioty w gescie
upodmiotowienia ustanawiajg wymiar symboliczny jezyka, zmierzajac do opanowania
wymiaru wyobrazonego. Swobodny przepltyw elementéw znaczacych, przeplatajacych si¢
wzajemnie w ramach wyobrazonego wymiaru jezyka, w momencie upodmiotowienia, ktore
zawsze jest praktyka hegemoniczna, zostaje zatrzymany przez element znaczony, ktory
retroaktywnie ustala znaczenie (Zizek 2008: 113). Jak pisze Turner (1969: 42), spojrzenie na
pojedyncze symbole odstania ich wicloznaczny charakter, spojrzenie holistyczne w
odniesieniu  do klasyfikacji strukturyzujacej ich pole semantyczne, prowadzi do
jednoznaczno$ci. Wiaczenie znaczen w ramy porzadku symbolicznego powoduje, ze podmiot
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dokonuje interpelacji za ich posrednictwem, w swoich temporalnych interakcjach bedzie
zaposredniczat o zideologizowane znaczenia w totalnosci, nie majac wigkszego wpltywu na
okreslong interakcje i na generowane znaczenie. Praktyki hegemoniczne obierajg sobie za cel
sprowadzenie jezyka do jego wymiaru symbolicznego. Wymiar ten w sposob pobudzajacy
wyobrazni¢ dobrze opisuje Ludwig Wittgenstein, ktory uzyl metafory starego miasta w

stosunku do jezyka:

Nie przejmuj si¢ tym, ze jezyki (2) i (8) sktadaja si¢ wylacznie z rozkazéw. Jezeli chcesz powiedziec,
ze s3 one wskutek tego niekompletne, to zastanow sig, czy nasz jezyk jest kompletny; — czy byl nim,
zanim wigczono don symbolike chemiczng i symbolike rachunku rézniczkowego. Sg one bowiem
niejako przedmie$ciami naszego jezyka. (A od ilu domow, czy ulic, miasto zaczyna by¢ miastem?) Na
jezyk nasz mozna patrze¢ jak na stare miasto: platanina uliczek i placow, starych i nowych domow,
domoéw z dobudowkami z rdéznych czasow; a wszystko to otoczone licznymi nowymi przedmiesSciami
o0 prostych i regularnych ulicach, ze standardowymi domami (Wittgenstein 2004, §18).

Metafora ta dobrze do pewnego stopnia oddaje charakter jezyka (brak tu absolutnej
negatywnosci). Jest ona uzyteczna w odniesieniu do poruszanego problemu praktyk
hegemonicznych/ideologicznych. Uporzadkowane przedmicsécie ze standardowymi domami
jest tylko pewnym fragmentem w topografii przypadkowo rozplanowanego miasta. Praktyka
hegemoniczna, jaka jest nauka (w tym wypadku chemia i matematyka), zawladneta
wycinkiem chaotycznego miasta, hegemonizujac pewne znaczenia, wprowadzajgc
uporzadkowanie. Podmiot wchodzacy w okreslong interakcje, gdzie bedzie wypowiadat si¢ na
temat okreslonego zjawiska, bedzie ideologicznie zaposredniczatl te dookreslone poprzez
dyskurs hegemoniczny (naukg) znaczenia. W ten sposob bedzie tworzy¢ z innym podmiotem
znaczenia, ktore bedg refleksem zideologizowanych znaczen. Zaposredniczone jest ono
wowczas W formie oczywistosci, majacej zrodto w porzadku symbolicznym. W oparciu 0
rozwazania Lukacsa pisalem wczesniej, ze praktyka to zasada zmieniania rzeczywisto$ci;
bazujac na tej definicji (nieco ja poszerzajac) wladze zdefiniuje jako mozliwos$¢ trwania w
rzeczywistosci, mozliwo$¢ praktycznego bycia podmiotow w fantazji i dokonywania zmian w
obrebie porzadku symbolicznego. Innymi stowy, wtadza to mozliwo$¢ opanowania objet petit
a. Realne, jak wcze$niej wspomniatem, stanowi ko$¢ niezgody, podwaza ono porzadek
symboliczny, ktory stara si¢ go opanowaé. To wlasnie w ramach tego antagonizmu tworzone
sa relacje wiladzy. Zmagania o wladze prowadza przez dekonstrukcje 1 ponowne
hegemoniczne zawlaszczenie znaczenia w ramach innego dyskursu, majag one na celu

doprowadzenie do zmiany znaczenia wzniostych obiektow.
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Ujmujac w skrocie podstawy moich rozwazan, majace charakter spekulatywnej idei,
jakie bede si¢ staral rozwing¢, stwierdzam, ze porzadek symboliczny stanowi pewng
pozytywnos$¢ wyznaczajacg horyzont zdarzen. Powstaje on jednakze z wlasng negatywnoscia,
czyli Realnym w swoim obrebie. Podmiot jest absolutng negatywnoscia, jest negacja negacji
powodujaca, ze porzadek symboliczny i Realne tworza sprzeczng catos¢. To podmiotowe
praktyki hegemoniczne/ideologiczne wprowadzaja negatywno$¢ Realnego w obreb
pozytywnego porzadku symbolicznego. W mojej dysertacji bede si¢ starat dokonaé analizy
tych praktyk majacych miejsce w Mjanmie.
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Rozdzial I1. Porzadek symboliczny

W rozdziale tym chciatlbym si¢ podja¢ nieco karkolomnego pomystu zarysowania
fragmentéw porzadku symbolicznego w Mjanmie. Okreslenie jego granic i wskazanie jego
wszystkich elementéw sktadowych jest niemozliwe, spowodowane jest to faktem, iz ma on
charakter nie§wiadomosci. Cecha charakterystyczng dla antropologicznego ujecia
badawczego, odwotujagcego si¢ do porzadku symbolicznego, jest budowanie pewnego
fantazmatycznego modelu, ktoéry pozwala na uchwycenie jego doswiadczen. Badania
terenowe zakladaja usytuowanie badacza w Realnym, co pozwala mu na tworzenie fantazji i
wlaczenie go w obrgb porzadku symbolicznego. Wyjscie z pozycji Realnego powoduje, ze
jego dziatania majg znamiona praktyk hegemoniczno-ideologicznych, relacji opartych na
stosunku witadzy. Z petng §wiadomos$cia o kreowanej przeze mnie fantazji na temat moich
badan w Mjanmie, w rozdziale tym, jak i nastgpnych, dyskursy wiaczone w porzadek
symboliczny sg $wiadectwem dokonywanej przeze mnie przemocy symbolicznej. Przyjecie
buddyzmu jako jednego z najwazniejszych dyskurséw uzasadnitem we wstepie. Skupienie
uwagi w moich badaniach nad innymi narracjami hegemonizujacymi, wigzato si¢ z probg
dokonania interpretacji kategorii spon, a takze bylo podyktowane aktualnymi wydarzeniami
w Mjanmie. Hpon w birmanskim oznacza chwalg, jest to whasno$¢ podmiotowa, ktorej
wielkos¢ wptywa na pozycje w strukturach wladzy. Ze wzgledu na swoja doniosta role w

praktykach spotecznych, ktore poddaje analizie, jej zrozumienie jest dla mnie kluczowe.

1. Buddyzm theravada
a) Krotka historia religii

Pierwszym dyskursem, ktory wedle mnie stanowi wazng cz¢s¢ porzadku
symbolicznego jest religia. W publikacjach odnoszacych si¢ problemowo do zagadnien
powigzanych z Mjanmg czesto pada zdanie “By¢ Birmanczykiem to by¢ buddystg” (Spiro
1970, Smith D.E. 1965). To popularne w latach osiemdziesigtych hasto propagandowe
Birmanskiej Partii Programowo Socjalistycznej (BSPP) stanowi ograniczong wizje
religijno$ci w Mjanmie 1 jej roli w tworzeniu tozsamosci. Jest ona zjawiskiem nieco bardziej
ztozonym, nie odwolujacym si¢ wylacznie do ortodoksyjnie postrzeganego buddyzmu.
Bénédicte Brac de la Perriére (2009: 196), analizujac prace antropologiczne odwotujace si¢ do
badan na terenie Mjanmy, stwierdza, ze sa one buddyjsko-centryczne. Wskazuje na dwa
sposoby ujecia zjawisk religijnych, nie odwolujacych si¢ do kanonicznej wizji buddyzmu:
pierwszy z nich to uznanie ich jako czg¢sci buddyzmu i w zwigzku z tym postrzeganie ich jako
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niewartych odrebnych analiz, drugi natomiast postrzega je jako niebuddyjskie, a w
konsekwencji mniej istotne. Brac de la Perriére (2009: 197-201) stara si¢ wykazaé, ze w
Mjanmie wystepuje system religijny, gdzie kult istot z innych planéw egzystencji (Natow)
jest elementem wplecionym w ramy buddyzmu, ktéry go uprawomocnia. Przekonuje on, ze to
wiasnie kult Natow pelni zasadniczg role w tworzeniu birmanskiej tozsamos$ci. Wspomniany
autor pisze wiec o birmanskim buddyzmie. Zanim jednak przejd¢ do jego analizy, zarysuje
najwazniejsze, wedle mojej opinii, elementy buddyzmu rozumianego doktrynalnie. Pozwoli
mi to zbudowac¢ narracje, odnoszaca si¢ do zjawisk religijnych osadzonych w kontekscie
spotecznym.

W odniesieniu do historii buddyzmu mozna zasadniczo wyr6zni¢ dwa rodzaje narracji.
Pierwsza okreslitbym jako narracje wytworzong lokalnie, drugg jako narracj¢ europeizujaca.
Czytajac jakakolwiek prace dotyczacg historii buddyzmu pisang w duchu europejskich
standardow naukowosci (np. Williams, Tribe 2000; Prebish, Keown 2006; Allen 2008),
pamigta¢ nalezy, ze odnosi si¢ ona do ,,faktow”. Punktem wyjscia jest przyj$cie na §wiat
Gotamy Siddhatthy. Wydarzenie to pocigga za sobg problem datowania, istnieje wiele
propozycji, kiedy ono miato miejsce: 566, 563, 490, 480 p.n.e.... (Prebish, Keown 2006: 28),
ostatnie daty uznaje jako bardziej prawdopodobne Paul Williams i Anthony Tribe (2000: 24).
Historyczna narracja o poczatkach buddyzmu budowana jest w opozycji do ,.epickiej
opowiesci” Buddhacarita napisanej przez Asvaghose w drugim wieku p.n.e. (Prebish, Keown
2006: 29). Opowiesc¢ ta, wedle Williamsa i1 Tribe’a (2000: 26), nie moze by¢ traktowana jako
narracja historyczna, lecz jako wersja hagiografii, niczym S$redniowieczne exemplum o
charakterze moralizatorskim. Wprowadzanie tej dychotomii wigze si¢ z wolg prawdy jako
zinstytucjonalizowanego aparatu witadzy, wiedzy naukowej prowadzacej do wykluczenia
innych narracji jako mniej prawdziwych (Foucault 2002: 13-14).

Historia Buddy Gotamy przedstawiona przez zrédla lokalne prezentowana jest
odmiennie (U Han Htay, U Chit Tin 2002; U Aung Thein Nyunt 2007). Wazna jest pomini¢ta
w narracjach pisanych w duchu naukowosci europejskiej posta¢ Bodhisatty, czyli przysztego
Buddy w jego poprzednich wcieleniach. W skroconej historii zycia Buddy Gotamy,
przedstawionej przez U Han Htaya i U Chit Tina (2002: XVI1I-XXII1), punktem wyjscia jest
inkarnacja przysztego Buddy, ktorym byt pustelnik o imieniu Sumedha, zyjacym setki tysiecy

kapp* temu. Nie znamy pierwszej inkarnacji przysztego Buddy, poniewaz wedle tego

12 Jedna kappa to niesamowicie rozlegta jednostka czasu, ktérej nie sposob odnieéé¢ do ludzkich lat, czesto
odnosi si¢ jg do tzw. cyklu-§wiata.
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nauczyciela ilo$¢ przesztych inkarnacji kazdego z nas jest nieskonczona. Moja dysertacja nie
jest pracg z zakresu historii religii, pisang w duchu jakiejkolwiek narracji, dlatego poming
histori¢ Buddy Gotamy i jego poprzednich inkarnacji. Pozwolg sobie jedynie wspomnie¢, ze
jako Boddhisatta mial szans¢ osiagnaé¢ Nibbane¢ bedac uczniem innego Buddy o imieniu
Dipankara. Przepetlniony wspolczuciem postanowil jednak odrzuci¢ O$wiecenie, aby w
przysztosci wyzwoli¢ z Samsary (nieustannego procesu odradzania) wszystkie zywe istoty.

W kontekscie moich badan wazny jest rozwdj tej religii na obszarze Mjanmy.
Ponownie mamy dwie narracje: lokalng i europejska, naukowa. Birmanska narracja wiaze
poczatki buddyzmu na terytorium dzisiejszej Mjanmy z akcja misyjng indyjskiego wiadcy
ASoki, panujagcego w panstwie Magadha w III wieku p.n.e. Sona i Uttara byli misjonarzami
wystanymi na interesujace mnie terytorium za czasow jego panowania (Thant Myint-U 2004:
48). W publikacji wydanej przez Ministerstwo do Spraw Religii The Teachings of the Budda.
Basic Level (U Aung Thein Nyunt 2007: 47), znajduje si¢ informacja odnoszaca si¢ do
pierwszych wyznawcoOw buddyzmu. Wedle tego zrodia, pierwszymi ludzmi, ktérych Budda
spotkal po osiaggni¢ciu Nibbany byli dwaj bracia, ktérzy zamieszkiwali tereny wspotczesnie
znajdujace si¢ na obszarze Mjanmy. Jako pierwsi ztozyli mu oni ofiar¢ w formie jedzenia, w
zamian za co otrzymali wlosy Buddy. Po powrocie do domu umiescili je w nowo
wybudowanej §wigtyni, znanej jako Shwedagon, w miescie Yangon; wspotczesnie jest to
najwazniejsza Swigtynia W Kraju.

Badania historyczne, bazujace na metodologii nauk europejskich, datuja dotarcie
buddyzmu w ten rejon nieco pdzniej, a mianowicie w drugim wieku n.e. (Gombrich 2005:
101). Z obszaru Indii przeniknely tutaj rozne szkoty buddyzmu, jak np. sthaviravada, z ktorej
narodzita si¢ pozniej theravada (co w ttumaczeniu oznacza ,,nauke starszych™), a takze r6zne
szkoty powstale na gruncie mahayany. Nieco podzniej, w drugiej polowie pierwszego
milenium n.e., dociera tu vajrayana oraz hinduizm w swojej §redniowiecznej odmianie, oparty
gléwnie na kulcie Siwy i Wisznu (Thant Myint-U 2004: 48). Na obszarze Dolnej Mjanmy
buddyzm w tradycji theravada pojawit si¢ na przetomie VI/VII w. n.e. dzigki krolestwu
Dvaravati (centralny obszar dzisiejszej Tajlandii), ktoére obejmowato réwniez wspomniane
terytoria. Jednakze kluczowe dla losoéw buddyzmu i Mjanmy byly wydarzenia zwigzane z
pierwszym znanym z inskrypcji historycznych birmanskim wtadcg o imieniu Anawrahta. Byt
zalozycielem dynastii w Pagan (w Gornej Mjanmie), ktory na tron wstapit w 1044 roku. W
1057 roku podbit on stolice panstwa Mon-Thaton, skad zabrat zarowno manuskrypty kanonu
palijskiego, jak i mnichow z tradycji theravada (Maung Htin Aung 1967: 32-33). Poczynione
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przez niego reformy sprawily, ze buddyzm w tej tradycji sukcesywnie zyskiwal na znaczeniu,
by sta¢ si¢ ostatecznie dominujacg religia na obszarze Mjanmyl3. Ortodoksja uksztattowata
si¢ kilka stuleci pozniej | wigze si¢ z panowaniem krola Dhammazedi, ktory pod koniec XV
wieku nawigzat intensywne kontakty z krolestwem Kandy (obszar dzisiejszej Sri Lanki).
Szkoly wywodzace si¢ z mahayany zaczg¢to marginalizowaé, a ortodoksja rozwijala si¢ przez
nastepne stulecia, az do XIX wieku (Thant Mytni-U 2004: 86). P6zniej wazng role w tym

procesie odegrali kolonizatorzy brytyjscy.

b) Doktryna religijna

Chcialbym nieco przyblizy¢ wielokrotnie wspominang tradycje theravada. Do$¢
powszechnie uwaza sig¢, ze wyroznikiem tej szkoty jest oparcie doktryny o kanon palijski,
ktory wedle theravadindéw jest spisang wersjg oryginalnych nauk Buddy Gotamy. Jednakze to,
co czyni doktryne theravada wyjatkowa posrod innych odtamow buddyzmu, sg jej rozwazania
na temat bhavangi — podstawowego poziomu umystu tgczacego wszelkie doswiadczenia
zyciowe, a takze $mier¢ 1 odrodzenie (Williams, Tribe 2000: 124). Dostowne thumaczenie
tego terminu to warunek egzystencji, ktory umozliwia ciaglo§¢ zycia (Narada Maha Thera
1979: 188-190). Jeden z mnichow w trakcie moich badan dodat, ze ten poziom umystu
wspotwystepuje ze $wiadomos$cig, ma si¢ on ujawnia¢ w momencie zmiany obiektu
postrzegania, w przeciwienstwie do $wiadomosci jednak nie ma on mocy tworzenia kammy.
Czlowiek przebywa na poziomie bhavangi, poza §wiadomoscia, w trzech momentach: snu,
$mierci oraz w czasie, gdy jest ptodem.

W moich rozwazaniach przyjme jako wyr6znik tej tradycji tzw. kanon palijski, ktory
wspotczesnie pozwala na odroznienie tradycji theravada od mahayany. Pali, jak twierdzi
Bimala Churn Law (2000: 18), odnosi si¢ do szczegdlnych wyrazen indyjskich
zestandaryzowanych w theravadyjskim kanonie nauk buddyjskich. Nie sposob ustali¢, w
jakim jezyku Budda Gotama glosit swoje nauki (Bimala Churn Law 2000: 23). Kanon ten w
jezyku pali nazywany jest Tipitaka (thum. trzy kosze), wigze si¢ to z podzialem na trzy
zasadnicze elementy: Vinaye Pitake, Sutte Pitake \ Abhidhamme Pitake. Vinaya Pitaka w
thumaczeniu oznacza kosz dyscypliny, zawiera reguly i regulacje umozliwiajace zarzadzanie

14 . , . , . . . .
Sanghqg™™ — zakonnym zgromadzeniem zaré6wno mnichow, jak 1 mniszek, odnoszace si¢ do

3 Inne panstwa gdzie dominuje ta tradycja to: Sri Lanka, Tajlandia, Kambodza i Laos.

 Budda Gotama po osiagnieciu Nibbany, wedle narracji buddyjskiej, udat si¢ w rejon miejsca okreslanego

Isipatana, co oznacza Park Jeleni (dzisiejszego Sarnath), gdzie spotkat swoich dawnych towarzyszy
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prawidlowego ich postgpowania w zyciu codziennym (Prebish 1996: 10-11). Druga czgsé
kanonu, kosz dyskursow — Sutta Pitaka — jest zbiorem analitycznych nauk Buddy Gotamy
(Allen 2008: 67). Pierwsze dwa kosze powstaly na bazie zapamigtanych przez mnichéw nauk
dawanych przez nauczyciela za zycia. Theravadyjska historia w ramach swojej narracji
podkresla zrodlo, z ktoérego wywodza si¢ zebrane nauki, przydaje jej to znamion
autentycznosci. Wazny w tym kontekscie byt moment powstania kanonu. Powigzany byt on z
wydarzeniami majacymi miejsce wkrotce po osiagnieciu przez Budde Gotame ParinibbdnylS.
Wowczas, na wezwanie jednego z jego najwazniejszych ucznidéw Bhikku Kassapy,
zorganizowany zostat Pierwszy Sobor Buddyjski w Rajagaha, stolicy panstwa Magadha
(dzisiejszy Rajgir). Wziclo w nim udzial lacznie picciuset Arahatow™. W trakcie soboru
kuzyn i uczen Buddy Gotamy, Bhikku Ananda, bedacy jego osobistym asystentem,
wyrecytowal 1 usystematyzowat Sutty wygtaszane przez Budde Gotame, tworzac tym samym
Sutte Pitake. Nastepnie poproszono innego Bhikku o imieniu Upali o wyrecytowanie regut
odnoszacych si¢ do Sanghi; tak powstata Vinaya Pitaka (Prebish, Keown 2006: 76). Ostatnia
cze$¢ kanonu, kosz wyzszej ekspozycji — Abhidhamma Pitaka — odnosi si¢ do tych samych
zagadnien co Sutta Pitaka, lecz jest bardziej scholastyczny. Cze$¢ ta stanowi suplement
rozwijajacy kosz dyskursow, kompozycja przybiera forme pytan i odpowiedzi (Bimala Churn
Law 2000: 309). Autorem Abhidhammy Pitaki dla theravadinow pozostaje Budda Gotama
(Williams, Tribe 2000: 87). Jeden z rozdziatow o tytule Kathavatthu przypisuje si¢
Moggaliputtcie Tissa Therze, ktory przewodzit Trzeciemu Soborowi Buddyjskiemu w
miescie Pataliputta (dzisiejsza Patna) za czasoéw panowania krola Asoki (III w. p.n.e.). Doszto
wowczas do wyodrebnienia podstaw pozniejszej tradycji theravada (Bimala Churn Law 2000:
328-329). Filozofia, wiedza i prawda przekazana przez Budd¢ Gotame, ktora znajduje si¢ w
Suttach okreslana jest mianem Dhammy (Allen 2008: 67). Jak sugeruja U Han Htay i U Chit
Tin (2002: 56), nie bazujg one na spekulatywne;j filozofii lub metafizyce, lecz na praktycznym
zyciowym do$wiadczeniu.

Na gruncie historii religii tocza si¢ debaty, czy w czasach przedkolonialnych w
Mjanmie mozemy mowi¢ 0 buddyzmie jako o religii. Alexey Kirichenko (2009)

przeciwstawia przedkolonialny dyskurs, odnoszacy si¢ do terminu thathanadaw, dyskursowi

ascetycznych praktyk. Uczynit on ich swoimi pierwszymi uczniami, ustanawiajac tym samym wspolnote
mnichoéw okreslang terminem Sangha.
> Termin ten oznacza kres Samsary, $mieré, po ktorej Budda juz si¢ nie odrodzit. Budda Gotama nauczat
czterdziesci pigé lat w stanie Nibbany, po czym zakoniczyt swoj zywot.
8 Tytut ten odnosi si¢ do Oswieconych jednostek, ktore jednak w przeciwienstwie do Buddy osiagnely ten
poziom dzigki praktykowaniu Dhammy nauczanej przez mistrza, nie dokonali tego dzi¢ki samorozwojowi.
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zrodzonemu w czasach kolonialnych, odnoszacemu si¢ do terminu bok-da’ba-tha. Przed
uczynieniem Mjanmy brytyjska kolonig, thathanadaw byl systemem tworzgcym hierarchie
spoteczng (Kirichenko 2009: 26), nie byto mozliwym wyodrebnienie religii poza zjawiska
spoteczne, ktore tworzyty tozsamo$¢ podmiotu. Bezposrednie odniesienie do nauk Buddy
Gotamy prowadzito do rozréznienia wtasciwych i btednych pogladow, thathana oznaczato
posiadanie wilasciwych pogladow (Kirichenko 2009: 26). Na skutek wigczenia Birmy w
szerszy $wiatowy kontekst i naptywu chrzescijanskich misjonarzy w czasach kolonialnych,
wprowadzenie terminu bok-da ’ha-tha (thum. religia Buddy) uczynit buddyzm jedna z religii
swiatowych. W odniesieniu do innych systemow religijnych pozwolito to wykaza¢ wyzszo$¢
tej religii ponad inne (Kirichenko 2009: 36). Termin thathana zmienit pole semantyczne i od
tej pory zaczat oznacza¢ wytacznie nauki Buddy. Niewatpliwie czasy kolonializmu wplynety
dosy¢ istotnie na postrzeganie religii przez mieszkancow Mjanmy, jednakze czynienie tak
prostej opozycji w swietle moich badan jest wielkim uproszczeniem. Buddyzm nadal pozostat
systemem tworzacym hierarchi¢ spoteczna, dzielac ludzi na tych, ktérzy posiadaja wiasciwe i
niewlasciwe poglady; jest to jedna z gldéwnych tez moich rozwazan.

Bezsprzecznie dla wspotczesnych mieszkancow Mjanmy buddyzm jest religia. Aby

scharakteryzowac jej podstawy, odniose si¢ do stow Buddy z Dhammapady:

Ktokolwiek szuka schronienia w Buddzie, Dhammie i Sandze, i z wlasciwego rozumienia wizualizuje
Cztery Szlachetne Prawdy, a mianowicie: Cierpienie, Pochodzenie Cierpienia, Wygasnigcie
Cierpienia, i Szlachetna O$mioraka Sciezke, ktora prowadzi do Ustania Cierpienia - to jest to
bezpieczne uciekanie si¢, to jest najbezpieczniejsze schronienie. Podejmujac takie schronienie,
cztowiek uwalnia si¢ od wszelkiego cierpienia (U Han Htay, U Chit Tin 2002: 5-6).

Podstawg buddyzmu jest tzw. Saranagamana, co oznacza wzigcie schronienia w Trzech
Najwspanialszych Klejnotach: Buddzie, Dhammie i Sandze (U Han Htay, U Chit Tin 2002:
8). Kazdy z tych klejnotéw pehi istotng role w zyciu mieszkancow Mjanmy, stanowiac
wazne elementy porzadku symbolicznego. Birmanczycy poszerzyli list¢ Trzech
Najwspanialszych Klejnotow o dwie pozycje: rodzicéw 1 nauczycieli, a catos¢ tworzy Pie¢
Wielkich Dobroczyncow. Nalezy honorowa¢ ich mys$la, mowa i uczynkiem, bowiem sg oni
zrédtem wiedzy 1 wzorcoOw godnych nasladowania.

W skrocie przedstawie role, jaka odgrywaja dwa Najwspanialsze Klejnoty z
wyjatkiem Sanghi, ktorg uczynitlem przedmiotem moich rozwazan w kolejnym rozdziale
pracy. Budda Gotama przez czterdziesci pig¢ lat nauczania przekazal osiemdziesiat cztery
tysigce Dhamma-khandas (ttum. grupy); nauki te maja prowadzi¢ do Nibbany. Schronienie w
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Dhammie oznacza odkrycie wlasciwego charakteru rzeczywistosci, ktory mozna zrozumieé
poprzez studiowanie stow Buddy. Realizacja w praktyce zdobytej wiedzy prowadzi do
wyzwolenia z Samsary. Waznym elementem wszelkich czynnos$ci osadzonych w kontekscie
religijnym jest recytowanie wersow w pali. Ma to na celu pozyskanie dobrej energii
zabezpieczajacej przed ztem i czyni cztowieka wolnym od niebezpieczenstw (U Han Htay, U
Chit Tin 2002: 163). W trakcie ceremonii Kahteing Pwe, w ktorej bralem udzial, mnisi
recytowali nauki Buddy, m.in. Mangala Sutt¢ (nazwa uzyta przez towarzyszacego mi Aung
Myo, mieszkanca Mandalay, przedstawiciela klasy $redniej, to Mingalato Sutta), ktora, wedle

7 chroni przed chorobami i cierpieniem, Ratana Sutte (wersja Aung Myo to

jego stow’
Yadanato Sutta) chronigca przed pozarami, Metta Sutte (wersja Aung Myo to Mettanato
Sutta) chronigcg przed ztymi ludzmi, w tym przed ztodziejami, Pubbanha Sutte (wersja Aung
Myo to Pobanato Sutta) chronigca przed ztymi duchami, ztymi snami i przed chorobami.
Birmanczycy w swoich praktykach rytualnych dokonuja zmian w obrgbie jezyka
obrzedowego, jakim jest pali. Jedng z przyczyn moze by¢ fakt, ze jest on jezykiem
indoeuropejskim, sprawiajagcym Birmanczykom trudnosci w wymowie, bowiem ich jezyk
przynalezy do tybeto-birmanskiej grupy jezykowej. Zmiany te bardzo czg¢sto sa utrwalane
przez mnichow w trakcie obrzgdow religijnych, ktérym przewodza.

Nieco bardziej skomplikowana jest rola Buddy. W Mandalay znajduje si¢ jedna z
najwazniejszych §wigtyn w Mjanmie, w ktorej odnalez¢ mozna przedstawienie Buddy Maha
Myat Muni (uzywana jest skrocona nazwa Buddy Mahamuni). Posag ten dla birmanskich
buddystow jest niemalze uobecnieniem Buddy Gotamy w jego rzeczywistej postaci. Dotart on
do Mandalay jako trofeum wojenne birmanskiego krola Bodawphaya z Mrauk U, ktéry w
roku 1784 najechat i odnidst zwycigstwo nad Rakhine. Wedle narracji lokalnej Budda Gotama
osobiscie bral udziat w tworzeniu tego zobrazowania (Khin Myo Chit 2010: 122-134).
Kazdego ranka w $wigtyni ma miejsce ceremonia, ktorej centralnym punktem jest posag
Buddy. Wszelkie czynnosci ceremonialne wykonywane sg przez wybranego do tego celu

mnicha o imieniu Yay Taw Saya Taw, ktéry wedle moich przyjacior®

jest drugim mnichem o
tym imieniu. Pelni on t¢ rolg przez cate Zycie, a po jego $mierci obowiazki przejmuje inny
przygotowany do tej roli mnich. W trakcie rytuatu asystuja mu $wieccy wyznawcy, ktorzy
moga dostapi¢ tego zaszczytu ze wzgledu na cechujaca ich wysokg moralno$¢. Waznym

elementem tego wydarzenia jest kilkudziesieciominutowe mycie twarzy Buddy. Korpus

" Wszystkie interpretacje roli poszczegélnych Sutt w tej czesci tekstu sg jego autorstwa.
18 Zrédtem informacji byli Maung Wai, Thet Zin i Kaung Myat, ktorzy towarzyszyli mi w ceremontii.
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posagu w tym momencie przykryty jest ptotnem koloru ztotego. Nogi okryte sg bragzowym
ptoétnem z wyszytymi nicig koloru ztotego imionami donatorow ceremonii. Ofiarodawcy po
ceremonii otrzymuja wode, ktéra byta uzyta do mycia twarzy, ma ona moc oczyszczania
kammy, a takze re¢czniki, ktorymi twarz Buddy byta wycierana, przez co sa one
poblogostawione. Nastgpnie mnich zdejmuje okrywajace korpus ztote ptotno i przy uzyciu
zlotego wachlarza, osusza twarz Buddy. Po kilku minutach miejsce ztotego wachlarza
zajmuje bragzowy z wyszytymi ztotymi niémi imionami donatoréw. Kolejnym punktem
ceremonii jest naklejenie przez mnicha na gtowie Buddy ptatkéw zlotej folii, ofiarowanych
przez fundatorow wydarzenia (glowa jest najwyzej cenionym fragmentem ciala).
Roéwnoczesnie jeden z pomocnikow kontynuuje wachlowanie posagu przy uzyciu brgzowego
wachlarza. Najwazniejszym elementem rytualu jest ustawienie przed posagiem stolow, ktore
zostaja przykryte ztotym pldtnem. Nastepnie w naczyniach koloru ztotego wnoszone sg przez
pomocnikow mnicha dary (gléwnie jedzenie) dla Buddy. Yay Taw Saya Taw podchodzi do
kazdego naczynia 1 bierze je w obie r¢ce, po czym, kierujac je w stron¢ posagu, unosi nad
glowe: w tym momencie nastgpuje wlasciwe ofiarowanie daréw. Kolejny raz nastgpuje
wachlowanie posagu Buddy, tym razem przy uzyciu wachlarzy osadzonych na tyczkach, dary
wowczas spoczywaja przed nim na stotach. Ponownie, jak miato to miejsce poprzednio,
najpierw uzywane sg wachlarze koloru ztotego, po czym bragzowego (pozbawione tym razem
imion donatoré6w). Ceremonia dobiega konca, pomocnicy Yay Taw Saya Taw wraz z innymi
mnichami zabierajg naczynia z darami i stoty, przestrzen wokot posagu zostaje sprzatnigta, a
brazowe ptotno z imionami donatoréw zostaje zabrane. Przez caly dzien wyznawcy Buddy
gromadzg si¢ wokot posagu, aby ztozy¢ mu dary w postaci platka zlotej folii przyklejanego na
jego powierzchni lub pieniedzy umieszczanych w specjalnych pojemnikach na donacje.
Poznym popotudniem skrzyzowane nogi Buddy ponownie zostaja przykryte brazowym
ptotnem z wyszytymi imionami innych donatoréw, ktore okrywa posag do nastgpnego
poranka. W trakcie ceremonii wyznawcy oddajacy czes¢ Buddzie recytujg Sutty. Oprocz
ofiarowanego wczesniej wspomnianego positku, Buddzie sktadany w ofierze jest ogien, a
takze kwiaty i woda.

Ceremonia w $wigtyni Mahamuni Paya nie jest nadzwyczajna pod wzgledem formy.
Powszechng praktyka buddystow w Mjanmie jest oddawanie czci Buddzie Gotamie we
wilasnym domu. Dary ztozone przed posagiem Buddy Mahamuni maja o wiele wigkszg rangg i
wigkszy wplyw na rozwdj duchowy niz domowe ofiarowanie. Konkretny rodzaj ofiary
przynosi okreslone korzys$ci donatorom. Pokarm ma zapewni¢ dlugowiecznos¢, pigkno,
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szczecie zarbwno w wymiarze cielesnym jak i umystowym, sit¢ ciata, wielkg madros$¢ i
wglad, czyli zrozumienie natury rzeczy z perspektywy buddyzmu. Woda natomiast zapewnia
uwaznos¢, czystose, stawe, wolno$¢ od glodu, przyjaciot, dlugowiecznos¢, pigkno, dostatek,
site fizyczng, wielka madros$¢ i wglad. Kwiaty, jako jedna z wazniejszych ofiar, zapewniaja
pigkno, czyste ciato 1 stodki zapach z ust. Ostatnim powszechnym darem jest §wiatlo, ktorego
ofiarowanie skutkuje czystymi oczami i osiggnieciem oka wiedzy (U Han Htay, U Chit Tin
2002: 113-114). Maung Wai, Thet Zin i Kaung Myat, mtodzi mieszkancy Mandalay, parajacy
si¢ drobnym biznesem, nie wskazywali jednakze na tak rozbudowany zestaw korzySci
wynikajacych z ofiarowania konkretnych daréw. Wedle informacji pozyskanych od nich,
ofiarowanie jedzenia zabezpieczato przed gtodem, woda oczyszczata serce, kwiaty pozwalaty
zachowac¢ pigkno i1 fadny zapach, natomiast ofiarowanie ognia zabezpieczato przed chorobami
0OCzu.

Rytuat zwigzany z porannym ofiarowaniem daréw Buddzie, prowadzi do pytan 0 jego
status wsrod wyznawcow buddyzmu w Mjanmie. Nie jest on z pewno$cig formg teistycznego
bytu czuwajgcego nad zachowaniem porzadku s$wiata. Jak podkreslat Wai Hein,
ukierunkowanie umystu w strong¢ Buddy, powoduje, Ze jego wyznawcy skupieni s3 na
pozytywnych cechach jego osobowo$ci. Prowadzi to do podejmowania dziatan
przynoszacych dobre rezultaty. Myslenie o kim$ ztym przynosi odwrotne skutki. Umyst
skupiony na postaciach reprezentujacych zte wartos$ci prowadzi cztowieka do zlych dziatan.
Jak podkresla Winston L. King (1964: 149), Budda Gotama byt tylko czlowiekiem, jednakze
w swojej idealnej formie, reprezentujacym czlowieka w jego pelni. Dobrze obrazuje to
ceremonia wstgpowania w stan nowicjatu zakonnego (Shinpyu), w trakcie ktorej przyszty
nowicjusz odtwarza histori¢ Siddhatty Gotamy. Szczegdtowo opisuje te ceremoni¢ Sao Htun
Hmat Win (1986: 14-36). Bazuje on na wydarzeniach z lat trzydziestych dwudziestego wieku
z obszaru zamieszkiwanego glownie przez mniejszo$¢ etniczng - Szanéw, jednakze
zasadnicze jej elementy zaobserwowalem rowniez wspolcze$nie na obszarze Mandalay.
Poczatkowo majacy wstapi¢ do nowicjatu chlopiec przebrany w strdj ksiecia na koniu (w
Mandalay zamiennikiem jest samochdd) odwiedza okoliczne najwazniejsze $wigtynie
buddyjskie, a takze te poswigcone Natom, sktadajac zarowno im, jak i Buddzie nalezny
szacunek. Otrzymawszy potrzebne btogostawienstwa, jest on zabezpieczony przed wplywem
Mary. Jest to bostwo bedace straznikiem Samsary, ktore poprzez swoje kuszenie
uniemozliwia rozwdj duchowy 1 osiagniecie Nibbany. Ostatecznie ,ksigze” trafia do
klasztoru, gdzie nastepuje wiasciwa procedura wejScia w nowicjat. Jego glowa zostaje
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ogolona, zaktada szaty mnicha i bierze schronienie w Trzech Klejnotach. W efekcie trafia na
Sciezke prowadzaca do Nibbany. Zycie Buddy Gotamy jest wiec wzorem idealnego
czlowieka, odtwarzanego w trakcie tej ceremonii. Cztowiek wstepujac na $ciezk¢ duchowego
rozwoju porzuca komfort zycia $wieckiego, reprezentowany przez patacowy styl Siddhatty
Gotamy. Ceremonia ta przebiega w podobny sposob w innych krajach, gdzie dominuje
tradycja theravada (Sou Ketya, Hean Sokhom, Hun Thirith 2005: 39).

Budda Gotama jako nauczyciel, ktory na drodze wiasnego rozwoju duchowego odkryt
natur¢ rzeczywistosci i $ciezke wiodaca do wyzwolenia z kota wcielen, nie jest obiektem czci
religijnej. Dziatania wyznawcow okresla¢ nalezy raczej jako wyraz glebokiego szacunku i
wdziecznosci za wskazanie drogi do Nibbany (King 1964: 174). Wedle U Han Htaya i U Chit
Tina (2002: 40-41), obdarzanie szacunkiem przedstawien Buddy jest identyczne z oddaniem
szacunku samemu Buddzie i przynosi rozmaite korzysci:

1. Czlowiek zawsze pamigta o Dziewigciu Cnotach Buddy, ktore stanowig pozadane
cechy czlowieka podazajacego $ciezkg przez niego wyznaczong.
Wazrastanie i rozwdj dojrzatosci wiary i pewnosci w Buddzie, Dhammie i Sandze.
Rozwdj wiedzy, madrosci 1 wgladu.

Wzrastanie korzystnych mysli, stow i uczynkow.

a > w DN

Niszczenie 1 przezwycigzanie lgku, niepokojow, klopotow, niebezpieczenstwa i

trudno$ci poprzez ofiarowanie kwiatow, wody i jedzenia. Skupienie na wizerunku

Buddy i jego cnotach oczyszcza cztowieka ze ztych i niepokojacych uczynkow. Jesli

popetniono jakie$ zte uczynki, nabywa si¢ woéwczas nowa czystos¢ umystu.

6. Zadne diabty, demony i zle duchy nie moga wej$¢ do domostwa. Czlowiek staje sig
nieustraszony 1 zyskuje spokdj.

7. Cztowiek moze znosi¢ wzloty 1 upadki zyciowe poprzez cierpliwo$¢ i wytrzymato$¢.

8. Dom, w ktorym znajduje si¢ wizerunek Buddy jest przepojony godnos$cia, honorem i

swietoscig.

9. Czlowiek cieszy si¢ szacunkiem innych, poniewaz jest gorliwym buddysta.

¢) Kamma
Budda osiagnawszy Parinibbane obecny jest tylko 1 wylacznie pod postacig swoich
nauk — Dhammy. Ten normatywny poglad zgodny z naukami Buddy wyrazany jest przez

wigkszos¢ wyznawcow buddyzmu w Mjanmie, podobne wnioski wyciagnat Melford Elliot
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Spiro (1970: 35), opierajac si¢ na wynikach swoich badan. Aby zrozumie¢ role, jaka peini
sktadanie darow Buddzie, istotne jest zrozumienie, czym jest i jak funkcjonuje kamma.

Kamma w tlumaczeniu oznacza dziatanie. Budda przejat ten termin z kontekstu
brahmanskiego, gdzie powigzany byt z dziatalnoscig rytualng (Williams, Tribe 2000: 73).
Prawo kammiczne w bardzo uproszczony sposob okreslane jest jako prawo przyczynowo —
skutkowe, czynigc dobro lub zto mozna spodziewaé si¢ konsekwencji dobrych badz ztych,
ktoére nas dosiegng w pdzniejszym terminie, dobro wywoluje dobro, a zto wywotuje zto.
Wedle U Han Htaya i U Chit Tin (2002: 303-308), kamma wptywa na dlugo$¢ zycia, stan
zdrowotny, rodzaj urody, posiadanie wtadzy, poziom zamozno$ci, status spoteczny oraz
wiedze i inteligencje. To wlasnie kamma powoduje, ze cztowiek pozostaje w cyklu kolejnych
wcielen, okre$lanych mianem Samsara. Budda Gotama zredefiniowat jednakze kamme,
zmieniajac jej pole semantyczne z czynnosci rytualnych na intencje (cetana), jako zasadniczy
czynnik wplywajacy na trzy manifestacje dziatan dokonywanych poprzez ciato, mowe i
umyst. W buddyzmie istniejg trzy motywacje dziatan wystepujace w dwoch odmianach,
dobrej i ztej. Chciwos¢, nienawi$¢ i ztudzenie sg ztymi motywacjami dziatan (akusala),
natomiast ich przeciwiefnstwa pod postacig braku przywiazania, Zyczliwo$ci 1 zrozumienia s3
dobrymi motywacjami dziatan (kusala) (Prebish, Keown 2006: 20). Kamma zawsze znajduje
si¢ w jednym z trzech stanéw: powstawania, trwania oraz wygasni¢cia, w Abhidhammie
Pitace w zwigzku z powyzszym nast¢puje powigzanie jej z czynnikiem czasu. Prowadzi to do
rozréznienia jej ze wzgledu na czas, kiedy to dziatanie kammiczne przyniesie rezultaty.
Pierwszy typ odnosi si¢ do kammy, ktdra przynosi owoce w zyciu, w ktorym dziatanie zostato
podjete, jest to bardzo silna kamma o efekcie natychmiastowym. Drugi typ odnosi si¢ do
sytuacji, kiedy to rezultaty do$wiadczane sa w nastepnej inkarnacji. Kolejny jej rodzaj
przynosi efekty w kolejnych inkarnacjach, jest to najstabsza kamma, ktéra moze przynies¢
efekty zdecydowanie szybciej, jesli wzmocnimy ja odpowiednio ztg Iub dobra wolg
towarzyszaca kolejnym dziataniom (U Han Htay, U Chit Tin 2002: 295-296). Warto
zaznaczy¢, ze niektore dzialania w oparciu o intencje o charakterze zarowno kusala, jak i
akusala, moga by¢ na tyle silne, ze powoduja zatrzymanie i zniesienie dotychczasowych
rezultatow kammicznych, ktore sg stabe (upacchedaka kamma). Ostatnim rodzajem, na ktory
chciatbym zwroci¢ uwage jest kriya kamma, czyli kamma, ktora na skutek zniesienia przez
inng nie przynosi rezultatow.

Kammiczny zwiazek przyczynowo-skutkowy nie jest fatalistycznym zatozeniem, gdzie
wszystko jest juz przesadzone i cztowiek nie posiada wplywu na wydarzenia majace go
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spotka¢. W trakcie mojego pobytu w klubie nocnym w Mandalay, na scenie, na ktorej kobiety
prezentowaly swoje wdzigki, znajdowaty si¢ liczne dary. Mialy one zosta¢ ofiarowane
mnichom w trakcie jednego z licznych festiwali, majacych miejsce po okresie pory
deszczowej zakonczonej swigtem Thadingyut.

Zaciekawiony kontekstem gromadzenia daréw na rzecz Sanghi zapytalem o to Aung
Myo. Kamma w jego uj¢ciu nie przypomina duszy, zbiornika na dobre 1 zle uczynki, ktore
umozliwilyby zdefiniowanie czlowieka jako ztego lub dobrego. Cztowiek w cyklu swoich
wcielen kierowany dobrymi i ztymi intencjami podejmuje rézne dzialania, ktore przynosza
rozne rezultaty, czlowiek pozostaje wigc ambiwalentng moralnie postacig. Twierdzit on, ze
kobiety z klubu kieruja si¢ motywacjami zarowno kusala, jak i akusala, nalezy rozpatrywac
oba dzialania rozdzielnie. Kamma nie stanowi pewnej sumy dziatan sprowadzonej do
caloSciowego rezultatu, nalezy moéwi¢ o zbiorze niezaleznych przenikajacych sie¢
kammicznych procesow.

W tym kontekscie warto wspomnie¢ o praktykach mieszkancow Mjanmy opisanych
przez Spiro (1967: 54), a odnoszacych si¢ do sytuacji, kiedy to sprowadza si¢ mnicha, by
wyrecytowal wersy pochodzace z Sutt buddyjskich konajacemu cztowiekowi. Koncentracja
na stowach Buddy pozwala na osiagnigcie wewnetrznego spokoju oraz zapewnia reinkarnacje
w jednym z dobrych planow egzystencji. Mysli konajacego kierowane dobrymi intencjami w
ostatnim momencie zycia powoduja, ze powstaje kamma wywotujaca pozytywne rezultaty, w
tym wypadku ma spowodowac pozadana reinkarnacje. Upacchedaka kamma przenika inne
procesy kammiczne doprowadzajac do uczynienia z nich Kiriya kammy, ale musi to by¢
odpowiednio silne dziatanie powodowane odpowiednio silng intencja.

W ramach buddyzmu mozna wyr6zni¢ kilka podstawowych mozliwo$ci rozwoju
duchowego. W przypisie do Brahmajala Sutty (Digha Nikaya 1984: 40) mozna znalezé
podzial kammy na cztery jej rodzaje ze wzgledu na dziatanie, w ktorych powstaje, sg to: zta
kamma, dobra kamma, lepsza kamma i najlepsza kamma. Zta kamma powoduje, ze byt
zmierza $ciezka prowadzaca go do apaya bhiimis — jednego z czterech niepozadanych plandéw
egzystencji. Dobra kamma generowana jest w oparciu o charytatywnos$¢ i samokontrole
moralng, umozliwia inkarnowanie W deva bhimis — w jednym z planéw egzystencji
zamieszkiwanym przez Devy. Istoty te doswiadczajg przyjemnosci bytowania w znacznie
wigkszym stopniu niz ludzie. Lepsza kamma jest efektem rozwoju duchowego poprzez

praktyke medytacji, za pomoca techniki Samatha, w efekcie byt inkarnuje po $mierci w
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brahma bhumis. Najlepsza kamma generowana jest przez praktyke medytacyjna okreslang
jako Vipassana, prowadzi do Nibbany.

Wedle $wieckich buddyst(')wlg, w Mjanmie cztowiek na trzy sposoby moze rozwijaé
si¢ na $ciezce duchowej w oparciu o dobre intencje, a co za tym idzie generowac pozytywna
kamme. Czyni to opierajac si¢ na trzech filarach: dana, sila oraz bhavana. Pierwszy z nich
dana w thumaczeniu oznacza dawanie, charytatywnos¢. Sila oznacza moralnos$é¢, czyli
powstrzymywanie si¢ od czynienia zta cielesnie, wokalnie 1 mentalnie. Rozw6j moralno$ci
Swieckich wyznawcow buddyzmu opiera si¢ na przestrzeganiu pigciu podstawowych
nakazdéw w praktyce dnia codziennegozo, sg to:

1. Przestrzeganie nakazu powstrzymywania si¢ od zabijania jakichkolwiek zywych istot.
2. Przestrzeganie nakazu powstrzymywania si¢ od brania tego, co nie jest dane przez
wlasciciela.

Przestrzeganie nakazu powstrzymywania si¢ od ztego prowadzenia si¢ seksualnego.

4. Przestrzeganie nakazu powstrzymywania si¢ od niewlasciwej mowy.

5. Przestrzeganie nakazu powstrzymywania si¢ od uzywania alkoholu lub innych

srodkdw powodujacych nieuwaznos$¢.

W przypadku mnichéw i mniszek zasady moralnego rozwoju regulowane sg przez Vinaya
Pitake. Ostatni element bhavanad oznacza nieustanny umystowy i duchowy rozwoj
dokonywany za pomocg dwoch technik medytacji: Samatha (koncentracji) i Vipassana
(wgladu). Pierwsza technika pozwala sttumi¢ Pie¢ Przeszkod: pozadanie zmystowe, zig wole,
lenistwo i apati¢, niepokdj i obawy oraz watpliwosci. Rozwoj Samatha prowadzi cztowieka
na coraz to wyzsze poziomy jhany (U Han Htay, U Chit Tin 2002: 96). Vipassana umozliwia
natomiast wilasciwy oglad rzeczywisto$ci bazujacy na trzech kategoriach: anicca
(nietrwalosci), dukkha (cierpieniu) oraz anatta (nie-ja). Pierwsza kategoria odnosi si¢ do
faktu, iz wszystko jest uwarunkowane i1 wszystkie elementy rzeczywistosci przemijaja.
Przemijalno$¢ wszystkiego jest zrodlem cierpienia, ktore jest drugg kategorig (Smier¢, utrata
czego$/kogo$ bliskiego itd.). Tajemniczo brzmigca trzecia kategoria jest konsekwencja

poprzednich: skoro wszystko przemija, to nie istnieje nic w cztowieku, co byloby podstawa

M. in. Hsu Cho, Le Yin i Maung Waia.

2 |ista ta w pewnych okolicznosciach zostaje uzupetniona o trzy lub cztery dodatkowe nakazy w czasie
krotkotrwatego pobytu w klasztorze, a takze przy innych okazjach: przestrzeganie nakazu powstrzymywania si¢
od przyjmowania positku po potudniu; przestrzeganie nakazu powstrzymywania si¢ od przyjemnosci tanca,
$piewu, gry na instrumentach muzycznych, a takze od noszenia ozdéb, uzywania perfum i upigkszajacego
makijazu; przestrzeganie nakazu powstrzymywania si¢ od korzystania z luksusowych mebli: siedzen i t6zek;
postanowienie trwania w praktyce mitujacej-dobroci wobec wszystkich zywych bytow.
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jego jestestwa, elementu wiecznego i niezniszczalnego, bedacego podstawa budowania
tozsamosci Ja, istniejgcego poza przemijalnoscia.

Ze wzgledu na istotng role, jaka pelni pierwszy filar w tworzeniu dobrej kammy w
praktyce spotecznej Birmanczykéw, chcialbym omowi¢ go nieco doktadniej. Dana jest
powigzana $cisle z wczesniej poruszonym problemem badawczym, zwigzanym ze sktadaniem
darow Buddzie. Charytatywne sktadanie darow w oparciu o hojno$¢ odnosi si¢ do wielu
relacji spotecznych. W Mjanmie ma ono miejsce pomigdzy $wieckimi wyznawcami,
pomiedzy mnichami a $wieckimi, jak réwniez pomiedzy mnichami, aby jednak lista byta
kompletna, sktadanie darow ma réwniez miejsce pomigdzy ludzmi (zardwno §wieckimi, jak 1
mnichami) a istotami z innych planéw egzystencji (Kumada 2004: 3). U Han Htay i U Chit
Tin (2002: 356-357) wskazuja na cztery podstawowe rodzaje dany:

1. Dana odwotujaca si¢ zasadniczo do intencji (cetana), woli dawania powigzanej z
checig niesienia pomocy, jako czynnikiem mentalnym sktaniajacym do dzialania.
2. Dana jako wola dawania w powigzaniu z czynnikiem mentalnym okreslanym jako
nie-chciwos$¢ (alobha cetasika).
3. Uczynki okreslone jako dana powigzane z wlasciwa mowa (sammavaca), wtasciwym
dziataniem (sammakammanta) oraz wlasciwym zywotem (sammadjiva).
4. Ofiarowanie jalmuzny, jedzenia, szat i innych rekwizytow okreslane jest rowniez jako
dana.
Pierwsze trzy rodzaje okreslane sg jako dana w sercu i umysle (cetand dana), natomiast
ostatnia okres$lana jest jako materialna dana (vatthu dana). Szczera kusala dana czyni
cztowieka szlachetnym, eliminujagc w nim chciwos$¢ 1 jakiekolwiek inne przywigzanie
wywolujace pozadanie, a wygasniecie pozadania prowadzi do Nibbany. Innymi stowy, kusala
dana sprawia, ze cztowiek pozostaje krocej w niewoli Samsary. Warunkiem koniecznym
wszelkiej charytatywnos$ci okreslanej jako dana jest wigc wola dawania (murica cetana), ktora
cechuje si¢ pozbyciem idei posiadania okre$lonego daru przez donatora na wszelkich
mozliwych ptaszczyznach (emocjonalnej, prawnej itd.). Punktem wyjscia jest pubba cetand —
rozwijanie w sobie woli dawania, zanim nastapi wlasciwa dana. Natomiast apara cetana
odnosi si¢ do stanu umystu po wlasciwym akcie dawania, do stanu rado$ci czerpanego z
dawania. Pubba cetana, apara cetand | muica cetand razem okreslane sg jako cetana dana.
Bez odpowiedniej intencji (cetana) nie ma prawdziwej dany (U Han Htay, U Chit Tin 2002:
357). Motywacja, jaka jest korzy$¢ w postaci zashugi tworzacej pozytywna kamme Stanowi
zaprzeczenie intencji, ktore kierowa¢ powinny cztowiekiem, jesli ma on wypehi¢ zatozenia
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poprawnosci cetana dany. Cztowiek sktadajacy dar, oczekujac formy rewanzu w przysziosci
jest zaprzeczeniem dawania w ramach dany. Antropologiczna koncepcja daru Marcela
Maussa (1973), mowigca o przekazywaniu czg$ci siebie w darze i wynikajacego z tego
zobowigzania rewanzu biorcy jest zaprzeczeniem dany. Birmanczycy wowczas moOwig o
luhmuyay (zobowigzaniu spotecznym), ktore nie jest postrzegane jako czynno$¢ generujgca

pozytywna kamme w wymiarze porownywalnym do dany.

d) Buddyzm birmanski
Po dos¢ wybiorczym przedstawieniu kanonicznego buddyzmu, zgodnie z omowiong

wcezesniej krytyka przedstawiong przez Brac de la Perricre, chcialbym zwréci¢ uwage na
wystepujacy na obszarze Mjanmy kult Natow. Jest on wyrdznikiem buddyzmu birmanskiego.
Podstawag rozwazan w tym zakresie jest praca Spiro Burmese Supernaturalism (1967).
Okreslenie Nat odnosi si¢ do istot z innych planow egzystencji, ktére moga wptywac na zycie
cztowieka w sposob dobry badz zty. Kosmologia buddyjska zaktada istnienie trzydziestu
jeden planéw egzystencji, w tym:

1. Cztery nieszcze$liwe: istot piekielnych, formy zwierzecej, glodnych duchéw oraz
demonow;
Jeden ludzksi;
Szes¢ niebianskich, zmystowych planéw zamieszkiwanych przez Devy;

Pigtnascie boskich (Brahma) planow, gdzie wystgpuja agregaty mysli i materii;

o ~ wn

Jeden boski (Brahma) plan, ktorego mieszkancy pozbawieni s mysli, pozostajac w
stanie skupienia;
6. Cztery najwyzsze niebianskie (Brahma) plany, w ktérych nie istnieje zarowno mysl,

jak 1 materia (U Han Htay, U Chit Tin 2002: 398).

Spiro (1967: 42) w oparciu o badania terenowe wprowadzit typologi¢ Natow, dzielac je na
trzy odmiany: duchy natury réznego rodzaju, Devy zamieszkujace plany niebianskie oraz
duchy posiadajace wlasng biografie, okre§lane mianem ,,Trzydziestu siedmiu Natow”.

Aung Myo, Nhin Myat i Soe Lin, mieszkancy Mandalay, wskazywali na zasadniczy
podziat Natéw opierajacy si¢ na opozycji dobry/zty. Podziat ten mozna odnie$¢ do typologii
Spiro, zte sg duchy natury oraz wchodzace w obreb grupy ,, Trzydziestu siedmiu”, natomiast
dobre sg Devy.

Ich doktadniejsza charakterystyke rozpoczng od ostatniej kategorii. Devy, jak
napisatem wcze$niej, zamieszkuja najnizsze z niebianskich plandéw egzystencji, sa to
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inkarnacje ludzi, ktoérzy byli gorgcymi wyznawcami buddyzmu. Ich rolg jest petnienie strazy
nad doktryng buddyjska oraz jego wyznawcami. Buddysci birmanscy si¢ ich nie lekaja,
jednak wedle Spiro (1967: 45) cze$¢ nie jest im oddawana ze wzglgdu na obawe, ze
przypadkiem Deva zostanie obrazona, wowczas moze sprowadzi¢ na cztowieka chorobe,
$mier¢ lub inng forme nieszczgscia. Nie kazdy moze liczy¢ na pomoc Devy jedynie dlatego,
ze jest buddysta. Opieka jest roztaczana nad ludzmi, ktorzy zyja wedle nakazéw moralnych i
sg gorliwymi wyznawcami tej religii.

Naty powigzane z naturg to przewaznie bezimienne istoty, ktore otaczaja cztowieka.
Powigzane sg z drzewami, strumieniami, wodospadami, wzgorzami czy polami uprawnymi.
Wielokrotnie cytowany w tym miejscu antropolog (Spiro 1967: 47) wskazuje na powigzanie
tych istot z niebezpieczenstwami, jak i przypadkowymi zdarzeniami naturalnymi, ktére moga
by¢ zrodtem zagrozenia. W strumieniu czlowiek moze si¢ utopi¢, drzewo moze si¢ ztamac i
upadajac na ziemie¢ zabi¢ przechodzacego pod nim cztowieka: wszystko to sg to wydarzenia
spowodowane przez Naty. Sg one zwierzchnikami swoich domen, bardzo wrazliwymi na
ignorancj¢ 1 niewtasciwe ich uhonorowanie, co moze doprowadzi¢ do wyrzadzenia przez nich
krzywdy. Zjednane staja si¢ straznikami i obroncami. Zwykle ofiarowana jest im niewielka
ilos¢ betelu, piklowanych lici herbaty czy odrobina gotowanego ryzu. Zasadniczym
motywem zjednania Natdw natury pozostaje strach przed ich mozliwie niebezpiecznym
wpltywem na cztowieka (Spiro 1967: 47).

Ostatnig kategorig Natow, ktore doczekaty si¢ wzglednie wielu analiz w poréwnaniu
do dwodch poprzednich, jest grupa ,, Trzydziestu siedmiu”. Naty te sg wcieleniami ludzi, ktorzy
zgineli gwattowng Smiercig. Nie mieli oni czasu pomysle¢ o Buddzie w momencie umierania.
W odroznieniu od zdecydowanej wigkszosci Natow natury posiadaja one swoje imiona i
biografie. Nazwa ,,Trzydziestu siedmiu” nawigzuje do sporzadzanych na dworach
krolewskich list Natow, ktore przypisane byty okreslonym jednostkom terytorialnym. Lista ta
korespondowata z administracyjnym podziatem krélestwa birmanskiego, co wptywato na jej
zmienno$¢ (Spiro 1967: 133). Liczba trzydziesci siedem nie odnosi si¢ literalnie do liczby
Natow, w roznych okresach czasu byla to r6zna ilo$¢, w czasach badan Spiro byta ona trzy do
czterech razy wigksza.

W innej swojej pracy Buddhism and Society (1970), w oparciu o przeprowadzone
badania terenowe, jak i wiedz¢ z zakresu buddyzmu, Spiro dochodzi do interesujacych
wnioskow. Dokonuje on zasadniczego podzialu buddyzmu w ramach spoteczenstwa na kilka
jego odmian. Kluczowy wydaje si¢ podzial na dwa warianty. Po pierwsze, uksztaltowal si¢
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wedlug niego buddyzm w odmianie doktrynalnej, nibbaniczny. Drugi rodzaj buddyzmu
praktykowany przez Birmanczykow okreslit mianem kammicznego. Wniosek 6w wysuwa na
podstawie wielu przestanek, ale jednym z wazniejszych punktow oparcia jest w $wietle jego
analiz pewien paradoks, zwigzany z mechanika dziatania kammy. Wedle Spiro (1970: 93), do
Nibbany wyznawca buddyzmu dociera poprzez rozwijanie poziomu swojej wiedzy, okreslanej
mianem paisinid, a czyni to na drodze praktyki medytacyjnej, z czym nalezy si¢ zgodzi¢. Z
czym jednakze nie mogg si¢ zgodzi¢, to twierdzenie, ze jakiekolwiek dziatania wywolujace
efekty kammiczne powoduja oddalenie podmiotu od ostatecznego celu. Spiro twierdzi, ze
skupienie buddystow na czynieniu dobrych uczynkdéw, poprzez m.in. akty donacji, powoduja
efekt niepozadany, czyli trwanie w Samsarze. Dzialania wedle jego opinii zawsze muszg
przynies¢ rezultat, wigc niemozliwe jest wygasniecie kammy, bez wzgledu na to, czy dziatania
byly dobre, czy zte. Problem tego zlego pogladu porusza w swojej pracy Ashin
Janakabhivamsa (1999: 165-166), twierdzac, ze tylko pozadanie (tanha) jest przyczyna
wydtuzajacego si¢ trwania w Samsarze. W $wietle nauk Buddy, w momencie osiggnigcia
Oswiecenia wszelkie kammiczne procesy ustajg, a dotychczasowa kamma zostaje
przeksztatlcona w ahosi kamme, czyli kamme nie przynoszaca efektow. Zanim cztowiek
osiggnie oswiecenie, podstawg dziatan jest cetana, ktora generuje kamme; po osiggnigciu
Nibbany, dzialania cztowieka oparte sg o wiedzg (pasifia), ktora generuje wowczas ahosi
kamme.

Jednakze taka nieScisto$¢ nie moze by¢ podstawa do odrzucenia ustalen Spiro w
odniesieniu do religijnosci Birmanczykow, bowiem, jak stusznie zauwazyt, kusala kamma,
pomimo ze zbliza buddystéw do ostatecznego celu, to nie umozliwia jego realizacji. W tym
konteks$cie zastanawiajgca jest celowos¢ powszechnych aktoéw donacji Birmanczykéw. Pragne
odwota¢ si¢ w tym miejscu do nauk samego Buddy. Problem ten rozwigzuje jedna z
najwazniejszych Sutt kanonu palijskiego — Mahaparinibbana Sutta. W tekScie tym
ustanowione zostaja cztery wazne dla rozwoju buddyzmu miejsca, jako cztery punkty
pielgrzymek® (Digha Nikaya 1984: 271-273). Wedle nauk Buddy Gotamy ten, kto odbedzie
owa pielgrzymke z oddaniem w sercu inkarnuje w planie egzystencji Dev. Instruuje on
rowniez w tym tekscie (Digha Nikaya 1984: 274-276), kto zastuguje na utworzenie stupy??

(budowli sakralnej petniacej funkcje relikwiarza). Przekonuje, ze oddawanie czci relikwiom

2! Lumbini — miejsce narodzin Buddy Gotamy; Mahabodhi — miejsce osiagniecia Nibbany przez Budde Gotame;
Migadayavan — migjsce wprawienia w ruch kota Dhammy, czyli pierwsze nauki Buddy Gotamy; Kusinara —
miejsce osiggni¢cia przez Buddg Gotame Parinibbany.
22 Osoby godne stupy to: Budda, Pacceka Budda, uczen osiagajacy poziom Ariya, Uniwersalny Monarcha.
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tam zlozonym umozliwia inkarnowanie w planie egzystencji Dev. Konczac t¢ pobiezng
analiz¢, warto wspomnie¢ jeszcze o jednym watku, a mianowicie Budda Gotama nauczat
(Digha Nikaya 1984: 274), ze przed stupami ludzie powinni ofiarowa¢ kwiaty, kadzidla,
perfumowany proszek lub odda¢ hotd relikwiom, dzigki czemu przez dlugi czas trwac beda w
dobrodziejstwie 1 szczesciu. Reasumujgc, nauki Buddy to nie tylko traktaty filozoficzne, za
jakie czesto sg uwazane, odnoszg si¢ one rowniez do wymiaru kultowego. Ustanawiajg ruch
pielgrzymkowy, a takze kult relikwii wraz z okresleniem ich formy. Co jednak najwazniejsze,
to Budda pokazuje, ze wlasciwym jest podazanie §ciezkg prowadzaca do planu egzystencji
Dev.

W trakcie moich badan poczatkowo wprowadzatlo mnie w konsternacje twierdzenie
Hsu Cho, Le Yin i Maung Waia, jakoby podstawa buddyzmu byty dana, sila oraz bhavana.
Wydawa¢ by si¢ mogto, ze tezy Spiro sg wlasciwe, ze nastapito tutaj przejscie z pasnna na
dana, jako ze Szlachetna Praktyka (Brahmacariya) obejmuje trzy elementy: sila, bhavana i
panna (Samanfaphala Sutta, Digha Nikaya 1984: 93). Zapewne temu znakomitemu
antropologowi, podobnie jak mi, poczatkowo umknat jeden szczegétl, na ktory zwrocit mi
uwage Wai Hein, jeden z nauczycieli zakonnych. W tekscie dotyczacym Brahmacariya mowa
jest o praktyce Buddy i Ariya. Ten sam nauczyciel dokonal w rozmowie ze mng podziatu
$wiata na dwie zasadnicze kategorie: kaba dhamma i magga dhamma; kaba sangha i ariya
sangha; kaba Budda i specjalny Budda. Kaba odnosi si¢ do terminu $wiatowy (przecigtny),
ariya (magga) oznacza szlachetny. W przypadku Dhammy mial na mys$li nauki gloszone
wspotczesnie przez mnichow, ktoére nie sa oparte o wiedze (pasiria) zdobyta na drodze
rozwoju praktyki medytacyjnej i osiagnietej dzieki niej wiedzy o Sciezce (Magga-nana).
Twierdzil, ze Sangha, a doktadniej wspotczesnie zyjacy mnisi w przytlaczajacej wigkszosci sa
daleko od Nibbany, ze nie mamy do czynienia ze Szlachetnymi (Ariya), ktorzy otaczali
Buddg. Ostatnie rozroznienie na osi kaba Budda i specjalny Budda odniést do przedstawien
figuralnych. Twierdzil, ze w samej Mjanmie jest tylko kilka takich, ktore zasluguja na
oddanie im szacunku, wymienil m.in. te w Shwedagon w Yangon czy Maha Myat Muni w
Mandalay. W zwiazku z powyzszymi rozwazaniami, Brahmacariya nie dotyczy $wieckich
wyznawcow buddyzmu, ale jak wynika to ze stow wspomnianego nauczyciela, odnosi si¢
tylko do wybitnych jednostek w ramach Sanghi.

Dyskurs kolonialny postrzega histori¢ Bodhisatty jako element folklorystyczny,
podczas gdy dla mnicha Ko Lina i swieckiego wyznawcy - Phyoe Thiha, byty to opowiesci o
charakterze historycznym, majace miejsce w $cisle nieokre§lonej przesztosci. Wzorzec
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osobowy (Budda) rozpatrywany jest z perspektywy nie jednego zycia, lecz z bardzo
rozleglego w czasie cyklu wcielen, w ramach ktorego pragnie on dokona¢ realizacji
Dziesieciu Doskonato$ci. Wyznawcy buddyzmu nie postrzegaja swojego rozwoju duchowego
w obrgbie jednej inkarnacji. Jako przyktad postuzy mi odpowiedZz na moje pytanie, ktére
zadatem Wai Heinowi w klasztorze: Czy chcesz osiagna¢ Nibbane? Mnich bez wahania
odpowiedziat: nie. Stwierdzil, ze w tym zyciu skupia si¢ on na studiowaniu literatury
buddyjskiej i ofiarowaniu swojej wiedzy.

O aktualnej inkarnacji trzeba mysle¢ jako o jednym z etapow prowadzacych do
Nibbany, nalezy dokona¢ realizacji Dziesieciu Doskonatosci niczym Bodhisatta. Pierwszym
krokiem jest rozwoj oparty o dwa czynniki: dana oraz sila, ich rozwdj umozliwia inkarnacje
W deva bhimis. Kolejnym krokiem jest rozwoj oparty o praktyke medytacyjna (bhavana),
ktory umozliwia rozwoj wiedzy (parifia) i osiagnigcie Nibbany. Praktyka ta musi mie¢ oparcie
w naukach Buddy. Negatywnym przykladem sa zaawansowani w praktyce medytacyjnej
dzinisci, ktorzy nie sa w stanie osiagna¢ Oswiecenia. Jak twierdzil Wai Hein, przyczyna tego
jest fakt, ze ich nauki opierajg si¢ na ztych pogladach (ditthi).

Mowiac o $wieckich wyznawcach Wai Hein przyznat, ze w Mjanmie ludzie pragna
inkarnowa¢ w planie egzystencji Dev. Przyczyne tego dostrzegat w braku wiedzy na temat
tego, czym wlasciwie jest Nibbana. Twierdzit, ze pozadanie inkarnowania w planie Dev, bez
checi zmierzania w strong¢ Nibbany, jest ztym pogladem. Dokonal on rozroznienia drég
rozwoju mnichow i §wieckich wyznawcow w oparciu o nakazy moralne. Swieccy wyznawcy
musza przestrzega¢ pigciu nakazow, dzigki czemu unikng inkarnacji w jednym z apdya
bhumis, rownoczesnie moga liczy¢ na ponowne narodziny w deva bhiimis. Mowiac o
mnichach wskazal, ze gra toczy si¢ o wigkszg stawke, czyli o osiagniecie Nibbany. Jednakze
wiaze si¢ to z przestrzeganiem 227 nakazéw, co z kolei stwarza wigksze ryzyko, bowiem
zwigksza mozliwosci tamania regut. W rezultacie oznacza to duzo latwiejsza Sciezke
prowadzaca do jednego z niepozadanych planow egzystencji.

W zwigzku z powyzszymi rozwazaniami nie jestem zwolennikiem tezy o
uksztaltowaniu si¢ réoznych form buddyzmu. W $wietle nauk samego Buddy, jak i badan
terenowych przeprowadzonych przeze mnie, stwierdzam, ze buddyzm birmanski jest
skomplikowanym systemem wierzen, ktory rozwija wiele alternatyw w ramach jednego
dyskursu. System religijny staje si¢ tutaj polifoniczny, praktyka religijna oraz cele do jakich

zmierzaja wyznawcy do pewnego stopnia s3 odmienne. Nie oznacza to wszakze, ze tworza
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one spdjny system, wrecz przeciwnie, jest on peten sprzecznosci i luk powodujacych otwarcie

tego systemu na hegemoniczne procesy zawlaszczania znaczen.

e) Hpon

Po bardzo pobieznym przedstawieniu wybranych elementow buddyzmu, ktore wydaja
si¢ by¢ istotne, ze wzgledu na zagadnienia poruszane w mojej pracy, chciatbym przejs¢ do
omoéwienia bardzo waznej kategorii, jaka jest birmanskie Apon. Punktem wyjscia do analizy
tej kategorii sa dwa okreslenia: Hpongyi i Hpongyijaun. Pierwsze z nich stosuje si¢ jako
okreslenie starszego mnicha, ktory posiada rozleglta wiedz¢ na temat doktryny religijne;j,
natomiast drugie tlumaczone jest jako klasztor. Konstrukcja jezyka birmanskiego pozwala
wyodregbni¢ czgéci sktadowe powyzszych okreslen: Apon ttumaczone jest jako chwata, gyi
jako wielka, ostatni czton jaun jako szkota. Starszy mnich w dostownym tlumaczeniu nosi
tytul wielkiej chwaly, a klasztor jest szkotg wielkiej chwatly.

Dotychczasowe publikacje powstate na gruncie antropologii, nawigzujace do
interesujgcej mnie kategorii, wskazujg na kilka mozliwo$ci interpretacyjnych. W jednej ze
swoich prac Spiro (za Jordt 2007: 162) kategori¢ t¢ odnosit do relacji ptciowych, gdzie
mezcezyzni posiadaja hpon jako ceche wrodzong, w odrdznieniu do kobiet, ktore sa jego
pozbawione. Jest ono wiasno$cig psychiczno-duchows, ktéra powoduje, ze jej posiadacz
cechuje si¢ wyzszymi atrybutami moralnymi, duchowymi 1 intelektualnymi w odr6znieniu od
0sob jej nieposiadajacych. Wspomniany badacz twierdzit, ze powiazane jest to z réznymi
mozliwo$ciami rozwoju kobiety i m¢zczyzny. Manifestuja si¢ one w rozmaitych wierzeniach
i praktykach religijnych. Tylko me¢zczyzna przechodzi ceremoni¢ inicjacyjng (Shinpyu) i tylko
on moze zosta¢ mnichem, a co si¢ z tym wigze, tylko me¢zczyzna moze osiagnaé Nibbane.
Ingrid Jordt (2007: 162-164) rozwija nieco to podejscie, wywodzi ona birmanskie stowo apon
od palijskiego stowa purisia (ttum. zastuga, dobro). W jej interpretacji konwencjonalne uzycie
tej kategorii wskazuje, ze jest to psychiczno-materialne zjawisko osadzone w kosmologii
buddyjskiej. Powigzane jest z funkcja przyczynowo — skutkowa zashug i przewinien, i rolg,
jaka odgrywaja w cyklu narodzin i $mierci. Hpon Jordt wigze z potencjalem praktyki

duchowej, ktory moze tworzy¢ kusala kamma®. Podobnie jak Spiro twierdzi, ze kobiety nie

% Jordt pisze o generowaniu parami. Stowo to wywodzi sie z Sanskrytu i w thumaczeniu oznacza doskonalenie.
Waznym dla mnie argumentem przemawiajacym za odejsciem od kategorii parami jest fakt, iz w trakcie moich
badan terenowych jeden z mnichow (Ye Thu) specjalizujacy si¢ w jezyku palijskim, dokonujac ttumaczenia
hpon, stwierdzit, ze pusifia posiada identyczne znaczenie jak kusala, a od stowa puiifia pochodzi birmanskie
stowo hpon. W zwiazku z tym, uwazam ze wlasciwsze jest uzywanie terminu kusala kamma.
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maja hpon, a przewaga me¢zczyzn wynika z faktu, ze potencjalnie moga oni wstapi¢ do
Sanghi; ta unikalna zastuga tworzy niezwykle silng kusala kamme. Antropolozka zauwaza, ze
nie wszyscy mezczyzni posiadajg identyczng ilo$¢ hpon. Poprzez wstapienie do Sanghi
potencjal zamienia si¢ w moc, moze on réwniez objawi¢ si¢ poza strukturami klasztornymi
jako moc $wiecka poteznego krola, wladcy $wiata — Setkyamin (Cakkavatti). Hiroko
Kwanami (2009: 223-224) analizujac hpon, skupit si¢ na jego funkcjonowaniu w relacjach
spotecznych. Rozwija on my$§l Manninga Nasha (1965), dla ktoérego hpon jest
charyzmatycznym wptywem na struktur¢ spoteczna, ale nie dominacja nad innymi. Wedle
Kwanamiego, jest to ,,wtadza relacyjna”: cztlowiek posiadajacy ja cechuje si¢ wspotczuciem i
umiejetnosciami mediacyjnymi, ktore umozliwiajg rozstrzyganie sporéw. Koordynuje on
dziatania innych ludzi, jak i dystrybucj¢ zasobow, tak, by przebiegata ona z korzyscia dla
wszystkich. Nieco innego znaczenia hpon nabiera w powigzaniu z kammg. Wowczas wigze
on te kategori¢ z popularno$cig, bogactwem i innymi sukcesami. Tak rozumiane szczgscie jest
konsekwencja dobrych dziatan kammicznych w poprzednich inkarnacjach. Warto zaznaczy¢,
ze wedle tego antropologa zaréwno kobiety, jak 1 mezczyzni moga posiada¢ taki wymiar
hpon, wczesniej wymienieni badacze odrzucali mozliwos¢ posiadania go przez kobiety.
Zashugi z poprzednich wcielen nie tylko pomagaja osiggnac sukces w obecnej inkarnacji, ale i
zapobiegaja czyhajacym na czlowieka niebezpieczenstwom. Jak zaznacza Kwanami, hpon
powigzane z pozytywna kammg nie moze zostac¢ nabyte: cztowiek je posiada lub nie.

Aby jednak zrozumie¢, czym jest hpon, powrdoce do wspomnianej koncepcji
bhavanga. Otoz jest to pomost, ktory taczy ze sobg kolejne wcielenia, nie jest to koncepcja
duszy, ani tez nie jest ona sprzeczna z nieistnieniem ,,Ja” (anattd). Jest to stan umystu, w
ktérym pozostaje on nieaktywny, przypomina to giteboki sen, ktory jest punktem wyjscia dla
swiadomych dziatan. Wedle theravadinow, istnieje bezposrednie potaczenie pomiedzy
swiadomos$cig umierajacego a jego nowg inkarnacja, nie ma tutaj zadnego stanu posredniego.
Nieswiadomoscia, ktora powstaje w fazie embrionalnego rozwoju cztowieka jest bhavanga,
ktora jest zdeterminowana przez sity kammiczne poprzednich wcielen (Williams, Tribe 2000:
123). Bhavanga jednakze nie jest Swiadomoscia, ktora odpowiada za tworzenie nowej kammy,
bowiem jest ona pozbawiona intencji (cetana) jako czynnika determinujgcego przyszie skutki
dzialan cztowieka. Ludzie i istoty z innych plandéw egzystencji znajduja si¢, wedle moich
rozméweow?*, na réznych etapach rozwoju wiodacego do Nibbany. Kazdego cechuje

unikalna wlasno$¢ okre$lana mianem /Apon, ktorej wielkos¢ uzalezniona jest od

* Maung Wai, Nhin Myat, Wai Hein, Ye Thu i inni.
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wspomnianych postepéw na $ciezce duchowej. Podobnie jak bhavanga, jest to kategoria,
ktora przekracza zycie jednostki, stajac si¢ czynnikiem determinujagcym jej przyszia
inkarnacje.

W $wietle moich badan terenowych, jak i rozwazan teoretycznych, przedstawione
przez innych antropologéow propozycje ujecia tej kategorii wydaja si¢ trafne, ale tylko do
pewnego stopnia. Znaczenie hpon w tworzeniu relacji ptciowych podkreslane przez Spiro jest
stuszng obserwacja, podobnie jak powigzanie tego zjawiska z kosmologia buddyjska przez
Jordt. Rozwazania Kwanamiego na temat charyzmatycznego wplywu na wspolnote
podmiotow cechujacych sie wysokim hpon, a takze powigzanie tej kategorii z kammgq i
sukcesami zyciowymi rowniez sg celng obserwacjg. Wspomniani autorzy wpadli jednakze w
kilka putapek. Niepelna analiza powigzana jest zarowno z teoretycznymi podstawami, jak i z
hegemoniczng tradycja tworzenia doktrynalnego buddyzmu, nie odnoszacego si¢ do podtoza
spotecznego, z jakiego ono wyrasta. Analizujac tak kompleksowe zjawiska, nalezy odrzucié
pokuse sprowadzenia znaczenia do jego wymiaru denotatywnego. Nadawanie znaczeh w
ramach praktyk rytualnych cechuje si¢ réznorodnoscig, co jest efektem zrdéznicowanych
pozycji w obrebie struktury spotecznej, proces ten ma charakter polifoniczny. W przypadku
analizy hpon przez wspomnianych badaczy polisemia znaczen zostala wyeliminowana na
korzy$¢ jednoznaczno$ci. Chcialbym tutaj zaproponowac szersze znaczenie tego terminu.
Wystarczy, ze przytocze kilka przyktadow na to, w jaki sposob rozumiana jest ta kategoria
przez samych Birmanczykéw, aby przekonaé si¢ o bardziej kompleksowym charakterze
znaczenia.

Przeprowadzitem rozmowe z mnichem Darkiem, ktory wilasnie zakonczyt egzaminy i
zostat absolwentem Uniwersytetu Buddyjskiego w Mandalay. Przedstawit on jednoznaczng
wizj¢ hpon. Nie wiagzal on jej z kammg, wedle niego jest to wewngtrzna moc, ktorg mozna
naby¢ poprzez praktyke medytacyjng (Samatha) rozwijajaca umiejetnos¢ skupienia. Praktyka
ta umozliwia wejscie na coraz to wyzsze poziomy rozwoju duchowego — jhany. Wedle
mojego rozmowcy wszyscy wlacznie z kobietami posiadaja Apon, ale w roéznych
wielkosciach. W przeciwienstwie do $wieckich wyznawcow™, z ktorymi rozmawiatem na
temat interesujacej mnie kategorii, twierdzit, ze dana (charytatywnos$¢, sktadanie ofiar) nie
ma wpltywu na wielko$¢ hpon. Kyaw Htet, mezczyzna w wieku trzydziestu pigciu lat,
wskazywal na istotng rol¢ Apon w relacjach damsko — meskich. Wedle niego me¢zczyzna

posiada go wiecej od kobiety z kilku powodow. Po pierwsze, tylko me¢zczyzna moze osiggnaé

% Hsu Cho, Maung Wai i Aung Myo.
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Oswiecenie. Po drugie, me¢zczyzna musi utrzymywac¢ rodzing (rola ta przypisana jest
podmiotowi 0 wyzszym statusie, posiadajagcym wyzsze hpon), dlatego nalezy mu si¢ szacunek
ze strony kobiety. Jednakze wspolczesna sytuacja ekonomiczna nieco zaburza ten
normatywny poglad, zmuszajac zaréwno me¢zczyzn, jak i kobiety do pracy zarobkowej. Po
trzecie, podkreslat, ze mezczyzni wszystko robig lepiej, bo majg wigkszy modzg, a kobiety
wiedzac o tym, traktujg ich z szacunkiem. Wedle mojego rozméwcy, nawet jesli kobieta duzo
medytuje i studiuje buddyzm, nabywa ona inne hpon, ktore zwigzane jest z rozwojem
duchowym.

Jeden z moich rozmoéwcoéw, ktorym byl mnich z wioski nieopodal Mandalay, w
cickawy sposob odniost sie do interesujgcej mnie kategorii. Twierdzit on, ze osoby cechujgce
si¢ wysoka moralno$cia, czynigce dobre uczynki, poznajace nauki Buddy 1 osiggajace wysoki
poziom rozwoju medytacyjnego posiadaja duze hpon. W rezultacie moga oni juz za zycia stac
si¢ dobrymi Natami, zamieszkujagcymi plany egzystencji o mniejszej iloSci cierpienia niz
ludzki, ktorych sytuowal on nieco ponizej Arahatow. Usytuowanie zjawisk religijnych w
konteks$cie spotecznym, a takze powigzanie ich z wplywem istot pochodzacych z innych
planow egzystencji, jest poszerzeniem pola semantycznego hpon. Wczesniej wspomniani
antropolodzy nie powigzali w zaden sposob rozwazanej kategorii z kompleksowym
wymiarem religijno$ci Birmanczykow, wykraczajacym poza jej wymiar doktrynalny.

Moj drugi zarzut dotyczy problemu tworzenia kolonialnego opisu buddyzmu w
Mjanmie. O takiej praktyce badawczej przekonywat cytowany wczesniej Brac de la Perricre
(2009), ktéry postawit rowniez teze, ze to wilasnie kult Natéw pelni zasadnicza rolg w

tworzeniu tozsamosci birmanskie;.
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2) Buddyzm a wladza

W buddyjskim kalendarzu rytualnym, po okresie postnym przypadajacym na pore
deszczowa, w pazdziernikowa pelni¢ ksiezyca ma miejsce festiwal Swiatla okre§lany w
jezyku birmanskim Thadingyut. Po osiggni¢ciu przez Budde Gotame Nibbany, na czas pory
deszczowe] w pelni¢ miesigca Waso, udal si¢ on do jednego z wyzszych planow egzystencji
noszacego nazwe¢ Tavatimsa. Przez okres trzech miesiecy nauczal tam bogdéw, a nauki te
zostaly zebrane 1 utworzyly jedng z trzech podstaw buddyjskiego kanonu palijskiego —
Abhiddhamme. Obchody pelni Thadingyut zwigzane sg z powrotem Buddy Gotamy do
ludzkiego planu egzystencji, co wigze si¢ z zakonczeniem okresu postnego. Na tydzien przed
petnia, w okolicach wzgorza Mandalay, ktére jest najwazniejszym miejscem obchodow tego
Swigta, pojawily si¢ pierwsze stragany festiwalowe. Wg$rdéd dostepnych artykutow
dominowaty ubrania oraz ptyty DVD z filmami produkcji lokalnej i hollywoodzkiej, ale
przede wszystkim bardzo popularnego kina koreanskiego. Istotnym elementem byly stoiska z
jedzeniem. Targowisko rozrastalo si¢ w miarg¢ zblizania si¢ pelni — pojawily si¢ karuzele 1
strzelnice, wyraznie mozna byto zaobserwowac zwigkszajaca si¢ liczbe mieszkancéw miasta
przybywajacych w to miejsce. Pierwsze $wiece plongce w obrgbie $wigtyn mozna byto
dostrzec juz na dwa dni przed petnia. Jednakze wszystko to stanowito preludium do wydarzen
majacych miejsce w noc petni ksiezycowej. W okolicach wzgérza Mandalay ludzie ttumnie
odwiedzali stragany, a poéznym wieczorem kobiety w jednakowych odswigtnych strojach
zapalaty $wiece, recytujac buddyjskie Sutty. Rozktad $wiec nie byt przypadkowy, tworzyty
one m.in. nazwy poszczeg6lnych czesci miasta, z ktorych wywodzity si¢ skupione wokot nich
kobiety. Moja uwage zwrocil napis przettumaczony przez Maung Waia jako For rich all
Myanmar; pojawila si¢ tez nazwa Czerwonego Krzyza. Miejsce honorowe przypadto
kobietom powigzanym z policja, a przede wszystkim z jednostka wojskowa. W trakcie
recytacji Sutt na szczyt wzgorza przybyli ludzie powigzani z wojskiem i wtadzami miasta, by
zjes¢ kolacje w wydzielonym specjalnie dla nich przygotowanym obszarze. Przed wej$ciem
do niego postawiono tablice z napisami w jezyku birmanskim i angielskim: All seats reserved.
Zanim jednak lokalni dygnitarze dotarli na miejsce, obeszli taras, na ktorym ceremonia miata
miejsce; ich przejscie zabezpieczalo wojsko, a idacy przed nimi mezczyzni nakazywali
zgromadzonej ludnoS$ci zapala¢ gasngce na wietrze Swiece. Najwazniejszy z catego pochodu,
jak to okreslit Thet Zin: ,kto§ z armii”, wrgczat dyplomy reprezentantkom poszczegodlnych
grup. Po obejsciu catego tarasu, pochod usiadt do kolacji, by zjes¢ positek przy blasku swiec i
rytmicznie recytowanych Suttach. Wydarzenia na wzgorzu Mandalay stanowig manifestacje¢
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wzajemnego powigzania polityki i religii w Mjanmie. Relacja ta w $wietle moich badan jest
niezwykle istotna, jednakze tatwo wpas¢ tutaj w pulapke tworzenia kliszy kulturowej i
posadzenia wtadz birmanskich o tani populizm. Dlatego chcialbym si¢ skupi¢ na doktadne;j

analizie tego zjawiska, ktore pozwoli zrozumie¢ opisane powyzej wydarzenia.

a) Hpondaw

Dotychczasowe omowienie buddyzmu skupione bylo wokét wyjasnien, czym
wlasciwie jest ta jedna z najwigkszych religii na §wiecie. W tym miejscu chciatby wejs¢ w
nieco inny kontekst i dokona¢ proby ,,0d-czytania”, czym wiasciwie jest buddyzm, rozumiany
jako jeden z dyskursow hierarchizujacych w ramach porzadku symbolicznego. Chciatbym
dokona¢ analizy, jak wtadze birmanskie wykorzystujag buddyzm w publikacjach rzadowych.
Doskonatymi zrodtami informacji w tym zakresie sa cytowane wielokrotnie publikacje
wydane przez Department for the Promotion and Propagation of the Sasana oraz dziennik
rzadowy New Light of Myanmar (dalej NLOM) wydawany od 1914 roku, wspotczesnie
publikowany w jezyku angielskim i1 birmanskim.

W wydaniu wspomnianego dziennika, z dnia 16 stycznia 2012 roku, na pierwszej
stronie mozna odnalez¢ fotografie przedstawicieli wiadz panstwowych sktadajgcych dary
mnichom. Fotografie tego typu s3a jedng z bardziej popularnych form obrazowania relacji na
linii wladza panstwowa — Sangha. W tym konkretnym wypadku najwazniejszym
przedstawicielem administracji publicznej byt wiceprezydent Thiha Thura U Tin Aung Myint
Oo z zong Daw Khin Saw Hnin, sktadajacy ofiary 13 stycznia 2012 roku mnichom z Hkamti
W theravadyjskim Buddyjskim Centrum Misyjnym. Zdjecia z tego typu wydarzen robione sg z
zza plecow otrzymujacych dary mnichow, ktorych sylwetki sg ledwo widoczne. Natomiast
przedstawiciele wladz przedstawiani sg frontalnie, w catej swojej okazatosci uchwyceni sg w
momencie ofiarowania. Podobne fotografie znalez¢ mozna w waznych miejscach kultowych,
takich jak Maha Myat Muni Paya czy na wzgérzu Mandalay?®. W kontekscie polityki
europejskiej wydarzenie mozna uzna¢ przez pomyltke za populistyczny element kreowania
swojego wizerunku. Sytuacja jest jednak nieco bardziej skomplikowana.

Birmanczycy w ramach swojego porzadku symbolicznego dokonujg symbolizacji

wiladzy. Z jednej strony méwig o widocznej spoteczno-politycznej strukturze wiadzy,

% W pierwszej ze $wiatyn znajduja si¢ fotografie przedstawicieli nowych demokratycznych wiadz, jak i
przedstawicieli poprzedniego ustroju. Na wzgoérzu Mandalay mozna znalez¢ jedynie postacie powigzane z tym
ostatnim. Aung Myo zdziwiony tym stanem rzeczy stwierdzil, ze niedtugo wiladze zrobig nowe zdjgcia,
pozbywajac si¢ starych (stan na 2012 rok).
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okreslanej ogdlnym mianem ,,rzad”, ktorej ideatem jest w jezyku birmanskim Setkyamin, w
pali Cakkavatti, buddyjski wtadca §wiata; z drugiej obecna jest niewidoczna witadza, ktora
tworzona jest przez rozwdj duchowy (idealem jest tu Budda) (King 1964: 82). Oba te
porzadki nie sg wzgledem siebie rozdzielne, ale koegzystuja ze sobg. Reprezentowane sg
zarOwno przez warstwe mnichéw buddyjskich (Sanghe), jak 1 wladze panstwowsa. Zlozenie
daréw przez wiceprezydenta mnichom nie powoduje wzrostu jego moralnego autorytetu w
oczach moich birmanskich przyjaciol*’, wobec tego intrygujaca jest potrzeba manifestacji
swojego poparcia dla Sanghi.

Wspoélczesne whadze, jak to okreslit Maung Wali, sg jak dawni krolowie. Nie jest wiec
zbiegiem okolicznos$ci, ze sprawuja swoja wiladze. Krolowie posiadali specjalnego rodzaju
hpondaw (thum. krdlewska chwata), ktora byta efektem zastug poczynionych w poprzednich
wcieleniach. Wynika z tego, ze mieli bardzo dobry bilans kammiczny, kroélow okreslano jako
hpon-shin-kan-shiri (tum. Pan Chwatly i Pan Kammy) (Gravers 1999: 17). Do obowigzkow
krolow buddyjskich nalezato: jalmuzna, przestrzeganie przykazan buddyjskich, hojnos¢,
uczciwosé, tagodno$¢, umiar, kontrola gniewu, unikanie stosowania przemocy w relacjach z
ludzmi, wyrozumiato$¢ i brak sprzeciwu wobec woli ludu (Gravers 1999: 17). Wspotczesnie
sprawujacy wiadze sa spadkobiercami krolow birmanskich, podobnie jak oni posiadaja
specjalnego rodzaju hpon, ktore predestynuje ich do sprawowania wiadzy. Dlatego
wypelniaja oni obowiazki spoczywajace na wiladcach buddyjskich. Warto zwroci¢ rowniez
uwage na fakt, iz specjalnego rodzaju hpon wiaze si¢ ze wsparciem duzo potezniejszych
Natow, pochodzacych z wyzszych planéw egzystencji, na ktére nie moze liczy¢ przecigtny
cztowiek.

Kamma jednakze stanowi jedynie 25% mozliwego do osiagniecia sukcesu. Budda w
swoich naukach nie chcial, aby postrzegac¢ ja w sposob deterministyczny. Jest ona pewnym
potencjatem, ktéry nie przybiera formy konieczno$ci. Rozwazania te odniesione sg do
najstabszej, aczkolwiek najpowszechniej generowanej kammy. Najwazniejszy w tej
perspektywie jest rozwdj payoga-sampatti, ktora wigze si¢ m.in. z takimi cechami jak
uwaznos$¢, czujnos¢, pracowitos$¢, inteligencja, spryt i madros¢, stanowiac 75% sukcesu
(Ashin Janakabhivamsa 1999: 214-215). W tym kontekScie rownie istotne wydaja si¢ byc
kategorie kala-sampatti i kala-vipatti, czyli wlasciwy i niewlasciwy czas narodzin. Ten czas
odnosi si¢ do formy sprawowanych rzadow. Czas szlachetnych i madrych rzadow, kiedy to

kwitnie dobrobyt, a ludzie nie musza si¢ obawia¢ o swoj byt, wigze si¢ z kala-sampatti.

" Aung Myo, Maung Wai.
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Rzady niekompetentnych i niegodziwych przywddcéw, kiedy to panuje chaos, ubostwo i
glod, to czasy okre$lane mianem kala-vipatti (Ashin Janakabhivamsa 1999: 214). Na tym tle
doktrynalnym tatwo jest zrozumie¢ wypowiedzi nauczycieli klasztornych, Wai Heina i Thiha
Thanta, ktorzy twierdzili, ze Mjanma to z jednej strony kala-vipatti, a z drugiej kala-sampatti.
Bioragc pod uwage dostep 1 posiadane dobra materialne wskazywali, ze wspotczesnie nalezy
okresli¢ ich panstwo jako kala-vipatti. Jezeli natomiast odnies¢ si¢ do mozliwosci rozwoju
duchowego, jak i studiowania nauk Buddy, to Mjanme nalezy okresli¢ jako kala-sampatti.
Punktem odniesienia byty Stany Zjednoczone, w ktorych dostep do materialnych zasobow, w
$wietle wypowiedzi moich rozmowcow, nie stanowi wigkszych probleméw (kala-sampatti),
natomiast rozwoj duchowy nie jest mozliwy (kala-vipatti).

Nawigzujac do pracy Ernesto Laclau (2004), w ktorej porusza on temat wytwarzania
tzw. ,,pustego znaczacego”, praktyki hegemoniczne zmierzaja do opanowania znaczenia,
urzeczywistnienia partykularyzmu w uniwersalno$ci. Wiceprezydent sktadajac dary nie
powigksza swojego autorytetu, tylko wrecz przeciwnie, stara si¢ wpisa¢ partykularng
widoczng wiadze w ideal buddyjskiego wiadcy, ktorego wiadza legitymizowana jest przez
jego niewidoczny rozwo6j duchowy. Warto odnies¢ si¢ do tego, co nieobecne w kadrze
omawianego wczesniej zdjecia, czyli do mnichéw. Mozna wowczas stwierdzi€, ze poprzez
swoja praktyke sktadania daréw wiceprezydent podkresla wyzszo$¢ niewidocznej wiadzy
duchowej, ktora legitymizuje poprzez widoczng witadze spoteczno-polityczng. Medialne
obrazki, na ktorych to rzadzacy Mjanmga sktadaja dary mnichom buddyjskim, nie s3
zaklamanym zagraniem politycznym kreowania wlasnego dobrego wizerunku. Wrecz
przeciwnie, sg konsekwencja porzadku symbolicznego, gdzie Apon krolewskie naklada na
nich pewne obowigzki wobec Sanghi. Wraz z legitymizacja wyzszosci niewidzialnej wladzy,
Swieccy wiadcy legitymizuja swoja widzialng wladze. Ta niewidzialna wtadza okreslana jest
réwniez mianem /pon, jednakze nie jest ona nabywana w ramach skutkéw kammicznych, jak
podkreslat Myat Naing, wczesniej wspomniany absolwent Uniwersytetu Buddyjskiego.
Wiaze si¢ ona z praktyka duchowa i rozwojem wgladu w charakter rzeczywisto$ci. Omawiana
fotografia jest niczym inny jak wyrazem pozycji przyjmowanej przez wladze birmanskie
wobec buddyzmu. W swietle teorii psychoanalitycznej pozycje t¢ w tym wypadku nalezaloby
okresli¢ jako pozycje perwerta, ktorg chciatbym nakresli¢ w kilku stowach. W perwers;i
podmiot wymusza zaistnienie Innego, musi on zaaranzowaé jego istnienie poprzez
wzmocnienie jego pragnienia lub woli wlasnym pragnieniem czy wolg (Fink 2002: 274).
Ztozenie darow przez politykow nieobecnemu na fotografii Innemu (buddyzmowi) jest forma
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aranzacji jego zaistnienia, jest praktyka ustanawiania prawa. W ten sposéb Inny poprzez
pewne wymuszenie zaczyna funkcjonowaé jako porzadek symboliczny. Jest to jedna z
kluczowych tez, ktorag systematycznie bede rozwijal w mojej pracy: buddyzm jako jeden z
zasadniczych elementow porzadku symbolicznego staje si¢ nim poprzez zaaranzowanie jego

istnienia z woli i pragnienia podmiotowego.

b) Ana i awza

W jezyku birmanskim istniejg dwa zasadnicze okreslenia w odniesieniu do wladzy:
ana jest wladza wigzang z przymusem, a awza to charyzmatyczna wiladza moralnego
autorytetu (Steinberg 2010: 150). Jak podkreslali moi rozméwcey, organy wiadzy takie jak
policja i wojsko sa uosobieniem ana. Pewnego dnia zostatem zatrzymany przez policj¢ wraz z
Soe Linem, w trakcie pdzniejszej rozmowy na temat wladzy, wydarzenie zostato przywotane
jako przyktad ana. Ten rodzaj wtadzy byt przez moich birmanskich rozméwcow postrzegany
negatywniezs. W skrocie ana powigzana jest z przemocg, dosSwiadczang w relacjach z
sitfowymi organami wiladzy panstwowej. Awza zostata scharakteryzowana jako podgzanie za
kim$ i realizowanie jego zalecen, opiera si¢ na szacunku, jakim obdarzona jest ta osoba. Jest
to co$ niezwyktego, cecha, ktéra posiadaja jedynie szlachetne osoby. Rzadko obie te formy
wladzy wystepuja wspolnie, Maung Wai stwierdzit, ze general Aung San, ktory doprowadzit
do powstania niepodlegtego panstwa birmanskiego w 1948 roku posiadat zarowno ana, jak i
awza. Warto podkresli¢, ze wszyscy moi rozméwcey byli zgodni, awza nie jest w zaden sposob
powigzana z hpon i nie mozna tego rodzaju wladzy naby¢ poprzez akty ofiarowania (dana).

Warto odwota¢ si¢ w tym miejscu do bardziej wspotczesnego kontekstu politycznego.
Oto6z wedle moich przyjacic')lzg, jak rowniez innych rozmoéwcow, Sytuowany jest on na osi ana
— awza. Powstaja w ten sposob dwa obozy polityczne, jeden z nich to wiadza rzadowa
okreslana jako socjalistyczna, z takimi przywodcami na czele jak generatowie Ne Win i Than
Shwe. Przywodca drugiego opozycyjnego obozu jest corka generata Aung San czyli Aung
San Suu Kyi, ktora jest uosobieniem demokracji. Pierwszy ustroj — socjalistyczny — opiera si¢
na ana, natomiast drugi jest wigzany z awza. Generalowie Ne Win i Than Shwe sg réznie
odbierani przez Birmanczykow, w zaleznosci od wieku. Wai Hein, ktory przezyt rzady obu,
twierdzil, ze Ne Win byt zty, natomiast Than Shwe okreslany jest przez niego jako odrobing

dobry. Mtodsze pokolenie, reprezentowane przez Min Myo i Maung Waia, ktére nie miato

8 Maung Wai, Thet Zin, Kaung Myat, Soe Lin, Aung Myo i Nhin Myat.
% Maung Wai, Thet Zin, Kaung Myat, Soe Lin, Aung Myo i Nhin Myat.
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wickszego doswiadczenia z formami rzagdow generata Ne Wina, czesto nie dostrzega roznic
pomiedzy poszczegdlnymi etapami sprawowania wladzy przez junt¢ wojskowa. Postrzegaja
oni obu generatow jako jednoznacznie ztych.

Cieckawa w tym konteksécie jest posta¢ aktualnego prezydenta republiki, bylego
generata Thein Seina, ktory to postrzegany jest jako cztowiek bazujacy w znacznej mierze na
ana, ale posiadajacy nieco awza. W rezultacie nieraz okre$lany byl jako $rednio dobry i
umiarkowany. Aung Myo stwierdzil, ze urzgdujacy przywodca panstwowy jest rdznie
postrzegany w zalezno$ci od tego, do kogo go porownujemy. Prezydent w odniesieniu do
generata Than Shwe jest dobry, jednakze na tle Aung San Suu Kyi jest zty. Moi rozmowcy
wymienili kilka zasadniczych powodow, dla ktorych mozna méwi¢ o posiadaniu awza przez
cztowieka, ktory byl czgscig junty wojskowej i1 uzyskal swdj mandat na drodze wyborow
tamigcych w znacznym stopniu standardy demokratyczne. Po pierwsze, najbardziej
przemawiajace do Birmanczykow sa jego czgste kontakty z uciele$nieniem demokracji i
awza, czyli Aung San Suu Kyi, ktéra nie prowadzita rozméw ze ,,ztym generaltem Than
Shwe”. Po drugie, cze¢sto wspomina si¢, ze za jego rzagdoéw nastgpil realny spadek cen na takie
produkty jak karty SIM, niezbedne do korzystania z telefonii komorkowej czy tez
samochodéw. Trzecim waznym elementem jest jego polityka wobec mniejszosci
muzulmanskiej, ten temat jednakze szczegélowo omdéwie w innym miejscu pracy.

Zrédtem ana w przypadku prezydenta Thein Seina jest jego powigzanie z generatem
Than Shwe. Moi rozm(')wcyso reprezentowali rézne poglady w sprawie ich wzajemnych
relacji, od skrajnych, gdzie Than Shwe okreslony zostal jako prezydent, a Thein Sein jako
figurant okupujacy stanowisko, konsultujacy wszelkie decyzje z przywodca nieistniejacej juz
Rady Pokoju i Rozwoju Panstwowego (SPDC); poprzez relacje okreslone jako ojciec (Than
Shwe) — syn (Thein Sein), w ktorych ze wzgledu na szacunek aktualny przywodca konsultuje
swoje decyzje z poprzednim, pozostajac niezaleznym; az po te, w ktérych wskazywano na
wyzwolenie si¢ prezydenta spod protektoratu generata Than Shwe, dzigki czemu budzi on
sympatie. Charakterystyczne w Mjanmie sg imiona przywodcow panstwowych (thumaczen
dokonat Aung Myo): Ne Win — ,.Swiatto stoneczne”, Than Shwe — ,,Milion zlota”, Thein Sein
— ,,Jeden lakh diamentow”. Wszystkie te imiona waloryzowane sg pozytywnie. Warto jednak
przytoczy¢ w tym miejscu zart, na ktory pozwolil sobie wspomniany znajomy, ttumaczac

imi¢ Than Shwe jako ,,Ztota wsza”, co niewatpliwie jest obrazliwym okre§leniem.

% przypadkowo poznane osoby, Aung Myo, Wai Hein.
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Wracajac do fotografii z NLOM, nalezy wspomnie¢ jedno z wazniejszych pol
réznicowania generalow. W rozmowie ze mng, Wai Hein przyznal, ze Ne Win i Than Shwe
za czasOw swoich rzadow dokonywali aktéw ofiarowania, wyktadajac z wlasnych kieszeni
zaledwie sto dolarow amerykanskich. Reszta zebranych pienigdzy miata pochodzi¢ z datkoéw
zebranych od mieszkancoOw miasta, w ktorym dokonywana byta donacja. Thein Sein sktada
dane z wilasnych $rodkow, w zwigzku z powyzszym jest to powod niezbyt licznych
dokonywanych przez niego aktow donacji. W rezultacie istnieje niewielka ilo$¢ prasowych
doniesien o tego typu wydarzeniach z jego udzialem. Krytyka przeszitych witadz, jak i
pochwata dla obecnego prezydenta, dokonywane sg w oparciu o kilka zasadniczych cech
przypisywanych krélom buddyjskim — jak jalmuzna czy uczciwosc.

Dziedzictwo generata Aung San, ktdorego w oczach Birmanczykéw $mialo mozna
nazwaé ostatnim uciele$nieniem cech wtadcy buddyjskiego, zostato rozbite na dwa obozy
skupiajgce jego cechy: wojskowych z ana i Aung San Suu Kyi z awza. Wspotczesnie
jednakze doszto do pewnego przesunigcia pola semantycznego, ana zostata powigzana z
socjalizmem, natomiast awza z demokracjg. Réznice pomiedzy systemami politycznymi
znajduja jednak wspdlng plaszczyzng. Elementem laczacym wszystkie wypowiedzi jest
utozsamienie systemu politycznego z cialem ludzkim. Demokracja uosobiona jest pod
postacia Aung San Suu Kyi, natomiast socjalizm to ,,government”, ktory utozsamiany jest
najczesciej z generatem Than Shwe 1 dziedziczacym po nim role przywddcy Thein Seinem.
Wszelkie ich dziatania, cechy osobiste i temperament okreslaja konkretny Ustrdj polityczny.
Dlatego mozna moéwi¢ o okrutnym socjalizmie czy charyzmatycznej demokracji. Prawie
zaden z moich rozméwcow nie potrafit wymieni¢ nazwisk cztonkow partii National League
for Democracy z wyjatkiem jej przewodniczacej. Ucielesnienie ustroju politycznego nie tylko
wplywa na postrzeganie go w spersonifikowany sposob, ale i osoba staje si¢ persong
ustrojowa. W euro-amerykanskim dyskursie, w ktorym tworzy si¢ obraz Mjanmy, naukowcy
pisza o rezimie wojskowym i o braku moralnego mandatu rzadzacych (Houtman 1999,
Gravers 1999, Steinberg 2010). Wnioski jakie mozna wysnu¢ z tychze dociekan zbiegaja si¢ z
informacjami, jakie uzyskatem w trakcie badan, a odnoszacymi si¢ do faktu, ze awza nie jest
dostepna wojskowym. Niemniej zgodnie z tym, co pisatem powyzej, obecny prezydent zdaje
si¢ zyskiwac nieco tej wlasciwosci, m.in. dzigki wspotpracy z Aung San Suu Kyi. Ten rodzaj
uwierzytelnienia autorytetu wladzy dokonuje si¢ zaréwno w oczach Birmanczykéw, jak i

opinii mi¢dzynarodowej, cho¢ ta ostatnia rzecz jasna nie odwoluj¢ si¢ do kategorii awza.
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Dla mnichow Wai Heina i Ko Lina jednym z najbardziej cenionych przywodcow
panstwowych jest Adolf Hitler. Okreslany przez nich jako silny i kochajacy swoj kraj wodz,
ktéry wzbudzat strach u swoich przeciwnikow, bedac niemal niezwycigzonym. Moi
rozméwey twierdzili®, ze lekcje historii w szkotach panstwowych kreuja taki obraz tej
postacigz. Osoba pretendujgca do bycia przywoddcg nie moze by¢ pozbawiona ana. Taki
przywoédca panstwowy bylby w pewnym sensie impotentem. Birmanczycy podkreslajagc awza
przynalezne Aung San Suu Kyi, dajag rownocze$nie do zrozumienia, ze nie jest ona w stanie
skutecznie stawi¢ czota takim problemom, jak walki wyzwolencze Kaczinow, czy konfliktom
w stanie Rakhine. Bytaby to jednak teza, ktora upraszcza ztozono$¢ problemu. Slavoj Zizek w
ksigzce Przemoc. Szes¢ spojrzen z ukosa (2010) dokonuje m.in. rozréznienia na przemoc w
wymiarze subiektywnym i obiektywnym. Przemoc subiektywna odnosi si¢ do rozmaitych
,widocznych” aktow przemocy, jak agresja policji wzgledem obywateli wlasnego panstwa.
Tak do$wiadczang przemoc mozna $miato powigza¢ z kategorig ana. Przemoc obiektywna
odnosi si¢ do ,,niewidocznej” przemocy wpisanej w porzadek symboliczny. Awza jako wtadza
charyzmatyczna pozbawiona przemocy w wymiarze subiektywnym jest forma wiadzy
,hiewidocznej”, opartej na przemocy obiektywnej. Aby zrozumie¢, czym wilasciwie jest
awza, ktorg posiada ucielesnienie demokracji Aung San Suu Kyi, nalezy rozwazy¢, czym jest
demokracja 1 zinterpretowa¢ wymiar jej przemocy obiektywnej w $wietle wypowiedzi moich
birmanskich rozméwcow.

Kategorig bardzo czgsto powigzang z demokracja}33 byla wolnos$¢, rozumiana jako
totalna swoboda dziatania, niczym nie skrepowana mozliwo$¢ wyrazania swoich potrzeb. W
niektorych wypowiedziach przybierata ona forme skrajng, oznaczajaca bycie poza ustrojem
politycznym, charakteryzujaca si¢ zniesieniem struktur panstwowych. Socjalistyczne rzady
Than Shwe charakteryzowane byty przez Min Myo jako co$ odwrotnego, kiedy wszyscy
pozostawali pod kontrola, a dzialacze opozycyjni trafiali do wigzien. Praktyczny wymiar
stopniowego przechodzenia do systemu demokratycznego, a tym samym uzyskiwania
wolnosci, to wskazywana przez wielu mozliwos¢ prowadzenia dyskusji na temat polityki w
miejscach publicznych. Wolno$¢ w tym kontekécie oznacza wilaczenie dzialaczy

opozycyjnych, bedacych poza strukturami rzadowymi, do debaty publicznej. Aktualnie toczy

1 Maung Wai, Thet Zin, Kaung Myat i Ko Lin.
% W jednym z zartobw Wai Hein poréwnat Than Shwe do Adolfa Hitlera. Mam $wiadomos$é, ze wplyw na to
miata moja narodowo$¢, Polska przegrata w wojnie z Hitlerem. Ten niezbyt udany zart byt w tym kontekscie
pewng trawestacjg poréwnania, ktore w innej sytuacji spotecznej mogtoby zosta¢ uznane za komplement dla
birmanskiego generata.
* Wai Hein, Hsu Cho, Min Myo i Phyoe Thiha.
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si¢ wiec walka o wlaczenie okre§lonych podmiotow do zycia publicznego, m.in. znajomy
mnich, Aung Thu, dziata na rzecz nadania prawa wyborczego mnichom, poniewaz obecna
konstytucja odbiera im to prawo.

W  skrécie mozna powiedzie¢, ze demokracja dla $wiadomych politycznie
Birmanczykow to rodzaj wolnosci 1 wyzwolenia, to ustrdj polityczny, ktéry ma w swoich
zatozeniach przynie$¢ loka Nibbane, nieosiagnicta, wbrew zapowiedziom generata Aung San,
po odzyskaniu niepodlegto$ci. W tym planie egzystencji stanowi ona form¢ tzw. O$wiecenia
§wiatowego, stanu spoleczefistwa idealnego®. W trakcie swojej walki opozycyjnej w latach
dziewigcdziesigtych Aung San Suu Kyi odwotywata si¢ do duchowej rewolucji, drugiej walki
o niepodlegtos¢ — demokratyzacji, ktora jest niezbedna aby osiagna¢ loka Nibbane (Houtman
1999: 34-36)*. Problem z wolno$cia w Mjanmie polega na tym, ze dostep do wolnosci wedle
moich birmanskich rozméwcow miatby by¢ limitowany. Tak jak Nibbane w wymiarze
transcendentalnym moga osiagna¢ tylko buddysci, tak tez tylko oni moga osiagna¢ Nibbane
na tym Sswiecie. Awza posiada swoje mroczne jadro fundamentalizmu religijnego, O$wiecenia
danego jedynie okreslonym grupom etnicznym. Z moich do$wiadczen wynika, ze
charyzmatyczne przywodztwo Aung San Suu Kyi jest akceptowane przez Birmanczykow, ale
mniej ufnie do tej sprawy podchodza Kaczinowie czy Rakhine. Wskazuja oni na fakt, ze w
swoich przemowieniach dotyczacych przysztosci kraju wspomina ona o tym, ze mniejszo$¢
musi uszanowa¢ rzady wiekszosci. Ta demokratyczna reguta, nie odnoszaca si¢ w tym
wypadku do jakze waznego poszanowania praw mniejszosci przez wigkszo$¢, w kontekscie
konfliktow etnicznych brzmi jak grozba.

Min Myo podkreslat, ze socjalizm to stan nieustannej powtarzalnosci, natomiast
demokracja to mozliwo$¢ zmiany przywddcy. Warto podkresli¢, ze studiowat on stosunki
mi¢dzynarodowe oraz spedzit trzy lata w Singapurze. Jednakze roéwniez w ramach
birmanskiego socjalizmu dochodzito do zmiany przywodcow i z pewnoscig nie jest to wariant

polityki dynastycznej, gdzie $mier¢ wladcy konczy rzady jednego kreujac nastepce. Wedle

% Termin ten Aung San zapozyczyt od mnicha U Wisary, walczacego o niepodlegto$é w latach dwudziestych
XX wieku. Warto zwrdci¢ uwage na pewng tworczg interpretacj¢ Czterech Szlachetnych Prawd ogloszonych
przez Budde, odpowiednio zmodyfikowanych w konteks$cie walki o niepodleglos¢:
1. The Truth of Suffering, P. dukkha sacca (The truth of suffering of the country)
2. The Truth of The Origin of Suffering, P. samudaya sacca (The causes of suffering of the country)
3. The Truth of The Cessation of Suffering, P. nirodha sacca (The path to freedom-national independence of the
country)
4. The Truth of The Path of Way Leading to The Cessation of Suffering, P. magga sacca (Loka Nibbana — the
attainment of freedom national independence of the country) (Houtman 1999, s.34).
% Na marginesie chciatbym wspomnie¢, ze idea Loka Nibbany okre§lona zostala przez Wai Heina jako ditthi
(zly poglad), gloszony przez jednego z Brahmindw w czasach Buddy. Loka Nibbana oznaczata dla niego zycie
w dostatku i dobrym zdrowiu.
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Maung Waia zmiana przywdodcow jest zwigzana z efektem kammicznym. Than Shwe
wyczerpal swojg kamme i nastat czas, kiedy to dobra kamma Thein Seina dojrzata do tego, by
zaowocowac. Przejecie wladzy ma tu miejsce niczym w rytuale rebelii Maxa Gluckmana.
Istnieje hpondaw, w ktory wpisujg si¢ podmioty dzigki swojemu bilansowi kammicznemu.
Oczywiscie nie jest on konieczno$cig, lecz jedynie mozliwoscig, ktora wymaga wysitku
poprzez rozwijanie payoga-sampatti. W tej samej rozmowie Maung Wai przekonywat mnie 0
tym, ze identycznie proces 6w przebiega w demokracji: okre§lona osoba staje na czele
panstwa dzigki temu, ze nadszedl czas, by jego kusala kamma dojrzata. Nie odniost si¢ tym
samym do jednego z fundamentéw demokratycznego ustroju, w ktorym to wedle teorii
wiadze sprawuje lud.

W $wietle wypowiedzi wspomnianych Birmanczykéw mozna zdefiniowa¢ wspolny
fundament ustroju demokratycznego i socjalistycznego. Obie formy sprawowania wiadzy
szukaja oparcia w buddyzmie. Dziatalno§¢ reformatorska nie jest prawdziwa rewolucja,
wystepuje tu proces mediacji w obrebie kategorii buddyjskich, ktore bez wzgledu na procesy
polityczne bedg stanowi¢ podstawe kreowania przemocy obiektywnej w ramach porzadku
symbolicznego.

Dziedzictwo Aung San kategoryzowane jest poprzez buddyzm. Walka symboliczna o
prawo do jego dziedzictwa toczy si¢ na osiach: socjalizm — demokracja, ana — awza, Aung
San Suu Kyi — Rzad. Ze wzgledu na polisemiczno$¢ dyskursu, kategorie powigzane ze
sprawowaniem wtadzy dookreslane sa na rozne sposoby. W $wietle analiz dokonanych przez
Gustaafa Houtmana (1999: 15), junta wojskowa przegrata rywalizacje o dziedzictwo swojego
ojca Aung San ze swoja przyrodnig siostrg. Aung San Suu Kyi, ktora jest utozsamiana z
ojcem na wielu ptaszczyznach, od spuscizny politycznej po wyglad. Aung San w oczach
Birmanczykow jest herosem, ktory dokonal niemozliwego, pokonat zaréwno imperialistow
japonskich, jak i brytyjska potege kolonialng. Wyzwalajac swoj kraj, dla wspolczesnie
zyjacych Birmanczykow, stat si¢ jedng z najwazniejszych postaci powojennej historii §wiata,
wodzem obdarzonym szacunkiem 6wczesnych przywodcow. Ze zdziwieniem reaguja, gdy
turysci przybywajacy do ich kraju stwierdzaja, Zze w Zyciu nie styszeli o generale Aung San.
Gdyby nie udany zamach na jego zycie — cho¢ by¢ moze wlasnie dzigki niemu — generat stat
si¢ potencjalnym wspotczesnym wiladcg idealnym (Setkyamin), ktoremu nie bylo dane
zrealizowa¢ swego potencjatu. Jego corka weszta w posiadanie owego potencjatu, jednakze
nieco okaleczona, ograbiona z ana, nadal ma jednak szanse, by sta¢ si¢ witadca posiadajagcym
hpondaw. Wigkszo$§¢ moich znajomych przechowuje wycofane z obiegu banknoty z
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podobizng generata. Wedle Houtmana (1999: 26), symbolem porazki obozu rzadzacego w
walce o dziedzictwo Aung San bylo wprowadzenie do obiegu nowych banknotéw bez jego
podobizny, co mialo miejsce w 1987 roku®. Wspomniany autor zauwaza jednak, ze na
nowych banknotach pojawia si¢ posta¢ generala Maha Bandooli, bohatera pierwszej wojny
anglo-birmanskiej. Podkres$la on rowniez, ze w roku 1998 general Than Shwe w swoim
przeméwieniu z okazji Dnia Niepodlegtosci nie odwotat si¢ do ostawionego zwycigzcy nad
kolonizatorem. Polozyt on nacisk na wysitek wlozony w tej walce przez wiele kultur Mjanmy
oraz odwotywatl si¢ do walki narodowo-wyzwolenczej w okresie panowania ostatniej dynastii
birmanskich kr6lo6w — Konbaung (Houtman 1999: 26).

Odwotanie do tych wladcow mozna odnalezé w mies$cie Pyin Oo Lwin, w ktérym
znajduje si¢ kilka wyzszych uczelni wojskowych. Przed jedna z nich znajduje si¢ pomnik, na
ktorym przedstawione sa wizerunki trzech krolow: Anawrahty, Bayinnaunga oraz
Alaungpaya®’. Pod nimi widnieje napis w jezyku birmanskim: ,,Przysiega wojskowa: Armia
Mjanmy zostala zatozona przez tych trzech krolow. Armia Mjanmy jest dobra i dzielna jak
oni”. W tej samej miejscowosci, nieopodal wspomnianego pomnika znajduje si¢ inny, ktory
przedstawia generala Aung San w biatym mundurze. Pomimo porazki w walce o sched¢ Aung
Sana nie nastgpita rezygnacja wladz z odwotan do historycznego dziedzictwa, a co warte
podkreslenia, nawigzywania do hpondaw. Wybor tych wiladcow nie jest przypadkowy,
WwSzyscy oni uznawani sg za postacie kluczowe w historii Mjanmy, byli oni twoércami badz
ugruntowali kolejno Pierwsze, Drugie i Trzecie Birmanskie Imperium (Maung Htin Aung
1967). Niewatpliwie w przypadku wojska sukcesy militarne owych wiadcow sa waznym
czynnikiem ich doboru jako okreslonych wzorcow. Jednakze réwnie waznym polem ich
aktywnosci byta ich dziatalnos¢ religijna. Anawrahta ustanowit buddyzm w tradycji theravada
oficjalng religia panstwowa, Bayinnaunga zastynat jako budowniczy wielu S$wigtyn i
klasztoréw, Alaungpaya zreformowat Sanghe oraz znany jest ze swoich pielgrzymek
religijnych. W panteonie wladcow armia mogta odwota¢ si¢ do wielu innych znakomitych
dowodcow wojskowych, niemniej wydaje sig, ze istotne byly nie tylko ich dokonania na
ptaszczyznie militarnej, lecz ich wplyw na rozwdj duchowy spoteczefistwa. Warto w tym
miejscu wspomnie¢ wprowadzane przez nich zakazy uboju krow zarowno ze wzgledow
ceremonialnych, jak 1 ekonomicznych, czy tez spozywania alkoholu. Odwotania do krélow

maja zapewni¢ dostep do Apondaw ludziom wywodzacym si¢ ze struktur wojskowych i

% Na rok przed powrotem Aung San Suu Kyi do kraju z Wielkiej Brytanii. Nie by} to wiec rezultat walki
symbolicznej o jego dziedzictwo.
¥ Podobny pomnik znajduje si¢ w stolicy kraju Naypyidaw (Steinberg 2010: 16).
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sprawujacych wladze w Mjanmie. Plotka glosi, ze jeden z generatow Saw Maung, bedacy
przywodca panstwa W latach 1988-1992, uwazal siebie za inkarnacje jednego z krolow
dynastii z Pagan — krola Kyansittha; nosit w zwigzku z tym regalia krolewskie i odtwarzat
tradycyjne rytuaty dworskie (Steinberg 2010: 16). Jest to skrajny przypadek, w ktoérym
przywodca panstwowy dokonat utozsamienia si¢ z Innym. Problem polegal tu na
nieobecnosci braku dystansu symbolicznego, ktory umozliwiatby trwanie w obrebie Innego z
jednoczesnym zachowaniem przekonania, ze jest si¢ kim§ wigcej niz tylko narzedziem w
rekach Innego, czym$ wigcej niz petniong rolg spoteczng. W takim uktadzie niemozliwe jest
powstanie fantazji. General Ne Win zamierzal poslubi¢ wnuczke ostatniego birmanskiego
krola Thibawa — Yadana Nat Mei, jednakze nie spotkato si¢ to z akceptacja opinii publicznej,
dlatego porzucit te plany (Jordt 2007: 184-185). Nie zgadzam si¢ jednak z tezami, ze byla to
jedynie forma manipulacji opinig publiczng. Jest to kolejny dowod perwersyjnej postawy
wobec buddyjskich wartosci, gdzie podmioty majace w rekach petnie wladzy kreujg swoj
wizerunek jako narzedzi chwaty krolewskiej (hpondaw). W przypadku generata Saw Maunga
przybrato to forme ,,teatralng”; jego poprzednik, generat Ne Win, nie popetnit tego btedu.

c) Wspolczesni prawie-krolowie

W tym miejscu chcialbym wskaza¢ na pewne dziatania historyczne krolow,
nasladowane wspoéiczesnie, a takze nowe formy pozyskiwania hpondaw, Swiadczace o
perwersyjnej potrzebie aranzowania istnienia Innego. W listopadzie 2011 roku do Mjanmy z
Chin sprowadzono relikwi¢ Buddy — jego zab. Juz na lotnisku zostal przywitany przez
najwyzsze wladze panstwowe w towarzystwie mg¢zczyzn przebranych za armi¢ Natow — przez
opiekunéw buddyzmu (taka jest zasadnicza rola dobrych Natow oraz witadcy). W przeciagu
miesigca zab zostal wystawiony publicznie w najwazniejszych miastach. Gléwny hastem
powiazanym z tym wydarzeniem w Naypyidaw® byto: ,,Cze$¢ najéwictszej relikwii - zebowi
Buddy”. Relikwia umieszczona zostala w nowo wybudowanej stotecznej $wiatyni
Uppattasanti®®, ktora jest nizsza od najwazniejszej $wiatyni w kraju Shwedagon zaledwie o
30cm. Na miejscu przedsiewzigte zostaly znaczace S$rodki ostroznosci (trzy kontrole

bezpieczenstwa, Swiatynia byla otoczona kordonami wojska i policji), organy silowe wtadzy

* Miasto to zostalo zbudowane od podstaw i ogloszone stolica w 2006 roku. Wkrétce po tym rozpoczeto
stawianie konstrukcji najwazniejszej Swigtyni w miescie. Na zaproszeniach z okazji rozpoczecia budowy
powiadomiono, ze ma ona miejsce w Rajahtaninaypyidaw, co w thumaczeniu znaczy ,krolewska stolica, gdzie
zamieszkuje krol” (Steinberg 2010: 133).
% Nazwa $wigtyni wywiedziona jest od tytulu jednej z Sutt buddyjskich, oznaczajacej: rozwoj i stabilnos¢, ale
wywotane w obliczu obcej inwazji (Steinberg 2010: 133).
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panstwowej staly si¢ straznikami pozostatosci po Buddzie Gotamie. Tym samym birmanska
armia 1 sity porzadkowe staly si¢ ziemska manifestacjg armii Natow.

Wyznawcy Buddy mieli zaledwie kilka sekund, by wzia¢ schronienie w Trzech
Szlachetnych Klejnotach, oddajac pokton materialnej pozostatosci Buddy. Wewnatrz §wiatyni
na sklepieniu widniejg napisy w jezyku birmanskim i angielskim, sg to Cztery Szlachetne
Prawdy Buddyzmu. Na $cianach przedstawiona zostata historia tej religii. Najwigcej tablic
poswieconych jest zyciu samego Buddy Gotamy. Do historii zapoczatkowanego przez niego
wyznania po opuszczeniu obszaru subkontynentu indyjskiego nawigzuja cztery tablice.
Pierwsza z nich przedstawia Czwartg Wielkag Rade Buddyjska, ktora miata miejsce w Jaskini
Aloka na Sri Lance w roku 94 p.n.e., doszto wowczas do spisania nauk Buddy na lisciach
palmowych. Swiatowa historia buddyzmu, wedle tych tablic, ma swoja kontynuacje w
Mjanmie. Kolejnymi waznymi wydarzeniami byto: przywiezienie kanonu palijskiego z
podbitego Thaton do Pagan przez birmanskiego krola Anawrahte; wyrycie w kamiennych
tablicach calego kanonu palijskiego u podnéza Wzgoérza Mandalay (byla to fundacja
dokonana przez krola Mindona w XIX wieku); ostatnia tablica przedstawia scen¢ z Szostej
Wielkiej Rady Buddyjskiej zorganizowanej przez rzad Mjanmy w latach 1954-1956, a
doktadnie jej przewodniczacego, powszechnie szanowanego mnicha Mingun Sayadaw, w
Jaskini Kaba Aye w Yangon. Warto podkresli¢, ze jest to jedyna tablica z wymienionych, na
ktorej nie ma przedstawionego swieckiego wiladcy. Wedle Kyaw Hteta, sprowadzenie relikwii
do $wiatyni Uppattasanti bylo ceremonig majacg na celu nadanie temu miejscu charakteru
sakralnego. Porownatl on to z zakupem przedstawienia Buddy na targowisku, ktore nabiera
wymiaru sakralnego dzigki wypowiedzianym przez mnicha Suttom, jezeli do tego nie dojdzie,
figurka Buddy jest co najwyzej dzietem sztuki.

Krol Anawrahta ustanowit trwate elementy relacji na linii monarcha — buddyzm. Po
pierwsze, rola krola bylo propagowanie Dhammy, po drugie, ustanowienie eklezjastycznej
hierarchii w spotecznosci zakonnej z jednym mnichem na szczycie — Thathanabaing (Smith
D.E. 1965: 14-15). W The teachings of the Budda (Basic Level) (2007: Ill-V), mozna
odnalez¢ fragment odnoszacy sie¢ do roli, jaka pelni Ministerstwo do Spraw Religii. Jest to
upowszechnianie buddyzmu ws$rdd ludnosci zamieszkujacej tereny przygraniczne, gdzie w
przesztos$ci nie méogt on zakwitngé. Kieruje ono jednak réwniez swoja uwage na samych
buddystow, albowiem konieczne jest pielegnowanie wartosci tradycyjnych, dzigki ktorym
odbudowany zostanie nowoczesny, dostatni i pokojowy nardd, jaki istniat przed inwazja
kolonialistow. Obce rzady brytyjskie przez brak wsparcia dla buddyzmu oraz promowanie
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europejskiej kultury i religii doprowadzity naréd birmanski do upadku. Promocja buddyzmu
pozwoli wychowa¢ dobrych obywateli, kochajacych swoja ojczyzne, nardd 1 kulture,
cechujacych si¢ dobrym postepowaniem moralnym i odrzucajacych dekadencka kulturg
infiltrujaca Mjanmg spoza jej obszaru. Wedle przedstawionej w tej publikacji opinii wydanej
przez departament do spraw promocji i propagowania Sasany, jak dlugo bedzie kwitt
buddyzm w kraju, tak dlugo Mjanma bedzie rozwijala si¢ dynamicznie i w sposob pokojowy
w kazdym mozliwym wymiarze.

Pierwszy obowigzek w ramach relacji wladcy z buddyzmem ustanowiony przez krola
Anawrahtg zostat zachowany. W przypadku drugiego sprawa si¢ nieco komplikuje, bowiem w
czasie kiedy Mjanma pozostawata kolonig brytyjska, organizacja Sanghi silnie powigzana z
ustrojem panujacej monarchii ulegla dezintegracji, a w ostatecznosci upadta. Radykalne
reformy zostaly przeprowadzone dopiero w latach 1979-80. Najpierw utworzono organizacje
zrzeszajaca dziewie¢ odlamow rozpoznanych przez organy panstwowe, rdznigcych sie¢
miedzy soba m.in. panujacg tam dyscypling zakonng, ktorg nazwano Sangha Maha Nayaka -
1219 mnichéw reprezentuje cata Sanghe. Na czele organizacji postawiono Najwyzsza Rade
Sanghi, w sktad ktorej wchodzi trzydziestu trzech mnichow. Ustanowiono réwniez rady na
nizszych szczeblach lokalnych, za$ uktad sit poszczeg6lnych odtaméw jest proporcjonalny do
ich wielkosci. Wiadze rzadowe dokonaly wigc eklezjastycznej hierarchizacji spolecznosci
zakonnej, reforma objeta rowniez: rejestracje mnichow, poddano kontroli i monitorowaniu ich
dziatalno$¢ edukacyjng, usystematyzowano system ich ksztatcenia, nadajac buddyzmowi
ranking nauki akademickiej (Steinberg 2010: 72).

W praktyce klasztory i poszczegolne odltamy posiadaja duzg autonomie, a wedle
mnichow Wai Heina i Thiha Thanta, problemy w obrgbie jednego z odlamow sg
rozwigzywane wewnetrznie. W ramach Sanghi Maha Nayaki zatatwiane sg kwestie sporne
pomiedzy poszczegdlnymi odtamami, gtownie dotycza one wlasnosci ziemskiej; toczone sg
rowniez spory o wladze, czyli o poparcie ludnosci. Poinformowali mnie, ze mnich pehiacy
urzad Thathanabaing przetrwatl jedynie w drugim co do wielkosci odtamie Sanghi —
Shwegyin. Obecnie mieszka on w Mandalay, a urzad Thathanabaing zachowat si¢ jedynie w
formie tytutu honorowego. Mnich ten cieszy si¢ duzym prestizem i ma wptyw jedynie na swoj
odtam, chociaz cieszy si¢ szacunkiem catej Sanghi. Wspomniani mnisi podkres$lali, ze w
przeciwienstwie do niego Sangha Maha Nayaka ma realng wtadzg.

Drugi filar relacji krol — buddyzm réwniez zostal zachowany przez wspodtczesne
wladze. Dostrzegam tutaj pewna zbieznos¢. Otéz wraz z zajgciem Mjanmy przez
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Brytyjczykow zaréwno monarcha, jak i Thathanabaing®, przestali spetnia¢ swoje role.
Praktyka spoteczna wigzaca ze sobg rzad i buddyzm przetrwata bazujac na historycznych
doswiadczeniach. Reguly relacji, w jakie wchodzili ze soba monarcha z buddyzmem staty si¢
podstawa do wypracowania wspolczesnej ich wersji. Ostateczny koniec monarchii nie nastat
w momencie, kiedy generat Sir Harry North Dalrymple Prendergast, wkraczajac do patacu
Thibawa oznajmit krolowi, ze ma z zong doktadnie czterdziesci pi¢¢ minut na spakowanie sig,
wypedzajac go z palacu na zwyklym wozie ciggnigtym przez dwa woty (Maung Htin Aung
1967: 264). Wspotczesnie znalazta ona kontynuacje w relacjach wtadzy panstwowej z religia,
W nieco zmienionej formie.

Weczesniejsze przybycie zeba Buddy z Chin w 1996 roku oraz przetrzymywanie
biatego stonia w Naypyidaw, bedacego symbolem wiadzy krolewskiej, wspotczesni badacze,
tacy jak Ingrid Jordt (2007) czy David I. Steinberg (2010), interpretuja jako probe
legitymizacji zdobytej i posiadanej wtadzy w oparciu o autorytet buddyjsko-monarchistyczno-
historyczny, z czym zgadzam si¢ catkowicie. Nie podzielam jednak opinii o cynicznym
wykorzystaniu przez aparat rzagdowy nawigzan historycznych. Jesli tak by byto, to jak
wytlumaczy¢ proby stania si¢ inkarnacja monarchy przez generata Saw Maunga, zreszta
nieudane? Odwotania do przeszlosci nie sg zabiegiem socjotechnicznym, generatlowie
postrzegaja si¢ jako kontynuacje¢ dtugiej linii wladcow birmanskich. Z perspektywy polityki
europejskiej ich dziatania moga wydawaé si¢ groteskowe, ale to wlasnie one otwieraja
olbrzymie pole interpretacyjne, ktdre umozliwia spojrzenie na to, czym wlasciwie jest
hpondaw. Pozwalaja one znalez¢ odpowiedz na pytanie, dlaczego relacje rzad — buddyzm
przyjmuja ksztatt nakreslony przez krolow.

Kluczowy wedle mojej opinii jest problem legitymizacji. Roéznice pomigdzy
dyktatorem a monarcha analizuje m.in. Slavoj Zizek (2008: 163-165). Postacie te roznig sie
sposobem pozostawania w relacji z Ludnos$cia. Krol jest Panem, poniewaz Ludnos$¢ uwaza go
za Pana, dzialalno$¢ performatywna ma za zadanie zaciemnia¢ ten obraz poprzez odwolania
do zewngtrznego autorytetu, a przez to podtrzymywac iluzje, ktora w Mjanmie stanowito
hpon krolewskie. Dyktatura nie potrzebuje zewngtrznego autorytetu, nie ma tutaj

stwierdzenia, ze jestem Panem, dlatego musicie za mng podaza¢. Dzieje si¢ wrgcz przeciwnie:

% Mam $wiadomo$¢, ze sytuacja historyczna byta bardziej ztozona. Brytyjczycy starali sie poczatkowo przyjaé
rozmaite strategie w odniesieniu do religii nowej kolonii. W rezultacie podejmowanych decyzji, po $mierci
ostatniego Thathanabaing w 1895 roku, ktory piastowal swoj urzad za czasow krola Thibawa, urzad ten
pozostawal nieobsadzony przez nastgpne osiem lat. W ramach koloni brytyjskiej stracit on na znaczeniu, by po
$mierci ostatniego Thathanabainga w 1938 roku przesta¢ istnie¢, podobnie jak monarchia birmanska (Smith
D.E. 1965: 45-57).
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przywddca twierdzi, ze jest niczym, jest tylko uciele$nieniem woli Ludnosci i odwotuje si¢ do
kategorii narodu czy wspolnoty wyznaniowej. Jezeli w monarchii Pan byt Panem, poniewaz
Ludno$¢ uwazata go za Pana, a dzigki niemu stawala si¢ Ludnoscig, tak w dyktaturze
przywodca jest ucielesnieniem Ludno$ci, a Ludno$¢ zyskuje miano Autentycznej LudnosSci
tylko poprzez identyfikacje ze swoim ucielesnieniem. Wigkszos$¢ badaczy analizuje problem
legitymizacji przez odwotania do buddyzmu albo historii widzianej z perspektywy monarchii,
co czyni niemozliwym analiz¢ postgpowania m.in. generata Ne Wina, ktore Jordt (2007: 184-
185) okreslita jako o$mieszong techniczng manipulacje. Dziatania takie staja si¢ tylko
potwierdzeniem tezy o ,,rzadach zadnych wtadzy szalencéw”.

Generatowie jednak nie s3 megalomanami, ktorzy chcg stac si¢ krolami. Nie uwazajg
oni siebie za Panéw. Smieszno$é, jak twierdzi Sao Htun Hmat Win (na ktérego wypowiedzi
zbudowala narracj¢ Jordt), polega na tym, ze general Ne Win byl tylko chlopem. Inaczej
moéwiae, byt jednym z nas — LudnoSci i to jest wlasciwg przyczyna, dla ktoérej jest Panem, a
przez to $mieszny dla Sao Htuna Hmata Wina jest pomyst wykroczenia legitymizacji wladzy
poza dyktature w stron¢ monarchii. Krol legitymizowal swoja wiladz¢ przez relacje z
zewngtrznym autorytetem — buddyzmem, uobecnionym w postaci Sanghi, ktorej przewodzit
Thathanabaing; bedac krolem posiadat Apondaw. Wspotczesnie nie ma krola, nie ma
Thathanabaing, ale Krolewska Chwata oraz buddyzm przetrwaly. Legitymizacja wladzy w
Mjanmie opiera si¢ na zatozeniu, ze przywoddca jest nikim, jest on ucielesnieniem Ludu
sprawujacym wiadze. Czyz nie to mial na mysli Min Myo moéwiac, ze ustrdj polityczny —
socjalizm czy demokracja — uciele$nia si¢ w postaci rzadu lub Aung San Suu Kyi? Dlatego
tylko za posrednictwem Ludu mozna dostgpi¢ Krolewskiej Chwatly. Latwo wigc zrozumieé
oburzenie Birmanczykéw wobec proby pominigcia ich w dostepie do spon przez generatow.

W czasach dyktatury nie dokonato si¢ obnazenie praktyki performatywnego
podtrzymywania iluzji (rola Thathanabaing), w ramach ktorej tylko krol miat dostep do
pewnej formy transcendencji. W Mjanmie wraz z symboliczna $émiercia ostatniego ,,krola™*?,
doszto do zabojstwa wpisujacego si¢ w ramy interpretacyjne kompleksu Edypa. Nie chce tutaj
odwotywa¢ si¢ do klasycznego rozumienia owego kompleksu, ktory implicite zastosowany
byl przez innych badaczy (wspomniane prace m.in. Jordt 2007, Steinberg 2010). We
wspomnianych interpretacjach nieposkromiona cheé¢ doznania rozkoszy z wiasng matka

popycha syna do zabojstwa Ojca, posiadacza owej rozkoszy. Po jego $mierci jednakze, syn

*! Za ostatniego krola mozna uwaza¢ zaréwno Thibawa, jak i ojca zatozyciela wspolczesnego pafistwa Mjanmy,
czyli generata Aung Sana (byt posiadaczem pelni wiadzy w obu jej wymiarach: ana i awza, a takze cechowat si¢
hpondaw).

94



nie moze si¢ cieszy¢ rozkosza Ojca, ten bowiem wraca pod postacig swojego imienia. Imig
Ojca staje si¢ symbolicznym prawem, ktore w o wiele bardziej skuteczny sposob reguluje
dostep do rozkoszy. Tak wlasnie rozumiany proces historyczny zdaje si¢ by¢ opisang
wczesniej podstawg interpretacyjng tego zjawiska, gdzie wladze Mjanmy nawigzujg do
ustroju monarchicznego ,,zabitego przez Brytyjczykow”, ktory powraca jako Imi¢ Ojca —
prawo symboliczne.

Chcialbym wskaza¢ na inaczej rozwiniety teoretycznie kompleks Edypa (Zizek 1999:
317-318), kiedy to Ojciec nie jest uosobieniem rozkoszy, a racjonalnego myslenia, jego
zabojstwo nie prowadzi jednak do powrotu Ojca pre-symbolicznego, do zniesienia porzadku
symbolicznego. Ojciec wraca jako zazdrosne i pozbawione wspotczucia Bostwo Woli, ktore
charakteryzuje myslenie, ze ,jest tak, bo ja tak chce”. Sytuuje si¢ on poza logika i
racjonalno$cig myslenia i nie ogranicza go porzadek symboliczny. W ramach istniejacych w
okresie monarchii relacji wladzy, idea Aipondaw wyprowadzona z buddyzmu, stata si¢ iluzja
w Rzeczywistosci. Jak sugeruje wspomniany wczesniej Alexey Kirichenko, buddyzm nie byt
religia postrzegang jako pewna narracja, jedna z mozliwych w ramach porzadku
symbolicznego, lecz jako ,,przezroczysty”, wlasciwy poglad na rzeczywistos¢. ,,Usmiercenie”
racjonalnego i wiasciwego pogladu przez Brytyjezykoéw, doprowadzito do powrotu
Krolewskiej Chwaty jako transcendentnego bytu, ktory jest m§ciwym Ojcem, nie szuka
uzasadnienia i1 opiera si¢ na stwierdzeniu: ,,W Ludzie birmanskim mozliwe jest osiggniecie
hpondaw, robimy jak uwazamy, bo jestesmy jego uciele$nieniem”. Tym uciele$nieniem jest
syn i corka ostatniego zamordowanego krola: Aung San Suu Kyi i Tatmadaw (Sity Zbrojne
Mjanmy), i to poprzez nich Ludno$¢ moze doswiadczac¢ transcendentalnej Woli. Symboliczne
zabojstwo dokonane na krolu i Thathanabaing przez Brytyjczykéw, wraz z niepodlegtoscia
wrocito do Mjanmy pod postacig Msciwego Ojca — hpondaw. Krolewska Chwata nie jest
idea, na ktorej oparte sg wspolczesne relacje hierarchiczne, lecz jest bezosobowa Wola, ktéra
nie posiada wektora moralnego, gdyz jest ponad nim i sankcjonuje wszelkie posunigcia.
Zdjecia z pierwszych stron gazet ukazujace przedstawicieli wiadz sktadajacych dary
bezosobowej sile, generatowie nawigzujacy do praktyk krolow birmanskich, wszystko to jest
perwersyjng aranzacjg zaistnienia Innego — Boga Woli. Dokonuje tego Ludno$¢ ucielesniona
pod postacig jednostek. Na tablicy ze $wigtyni w Naypyidaw, na ktérej widnieje postac
mnicha Mingun Sayadaw, mozna rowniez dostrzec brak wiladcy, jest to zobrazowanie
nieobecnosci, ktora jest egzemplifikacja charakteru, jakiego nabrato hpondaw —
wszechogarniajacej Woli.
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Nieobecnos¢ Krolewskiej Chwaly 1 perwersyjne rytualy zaaranzowania jej istnienia
powoduja, ze poczynania na linii 1zagd — buddyzm przybierajg znamiona pope¢du. Obiekt
popedu istnieje jako nadwyzka Rzeczywistosci, jako niemozliwa Rzecz aktualnie nieobecna,
nie mogaca istnie¢ w Rzeczywistosci. Osiggnigcie satysfakcji w ramach popedu mozliwe jest
dzigki nieustannej powtarzalnos$ci. Opiera si¢ na niemozliwosci osiggniecia celu, funduje ja
powtarzalno$é bledu, odmowa osiagniecia satysfakcji (Zizek 1999: 304). Krolewska Chwata
jest owa nadwyzka Rzeczywisto$ci, niemozliwg Rzeczg nieobecng aktualnie. Odmowa jej
osiggnigcia jest gwarantem satysfakcji zarowno dla generatéw, jak 1 przecigtnego
Birmanczyka. Plotki o$mieszajace zachowania generala Saw Maunga, nieskuteczne plany
dynastyczne generala Ne Wina czy tez skladanie daréw przez prezydenta Thein Seina na
rzecz klasztoru Thein Kyaung (NLOM, 11/11/2012), opieraja si¢ na powtarzalno$ci biedu,
jakim jest w ostateczno$ci odmowa pozostania wtadca. Odrzucona/zakazana jest mozliwos¢
bezposredniego wejscia w kontakt z Apondaw, dzigki czemu odczuwaja (zardwno
przedstawiciele najwyzszych wiadz, jak i Lud) pehlni¢ satysfakcji. Istniata i istnieje realna
mozliwos¢ przekroczenia tego symbolicznego Rubikonu, ale sekret tkwi w fakcie odmowy
zaspokojenia. Istnienie Krolewskiej Chwaty jest aranzowane przez dzialalno$¢ wiadz
panstwowych po to, aby moc dokonac¢ podwojnej legitymizacji wiasnej wtadzy — po pierwsze
jako ucielesnienie Birmanczykow, po drugie jako narzedzie w rekach nieosiggalnego Innego,
hpondaw. Pozwala to zrozumie¢ ambiwalentng postawe wobec posiadanego hpon przez
przywodcow panstwowych. Z jednej strony, dzieki kusala kamma z poprzednich wecielen,
rozwoju duchowemu i moralnemu, a takze aktom ofiarowania, nabyli odpowiedniej wielko$ci
hpon. Dzigki sprzyjajacym okolicznosciom ich kamma mogta dojrzeé na tyle, by uczyni¢ z
nich przywodcow panstwowych. Z drugiej strony, nie moga oni wej$¢ w posiadanie Apondaw,
poniewaz jest ono wspoOlczesnie niedostepng wartoscig. Jej istnienie performatywnie jest
tworzone, ale w ramach aktu legitymizacji uniemozliwione jest wejscie w jej posiadanie przez
wladze bedaca uciele$nieniem Ludu. Takie rozroznienie mozliwe jest dzigki polisemii
Znaczenia powigzanego z kategorig hpon, w tym przypadku, po pierwsze, jest ona kapitalem
symbolicznym, ktory mozna naby¢ poprzez rozwdj na $ciezce ku Nibbanie. Po drugie, jest
wlasnoscia okreslajaca podmiotowos¢, ktérej nie mozna w zaden sposob pozyskaé, a
wspotczesny porzadek symboliczny konstytuowany jest wokdt odmowy dostepu do niego,

przy jednoczesnym jego kreowaniu.

96



3) Sangha

Przedstawianie zagadnienia organizacyjnej kontroli nad Sangha z udzialem
panstwowego aparatu wiladzy prowadzi do dwoch réznych narracji tworzonych zaréwno
przez media, jak i badaczy zajmujacych si¢ problematyka Mjanmy. ,,Oczyszczanie Sanghi”
przez administracje publiczng budzi wspolczesnie kontrowersje, wigzane jest z polityczng
kontrolg nad nig. Prawo to miatoby by¢ wyrazem autorytarnego pragnienia kontroli nad
autorytetem moralnym. Wczesniej dokonatem prezentacji wypowiedzi mnichow, ktore
odnosity si¢ do ludzi rzadzacych ich panstwem. Jednakze nie wyjasnitem, jak mnisi
postrzegajg sam aparat panstwowy. Chciatbym rowniez si¢ odnie$¢ do relacji, jaka zachodzi
pomiedzy mnichami a $wieckimi wyznawcami. Moje rozwazania chcialbym rozpocza¢ od
zartu, ktory krazy pomigdzy mnichami, a ktory to opowiedzial mi Wai Hein: , Istnieja dwie
dobre rzeczy: Nibbana i zona. Mnich traci obie, bo nie dociera on do Nibbany, ani nie posiada

zony”.

a) Hmo Gyi Gwa

Pod koniec lipca 2012 roku znalaztem si¢ w wiosce Hmo Gyi Gwa, nieopodal
miasta Monywa. Pojechatem tam wraz z mnichem bedacym nauczycielem klasztornym-Wai
Heinem, a takze jego rodzing: matka, siostra z me¢zem i dzie¢mi oraz kilkoma cztonkami jego
dalszej rodziny. Nauczyciel zakonny pochodzi z tej wsi. Po dotarciu na miejsce, w ramach
podzigkowania za bezpieczny przejazd, kierowca podjezdzal trzykrotnie (cofajac i1 delikatnie
podjezdzajac) pod mury lokalnego klasztoru. Symbolika trojki nawigzywata do Trzech
Najwspanialszych Klejnotow Buddyzmu. Po sprawnym wypakowaniu rozmaitych
przedmiotow zabranych z miasta 1 zakwaterowaniu w rozpadajacym si¢ domu rodzinnym, w
ktorym juz nikt nie mieszkat od lat*’, udaliémy si¢ najpierw do wspomnianego klasztoru,
gdzie serdecznie przywitali nas miejscowi mnisi oraz mieszkancy wsi. W przesztosci mnich,
ktoremu towarzyszytem w podrozy, odbywal tam nowicjat. Regularnie odwiedza on to
miejsce raz lub dwa razy w roku. Zostalem oprowadzony po klasztorze, otrzymujac
precyzyjnie wyjasnienia, kto byt fundatorem kolejnych budynkéw §wigtynnego kompleksu.

Nastepnie wraz z Hpongyi odwiedzalismy jego licznych krewnych i znajomych. Nauczyciel

*2 Matka w wieku 92 lat nie mogla pozosta¢ tam sama bez opieki, w zwiazku z powyzszym mieszkata z rodzing
w innej miejscowosci. Nieraz w bardzo hatasliwy sposdb demonstrowala niezadowolenie z faktu, iz musi
zamieszkiwaé w miescie, na skutek decyzji mnicha, ktory nie zezwalal jej na samotne przebywanie w domu
rodzinnym. Byla ona ubezwlasnowolniona przez swojego syna, ktéory rownoczesnie zawsze podkreslat
zwierzchnig rol¢ Matki nad cztonkami rodziny.
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darzony byt przez wszystkich wielka estyma. W czasie pobytu, ktory nie byt bezposrednio
zwigzany z ceremoniami klasztornymi, do domu przybywali rozmaici ludzie, by odda¢ pokton
mnichowi 1 ztozy¢ mu rozmaite dary. Skladanie daréw przybylemu mnichowi stojacemu w
hierarchii zakonnej wyzej do miejscowych, to dla ludzi z wioski niebywata okazja zrobienia
dobrego uczynku o duzym potencjale kammicznym.

Nastepnego dnia rozpoczely si¢ przygotowania do dwudniowe] ceremonii, ktora
miala mie¢ miejsce na obszarze lokalnego klasztoru. Zgromadzono m.in. niezbe¢dny sprzet
kuchenny nalezacy do catej wspolnoty, przechowywany na terenie $wiatyni. Miejscowe
rodziny organizujace wszelkie ceremonie, od sluboéw po sktadanie dany, moga wypozyczac te
niezbedne rytualne akcesoria. Okoto potudnia samochod wyposazony w sprzet nagtasniajacy
objezdzal okolice promujac wieczorne wystgpienie, na ktérym begdzie mozna wyshucha¢ nauk
Buddy wyglaszanych przez przybylego nauczyciela. Wieczorem, okoto pottorej godziny
przed wystgpieniem Hpongyi, na miejscu zgromadzily si¢ kobiety recytujace Sutty przed
specjalnie przygotowanym dla wieczornego wydarzenia posagiem Buddy. Dla nauczyciela
ustawiono sto6t i bogato zdobione krzesto z drzewa tekowego, na ktorym zasig$é¢ moze tylko i
wylacznie szanowany mnich. Mniej wigcej w tym samym czasie pojawilo si¢ trzech
mezczyzn, ktorzy zasiadajac za stolikiem nieco oddalonym od centralnego miejsca
wieczornych wydarzen przyjmowali gotowke od przybywajacych zainteresowanych,
skrupulatnie zapisujac kwotg 1 imi¢ ofiarodawcy. Na krétko przed rozpoczgciem glownego
wydarzenia przybylo sze$ciu mezczyzn, ktdrzy bezceremonialnie przepedzili kobiety
recytujgce Sutty nieco dalej od przygotowanego dla Hpongyi miejsca. Jak si¢ pozniej okazato,
wraz z innymi mezczyznami zajeli te¢ uprzywilejowang lokalizacje. Gdy liczba przybytych
bylta juz dosy¢ znaczna, rodzina mnicha organizujacego spotkanie czgstowata zgromadzonych
satatkg z piklowanych lisci herbaty. Obdarowywanie gosci, w tym przypadku jedzeniem, to
zasadniczy element wszelkich ceremonii. Dary mogg by¢ réznego rodzaju. W innej
ceremonii, w ktorej mialem przyjemno$¢ uczestniczy¢, ofiarowywano proszek do prania. Jest
to forma dany ztozona dla przybytych gosci.

Mniej wiecej okoto godziny dwudziestej nadjechal samochod®, z ktorego wysiadta
najpierw matka Hpongyi, nominalnie osoba fundujaca cale przedsigwzigcie. Niemniej
bardziej wtasciwym byloby stwierdzenie, ze w jej imieniu tego dnia 6w skromny poczestunek

dla zgromadzonych fundowaty jej dzieci. Wszelako pamigta¢ trzeba, ze w tej rodzinie

*8 Pomimo bliskiej odlegtosci pomigdzy klasztorem a domem, wynoszacej okolo stu metréw, na ceremonie, jak

tez przy innych okazjach, mnich podjezdzal zawsze samochodem. Wiaze si¢ to z panujacym wsrod

Birmanczykow przekonaniem, ze jedynie ubodzy poruszajg si¢ pieszo, a samochdod dodaje prestizu spotecznego.
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birmanskiej mialem do czynienia z majatkiem rodowym, w ramach ktorego pojecie wiasnosci
indywidualnej jest rozmyte. W zwigzku z tym podkresla si¢ przynaleznos¢ majatku do seniora
lub seniorki rodu, a ofiarowanie czegokolwiek przypisywane jest osobie zajmujacej te
senioralng pozycje. Nastepnie z pojazdu wysiadl nauczyciel, po czym zajal miejsce na
tekowym krzesle. Bezposrednio przed nim znajdowali si¢ m¢zczyzni, po6zniej jego Matka z
rodzing, nastgpnie kobiety recytujace wezesniej Sutty, a pdzniej pozostate kobiety z dzie¢mi
stanowigce zdecydowang wigkszo§¢ zgromadzonych. Gdy wszyscy byli juz na miejscu,
odczytano list¢ donatorow, wymieniajac przy tym kwoty jakie wptacili, a misa z pieniedzmi
zostata zlozona przed mnicha. Nastgpnie poproszono mnie o zabranie glosu i1 zadanie
przygotowanego wczesniej pytania w jezyku angielskim. Mialem zapyta¢ czego Hpongyi
bedzie tego wieczoru nauczal. Mnich udzielit mi odpowiedzi w jezyku angielskim. Po czym
opuscilem pierwszy rzad i udatem si¢ na dalsze miejsce, gdzie przebywali zaprzyjaznieni ze
mng cztonkowie dalszej rodziny mnicha. Hpongyi rozpoczal trwajace okoto godziny
wygtaszanie nauk Buddy. Byla to juz dziesigta ceremonia tego typu w rodzinnej wsi, W ktorej
byt on glowng postacig. Organizowano te rytuaty, aby mogl on wyrazi¢ szacunek swojej
matce. W wystuchanym przeze mnie kazaniu byta ona glowna bohaterka, przedstawiang jako
Wzor osoby czynigcej kusala kamma.

Obrzedy ofiarowania czy nauczania Dhammy majg ustalony schemat, a odstgpstwa
od reguly sg niewielkie. W rzeczywisto$ci jest on bardziej ztozony niz zaprezentowany tutaj
ogoblny szkic, jednakze postaram si¢ wskaza¢ jego najwazniejsze elementy. Najpierw pojawia
si¢ odwotanie do Buddy, od ktoérego w tradycji theravada rozpoczyna si¢ wszelkie rozwazania
na temat Dhammy: Namo Tassa Bhagavato Arahato Samma Sambuddhassa (Czesé¢
Wywyzszonemu, Godnemu Hotdu, Idealnie Samo-O$wieconemu). Po6zZniej nastepuje
nauczanie, gdzie na roézne sposoby, bardzo czgsto w oparciu 0 Jatake (zbior opowiadan
opisujacy poprzednie wecielenia Buddy), omawiane sg warto$ci buddyjskie. Elementem
zamykajacym cato$¢ jest procedura majaca na celu podzielenie si¢ zastuga kammiczng,
zdobyta dzigki ceremonii, z rozmaitymi bytami ze wszystkich planow egzystencji. Dokonuje
si¢ to poprzez recytacje przez zgromadzonych odpowiednich stéw. Dodatkowa czynno$cia
jest przelewanie wody z dzbana do srebrnej misy. Czynita to matka mnicha, bedaca
symbolicznym  sponsorem, organizatorem 1 najwigkszym beneficjentem catego
przedsiewzigcia. Wszystko trwato okoto poéttorej godziny, po czym ludzie wrocili do domow.
Pienigdze z misy zostaly przeliczone na miejscu i zabrane wraz z lista donatoréw przez
szwagra mnicha.
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W noc po ceremonii rodzina gotowata positek, ktory nastgpnego dnia w ramach
dany ofiarowany miat by¢ mnichom oraz mieszkancom wsi. W trakcie nocnego gotowania
stuchali nauk Hpongyi nagranych na ptyty DVD. Poranna ceremonia miata miejsce zaréwno
w domu rodzinnym nauczyciela klasztornego*, jak i w miejscu, gdzie z zebranych datkow
fundowat on nowe Dhammayon (Biuro Dhammy). Jest to miejsce, w ktorym S$wieccy
wyznawcy nauczani sg przez mnichow. Rowniez w przypadku tego rytuatu oficjalnym
dobroczynca byta matka mnicha. Miejsce wybrane do tego celu nie bylo przypadkowe,
bowiem tuz obok stoi stupa ufundowana przed wiekiem przez dziadka Wai Heina.

Do domu o godzinie siddmej rano przybyli mnisi, ktérym podano $niadanie®™. Po
zakonczonym positku ruszyli do $wigtyni, a po nich do stotow zasiedli donatorzy i1 wtasciciele
domu wraz z rodzing, a takze ludzie, ktorzy przybyli, by pomdéc w organizacji ceremonii.
Nastepnie wszyscy udali si¢ na teren klasztorny, gdzie mial mie¢ miejsce rytual ofiarowania
m.in. szat i jedzenia dla oczekujacych na to wydarzenie mnichéw. Mieszkancy wsi zaczeli
przybywa¢ do klasztoru nieco wczesniej, okoto godziny szostej trzydziesci, by przygotowac
miejsce do wydarzenia religijnego. Okoto godziny 6smej do zgromadzonych zaczeli sig
zbliza¢ gesiego mnisi, a stojacy naprzeciw siebie w dwoch rzedach ludzie z darami utworzyli
szpaler, przez ktory przemaszerowali mnisi. Kazdy z nich miat do dyspozycji pomocnika z
workiem ptociennym na dary. Worek byt niezbgdny, bowiem korytarz utworzony z ludzi miat
okoto piecdziesigciu metrow dtugosci. Mnisi zachowali hierarchiczng strukture — od czota szli
najwazniejsi, na koncu za Koyin (niewyswigceni mtodzi mnisi) zmierzata Thilashin - kobieta
zyjaca w zakonie zenskim. Mnisi otrzymali najpierw od mezczyzn przygotowane dla nich
pozywienie, ktore gromadzili w miskach zebraczych. Nastepnie rodzina Wai Heina wktadata
W rece jego matki szaty46, ktore ta ofiarowata kazdemu wys$wigconemu mnichowi. W dalsze;j
kolejnosci dary sktadali inni krewni Hpongyi, a po nich kazdy chetny mieszkaniec wsi, ktory
dzigki temu zyskiwal kusala kamma. Mnisi opuscili miejsce ceremonii, po czym na miejsce
przybyt Wai Hein, ktory oczekiwal poza ogrodzeniem na zakonczenie ofiarowania. Zajal

specjalnie dla niego przygotowane miejsce u podndéza wspomnianej stupy ufundowanej przez

* Matzenstwo fundujace $niadanie i przygotowujace je cala noc nie zamieszkiwato tego domu, a nawet nie
zamieszkiwato tej wsi, jednakze byto mocno powiazane z Hpongyi. Ich syn Nyan Zin, dzigki pomocy mnicha,
wyemigrowat na kilka lat do Korei Poludniowe;j.
*® Tutaj nastapito ztamanie wcze$niej zaobserwowanej i powszechnej na terenie miasta Mandalay reguty, w mysl
ktorej tylko mezczyzni obstugiwali mnichéw. W Hmo Gyi Gwa czynity to rowniez kobiety, chociaz zadna z
nich nie o$mielita si¢ wykonywa¢ bezposrednio jakichkolwiek czynnosci skierowanych w strong zwierzchnika
tutejszego zakonu; czynita to poprzez siedzacego obok nizszego ranga, lecz wyswigconego juz mnicha.
*® Szaty te byly gromadzone przez Hpongyi od dluzszego czasu, byly one ofiarami, ktore ztozono jemu, jak
réwniez zostaly zakupione przez niego za pienigdze pochodzace z datkow. Mnich otrzymujacy dary jest jedynie
reprezentacja catej Sanghi, w zwiazku z powyzszym dar pozostat w rekach obdarowanego.

100



jego dziadka. Najblizsze stupy miejsca zajeli mezczyzni, ktorzy ofiarowali jedzenie mnichom,
w ich poblizu znajdowala si¢ rodzina nauczyciela klasztornego, a dalsze miejsca pozostali
goscie, czyli kobiety i dzieci, a wsrdd nich wspomniana Thilashin. Ceremonia zostata
przeprowadzona wedle wzmiankowanego schematu. Matka mnicha ponownie byta gtéwnym
darczyncg 1 beneficjentem wydarzenia, tylko ona przelewata wode¢ z dzbana do srebrnej misy.
Po zakonczeniu ceremonii wszyscy chetni ruszyli do domu mnicha, gdzie czekat
przygotowany positek. Gdy zgromadzeni udali si¢ do swoich domostw, szwagier Hpongyi
ruszyt z pomocnikami migdzy zabudowania wiejskie, by zebra¢ dodatkowe datki na elementy
konstrukcyjne Dhammayon. Po potudniu przybyl miejscowy ciesla, z ktorym Wai Hein
omawiat warunki umowy zwigzanej z budowg oraz remontem domu rodzinnego.

Nastepnego dnia opuscitem z nauczycielem klasztornym i jego rodzing Hmo Gyi
Gwe. W drodze powrotnej zatrzymaliSmy si¢ w klasztorze, w ktorym zamieszkiwal mnich
bedacy bardzo zaawansowany w swoich praktykach medytacyjnych. Cata rodzina wraz z
Hpongyi ztozyta mu dar, a wod¢ z dzbandw do mis przelewala tym razem z matka jej corka.
Wszystkie dary w postaci ptodow rolnych, zaro6wno przetworzonych i nieprzetworzonych,
takich jak ryz czy olej sezamowy, ktore otrzymal mnich od mieszkancéw wioski, jako
wlasno$¢ rodowa znalazty si¢ w restauracji jego siostry. Jedna z jego siostrzenic zajmujaca si¢
wytwarzaniem longyi (birmanski strdj kobiecy), dokonata licznych transakcji sprzedazy
swojego towaru. Pienigdze zebrane w trakcie obu ceremonii zatrzymat Hpongyi. Istotnym
rezultatem catego przedsigwzigcia bylo podtrzymanie wiezi rodzinnych, bowiem to wtasnie z
tamtych rejondéw pochodzita przybywajaca do miasta darmowa sila robocza, ktora

wykonywata nieodptatnie prace w restauracji siostry nauczyciela klasztornego.

b) Mnich jako czlonek rodziny

Wai Hein nie miat nic przeciwko sktadanym mu ofiarom, majac $wiadomos¢, ze
dzigki jego osobie mieszkancy wsi nabywaja kusala kamme. Wigkszo$¢ poznanych przeze
mnie przedstawicieli Sanghi nie ukrywata wielkiego znaczenia, jakie odgrywaja w ich zyciu
podarunki, stanowiace zrodto prestizu i bogactwa. Wymiar ekonomiczny i duchowy stanowia
dwie strony tej samej monety. Znany mi nauczyciel klasztorny, przynajmniej wedle stow Ko
Lina, jednego z jego ucznidéw, stat si¢ bardzo bogaty dzigki umiejetnosci gloszenia nauk
Swieckim wyznawcom. Ma to by¢ efektem jego rozwoju duchowego, dzigki ktoremu zyskat
on prestiz 1 uznanie lokalnej spoteczno$ci. Zaczgto sktada¢ mu liczne dary, dzigki ktorym
powstawata silna kusala kamma, dajaca w rezultacie potencjalnie wysokie hpon
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ofiarodawcow. Podobnie wygladato to w wiosce, gdzie poszczegdlne elementy rytuatu
budowaly #pon mnicha, co wigze si¢ z jego rozwojem na Sciezce buddyzmu. Wazny byt jego
rodowdd, ktéry pozwalat na traktowanie go jako ,,naszego” Hpongyi, wywodzacego si¢ z
,»haszej” wioski. Byto to rowniez wazne dla samego mnicha, ktéry stale odnosit si¢ do wsi
jako miejsca przynalezno$ci, wynikajacego z jego pochodzenia, wielokrotnie odwolywat si¢
do przodkow, np. dziadka fundujacego stupg, budowat Dhammayon w ,,swojej wsi”. Ta wiez
podtrzymywana z rodzinnymi stronami jest bardzo wazna dla wielu w pelni wyswigconych
mnichow — U Zin, ktoérzy przynajmniej raz w roku odwiedzajg bliskich. Po wieloletnich
pobytach w szanowanych klasztorach i zaliczeniu wszystkich egzaminéw wynikajacych z
programu nauczania, wielu mtodych mnichéw wraca do klasztorow na terenie wiosek, z
ktérych pochodza. Poprzez edukacj¢ w tych ostawionych osrodkach zyskuja oni szacunek
lokalnych spotecznosci. Wracaja do swoich rodzin, gdzie stajg si¢ jedna z centralnych postaci,
nie tylko w ich obrebie, ale rowniez w hierarchicznej strukturze catej wsi. Dla wydarzen w
Hmo Gyi Gwa istotne byto powiadomienie jak najwickszej liczby ludnosci o jakze waznej
personie przybytej do wsi, ktora wieczorem wyglosi przemowienie. Sama uroczystos$¢
ofiarowania, jak 1 otwarta mozliwo$¢ uczestnictwa w przygotowaniach byla czyms$
podniostym. Cata wspolnota poprzez celebracj¢ umacniata poczucie przynaleznosci do grupy.
Waznym elementem budowania hpon nauczyciela bylo samo wystgpienie, do ktorego
Hpongyi przygotowywal si¢ okoto tygodnia. Dziatania takie, jak przyjazd samochodem na
miejsce wyglaszania Dhammy, udzielenie glosu przybyszowi z zagranicy i rozmowa
prowadzona z nim w jezyku obcym, byty rowniez elementami tworzenia hpon. W procesie
tym wazne sg rOwniez stale elementy ceremonii, jak przestrzenne usytuowanie mnicha, ktory
bedac na rzezbionym wysokim krzesle usytuowany byl powyzej wszystkich uczestnikéw
ceremonii. Siedziat jako jedyny tylem do przedstawienia Buddy, bedac jego emanacja.
Wszystkie te elementy buduja wielko$¢ mnicha, dzigki czemu ludzie moga wykreowac
porzadek symboliczny. Mieszkancy wsi zyskali mozliwos¢ wptywu na losy swojego zycia
przez akty sktadania daréw generujace kusale kamme o wielkiej mocy. Dzigki temu nie begda
cierpie¢ glodu i chorowaé, a w przysztym zyciu beda optywaé w dostatek, w najlepszym
przypadku odrodza si¢ jako Devy.

Jednakze nie wszyscy mnisi sg tak pozytywnie nastawieni wobec sktadanych im
darow. Ye Thu, krytycznie nastawiony do birmanskiej religijno$ci mnich, twierdzit, Ze
zardwno $wieccy wyznawcy, jak 1 wielu mnichow skupia si¢ tylko na Apon, ktore thumaczyt
jako power - potencjat zwigzany z bogaceniem si¢. Przekonywal mnie, ze wiele ludzi uwaza,
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ze dzigki danie wejda w posiadanie duzego Apon, ale wedle jego pinii z taka intencjg niczego
nie zyskuja. Stwierdzil, iz jesli kto§ zamierza sktada¢ mu ofiary z mysla o Apon, to on tej dany
nie przyjmie. Przez takg postawe stracit wielu przyjaciot. Nie jest to postawa krytyczna wobec
samego dyskursu, ale raczej konserwatywna postawa wzywajaca do odnowy moralnej w
ramach istniejgcego porzadku symbolicznego.

Wydarzenia z Hmo Gyi Gwy sktaniajg réwniez do przemyslenia pozycji, jaka
zajmuje mnich w strukturze rodzinnej. Zwraca uwagg fakt, ze mnich nie nocowal w
miejscowym klasztorze, lecz w swoim domu rodzinnym. W tym miejscu punktem wyjscia
moich rozwazan uczyni¢ fakt preferowania W birmanskich rodzinach potomkow mgskich.
Syn, w odréznieniu od corki, umozliwia rodzicom pozyskanie bardzo silnej kusala kammy
przez sam fakt oddania go do klasztoru. Bardzo czg¢sto, wraz z ceremonia Shinpyu, wystepuje
jej zenski odpowiednik: Nadwin. Jednak w ceremoniach tych zachodza duze réznice, ktore
objawiaja si¢ pominieciem niektorych etapéw w trakcie wyswigcania dziewczynek.
Najczgsciej nie sg one poddawane obrzedowemu goleniu glowy, ktérego dokonuje mnich.
Rodzice w momencie golenia glowy chlopcow trzymaja roztozong ptachte, na ktérg upadaja
wlosy. Zgromadzone w ten sposob pozostatosci po ceremonii, rodzice chtopca wyrzucajg lub
trzymaja pod 16zkowym materacem, co ma przynie$¢ im szczg¢$cie. Najwazniejszy w tym
kontekscie jest efekt koncowy ceremonii, w przeciwienstwie do chtopcow dziewczynki nie
wstepujg w szeregi Sanghi.

O duzym znaczeniu wigzanym z oddaniem syna do zakonu, moze $wiadczy¢
stosunek rodziny do mezczyzn, ktoérzy postanawiaja opusci¢ Sanghe, aby na nowo staé si¢
swieckimi buddystami. Jeden z moich znajomych byl mnichem przez okoto dwadziescia pie¢
lat, zostal nim jako pigcioletni chlopiec. Trafil do klasztoru, w ktérym jego straszy krewny byt
nauczycielem klasztornym. Pig¢¢ lat przed naszym spotkaniem stwierdzil, ze nie jest
szczes$liwy jako mnich, wigc odszedl. Jego rodzina dowiedziawszy si¢ o tym rozpaczala.
Interwencja krewnego, szanowanego mnicha, pozwolita zatagodzi¢ sytuacje. Hpongyi
wytlumaczyl im, zZe lepszym rozwigzaniem dla mlodego me¢zczyzny jest wystapienie z
zakonu. Kiedy po porzuceniu Sanghi nie miat gdzie si¢ udaé, ponownie interweniowat starszy
mnich 1 zaproponowal mu miejsce w swoim mieszkaniu na terenie klasztoru. Dom rodzinny
okazal si¢ dla niego przestrzenig obcg. Obecnie spedza tylko noce na terenie klasztoru,
zwigzal si¢ z kobietg 1 pracuje jako sprzedawca kupondéw loterii. Wydaje si¢, ze rodzina nigdy

do konca nie zaakceptowata jego wyboru.
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Mtodzi mezczyzni, ktérzy jako dzieci trafiajg do klasztoru, pomimo niechgci wobec
zakonnego zycia pozostaja w nim postepujac jak Swieccy wyznawcy, lamiagCc reguly
dyscypliny. Nie maja oni dostgpu do §wieckiej edukacji, a przez to trudno uczestniczy¢ im w
zyciu spotecznosci w innej roli niz mnich, obawiajg si¢ wykluczenia, jakie spotyka
porzucajacych szaty mnicha. W efekcie pozostajg oni w Sandze do konca zycia, postepujac
niejednokrotnie wbrew regutom nakazanym przez Budde, tylko nieliczni decyduja si¢ na
trudny krok wystapienia z klasztoru.

Jordt (2007: 159-160) w swoich analizach postawita teze, jakoby w Mjanmie mnisi
stanowili trzecig pte¢. Pomimo stusznych uwag w odniesieniu do doktrynalnej wizji mnicha
jako podmiotu porzucajacego pte¢, poniewaz jest ona elementem wpedzajacym w myslenie
sprzeczne z buddyzmem (daje ona podstawy do kreowania kategorii ,,Ja”’), nie mogg si¢ z nig
zgodzi¢. Z poziomu doktrynalnego buddyzmu, odnoszaca si¢ do nieco bardziej praktycznego
wymiaru zycia mnichéw Vinaya Pitaka, w jednej ze swych regul zabrania mnichom
przebywania z kobieta sam na sam pod jednym dachem. Do takiego spotkania moze
dochodzi¢ tylko w obecno$ci innego mnicha lub szlachetnego s$wieckiego wyznawcy
buddyzmu. Mnisi postrzegaja siebie jak mezczyzn, ktérzy wedle dowcipu zamieszczonego na
poczatku tego podrozdziatu rezygnuja m.in. z zony. Wychodzac od tego dowcipu stwierdzam,
ze jest to jeden z dwodch kluczowych wyznacznikdéw ich tozsamosci. Mnisi, podobnie jak
Swieccy wyznawcy pici meskiej, podkreslaja blisko$¢ relacji z innymi mezczyznami przez
wzajemny dotyk. Ma to miejsce w roznych relacjach, pomigdzy wyswieconymi mnichami,
czy tez na linii mnich — Apongyijauntha®. W sytuacji takiej postepuja jak mezczyzni.
Kolejnymi przyktadami sg niezdrowe natogi, takie jak palenie papieroséw czy zucie betelu.
Zafascynowani sg pitka nozna, czesto ta pasja faczy si¢ z obstawianiem zakladow
bukmacherskich i hazardem. Co prawda mozna spotkac¢ palace tyton i zujace betel kobiety,
ale jest to zachowanie niegodne kobiety, praktykowane, jak to okreslit Maung Wai, jedynie
przez te ubogie i stare. Bedgc na ceremonii poswiecenia nowo wybudowanego domu (Myin
Tha, w dostownym tlumaczeniu: oczyszczanie ziemi) z zaprzyjaznionymi mnichami, jednym
z pierwszych darow przekazanych mnichom byly papierosy lezace na stole; przy odjezdzie
otrzymali oni betel do zucia. Zdarza si¢, ze mnisi spozywaja alkohol, a ma to miejsce
zwlaszcza w wolne dni Uponei, ktore przypadaja w dni zwigzane z okreSlonymi fazami

ksiezyca, kiedy to obowigzki mnichow na terenie klasztoru ograniczone sg do sprzatania.

" W dostownym tlumaczeniu ,,syn klasztorny” — takim terminem okresla si¢ chlopcow, ktorzy zamieszkuja
klasztor, ale nie sa mnichami Koyin, a ich rola jest pomoc niesiona mnichom.
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Oczywiscie stosowanie uzywek jest postrzegane negatywnie, lecz w ramach kreowania wizji
meskosci przez §wieckich wyznawcow, rowniez takie praktyki spotykaja si¢ z dezaprobats.
Temat ten omawiam znaczniej szerzej w podrozdziale dotyczacym pfci, jednak w tym miejscu
chciatbym podkresli¢, ze mesko$¢ tworzona przez zachowania nieaprobowane przez
swieckich wyznawcdow, w podobny sposdb kreowana jest przez mnichoéw.

Ofiara dla Buddy ztozona z syna wst¢pujacego do Sanghi jest najwyzsza forma daru
sktadanego przez rodzicéw. W wyniku tego aktu syn nie przestaje by¢ czgscia rodziny, wrecz
przeciwnie, wraca do niej jako kto§ o wiele wazniejszy. Ma decydujacy glos nie tylko w
kwestiach moralnych, ale 1 ekonomicznych, a jego opinie wplywaja na wychowanie
nastepnych pokolen. Opisany przeze mnie wyjazd na wieS, oprocz swojego wymiaru
sakralnego, mial rowniez swoj aspekt ekonomiczny. Inwestycja poczyniona w zakup szat,
ktére nastgpnie zostaly ofiarowane we wsi innym mnichom, zwrdcita si¢ dzigki §wieckim
donatorom. Nie sugeruj¢ bynajmniej, by w ten sposob Hpongyi postrzegal swoje dziatania.
Przyjazd na wie$ oznaczal zaopatrzenie restauracji rodzinnej w ryz czy olej sezamowy, a
dzieki wyjazdowi longyi jednej z siostrzenic zostaty sprzedane.

Dziatalno$¢ ekonomiczna mnicha zawsze zwigzana jest z jego rodzing. Dobrze
ilustruje to inne wydarzenie, ktore réwniez pozwoli na ukazanie ztozono$ci postrzegania
prawa wtasnosci. W trakcie mojego pobytu w klasztorze administracja rzgdowa zamiescita w
prasie ogloszenie, dotyczylo skupu przez wladze panstwowe samochodow o okreslonych
numerach rejestracyjnych. Zgodnie z 6wczesnym prawem, w Mjanmie nie mozna bylo
posiada¢ pojazdow starszych niz dwadzie$cia lat. Oddanie samochodu bylo przymusowe,
bowiem, jak twierdzili przedstawiciele administracji, uzywanie starszych pojazdow jest
niebezpieczne. W zamian za oddanie starego pojazdu, witasciciel otrzymywat pozwolenie na
zakup nowego auta z importu. Grupa ludzi mogaca sobie pozwoli¢ na sprowadzone auta z
zagranicy nie jest w Mjanmie zbyt wielka, w zwiagzku z czym biedniejsi odsprzedawali starsze
samochody zamoznym. Bogaci, oddajac te starsze auta, zyskiwali potrzebne pozwolenia na
zakup nowych. Proceder mial miejsce, poniewaz cena pozwolenia znacznie przewyzszala
koszt odkupienia starszych pojazdow od ludzi ubozszych. Jego koszt to wedtug Phyoe Thiha
dziewie¢ tysiecy dolarow. Niezbyt majetni ludzie mieli dwie mozliwosci zainwestowania
pozyskanej ze sprzedazy gotowki: mogli zakupi¢ dziewigtnastoletni pojazd za kwotg znacznie
wyzsza niz jego warto$¢ rynkowa, albo mogli pozosta¢ bez auta i pienigdze przeznaczy¢ na
inny cel. Znana mi rodzina sprzedala swoj dwudziestoletni samochod za kwote okolo o$miu
tysiecy siedmiuset dolaréw, po czym zakupita dziewigtnastoletnie auto za okoto osiem i pot
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tysigca, zyskujac na calej operacji okoto dwiescie dolaréw. Warto§¢ rynkowa zakupionego
samochodu w Japonii to pigecset dolarow.

Interesujagce byly same wypowiedzi na temat przynaleznosci samochodu. Po
pierwsze, uzytkownikiem samochodu byt takséwkarz w wieku okoto czterdziestu pigciu lat,
dla ktéorego pojazd byl zrodiem utrzymania. Jego dwupokoleniowa rodzina najczesciej
mowita o nim, ze jest ich. Mnich, ktory byl szwagrem owego taksowkarza wskazywal, ze
auto jest wlasnoscia jego matki — teSciowej taksdowkarza, bowiem pienigdze na zakup pojazdu
pochodzily z oplat za dzierzawg ziemi, ktorej jest wilascicielkg. Jezeli mnich potrzebowat
transportu, wowczas maz siostry bez narzekania stawat si¢ jego prywatnym szoferem. Mnich
nie ponosit z tego tytulu zadnych kosztéw. Irytowato to najblizsza rodzing taksdéwkarza,
utrzymujacej, ze jest to ich samochod. Transakcje zwigzane ze sprzedaza starego 1 zakupem
nowego auta byly organizowane i nadzorowane przez mnicha. Sprzedazy dokonano w jego
przybytku zakonnym, natomiast zakup nowego auta miat miejsce w domu sprzedajacego, ale
w obecnosci mnicha. Mozna wigc powiedzie¢, ze samochod byt wlasnoscia calego lineazu
wywiedzionego od jego seniorki, ktora pomimo braku realnego wplywu na podejmowane
dziatania byta uzasadnieniem dla okreslenia go jako wtasnosci wspodlnej. Mnich byt kanatem i
katalizatorem przedsiewziecia, ktore wigzalo si¢ z przeplywem duzych sum pieniedzy.

Wspomniany Hpongyi petni bardzo wazng role enkulturacyjng. Swoich siostrzencow
i siostrzenice, jak sami twierdzg, mnich napawa strachem, nigdy mu si¢ nie sprzeciwiaja. Jest
norma, ze na kazde zawolanie mnicha, ale rowniez jako forma przytakiwania w rozmowie z
nim, powtarzane jest stowo Dhamma. W zwiazku z tym, kazde wypowiedziane przez mnicha
stowo jest przyjmowane jak nauki Buddy, dlatego nie ma prawa budzi¢ sprzeciwu. Z moich
obserwacji wynikato, ze mnich bardzo czesto podejmowat kluczowe decyzje w sprawach
zwigzanych z funkcjonowaniem mtodego pokolenia. Przyktadem moze by¢ wydarzenie, ktore
miato miejsce w klasztorze podczas festiwalu ku czci Natow w Amarapurze — Yatanagu Pwe.
Jeden z siostrzencow nie pytat swoich rodzicow o pozwolenie wyjscia na ten festiwal, ktory w
$wietle moralno$ci buddyjskiej jest czyms$ gorszacym, lecz swojego wuja, bedacego
mnichem. Mnich z nieukrywang pogarda w glosie wobec tego festiwalu, zezwolit mu po6jsé.
Gdy nastgpnego dnia udat si¢ w to samo miejsce bez pytania, obawiat si¢ sankcji ze strony
wuja-mnicha, a nie ojca czy matki, ktorzy nie widzieli potrzeby ukarania syna, gdy wszystko
wyszto na jaw. W tych drobnych przewinieniach karg wymierzang przez mnicha jest wymog
wystuchania z pokorg jego ganigcego monologu, ktoremu towarzyszy wyrazana w mowie i
gestach dezaprobata. W powazniejszych przypadkach, mnich zdenerwowanym tonem
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oznajmial, ze z dang osoba nie bedzie rozmawiatl. Szacunek czlonkowie rodziny okazywali
mnichowi spgdzajac z nim czas na rozmowach, dotyczyto to zwlaszcza dalszych cztonkow
rodziny. Forma kary, jaka byl zakaz rozmowy z nim, oznaczata niemozliwo$¢ wypehiania
obowigzku wynikajacego z pozycji w ramach hierarchii rodzinnej. Oznaczata ona chwilowg
forme¢ wykluczenia.

Wyrazem dogl¢bnego szacunku okazywanego mnichowi byto wykonanie masazu.
Odnosilo si¢ to wylacznie do przedstawicieli ptci meskiej. Masaz jest forma dany 1 zdarzato
si¢ niejednokrotnie, ze do klasztoru przybywali m¢zczyzni wytacznie w celu jego wykonania.
Jeden z nich, me¢zczyzna w wieku okoto 35 lat, jadac ze stanu Kaczin, gdzie pracowat, do
stanu Szan, gdzie byt jego dom 1 Zona, zawsze zatrzymywat si¢ na noc w klasztorze. Przy
okazji wykonywal masaz mnichowi, a ofiara ta jako kusala kamma miata pomoc w
doprowadzeniu do zaj$cia w cigz¢ zony masujacego, bowiem pomimo kilkuletnich staran nie

doczekali si¢ oni potomka.

c) Praktyka tworzenia hpon

Opisane wydarzenia maja na celu zobrazowanie praktyk, ktore konstytuuja hspon
mnicha funkcjonujacego w rodzinie. Wai Hein czgsto podkreslat, Ze czasem pomimo istnienia
wiezoéw krwi nie mozna o kim$ powiedzie¢, ze jest bliskg rodzing. Natomiast czasem ludzie
bedacy w bardzo zazylych relacjach, pomimo braku wspélnych przodkéw, staja sie rodzina.
Osoby hojne i sktadajace ofiary regularnie byly bardzo czesto okreslane przez mnicha jako
siostrzency czy siostrzenice, pomimo ze nie byli z nim w zaden sposob spokrewnieni. Wielu
ofiarodawcow wigze si¢ na stale z okreslonymi mnichami, gwarantujac im nieustanne
wsparcie materialne. Znajomy mnich, ktory od wielu lat codziennie rano zamiata jedng z
pagod w miescie, zostal zauwazony przez cztonkow rodziny, ktora posiadala tuz obok
restauracje. Zaproponowali mu pomoc finansowa. Ich decyzje mnich uzasadniat tym, ze
dobrze wypetniat obowigzki, co miato skloni¢ t¢ rodzing do wsparcia go 1 objecia patronatem.
Mnich ten od tego czasu uczestniczy w rytualnym zyciu rodziny i pomaga w jego organizaciji,
m.in. poprzez dobdr pozostatych czterech mnichow*® niezbednych do odprawienia wielu
ceremonii. Jezeli wérdd krewnych nie ma mnicha, badz tez nie utrzymuje on z rodzing
kontaktu, wowczas rodziny birmanskie przejmuja patronat nad jednym z mnichow z

pobliskiego klasztoru, dokonujac tym samym swoistej adopcji.

8 7Zgodnie z tym, co mowili moi rozméwey, jeden mnich nie posiada mocy, pieciu mnichéw to duza moc — to
Sangha. Nawiazuje to zapewne do pierwszych uczniéw Buddy Gotamy, w obecnosci ktorych wyglosit pierwsze
swoje nauki, tworzac tym samym Sanghe. Tych uczniéw bylo wiasnie pigeiu.
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Dla mnichéw wielko$¢ majatku 1 pozycja patrona w $wieckich strukturach wiadzy
jest zrodtem prestizu w $Srodowisku klasztornym. Im bardziej majgtnego 1 wpltywowego
patrona posiada mnich, tym wigkszy jego autorytet w klasztorze. Jak wspomniatem, mnich
zaprasza kolejnych, co najmniej czterech uczniow Buddy na niektore z ceremonii. Jest to
okazja do zarobku oraz znalezienia potencjalnego patrona wsrod gosci. Z drugiej strony
mnich musi budowa¢ swdj prestiz przez tworzenie sieci powigzan wewnatrz zakonu, w
szczegoblnosci ze znanymi z dobrych przeméwien mnichami, jak rowniez z tymi piastujacymi
wysokie pozycje w hierarchii zakonnej. Dzigki temu jawig si¢ donatorom jako mnisi
posiadajacy duze Apon. To z kolei umozliwia donatorom zdobycie silniejszej kusala kammy,
albowiem sktadajg oni dary bardziej rozwinietym na Sciezce duchowej mnichom. Patroni nie
sg traktowani przez swoich wybrancow jak petenci. Cztonkowie Sanghi musza wykazywac
duze zainteresowanie zyciem swoich ofiarodawcow. Czynig to podtrzymujac staly kontakt;
wspotczesnie odbywa sie to z uzyciem telefonii komérkowej. Charakterystyczne dla mnichow
jest wypowiadanie przywitania ,,Hello” tuz po odebraniu telefonu, ktére brzmi dla mnie jak
glos kogo$ wyrwanego z medytacji. Mnich Ko Lin okre$lal to mianem sweet voice, ktore
mialo epatowaé spokojem. Rozni si¢ to od tonu telefonicznego powitania innych znanych mi
Birmanczykow, ktorzy w tej sytuacji zazwyczaj podnosza glos. Po przywitaniu ton glosu
mnichow zmienia si¢ i przybiera spontaniczng naturalng posta¢. Jednakze najbardziej
skuteczng metodg podtrzymywania kontaktu z darczyncami jest sktadanie wizyt w ich
domostwach czy miejscach pracy, ktorymi czgsto okazuja si¢ ich wlasne zaklady wytwoércze
czy sklepy. Zachowania takie budujg autorytet wlasciciela wérdod podwiladnych.

Wrdce na chwilg do wydarzen z Hmo Gyi Gwy, wyjasniajac powigzanie nauczyciela
klasztornego z matzenstwem sktadajagcym poranng ofiar¢ mnichom i mieszkancom wsi pod
postaciag przygotowywanego cata noc $niadania. Ich syn przez kilka lat mieszkat u
nauczyciela klasztornego, co umozliwito mu nauke jezyka angielskiego oraz koreanskiego.
Hpongyi pomogl mu roéwniez w sprawach administracyjnych, dzigki czemu wyjechatl na
kilkuletni kontrakt do Korei Poludniowej. Rodzina otrzymujaca duze wsparcie finansowe z
zagranicy, stata si¢ tym samym patronem-dtuznikiem mnicha. Hpongyi zaplanowat rowniez
przyszto§¢ mtodego mezczyzny po powrocie z emigracji. Wraz z podopiecznym pragnie on

zrealizowaé swoje marzenie 1 otworzy¢ prywatng szkole. Beda w niej nauczaé zaréwno
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ubogie dzieci nicodptatnie®, jak i te lepiej sytuowane za czesne. Dzicki temu zatrudnienie
znajdzie jego siostrzenica przygotowywana przez niego od dwoch lat do roli nauczycielki.

U mnicha mieszka fluktuacyjnie do o$miu miodych mezczyzn. S3 to studenci
miejscowego uniwersytetu, uczniowie licealni, ale rowniez mtodzi ludzie przygotowujacy si¢
do emigracji zarobkowej. Oprocz noclegu mnich gwarantuje im wyzywienie. Pochodza oni z
rozmaitych rodzin, sg tam nie tylko krewni, lecz i milodziency spokrewnieni z jego
przyjaciotmi, ktorzy sa jego donatorami. Po zakonczeniu edukacji mlodzi mezczyzni
okreslani s3 przezen gremialnie jako ,siostrzency”, wyprowadzaja si¢, lecz pozostaja w
kontakcie z mnichem, odwiedzajac go i sktadajac mu dary. Hpongyi naucza rowniez mtode
kobiety, ale czyni to w dozwolonej przez reguly zakonne przestrzeni, ktorg jest restauracja
nalezaca do jego rodziny, miejscu uznanym za nie budzace zastrzezen z uwagi na relacje pici.
Nie mieszkaja one w klasztorze, a jezeli pochodza z oddalonych miejscowosci, to
zakwaterowane zostajag we wspolnym pokoju przy restauracji, w ktorej pracuja w zamian za
wikt 1 opierunek. Powstaja wigc skomplikowane wigzy zalezno$ci 1 zobowigzan. Mtodzi
ludzie ksztatcg si¢, co nie jest mozliwe w ich wioskach, a koszty edukacji zostajg obnizone do
minimum. Hpongyi jednak nie poprzestaje na tym i umozliwia rowniez mtodym ludziom
wyjazd poza granice kraju, a w przysztosci chce im zapewni¢ zatrudnienie w szkolnictwie.
Wraz ze swoimi rodzinami zostaja w ten sposob przywigzani do mnicha jego wdzigczni
donatorzy, ktorych ten, w sposob symboliczny, wigze ze soba za pomocg terminologii
rodzinnej, zawsze moéwiac o nich jako o siostrzencach i siostrzenicach. Wilacza ich w
struktury rodzinne, utrudniajgc im wyjScie poza te relacje, a sam staje si¢ czescig rodziny i
osoba, ktorg nalezy wspierac.

Jak wspomnialem, nie wszyscy mnisi utrzymuja kontakty ze swoimi rodzinami. Wuj
Phyoe Thiha, ktory niewatpliwie jest dla niego wzorem moralnego postgpowania, nie
utrzymuje zadnych kontaktow z wilasng rodzing, bowiem oddat si¢ on w zupetnosci zyciu
klasztornemu, w tym studiowaniu nauk Buddy i medytowaniu. Podkresli¢ trzeba, ze rola
»~mnicha rodzinnego” jest jedng z mozliwych, jaka pelnia w spoteczenstwie cztonkowie
Sanghi. Wspomniany przyjaciel, Phyoe Thiha, podat mi klasyfikacj¢, wedle ktorej mozna
podzieli¢ Hpongyi na:

1. Tego, ktory ma Zzong
2. Tego, ktory pije alkohol

* Mnich traktowal kwestie edukacyjne jako swoja misje zyciowa. Czesto mowit, ze w tym zyciu skupia sie na
czynieniu dany w formie edukacji. Pociggato to za soba rezygnacje z Nibbany. Wracajac do dowcipu z poczatku
podrozdziatu, mnich §wiadomie zrezygnowat z zony jak i Nibbany, czyli ,,dwoch dobrych rzeczy”.
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Tego, ktory je popotudniu.

4. Tego, ktory jest ,,czysty” (termin odnosit si¢ do czystoSci moralnej) 1 medytuje w
niewielkim stopniu.
5. Tego, ktory jest bardzo ,,czysty” (jw.) i medytuje.

Pierwszych trzech okreslit jako zlych, twierdzac rownoczesnie, ze jest ich wielu.
Dobrzy misi, zaliczani do dwoch ostatnich rodzajow, sa rzadkoscia. Jego wuj byl mnichem
piatej kategorii. W podobnym tonie, cho¢ moze mniej pesymistycznym, wypowiadali si¢ inni
moi rozméwcey, ktorzy wskazywali, ze cze$¢ mnichow jest zta, ale w wigkszosci sg oni
dobrymi uczniami Buddy. Warto wspomnie¢ 0 nieco ironicznym tlumaczeniu birmanskiego
okre$lenia odnoszgcego si¢ do starszych mnichow — Hpongyi, co oznacza wielkie ipon. Aung
Myo thumaczyt ten termin jako great luck, odwotujac si¢ do beztroskiego zycia mnichow.
Twierdzil, ze mnisi nie maja zadnych obowiazkéw, a niesprawiedliwie otrzymuja oni wiele
daroéw. Byl to jeden z nielicznych gloséw krytycznych wobec Sanghi. By¢ moze przesztosé
mojego rozmoéwcy — przez wiele lat byt mnichem — miata wplyw na t¢ surowg oceng.

Chociaz niejednokrotnie spotkatem mnichéw pod wplywem alkoholu Iub tez
Zwyczajnie zamawiajacych piwo w restauracji, to zawsze epizody te wywotywaly zdziwienie
wsérod Birmanczykow. Moi rozméwcey powtarzali, ze sa to wyjatki, ktére nie powinny
wplywa¢ na moj odbior Sanghi ztozonej w zdecydowanej wiekszosci z dobrych mnichow.
Takg opini¢ wyrazit rowniez wlasciciel restauracji sprzedajacej alkohol mnichom.
Wypowiedzi takie miaty na celu podtrzymywanie iluzji, obrazu Sanghi birmanskiej jako
organizacji zaawansowanej na Sciezce duchowej, reprezentujgcej wysokie Apon. Mnisi
roOwniez biorg udzial w tworzeniu tej iluzji, przewrotnie interpretujgc tamanie regut
ustanowionych przez Budd¢. Kiedy Wai Hein zaczal wieczorem je$¢ cukier palmowy,
miejscowy przysmak, bez nagabywania od razu oznajmit mi, Ze jest to lekarstwo i Budda
zezwolil je jes¢ popotudniami. Tymczasem wedle regut Vinayi Pitaki, mnisi nie moga je$¢ po
godzinie dwunastej. Nie byt istotny jego faktyczny stan zdrowotny (byt zdrowy), ani rozwdj
farmacji, ktora opracowata inne $rodki umozliwiajace walke z choroba. Jawne ztamanie
reguly, jaka jest zbieranie gotowki od swieckich wyznawcow, a takze posiadanie pienigdzy i
ich gromadzenie, mnich Ko Lin ttumaczyl duchem czasu, niemozliwo$cig przezycia bez
gotowki. Oczywiscie iluzja ta nie jest jaka$ formg zaklamania, umozliwia ona podmiotom
trwanie w Rzeczywisto$ci podtrzymujac porzadek ich bycia.

Hpon jest forma kapitalu, o ktorym w swoim Manifescie Komunistycznym Karol
Marks i Fryderyk Engels pisali, ze jest on ,,wytworem zbiorowym i moze by¢ uruchomiony
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tylko przez zbiorowa dzialalno$¢ wielu czlonkow spoteczenstwa, co wigcej, w ostatniej
instancji — jedynie przez zbiorowg dzialalno$¢ wszystkich cztonkow spoteczenstwa” (1949a:
38-39). Kapitat istnieje jedynie w ramach praktyk spotecznych, w ktérych nabiera znaczenia.
Jak pisat Marks (1949b: 83) o przgdzarce bawelny: ,,jedynie w okre§lonych warunkach staje
si¢ ona kapitalem”. Jednakze chcialbym wskaza¢ na polisemiczno$¢ pojecia kapitatu, o
ktorym traktuje w tej rozprawie. W ramach rytualow ofiarowania czy tez w akcie objgcia
patronatem mnicha dochodzi do wytworzenia jednego rodzaju kapitalu w dwoch postaciach.
Po pierwsze, jest to wytworzone w praktykach zbiorowych Apon, ktére wlasciwe jest tylko i
wytacznie mnichom. Poniewaz wigze si¢ ono z rozwojem duchowym, to zarezerwowane jest
wylgcznie dla nich. Nhin Myat i mnich Thiha Thant byli przekonani o tym, ze jest mozliwe
osiggnigcie Nibbany przez §wieckich wyznawcow, jednakze zdarzyto si¢ to tylko w odlegtych
czasach, jeszcze za zycia Buddy Gotamy. Wspodlczesnie, jak to barwnie opisal Wai Hein,
spoteczenstwo w Mjanmie nie ma mozgu, a ludzie nie wiedza, czym jest buddyzm. Odradzat
mi nasladowanie praktyk religijnych birmanskiej grupy etnicznej, z ktorej si¢ wywodzit. Tak
ostra krytyka byta jednak do$¢ odosobniona. Niemniej jednak mnisi stanowczo twierdzg, ze
osiggni¢cie Nibbany przez $wieckich wyznawcdw jest niemozliwe i pozostaje im jedynie
$ciezka w ramach Sanghi. Z drugiej strony Apon w $wieckim wymiarze powigzane jest ze
»szczesciem”, jakie spotkato 1 spotyka ludzi. Objawia si¢ ono poprzez wielkos¢ posiadanego
majatku czy wptywy w Srodowisku spotecznym. Ten rodzaj kapitalu §wieccy wyznawcy
buddyzmu zdobywaja przez zbiorowe praktyki religijne, takie jak ceremonie ofiarowania.
Wierni doktrynie mnisi powinni by¢ wytaczeni z rywalizacji o ten typ kapitalu, jednakze
rébwniez oni zabiegaja o ten rodzaj hpon, ktory daje dostatek w tym, jak i przyszitych
wcieleniach. Zaangazowanie w zdobycie tegoz hpon uwidacznia si¢ takze w cytowanym
dowcipie, czyli w rezygnacji z Nibbany. Celem staje si¢ zdobycie kapitatu wlasciwego
swieckim wyznawcom, a kosztem jest rezygnacja z hpon powigzanego z rozwojem
duchowym.

Pomocna w interpretacji tego zjawiska okazuje si¢ koncepcja Pierre’a Bourdieu
(2005). Praktyki spoteczne odnoszace si¢ do kapitatu-hpon, w dwoch jego znaczeniach,
zwigzane sg z wprowadzaniem pewnej dystynkcji pomiedzy podmiotami, zarowno w ramach
hierarchii klasztornej, jak i wsrod swieckich wyznawcow. Zasadnicza i niezastgpiona jest rola
mnicha jako ucznia Buddy podazajacego do Nibbany, ktory jest obiektem generowania kusaly
kammy przez $wieckich wyznawcow w ramach praktyk zbiorowych, jak ceremonie
ofiarowania. Sg one aktem wytwarzania roznic spotecznych i dzielg ludzi na osoby obdarzone
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hpon (zwigzane z rozwojem duchowym), czyli mnichéw, oraz osoby pozbawione ipon, czyli
swieckich wyznawcow. Przyktadem mogg tu by¢ zabiegi mnicha w trakcie ceremonii w Hmo
Gyi Gwa, takie jak przybycie na miejsce samochodem czy wstgpna rozmowa z przybyszem w
jezyku angielskim, ktore $wiadczy¢ mialy o poziomie jego wiedzy i1 jego $wiatowych
kontaktach. Rownie wazne jest przestrzenne zorganizowanie takiego rytualu, w trakcie
ktorego mnich siedzi na wysokim tekowym zdobionym krzes$le, podczas gdy inni zajmuja
miejsce na podtodze. Jako jedyny Hpongyi moze siedzie¢ plecami do wizerunku Buddy i
przemawia¢ w jego imieniu. Przed ceremonig mnich nie zbiera pieniedzy sam, dystans
zachowany jest dzigki temu, ze robi to §wiecki posrednik. Zabieg ten tworzy pozor dystansu
wobec dobr materialnych. Z moich obserwacji wynika, ze gotéwka przekazywana jest
mnichom w sposob dyskretny, na przyktad w kopertach, zazwyczaj przy pozegnaniu, z dala
od uczestnikow ceremonii i czyni to wyznaczona osoba. Dystynkcje wyraza si¢ wprost przez
stosowanie specjalnego okreslenia na osoby najwyzej stojace W hierarchii klasztornej —
hpongyi (wielkie hpon). Sposéb wypowiadania Hello podczas rozmow telefonicznych jest
rowniez jej wyrazem. Wszystko to pozwala Birmanczykom tatwo ustali¢, kto nalezy do
Sanghi, a kto jest poza nig. Hpon jest wigc tutaj dystynktywnym elementem praktyk
zbiorowych dzielacym spoteczenstwo na dwie grupy — posiadajacych i pozbawionych
okreslonego kapitalu. Wszystko to rozgrywa si¢ W obrgbie fragmentu hegemonicznej
totalnosci, jaka jest buddyzm.

Wsrod swieckich wyznawcow powigzanych z szeroko rozumianym dobrobytem, Apon
réwniez stanowi do$¢ oczywistg kategori¢. Ludzie majetni i wptywowi staja si¢ patronami
mnichoéw cieszacych si¢ szacunkiem. Mnisi winni oddawa¢ si¢ studiowaniu nauk Buddy i
medytacji. Innymi stowy, tworzy si¢ kolista zalezno$¢: zamozni Birmanczycy patronujg
szacownym mnichom; osiggaja sukces dzieki kapitatowi, jakim jest hpon; pomnozone
bogactwo stanowi punkt wyjscia do dalszego jego powigkszania, a kapital 6w pozwala na
dalsze donacje dla wybitnych i powazanych mnichow. Ceremonie ofiarowania sg wiec
praktykami ustanawiajagcymi dystynkcje 1 zarazem uzasadniajagcymi nieréwnosci
ekonomiczne. Jako przyktad opisze ceremoni¢ ofiarowania dokonang w pewnym duzym
klasztorze przez jedna z rodzin z Mandalay. Byta to bardzo zamozna rodzina, a koszt
ceremonii byl ogromny, bowiem wigzat si¢ z ofiarami na rzecz kilkuset mnichéw. Klasztor
ten cieszy si¢ bardzo dobrg reputacja, taka dana generowata bardzo silng kusale kamme, co
doprowadzito do znacznego powickszenia kapitatu spon. Dzief po ceremonii bioracy W niej
udziat cztonkowie rodziny wyjezdzali do stolicy w sprawach biznesowych, a konkretnie z
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prosba o skierowanie przez rzgdowa administracj¢ pracownikow przymusowych do pracy na
ich plantacjach. Ich status materialny nie wynikal bezposrednio z niewolniczej pracy
robotnikéw przymusowych. W mys$l podzielanych przez buddystéw pogladéw, posiadane
wplywy 1 wytworzony kapital ekonomiczny byl efektem pozyskanego w poprzednich
wcieleniach /Apon. Natomiast coroczne sktadanie darow w klasztorze ma na celu
podtrzymanie pomyslnosci réwniez w przysztych inkarnacjach. Bogaci sg ci ludzie, ktorzy
maja wielkie Apon wywiedzione z poprzednich wcielen, manifestujace si¢ w aktualnych
powiazaniach ze znanymi klasztorami i mnichami zaawansowanymi duchowo. Reasumujac,
bogaty jest ten, kto sktadat ofiary tworzace silng kusale kamme 1 nadal to czyni; wing za
ubdstwo kazdy powinien obarczy¢ samego siebie 1 wlasne skapstwo w poprzednich
wcieleniach. Nedza uniemozliwia zdobywanie #Apon, bowiem nie stwarza okazji do
generowania silnej kusala kammy, przez niemozliwos¢ sktadania dany powazanym mnichom,
czyli obiektom jej wytwarzania. Jednak upo$ledzenie biednych nie jest efektem dazenia
mnichow do osiggania jak najwigkszych korzys$ci majatkowych, te bowiem nie sg celem
samym w sobie. Dobra materialne sg jedynie manifestacjg poziomu Apon osiagnigtego przez
mnicha, powigzanie z zamoznymi ofiarodawcami sytuuje go wysoko w hierarchii klasztornej,
odwrotnie w przypadku ubogich.

Fakt, ze Nyan Zinowi, mtodemu Birmanczykowi, udato si¢ wyemigrowa¢ do Korei
Potudniowej nie byl przypadkowy, lecz wynikal z nabytego Apon. Aby w Kkolejnych
wcieleniach by¢ zamozng postacia, nalezalo wykorzysta¢ aktualng sytuacje ekonomiczng w
jak najlepszy sposob i stworzy¢ silng kusala kamme przez odprawienie kosztownej ceremonii
ofiarowania. Z tego powodu jego rodzice ufundowali $niadanic w Hmo Gyi Gwa. Byla to
forma podtrzymania dystynkcji, praktyka spoteczna tworzaca wysokie hpon ofiarodawcow.

Dotychczas hpon analizowalem w ramach relacji migdzy mnichami i $wieckimi
wyznawcami oraz pomig¢dzy tymi ostatnimi. Okazuje si¢, ze ta kategoria jest rownie wazna w
relacjach pomigedzy mnichami. Zastosowanie terminu /Apon wydaje si¢ tutaj nieco mniej
czytelne, odrzucenie dobr materialnych konstytutywne dla zaawansowanego rozwoju
duchowego, w tym wypadku staje si¢ elementem kreujacym go. Mnisi wykorzystuja tutaj
strategicznie niedookreslenie semantyczne kategorii hpon, alienujac je w zaleznosci od
publicznosci, przed jaka graja swe role. Performatywne dystansowanie si¢ od bogactwa w
relacji ze $wieckimi wyznawcami przyjmuje zupelnie inny wymiar w tworzeniu hierarchii
zakonnej. Status pomig¢dzy mnichami wyznacza powigzanie z odpowiednio wptywowymi i
bogatymi patronami. Mnich Hein Wai, ktorego czekaly jeszcze egzaminy koncowe w
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powazanym klasztorze, miat za patrona czlowieka wysoko postawionego w administracji
publicznej, a konkretnie w stolicy panstwa. Kontakty i majatek patrona majg mu umozliwi¢
wyjazd do Indii, gdzie ma zamiar kontynuowac edukacj¢. Dzigki swoim koneksjom stat si¢ on
nieformalnym liderem w okreSlonym segmencie spotecznosci klasztornej. Bedac
zapraszanym przez licznych donatorow, m.in. na wspomniang ceremoni¢ Myin Tha, dobieral
on pozostatych czterech niezbednych w tej sytuacji mnichow.

Rytual ofiarowania mial miejsce w schronieniu Wai Heina, ofiarodawczyniag byla
wilascicielka kilku sklepow ze zlotg bizuterig. Od poczatku wiadomo bylo, ze w poréwnaniu
do innych rytual bedzie miat charakter wyjatkowy. Po pierwsze, inne ceremonie odprawiano
bez zadnego przygotowania. Obecny na nich byt tylko Hpongyi, ktory najpierw nauczat
Dhammy, po czym nastgpowat akt donacji. W jego trakcie ofiarodawca powtarzat trzykrotnie
stowa w pali, ktore w thumaczeniu brzmig nastepujaco: ,,Sktadam donacje, ktérej celem jest
osiagnigcie przeze mnie Nibbany”. Tym razem bylo jednak inaczej, przygotowania zaczely
si¢ dnia poprzedzajacego akt donacji 1 polegaly na zrobieniu generalnych porzadkow.
Wystosowano zaproszenia do najbardziej szanowanych mnichow w Kklasztorze, ze
zwierzchnikiem zakonnym na czele. W dzien ceremonii na drewnianej podtodze potozono
dywan, ustawiono stoty, po czym oczekiwano przybycia donatorki. Pojawita si¢ ona wraz ze
swoja przyjaciotka, z ktorg wspolnie sfinansowata przedsiewziecie. Na godzing przed
rozpoczeciem rytuatu wniesiono wszystkie dary, a takze positek przygotowany w restauracji.
Zanim jednak rozpoczeta si¢ wlasciwa ceremonia, kobiety ofiarowaty szate nauczycielowi, w
ktorego mieszkaniu rozgrywaly si¢ te wydarzenia. Nastepnie przyszli zaproszeni mnisi,
niestety zwierzchnik zakonu si¢ nie pojawil, poniewaz miat w tym czasie inne obowigzki.
Kobiety 1 szwagier nauczyciela klasztornego przed zgromadzonymi mnichami wzigli
schronienie w Buddzie, Dhammie i Sandze oraz zobowigzali si¢ do przestrzegania dziewigciu
nakazow moralnego postepowania. Nastgpito ofiarowanie daru. Nastgpnie jeden z mnichow
nauczal Dhammy, recytowane byly roéwniez Sutty pochodzace z Tipitaki. Pomimo, ze
szwagier mnicha nic nie ofiarowal, to uczestniczyt w akcie ofiarowania. Taka praktyka jest
dowodem na brak przywigzania do ofiarowanych przedmiotow, zrzeczenia si¢ wszelkich
praw i oczekiwanych korzysci przez ofiarujace kobiety. Jednak w momencie, kiedy to doszto
do rytualnego dzielenia si¢ zdobyta zastluga z wszystkimi bytami, dokonywanego przez
przelewanic wody z dzbanéw do mis, czynno$¢ t¢ wykonywaly jedynie kobiety.

Uczestniczagcy w tym wydarzeniu mezczyzna zostal wykluczony. Sugeruje to, ze
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ceremonialnie osiaggang zashuga dzieli¢ si¢ mozna z wszystkimi, ale prawo do najwyzszej
formy dzielenia si¢ nig ma tylko donator wtasciwej ceremonii.

Nastegpnie spozyto positek, ktory przywiozty ze sobg ofiarodawczynie. Aby natozy¢ go
na talerze udaly si¢ do kuchni, mnichéw obstugiwal wspomniany szwagier Hpongyi, a takze
mtodzi m¢zczyzni zamieszkujacy wraz z mnichem budynek. Po gtéwnym positku zjedzonym
przez mnichow podano im deser. Dopiero potem poczestowano mnie, a gdy skonczytem jese,
do stolu zasiadty fundatorki ceremonii. W przeciwienstwie do mnichéw spozywajacych swoj
positek w gtownym pomieszczeniu, jedliSmy w kuchni. Nastepnie mnisi zabrali otrzymane
przedmioty i wyszli. Po opuszczeniu przez nich schronienia, nauczyciel klasztorny wyszedt w
towarzystwie donatorek, by pokaza¢ im, jak spozytkowat ofiary na potrzeby klasztoru, ktére
dostat od $wieckich wyznawcow w formie gotowki; byly to m.in. elementy instalacji wodnej
oraz betonowa droga prowadzaca z gldwnej drogi do klasztoru. Wszyscy powrdcili do
schronienia mnicha, gdzie po kliku minutach rozmowy kobiety opuscily klasztor. Wowczas to
posprzatano, dywan zwini¢to 1 umieszczono w magazynku Hpongyi, a mlodzi mieszkancy
budynku zjedli resztki, jakie pozostaly po ceremonialnym positku.

Rytuat ten posiada duzy potencjat analityczny, ale chcialbym w tym miejscu skupié
si¢ tylko na najbardziej interesujacym mnie zagadnieniu. Bogate ofiarodawczynie byly
roOwnoprawnymi uczestniczkami ceremonii, cho¢ byly w innych relacjach zazyloici z
mnichem. Tylko jedna z nich nazywal siostrzenicg i to pomimo braku pokrewienstwa.
Ofiarowanie miato miejsce dwa razy, pierwszy raz w bardziej intymnej sytuacji, kiedy to
kobiety ofiarowaty szaty w rece Hpongyi; drugi raz, kiedy to ztozono cale zestawy daréw dla
kilkunastu zgromadzonych w pomieszczeniu mnichow. W pierwszym przypadku okazano
szacunek dla nauczyciela klasztornego i jego Apon. W drugim natomiast zdobyte przez
kobiety #pon mialo o wiele wigksza moc. Stato si¢ to dzigki licznie zgromadzonym mnichom
stojacym wysoko w hierarchii zakonnej. To drugie ofiarowanie miato réwniez inng wazng
rolg, a mianowicie dzigki powigzaniu z bogata donatorka, o zamoznosci ktorej swiadczyty
przedmioty sktadane w danie, wytworzona zostata stosownie wysoka pozycja gospodarza.
Ofiarowanie odbylo si¢ przed publiczno$cig zlozong z najbardziej powazanych mnichéw,
dzieki czemu Hpongyi wzmacniat sw@j status. Sam fakt bycia czg¢scig publicznos$ci réwniez
podnosit status mnicha. Zaproszenie do tego grona byto formg budowania wlasnego prestizu
przez gospodarza ceremonii. Reasumujgc, donatorki tworzyly hpon mnichow dzigki

ceremonii utrwalonej przez praktyke spoteczng.
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d) Mnisi a wladza panstwowa

Rola patronow jest bardzo wazna, to wtasnie oni kreuja swoimi dziataniami status
mnichéw/klasztorow w ramach Sanghi. Mnisi posiadajg Apon, bowiem praktyki spoteczne je
wytwarzaja. W jednym z poprzednich podrozdziatow opisalem, jak aparaty wiadzy
wytwarzajg siebie w odniesieniu do religii. Kolejnym krokiem jest ukazanie jak mnisi w
praktyce spotecznej tworza aparaty wiadzy i odwrotnie. Chcialbym wyj$¢ poza panujace
przekonanie (m.in. Gil 2008), jakoby Sangha byta i jest organizacja opozycyjna w stosunku
do administracji rzadowej. Wedle mojej interpretacji bledne jest postrzeganie politycznego
wymiaru rzeczywistosci Mjanmy w oparciu o dychotomi¢ opozycja demokratyczna — rezim
bytych/aktualnych wojskowych, przy czym t¢ pierwszg moralnie, jak i w dziataniach mieliby
wspiera¢ mnisi. Agendy rzadowe spelniaja podstawowe obowiazki, jakimi obarczony byt krol
buddyjskiego kraju, czyli po pierwsze propaguja religie, co wigze si¢ z duzym wsparciem
finansowym, ale rowniez wprowadzaja tad organizacyjny w obrebie Sanghi. Sylwia Gil
(2008: 8) w swoich badaniach analizuje t¢ sytuacje i Stawia pytanie: czy stworzona przez rzad
Mjanmy Maha Nayaka bedzie w stanie by¢ czyms$ wigcej niz kukietkg w jego rekach? Wedle
jej opinii, wyjscie spod kurateli rzadowej wigzatoby si¢ ze wzrostem moralnego autorytetu tej
instytucji i rzeczywistym reprezentowaniem Sanghi, stajac si¢ jej organem wykonawczym.

Z historycznego punktu widzenia, utrata autorytetu i wladzy instytucji centralnej nad
poszczegdlnymi klasztorami zwigzana byta z upadkiem eklezjastycznej struktury Sanghi w
czasach, kiedy to Mjanma pozostawata kolonig brytyjska; proces ten przybral na sile
poczawszy od lat dwudziestych wieku XX (Smith D.E. 1965: 52-57). Po odzyskaniu
niepodlegtosci, nieuregulowana sytuacja prawna i brak nadzoru panstwa nad Sanghg
spowodowaty, ze mnisi byli powigzani z takimi dziataniami kryminalnymi jak ,,fatszerstwo,
bunt, szmuglowanie opium, rabunki z bronig w reku, niszczenie prywatnej wlasnosci, gwalty,
zamachy z uzyciem niebezpiecznych narzgdzi, 1 zabojstwa” (na podstawie doniesien
prasowych z tego okresu: Smith D.E. 1965: 206). Czesto dochodzito do brutalnych
konfliktow wewngtrznych. W 1956 roku we wspomnianej stawnej pagodzie Maha Myat
Muni, doszto do starcia dwoch ugrupowan mnichow, $mieré poniosto dwoch Hpongyi (Smith
D.E. 1965: 207). W reakcji na te wydarzenia bardziej ortodoksyjni zwierzchnicy zakonni
zalozyli Stowarzyszenie Oczyszczenia Sasany. Zabiegali oni o interwencj¢ rzagdowa, ktéra
,»oczy$citaby” Sanghe z niepozadanych elementow za pomoca $wieckich praw, urzednicy
panstwowi mieli postgpowac niczym dawni wladcy stajac si¢ obroncami wiary (Aung-Thwin
2009: 15).
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Jezeli Maha Nayaka miata odzyska¢ wtadze nad poszczegolnymi klasztorami w kraju,
stwierdzam, ze mogta tego dokona¢ bedac tylko i wytgcznie kukietkg w rekach rzgdowych.
Moja interpretacja sytuuje mnie w opozycji do Gil, postulujacej jaka$ form¢ emancypacji
instytucji centralnej spotecznosci mnichéw spod kurateli rzadowej. Maha Nayaka, aby
powigkszy¢ swoj autorytet, a takze aby reprezentowal calg Sanghe z pelnia wiadzy
wykonawcze] w jej obrebie, musi stac si¢ jeszcze bardziej kukietkg niz jest. Mam tu na mysli
oddanie swojej autonomii w rece niezawistych instytucji prawnych. Jedng z procedur
wymagajacych zaangazowania $wieckich stuzb porzadkowych jest pozbawienie szat mnicha,
ktory na skutek swoich przewinien zostaje sitg pozbawiony swojego statusu. Gravers (2011:
10), odnoszgc si¢ do tej problematyki, stwierdzit, ze pozbawi¢ szat mnicha moze jedynie inny
mnich o wyzszym statusie, wtadza panstwowa jest z tego wykluczona. Inng opini¢ wyrazili
nauczyciele klasztorni Wai Hein i Thiha Thant, stwierdzili, ze decyzj¢ w tej sprawie owszem
podejmuje zwierzchnik konkretnego zakonu lub przedstawiciel Maha Nayaki na poziomie
lokalnym, ale akt pozbawienia szat dokonywany jest rekami policji, ktora dziata w jego
imieniu. Mnisi bowiem nie mogg angazowac si¢ w dzialania, ktére moglyby nosi¢ znamiona
przemocy. Jest to bardzo rzadko praktykowane, jednak wskazuje to na wzajemna zalezno$¢
organizacji zakonnej i1 aparatu wtadzy, ktéra dzieki jego departamentom sitowym dokonuje
,,0czyszczania Sanghi”.

Rola panstwa jako strdza organizacyjnego porzadku w obrebie Sanghi jest widoczna
m.in. pod postacig rejestracji mnichow i1 wydawanych im kart identyfikacyjnych. Kazdy z
nich moze zosta¢ wylegitymowany, ma to stuzy¢ wykryciu oszustow, ktorzy nielegalnie
zbieraja datki, podszywajac si¢ pod mnichoéw. Jest to jedna z reform wprowadzonych w latach
osiemdziesigtych ubiegltego wieku. Zapoczatkowane one zostaly 24 maja 1980 roku, wowczas
to zwolano Pierwsze Zgromadzenie Wszystkich Odtamow Sanghi. Tysigc dwustu osiemnastu
mnichéow z dziewigciu odlaméw utworzylo szkic aktu prawnego regulujacego
funkcjonowanie Sanghi, znalazty si¢ tam sposoby rozwigzywania konfliktéw w odniesieniu
do Vinayi, a takze forma, jakg miato przybra¢ rejestrowanie mnichéw. Dokument ten
zatwierdzono na drugim zjezdzie w 1985 roku. Utworzono trzy organy sprawowania wladzy
w obrgbie Sanghi, zardbwno na poziomie centralnym, jak i dywizji, sg to: Komitet
Ovadacariya — organ prawny, Komitet Sangha Maha Nayaka — organ wykonawczy i
Centralny Komitet Zarzadzania Sanghg — sekretariat. Powigzano organizacyjnie najmniejsze
klasztory wiejskie z centralnym aparatem wladzy (Aung-Thwin 2009: 18). Wedle Graversa
(1999: 63), general Ne Win zwigzat si¢ z jednym z ,,fundamentalistycznych” odlamoéw, tj.
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Shwegyin, aby podporzadkowac sobie Sanghe i pozbawié¢ ja roli politycznej m.in. poprzez
rejestracje mnichéw. Odlam ten jest nieco bardziej rygorystyczny w odniesieniu do
dyscypliny niz najliczniejsza Thudhamma, jednak kolejne duzo mniejsze odtamy przejawiaja
w tym zakresie wigksza ortodoksj¢. Liczba przedstawicieli konkretnych odtaméw w Maha
Nayaka jest proporcjonalna do ich wielkosci, w zwigzku z powyzszym Thudhamma posiada
najsilniejszg reprezentacje, czyli najwicksza witadze. Faktem jest, ze dzieki wspomnianym
reformom w obrebie Sanghi powiazano ja z aparatem wladzy panstwowej. Nie wszystkie
klasztory wilaczyly si¢ w proces tworzenia tych nowych struktur (Aung-Thwin 2009: 19), ten
margines nie uznaje zwierzchnictwa wspomnianych instytucji, ani praw przez nie
wypracowanych. Mnisi z tych klasztorow postrzegani sg przez zdecydowang wigkszos¢
obecna w strukturach Maha Nayaki jako niewyswieceni prawidlowo. Uniemozliwione zostaje
tym mnichom przystgpienie do egzaminow kwalifikacyjnych, co oznacza, ze droga do
osiggnigcia prestizu spotecznego pozostaje dla nich zamknigta.

Gil (2008: 8) wylicza obszary, w jakich panstwo odgrywa zasadniczg role w relacji z
Sanghg (lista uzupetiona moimi obserwacjami):

1. Sponsorowanie corocznych egzaminow ze znajomosci jezyka pali, a takze obszernych
fragmentow Tipitaki, zaliczenie ich wigze si¢ z nadawaniem okreslonych tytutlow
bedacych wyznacznikiem poziomu edukacji. Pamigciowe opanowanie catej Tipitaki
wigze si¢ z nadaniem tytulu Tipitakadhara, tak utytulowany mnich darzony jest
szacunkiem na obszarze catego kraju. Panstwo gwarantuje mu nieodptatne korzystanie
ze $srodkoéw lokomocji, a takze miesi¢czng stalg donacje.

2. Co roku uroczyscie przyznawane sg réwniez tytuly prominentnym nauczycielom
klasztornym, ktorzy dzieki temu osiggaja korzys$ci takie, jak Tipitakadhara.

3. Z panstwowej kasy utrzymywane s3 rowniez dwa Panstwowe Uniwersytety Pariyatti
Sasana (Uniwersytety Religijne) w Mandalay i Yangon, a takze os$rodki
migdzynarodowe, takie jak Swiatowy Uniwersytet Buddyjski Thidagu w Sagaing.

4. Wspieranie finansowo duzych szk6t monastycznych, w ktoérych zamieszkuje duza
liczba mtodych mnichow wraz z nauczycielami klasztornymi (nieraz powyzej tysiaca).

5. Odnawianie zabytkowych pagod (ograniczone do tych historycznie istotnych, np.
Shwedagon).

6. Organizowanie kultu dla $wieckich wyznawcow — sprowadzanie relikwii spoza

obszaru Mjanmy (np. zab Buddy Gotamy z Chin).
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7. Utworzenie departamentu do spraw promocji i propagowania Sasany, ktorej rolg jest
promowanie buddyzmu wewnatrz kraju, jak i poza jego granicami.

Dobrze te wzajemne relacje oddaje biograficzny opis zycia jednego z najbardziej
znanych i zastuzonych dla tej religii mnichéw — Mingun Sayadaw (Win Pe 1991). Chcialbym
jedynie zwroci¢ uwage na kilka wydarzen z jego zycia 1 utworzong na ich bazie narracje. W
1949 roku zostat on zaproszony wraz z setkg innych mnichéw na pierwszy egzamin
pozwalajacy uzyskac tytul Tipitakadhara w niepodleglej juz Mjanmie. Niestety, zaden z
kandydatow do tego tytutu nie byt w stanie zda¢ egzaminu. Porazka go zmobilizowata. Na
trzecim egzaminie panstwowym =zaliczyl Vinaye Pitake, na czwartym pierwszg czes$é
Abhidhammy Pitaki, na pigtym kolejng jej cz¢$¢, ostatecznie na szostym egzaminie
Tipitakadhara zdat Sutte Pitake. Dzigki czemu zyskat tytut Tipitakadhara
Dhammabhandagarika (Posiadacz Tipitaki i Opiekun Skarbu Dhammy).

W lutym 1954 roku prezydent na uroczystej ceremonii osobiscie nadat ten tytut
mnichowi, wrgczajagc mu zwigzane z tym insygnia. Mialo to miejsce na trzy miesigce przed
majaca si¢ rozpoczaé Szostag Radg Buddyjska. W biografii, na ktora si¢ powotuje, wydarzenie
to poréwnano do wydarzen z czasow Buddy. Wowczas to na krotko po osiagnigciu przez
Budd¢ Gotame Parinibbany, zwotano mnichdw na Pierwszg Rad¢ Buddyjska. Noca tuz przed
tym wydarzeniem jego kuzyn i osobisty asystent w jednym, Ananda, ktory zapamietal jego
nauki (dzigki czemu powstata Sutta Pitaka), osiagnat Nibbane. Mingun Sayadaw na Szostej
Radzie Buddyjskiej zostal respondentem, ktory w dyskusjach pomiedzy mnichami stuzyt jako
zrodto wiedzy, w razie potrzeby stuzac odpowiednimi cytatami pochodzacymi z nauk Buddy,
byt niczym Ananda. W 1979 roku Minister do Spraw Religii prowadzil rozmowy z
czotowymi przedstawicielami Sanghi, by pomogli oni w zorganizowaniu kongregacji
wszystkich odlaméw, w celu oczyszczenia, uwiecznienia i propagowania Sasany. Mingun
Sayadaw byt jednym z tych, ktorzy wyrazili che¢ pomocy. Na zorganizowanej w 1980 roku
kongregacji zostal wybrany generalnym sekretarzem nowo powstatej Sanghi Maha Nayaki.
Dwa lata pozniej, na prosbe tej instytucji centralnej, zajat si¢ utworzeniem dwodch
Uniwersytetow Buddyjskich w Yangon i Mandalay. Pienigdze otrzymywane od panstwa,
ktore wigzaly si¢ ze zdobytymi tytutami, Mingun Sayadaw sktadal w donacjach, m.in.
fundujac budowy $wiatyn. Kilkakrotnie we wspomnianej biografii padaja dostowne
poréwnania Mingun Sayadaw do Anandy, ktory to jest jedng z najwazniejszych postaci w
religii buddyjskiej. Podobnie birmanski mnich jest obecny w $wiadomosci swoich rodakow, a
w rozmowach wspominany byt z duzym szacunkiem.
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Historia Mingun Sayadaw jest opowieScia o cztowieku, ktory opréocz swoich
rozmaitych walorow osobistych, uzyskal swg pozycje mocg decyzji wydawanych przez
panstwowg administracj¢. Zorganizowane przez panstwo egzaminy, ktorych zaliczenie
wigzalo si¢ z wielkimi zaszczytami i1 osiggnigciem prestizu, ale i patronatem gwarantujgcym
dozywotnie wsparcie finansowe, byly momentami kluczowymi w zyciu Mingun Sayadaw.
Dzieki temu dostgpit zaszczytu pehlienia roli respondenta w zorganizowanej przez panstwo
Szostej Radzie Buddyjskiej. Nastgpnie wspolpracowal w zorganizowanym w drodze decyzji
administracyjnej Komitecie Maha Nayaka, ktorego zostal sekretarzem generalnym. Wszystkie
te fakty z zycia wspomnianego mnicha zdajg si¢ przemawia¢ za tezg, ze to najwigkszy
donator, jakim jest rzadowa administracja, wytworzyta hpon o tak duzej wielkosci, ze bez
obaw padajg tutaj poro6wnania do tak wielkiej postaci w historii religii buddyjskiej, jaka byt
Ananda.

Wiadza panstwowa w Mjanmie jest lacanowskim symptomem buddyzmu. Juz
zalozyciel tej religii Budda Gotama wchodzit w rozmaite relacje z przedstawicielami wtadz;
jego pierwszy donator i uczen - Bimbisara, ktory ofiarowat Gotamie ziemig, byt krolem
Rajagrha (dzisiejszy Rajgir). Buddyzm zmierzajacy do wyzbycia si¢ pozadania dobr
materialnych, uzaleznia si¢ od woli $wieckich wyznawcow 1 dobr bedacych w ich posiadaniu.
Wspieraja oni wysitki mnichéw na $ciezce ku Nibbanie. To uzaleznienie powoduje, ze w
uniwersalne porzucenie pozadania wkrada si¢ jego zaprzeczenie, pewne peknigcie, nie jest to
btad, ktéry bynajmniej sklaniatby do mys$lenia w kategoriach niedoskonatej realizacji tej
uniwersalnosci. Ta rysa na uniwersalnosci jest bowiem symptomem, ktory jest elementem
konstytutywnym dla niej. Jak pisze Slavoj Zizek (2008: 16) ,,symptom jest, $cisle mowiac,
szczegdlnym elementem ktory obala swoje uniwersalne podstawy, gatunkiem obalajgcym
swoOj wlasny rodzaj”. W ten oto sposob postrzegam buddyzm w relacjach z administracjg
rzagdowa, jest ona jego symptomem. Nauki Buddy Gotamy stanowig pewng uniwersalnos¢,
ktéra odwraca si¢ plecami do wszystkiego co wigze si¢ z aktualnym Zyciem majacym
charakter cierpienia. Pojawia si¢ tutaj pewna rysa w postaci zaspokojenia potrzeb mnichow
przez ludzi tkwigcych wilasnie w tym zyciu przepelionym cierpieniem. Uzaleznienie od
$wieckich wyznawcow jest wigc symptomem fundujgcym mozliwo$¢ trwania Sanghi, a przez
to buddyzmu jako religii. Mnisi w Mjanmie stajg si¢ uzaleznieni od swoich $wieckich
donatoréw, w $wietle moich badan wida¢, Zze nie sprowadza si¢ to jedynie do niezbednej
zywnoS$ci. Staja si¢ oni konieczni, aby doprowadzi¢ do poprawnego funkcjonowania
organizacyjnego, tworza ramy dla wewnetrznej hierarchii w obrebie Sanghi, ktéra tylko w
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ramach struktury eklezjastycznej funkcjonuje w sposob poprawny. Tworzone jest to na rozne
sposoby, oficjalnie m.in. przez egzaminy, ktore z powodzeniem zdawal Mingun Sayadaw,
mniej oficjalne sg ceremonie ofiarowania i powigzania z okre$lonymi patronami. Dlatego
powtdrze raz jeszcze, ze tylko stajac si¢ narzedziem w rekach rzagdowego Ministerstwa do
Spraw Religii, Sangha Maha Nayaka mogta zyska¢ swodj autorytet, jak i realnie
reprezentowaé spoteczno$¢ mnichdéw. Mnisi, stajac si¢ kukietkami uzaleznionymi od
$wieckich donatoréw zyskali autorytet, a w obrgbie Sanghi doszto do wytworzenia hierarchii.
Powigzanie z organami wladzy/patronami jest symptomem buddyzmu w Mjanmie, dlatego
aby ta religia mogla trwa¢, musi opiera¢ si¢ na tej rysie fundujacej i1 obalajacej jej
uniwersalizm. Nie jest istotne w tym miejscu, czy mnisi wigzg si¢ z opozycja polityczng czy
tez obozem rzadzacym, istotny jest fakt, Ze to wlasnie powigzanie z ludzmi sprawujacymi,
badz pretendujacymi do sprawowania wiladzy, jest niezbedne dla trwania Sanghi.
Wspoltczesna sytuacja polityczna Mjanmy nie jest tak jednoznacznie czarno-biata, jak chcieli
to widzie¢ zewnetrzni komentatorzy (np. Houtman 1999), przypisujac konkretne wartosci z
jednej strony Aung San Suu Kyi, a z drugiej generatlowi Than Shwe. Buddyzm rowniez nigdy
nie stal, bo nie musial, po konkretnej stronie tej barykady. Nikt z Birmanczykdéw nie nazwie
Mingun Sayadaw zlym mnichem, ktoéry wspotpracowat z generalem Ne Winem, ale
niezaprzeczalnie nalezy stwierdzi¢, ze jego zaangazowanie w przedsigwzi¢cia Ministerstwa
do Spraw Religii spowodowato, ze poglebione zostalo powigzanie Sanghi z aparatem wiadzy
panstwowej. Dzigki tym relacjom z przedstawicielami junty wojskowej Mingun Sayadaw
posiadal prestiz i wysokg pozycje w obrebie Sanghi, zostajac pierwszym sekretarzem
generalnym Maha Nayaki, czy tez tworzac osrodki uniwersyteckie. To wlasnie dzigki
srodkom finansowym otrzymywanym z kasy panstwowej (od swojego patrona — rzadu), mogt
si¢ wykazywac¢ hojnoscia. Potepienie, z jakim spotyka si¢ dziatalno§¢ generatow ze strony
mnichow, nie wigze si¢ z krytyka systemu rzadzenia jako takiego; w $wietle ich wypowiedzi
to konkretni ludzie sg zli, zmiana lidera wigze si¢ tutaj ze zmiang sposobu uprawiania
polityki, a nawet, o czym pisatem wcze$niej, ze zmiang ustrojowa. Podobne obserwacje
przedstawit w swojej pracy Maung Maung Gyi (za Gravers 1999: 70). Od rzadzacych
oczekuje si¢, ze beda wypeknia¢ swoje obowiazki jako wladcy buddyjskich, to niezbgdne
minimum musi zosta¢ spelnione, aby birmanscy obywatele Mjanmy nadal mogli siebie
postrzega¢ jako obywateli kraju buddyjskiego. Stanowi to bowiem fundament budowania
tozsamosci przez Birmanczykow, bez buddyzmu jako wielkiego Innego nie bytoby zarowno
ich samych, jak i ich panstwa.
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4) Ple¢

Ma Tin Win (2005) w swoim krotkim wystgpieniu wygloszonym z okazji Dnia Kobiet
w dniu trzeciego lipca 2005 roku odniosta si¢ do roli kobiety w historii Mjanmy, twierdzac, ze
kobiety od zawsze byly zréwnane z megzczyznami w $wietle prawa. Stawiala ona tym samym
Mjanme¢ w opozycji do tzw. krajow rozwinigtych, gdzie kobiety nie doczekaly si¢ takiej
rownosci po dzi§ dzien. Dowodzi¢ tego ma fakt, ze kobiety w Mjanmie nie zmieniajg imion
czy nazwisk po wyjsciu za maz, dzigki czemu nie musza one porzuca¢ swoich rodzin 1 nie
tracg praw do dziedziczenia majatkéw rodowych. Po zawarciu malzenstwa, mtoda para moze
wspiera¢ finansowo zardwno rodzin¢ meza, jak 1 zony, przez co kobiety moga zachowaé
status istot ludzkich. Aye Nwe (2010), bedaca wykladowczynig na Instytucie Teologii w
Yangon, rozpatrujac relacje ptciowe w Mjanmie®® w oparciu o kategori¢ hpon, twierdzi, ze sa
one patriarchalne, a wspomniany termin uzasadnia podporzadkowanie kobiet me¢zczyznom.
Obie publikacje sytuuja si¢ na przeciwlegltych biegunach, obie charakteryzuja si¢ wielkimi
uproszczeniami w odniesieniu do tego problemu, jednak z perspektywy relacji wladzy w
praktyce dnia codziennego poruszaja istotne z mojej perspektywy badawczej zagadnienia,

jakim s3 relacje ptciowe.

a) Buddyzm podstawa kreowania plci

We wspomnianej wczesniej $wigtyni Mahamuni Paya wydzielona jest przestrzen
wokol posagu, jak i kilkanascie metréw kwadratowych tuz przed jego obliczem, ktore
zwrdcone jest w strong tego obszaru frontalnie. Przed wej$ciem na ten obszar mozna znalez¢
tabliczke, na ktorej widnieje napis w jezyku birmanskim i angielskim: Ladies are not allowed.
Kobiety moga zaja¢ miejsce zdecydowanie bardziej oddalone od samego posagu, moga tam
réwniez przebywa¢ mezczyzni. Buddystki pragnac zlozy¢ ofiare¢ pod postacig gotowki,
sktadaja ja na rece jednego z mezczyzn opiekujacych si¢ $wiatynia, ktory w ich imieniu
zanosi pienigdze do skrzyn na donacje¢ znajdujacych si¢ tuz przy posagu. Jesli kobieta
znajdzie si¢ w miejscu przeznaczonym tylko i wylacznie dla me¢zczyzn, wowcezas jej przyszia
inkarnacja nastagpi w niraya (najnizszym planie egzystencji). W trakcie mojego pobytu w
swiatyni, birmanska kobiete zblizajaca si¢ do wydzielonego obszaru meskiego gwaltownie
przepedzita grupka mezczyzn. Nie jest to jedyne miejsce w Mjanmie, gdzie mozna znalez¢
tabliczki z takimi napisami, a co za tym idzie sakralnymi ograniczeniami. Warto wymienic¢

tak wazne miejsca kultowe jak Kyaiktiyo czy przedstawienia Buddy w Phaung Daw Oo Paya,

0'W swoich rozwazaniach odnosi si¢ do Birmanczykéw z perspektywy chrzescijanki nalezacej do etnosu Wa.
122



ktore jest niezwykle wazne dla Szanéw, jednej z mniejszosci etnicznych wyznajacych
buddyzm. Maung Wai, Thet Zin i Kaung Myat zapytani o przyczyne tych przestrzennych
ograniczen, stwierdzili, ze spowodowane jest to faktem, iz kobiety nie maja odpowiednio
wysokiego Apon. Uzasadniali ten poglad powotlujac si¢ na nauki Buddy. Nie potrafili jednak
odnies$¢ si¢ do konkretnych Sutt, w jakich bytaby mowa o nizszym Apon kobiet, cho¢ wskazali
mi odpowiednie inskrypcje we wnetrzu $wigtyni na potwierdzenie tych stow. Kilka dni
pozniej, gdy bylem w tej §wiatyni z Aung Myo, okazato sie, ze wskazana inskrypcja byta
zapisem aktu donacji dokonanej przez mezczyzng, jakich mozna znalez¢ catkiem sporo w
Swiatyniach na terenie Mjanmy. Pozwala mi to stwierdzi¢, ze w ich opinii donacje sktadane
przez me¢zczyzn, a nie nauki Buddy $wiadcza o ich wyzszym Apon. Pewna niekonsekwencja
moze wynikaé z nieznajomosci pochodzenia twierdzenia o nizszym poziomie spon kobiet, a
autorytet $wiatyni i nauk Buddy Gotamy stuzy¢ mialy jako niepodwazalne argumenty
potwierdzajagce wspomniane wypowiedzi. Zapytalem AgnieszKi, co sadzi o meskiej wizji
hpon, ktora zostata mi przedstawiona w wyzej opisany sposob na terenie Mahamuni Paya.
Nie zgadzala si¢ ona z ich interpretacja, twierdzac, ze wszyscy sg rowni, a hpon zalezy od
postepowania cztowieka i jego praktyki medytacyjnej. Wypowiedz ta byta wyjatkiem, inne
moje birmanskie znajome, Hsu Cho i Le Yin, potwierdzaly opinie 0o swoim nizszym statusie
wobec mezczyzn.

Wczesniej wspomniatem o Kahteing Pwe, jest to kolejne z wazniejszych wydarzen w
rytualnym kalendarzu birmanskich buddystow. Jeden ze znajomych Aung Myo, Thu Zaw,
ktérego ojciec byt urzgdnikiem panstwowym $redniego szczebla, zaprosit mnie na ceremonig
obchodow tego $wigta. Miala ona miejsce w jednym z wygospodarowanych na ten cel
pomieszczen administracyjnego budynku, brali w niej udzial pracownicy biur i ich rodziny.
Ceremonia rozpoczeta si¢ wezesnym rankiem, zanim zaczgto $wita¢. Pracownicy nizszego
szczebla od wieczora, przez catg noc przygotowywali $niadania dla mnichdéw i przybytych
gosci. Pracownicy wspomnianego biura co rok wybierajg inny klasztor z okolicznych wiosek.
W rytuale biora udzial mnisi usytuowani na kazdym ze szczebli hierarchicznej struktury
klasztornej: Hpongyi, U Zin (w pelni wyswiecony mnich), Koyin (mnich w stanie nowicjatu).
Przekrdj przez strukture Klasztorng ma by¢ symboliczng reprezentacjg catej Sanghi. Wsrod
ofiar im sktadanych najwazniejsze byly szaty. Wedle wierzen Birmanczykow, w tg
listopadowa pelni¢ dana, ma najwigksza warto$¢ i przynosi rozmaite korzysci, Melford E.
Spiro (1970: 226) wymienia wsrod nich: ,szacunek ludzi i bogow, bogactwo, fizyczne
pigkno, moc, wplywy, dtugie zycie, zdrowie itd.”.
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Mnichow przywieziono na miejsce okoto szdstej rano. Zanim jednak przystapili do
$niadania, ludzie stojagcy najwyzej w hierarchii biurowej, wspolnie ze zwierzchnikiem
klasztornym, kleczac, dotykali dlonmi zastawionego jedzeniem stolu, powtarzajac za tym
ostatnim stlowa w pali. Ostatecznie stolik zostal podniesiony na chwile kilka centymetrow
ponad ziemi¢ — bez tego rytuatu mnisi nie mogliby przyja¢ ofiarowanego jedzenia. Nastapit
wowczas wlasciwy moment spozywania pokarmow przez mnichow, ktérym ushugiwali tylko i
wylacznie mezczyzni. Powodem byla obawa zaistnienia fizycznego kontaktu pomigdzy
mnichem a kobieta, z czym zwigzany jest nizszy poziom rozwoju duchowego (4pon) kobiet
niz me¢zczyzn. Po $niadaniu nastgpil wlasciwy moment ceremonii, zanim jednak rozpoczeta
si¢ recytacja, uczestnicy zajeli przeznaczone dla nich miejsca. Na §cianie zwrdconej frontalnie
w stron¢ $wieckich wyznawcow, tuz u samego sufitu, znajdowat si¢ rysunek przedstawiajacy
Budde Gotamg. Ponizej znajdowata si¢ duza tablica donacyjna, ktéra w swojej dolnej czgsci
stanowita tto dla wysokiego stolu przykrytego ptotnem koloru ztotego, na ktdérym znajdowat
si¢ posag Buddy Gotamy i ofiarowane mu kwiaty, woda, ogien i banany. Mnisi usiedli
plecami do wspomnianej $ciany, za specjalnie przygotowang tawa, na ktérej umieszczone
byty dary. Swieccy wyznawcy usiedli rzedami, zajmujac miejsca w zaleznosci od zajmowane;j
pozycji w biurze, gdzie odleglos¢ od tawy z darami i mnichdw zwigzana byla z ta
hierarchiczng strukturg. Ludzie przygotowujacy positek poprzedniej nocy w trakcie ceremonii
nie znajdowali si¢ wewnatrz pomieszczenia. Wyznawcy kolejno wzigli schronienie w Trzech
Klejnotach Buddyzmu, po czym Hpongyi wygtlosit kazanie na temat Kahteing Pwe, swieccy
wyznawcy wyrecytowali pie¢ nakazéw moralnych obowigzujacych buddystéw i ponownie
wzieli schronienie w Trzech Klejnotach Buddyzmu. Zwierzchnik klasztorny po raz drugi
wyglosil kazanie, po czym wszyscy powtorzyli: ,,Mnichom ofiarujemy, by by¢ wolnym od
cierpienia, by by¢ wolnym od klopotéw, by zmierza¢ do Nibbany”, po tych stowach
najwazniejszy czlowiek posrod zgromadzonych, jako jedyny, ztozyl dary na rece Hpongyi.
Nastepnie jeden z mezczyzn z pierwszego rzedu zaczat odczytywac nazwiska donatorow, jak
i ilo§¢ pienigdzy, jaka ofiarowali. Hpongyi po odczytaniu listy ofiarodawcow wyliczyt
korzysci, jakie przynosi ztozenie daréw tego dnia. Uczestnicy rytualu, przez recytacje
formuty religijnej, podzielili si¢ w akcie wspoOlczucia $wiezo nabytymi zaslugami z
rozmaitymi bytami: Lokapalas Nat (opiekun nauk Buddy), a takze z innymi dobrymi Natami,
opiekunami domu, wody, ziemi, powietrza, dywizji (okregu administracyjnego), Naingain
Saunt Nat (opiekunem panstwa), klasztoru, planety Ziemi, lasu, a takze istotami
przebywajacymi w najnizszym planie egzystencji. W trakcie przekazywania swoich zastug
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kobieta oraz najwyzej usytuowany w hierarchii biurowej m¢zczyzna przelewali czysta wodg z
dzbanka - sptywajacg po palcu - do srebrnej misy, co wedle Aung Myo miato przyczynic¢ si¢
do oczyszczenia umystu. Przez Hsu Cho i Le Yin bylo to interpretowane jako sposob
dzielenia si¢ zdobyta kusala kammg z innymi bytami, uczynek wowczas zyskuje jeszcze
wickszg moc. Kolejnym punktem byla recytacja nauk Buddy (wymienitem poszczegdlne
Sutty w podrozdziale odnoszacym si¢ do doktryny religijnej). Ostatnie stowa wypowiedziat
Hpongyi, przekonujac, ze donacje ofiarodawcow pozwola im si¢ szybko wzbogacic.
Koncowym punktem ceremonii z udzialem mnichéw bylo zlozenie im daréw przez
pozostalych uczestnikow. Istotne bytlo wykonanie zdj¢cia pamigtkowego, na ktoérym
uwieczniono sktadanie daréw dla zwierzchnika klasztoru przez trzech mezczyzn: ponownie
najwazniejszego z nich, a takze m¢zczyzng odczytujacego wezesniej listg ofiarodawcoOw oraz
organizatora calego przedsigwzigcia, ktory nadzorowal prace w ,kuchni”. Dary zostaly
spakowane 1 wraz z mnichami opus$cily budynek administracji publicznej. Oprocz licznych
prezentow materialnych, otrzymali oni réwniez roéwnowarto$¢ tysigca trzystu dolarow
amerykanskich w miejscowej walucie. Po ceremonii odbylo si¢ $niadanie dla uczestnikow, a
okoto dwdch godzin pdzniej na lunch zaczgli si¢ schodzi¢ zaproszeni goscie, ktorzy nie byli
obecni w trakcie rytuatu. W trakcie tych positkow ushugiwaty kobiety. Wowczas to na
bocznej $cianie pomieszczenia dostrzeglem napis w jezyku angielskim ,,Dobry rzad, czysty
rzad™®", ktéry znajduje sie we wszystkich budynkach rzadowych (informacja ustna Aung
Myo), jest to motto nowej wladzy po wprowadzeniu ustroju demokratycznego. Wedle mojego
przyjaciela wigze si¢ to z ,,polityka oczyszczong ze ztych ludzi”.

Ceremonia Kahteing Pwe zajmuje okreslone miejsce w obrebie porzadku
symbolicznego. Po pierwsze, w jej trakcie miato miejsce utrwalanie hierarchii zawodowej i
kreowanie spotecznej pozycji posrod wspolpracownikow. Powigzane bylo to z roznymi
rolami pelnionymi w trakcie ceremonii, czego jaskrawym przejawem byly trwajace cata noc
przygotowania do rytualu czynione przez pracownikOw nizszego szczebla 1 brak ich
obecnos$ci w trakcie jej trwania. Hierarchia objawiata si¢ roOwniez przez przestrzenne
rozmieszczenie pracownikOw w pomieszczeniu, czy zlozenie darow w trakcie i1 po
ofiarowaniu przez najwyzej usytuowanych urzednikow. Odczytywanie listy donatorow wraz z
podaniem kwoty donacji rowniez jest elementem budowania spotecznego prestizu. Co istotne,
ze wzgledu na dokonywang w tym miejscu pracy analizg, warto zauwazy¢, ze W ramach tej

ceremonii tworzona bylta rowniez pte¢, mezczyzni ushugujacy mnichom nabywali o wiele

51 Oryginalnie: ,,Good Government, Clean Government”.
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silniejsza kamme niz kobiety robigce to samo podczas $niadania $wieckich gosci. W
praktykach tych ,,objawial” si¢ zroznicowany poziom Apon. M¢zczyzni sytuowani sg o wiele
wyzej w rozwoju duchowym w obrebie dyskutowanego porzadku symbolicznego.

Dokonujac bardzo krétkiego omowienia buddyzmu wspomniatem o Pigciu Wielkich
Dobroczyncach, ktorzy sg moralnym fundamentem porzadku symbolicznego w praktyce dnia
codziennego buddysty; sa to: Budda, Dhamma, Sangha, rodzice i nauczyciele. Uzasadniajgc
nizszo$¢ kobiet wobec mezczyzn, moi rozméwcy czesto uzywali argumentow odwotujacych
sie do tych pigciu elementow. Wszyscy oni zgodnie podkreslali, ze Budda moze zostaé tylko
mezczyzna, kobieta maksymalnie moze osiaggnaé poziom Arahata, nie ma ona najmniejszych
szans na odkrycie charakteru rzeczywistosci bez pomocy nauczyciela. Piszagc o Dhammie,
ponownie odwolam si¢ do podrecznika omawiajacego podstawy buddyzmu, wedle ktorego
karg za ztamanie jednego z pigciu podstawowych nakazéw moralnych, a doktadnie za
niemoralne zachowania seksualne, jest inkarnowanie w przysztym wcieleniu jako kobieta (U
Aung Thein Nyunt 2007: 143). Maung Wai zapytany, kim chcialby by¢ w nastgpnym
wcieleniu, odpowiedzial krotko — mezczyzng, bycie kobieta bytoby dla niego forma
degradacji. Zapytatlem o wspomniang kwesti¢ mnicha Wai Heina, odpowiedzial, ze Budda
nigdy nie stwierdzit jakoby me¢zczyzna jest lepszy od kobiety, ze wszystko zalezy od sila,
samatha i pasiia. Jednakze gdy pytatem 0 rozmaite przejawy wprowadzonej hierarchizacji
podmiotéw ze wzgledu na ich ple¢, pokrotce wskazat na te cechy charakteru kobiety, ktore
powoduja, ze jest ona postacig o nizszym statusie. Nauczyciel klasztorny stwierdzil, ze
kobiety maja sklonno$ci do obmawiania (jest to wystapienie przeciwko jednemu z nakazow
religijnych: wlasciwej mowy), sa zazdrosne i1 koncentrujg si¢ tylko na wiasnej urodzie,
ponadto sg bardzo strachliwe w przeciwienstwie do mezczyzn. Ostatni element powigzat
mnich z niskim Apon, ktore w efekcie czyni kobiety bardziej zagrozone ze strony Natow czy
innych bytow jak Tha-ye. Dokonat poréwnania mozliwosci intelektualnych mnichow oraz
mniszek, twierdzac, ze kobiety nie sg w stanie zda¢ egzaminéw ze znajomosci Dhammy
wyzszego poziomu, z ktoérymi radza sobie mnisi.

Samo moéwienie 0 mniszkach jest pewnym skrotem mys$lowym, bowiem w Mjanmie
niec mozna méwi¢c o w pelni wyswigconych mniszkach (bhikkhuni). Wedle tradycji
miejscowej, lineaz w pelni wyswigconych mniszek wygast w XIII wieku. Wspotczesnie w
Mjanmie nie wyswigcone w petni kobiety, zyjace w zakonach zenskich, okreslane sg mianem

Thilashin. Brak §wiecen powoduje, ze kobiety nie moga by¢ cze$cig Sanghi. Nie maja one

%2 Wai Hein, Maung Wai, Hsu Cho i inni.
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prawa do dziennego zbierania datkéw, czynig to tylko dwa razy w tygodniu. Ponadto nie
moga liczy¢ na wsparcie finansowe, tradycja jest bowiem ztozenie im w ofierze ryzu w stanie
surowym. Mnisi niech¢tnie nauczajg je Dhammy, przez co maja one problemy ze zdaniem
egzamindw. W kazdym momencie moga powrdci¢ do domdéw, bowiem nie sa one
ograniczone $wigceniami. Obowigzuje je osiem nakazow moralnych, a nie 227 regut Vinayi
Pitaki. Podczas uroczysto$ci w wiosce Hmo Gyi Gwa ofiarowatem skromng sume pieniedzy
jedynej obecnej Thilashin. Znajdowata si¢ ona na koncu kolejki ztozonej z mnichow
przybytych na donacj¢, za mtodymi nie wyswigconymi w pelni mnichami Koyin. Spotkatem
si¢ ze stanowczag reakcjg Ei Phyu, jednej z moich przyjacidtek, wyrazita swoj gniew
zwracajac mi uwage, ze powinien te pienigdze ofiarowa¢ Hpongyi. W przysztosci sytuacja ta
byta wielokrotnie przywotywana przez mnichow i $wieckich znajomych jako co§ zabawnego,
bowiem donacja dla Thilashin, a nie dla jednego z licznie zgromadzonych mnichéw, w ich
perspektywie wydawata si¢ czym$ niegrzecznym, ztamaniem regul obyczajowos$ci. Byta
rowniez bezsensowna, bowiem kusala kamma dzigki temu pozyskana byta o wiele nizsza niz
gdybym te pienigdze ofiarowat Hpongyi, byla to wiec, ze wzgledu na moje hpon, Zle
zainwestowana gotowka.

Kolejnym z Pigciu Wielkich Dobroczyncoéw sa rodzice. Naing Kyaw, mezczyzna w
srednim wieku, majacy dzieci obu plci w wieku okoto 20 lat, stwierdzil, ze corka jest jak
tysigc krow, co oznacza, ze sprawia mnostwo problemow — W przeciwienstwie do syna.
Wazny wydaje si¢ tu kontekst rodzinnej ekonomii, znajomy z zong twierdzili, ze corki sa zte,
bo odchodzg od rodzicéw do me¢za, natomiast syn opiekuje si¢ swoimi rodzicami na staro$¢.
Mnich Ko Lin wyjasnit mi, ze tradycyjnie u Birmanczykow wystepuje patrylokacja
(oczywiscie nie uzyt on tego terminu), cho¢ wspodtczesnie sg czgste odstepstwa od tej reguty i
nie wigze si¢ to z zadnymi sankcjami. Moje do§wiadczenia wskazuja jednak, ze sytuacja nie
jest taka oczywista, bardzo czgsto corki opiekujg si¢ swoimi rodzicami, zwlaszcza odnosi si¢
to do wdow, ktore po $mierci meza wracajg do swoich doméw rodzinnych.

Ostatnim z Wielkich Dobroczyncow sg nauczyciele. Hsu Cho i Le Yin wspominajac
czasy szkolne, przytoczyly stowa swoich nauczycieli, ktorzy twierdzili, ze chtopcy maja
lepsza pamig¢ niz dziewczynki, przez co sa madrzejsi. Wai Hein udzielat korepetycji z jezyka
angielskiego uczennicy i uczniowi liceum, na egzaminach lepsze wyniki osiggata dziewczyna.
Fakt ten nie mogt doprowadzi¢ do dezintegracji fantazji podtrzymujacej poczucie

Rzeczywistosci, mnich twierdzil wigc, ze sytuacja ta byla zwigzana z pochodzeniem
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etnicznym chtopaka (byl on Palaung), dla ktorego jezyk birmanski jest jezykiem obcym,
opanowanym dzi¢ki edukacji panstwowe;.

Na poziomie autorytetow, przez ktorych przemawia Inny, widaé wyraZznie, ze
nierowna dystrybucja Apon staje si¢ waznym elementem porzadku symbolicznego. W
praktyce ta nieréwnos¢ objawia si¢ nie tylko w konfrontacji z sacrum, ale réwniez w relacji
kobiet z mezczyznami. Kobiecym obowigzkiem jest ustugiwanie mezczyznie przy stole.
Wymogiem jest, by kobieta w trakcie przejs$cia przed jego obliczem opuszczata nieco glowe,
Hsu Cho i Le Yin uzasadnialy to szacunkiem, jakim darza me¢zczyzn. W trakcie wszelkich
ceremonii, kiedy to jedng z form ofiarowania jest positek dla mnichow, obstugiwani sg oni
przez mezczyzn, kobiety biorg udzial jedynie w przygotowaniu tego positku, jest to rowniez
forma ograniczania dostegpu do sacrum. Regula ta jest przestrzegana bardzo surowo w
miesécie, na wsi mozna zaobserwowac tamanie tej zasady. Nie ma ograniczen dla kobiet na
gruncie aktywnosci ekonomicznej w sferze publicznej, by postuzy¢ sie tutaj liberalnymi
kategoriami, chociaz w wypadku Mjanmy rozgraniczenie na prywatne-publiczne nie wydaje
si¢ trafione. Kyaw Htet przekonywatl mnie, ze w tradycyjnym modelu istniat podziat, w
ramach ktérego zdobywanie §rodkow finansowych na rzecz rodziny byto obowigzkiem
mezczyzny, kobieta miala opiekowaé si¢ gospodarstwem domowym. Moje doswiadczenie
terenowe przeczyto jednak takiej rozdzielnosci rol. Argumentem najczesciej podnoszonym
przez mezczyzn w odniesieniu do nizszego statusu kobiet byt ich nizszy potencjat umystowy.
Nyan Zin twierdzil, ze najwieksi mistrzowie szachowi to me¢zczyzni, a Kyaw Htet, ze
mezczyzni majg o wiele wigksze mozgi od kobiet.

Zbyt upraszczajacym byloby wyciggniecie wnioskow jakoby hpon bylo kategorig
tworzaca pte¢ kulturowa, w Swietle mojej perspektywy teoretycznej okreslenie kulturowa jest
zbedne. Jest to nic innego jak wprowadzenie symbolicznego dystansu opartego na dychotomii
kultura — natura. Nie chce ponownie wraca¢ do krytyki dualizmu. Lepiej jest wykresli¢
przymiotnik kulturowa ze stownika i mowi¢ o plci. Anatomia jest dyskursem, ktory
usytuowany jest w totalnosci, podobnie jak performatywny wymiar kreowania plci. Pierwszy
dyskurs odwotuje sie do jakiej$ jazni lub prawa bedacego poza czlowiekiem, w ktorym ptec
zostaje objawiona, badz drogg do§wiadczalng jest odkrywana; zalozeniem jest tu rozdzielnosé¢
bytu od mysli. Drugi dyskurs poprzez wprowadzenie predykatu podtrzymuje ten rozdziat,
skupiajac si¢ na mysleniu/tworzeniu pici podtrzymuje jej obiektywny wymiar anatomiczny.
Oba te wymiary s3 hegemonicznymi dyskursami pragnacymi opanowaé¢ symbolicznie
seksualno$¢, dajac podstawy do kreowania fantazji o tozsamos$ci plciowej. Z mojej
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perspektywy teoretycznej nie ma sensu stopniowanie i rozdziat fenomenu pici. Ponownie
odwotam si¢ tutaj do Karla Korscha (2005: 30) opisujacego dialektyke marksowska, ktéra
sytuuje $wiadomos¢ w obrebie naturalnego i historyczno-spotecznego $wiata. Wedtug
Korscha, Karol Marks wlaczyt filozofie do $wiata, twierdzac, ze robotnicy posiadaja wiedze o
tym, ze wlasnos¢, pienigdz czy praca to nie sg wytwory wyobrazni, lecz bardzo praktyczne
konkretne produkty. W ten sposéb chciatbym sie¢ odnie$¢ do zagadnienia plci, ktora nie ma
innego bardziej wewngtrznego poziomu, a spon jako ,,duchowo idealna” narracja jest czescia
Rzeczywisto$ci. Birmanczycy/Birmanki nie rozpatrujg tej kategorii jako wytworu wyobrazni,
jest ona zmaterializowana w zroznicowaniu ptciowym. Duchowo idealna kategoria bedzie
tutaj narracjg wpisang w porzadek symboliczny, kiedy to juz nieco naduzywane w dyskursie
publicznym stwierdzenie Georga W.F. Hegla, ze ,jesli fakty przecza teorii, tym gorzej dla
faktow” nabiera wlasciwego sensu. Na jednym polu praktyki spotecznej w odniesieniu do
zagadnienia plci, pragne wskaza¢ jak porzadek symboliczny trwa, a nawet umacnia si¢ w

ramach sprzecznosci wewnetrzne;.

b) Ple¢ w rytuale

W  podrozdziale dotyczacym relacji aparatu wiadzy z buddyzmem opisalem
wydarzenia, ktore mialy miejsce na wzgoérzu Mandalay w trakcie obchodow s$wieta
Thadingyut. Wspomniatem tam o Kkobietach recytujacych z powaga nauki Buddy,
zapalajacych w miedzyczasie §wiece (jako ze jest to festiwal §wiatta). Nie napisatem jednak
co w tym momencie stato si¢ z mezczyznami, bowiem wiekszo$¢ z nich byta nieobecna na
Szczycie wzgbrza. Ot6z w tym samym momencie mezczyzni znajdowali si¢ pod wpltywem
alkoholu i oddawali niczym nieskrepowanej zabawie u podndza wzgodrza. Podobna sytuacja
miata miejsce w trakcie obchodéw innego waznego $wicta w kalendarzu rytualnym - Kason®.
W trakcie tego $wicta kobiety z powaga zmierzaly w procesji do $wiatyni, niosty gatezie
drzew, ktore miaty nastepnie w niej ztozy¢. Za nimi podazali mg¢zczyzni, tanczac w mniej lub
bardziej chaotyczny sposob, czesto bedgc pod wptywem alkoholu, przebrani m.in. za postacie
dawnych generalow, czgsto za wspomnianego wczesniej generala Maha Bandooli. Po
wystgpieniu mnicha Wai Heina w jednej z wiosek w okolicy miasta Monywa, gdzie nauczat

Dhammy, zapytatem go, dlaczego obecne na nim byly prawie same kobiety i zaledwie kilku

* Historia Buddy Gotamy w narracji lokalnej uznaje, ze takie wydarzenia zwiazane z jego Zyciem jak:
przepowiednia Buddy Dipankary zwigzana z przyszioscia pustelnika o imieniu Sumedha (przeszta inkarnacja
Buddy Gotamy), jego narodziny, Nibbana i Parinibbana mialy miejsce jednej daty kalendarzowej, wlasnie w
petnig Kason.
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mezezyzn. Otrzymalem odpowiedz, ktora byta pozniej wielokrotnie powtarzana w réznych
wariacjach przez rozne osoby: poniewaz kobiety zainteresowane sg religia, a mezczyzni
whiskey/piwem. Efekty takiego postgpowania mozliwe sg do zaobserwowania w przysztych
inkarnacjach, w planie egzystencji Dev, gdzie na jedng 0 pici meskiej przypada pigéset
zenskich. Z innych wyjasnien warto wspomnie¢ to Min Myo, ktory twierdzit, ze w Mjanmie
stosunek kobiet do mezczyzn wynosi dwa do jednego. Kolejne wyjasnienic Wai Heina
odwotywalo si¢ do strachliwos¢ kobiet, ktore oddaja czes¢ wszystkiemu, co moze wplynaé na
ich zycie. Ostatnie wymienione opinie mialy charakter jednostkowy.

Michait Bachtin (2005: 225-252) w swoich analizach nad groteskowym realizmem,
dokonat interpretacji karnawatlu przedstawionego u Frangois Rabelais, ktory cechuje sie
pewna ambiwalencja. Ma tam miejsce pewien rodzaj degradacji, gdzie ludzie raduja si¢ katlem
czy uryna, groteskowe kopulujace 1 wydalajace ciala nie sg postrzegane w negatywny sposob,
wrecz przeciwnie — sg afirmowane, utozsamiane z regeneracja i odnowa. Ponownie
przywolam omowione w czeSci teoretycznej communitas Victora Turnera, ktérego
rozwazania uprawomocniatyby dos¢ powierzchowng analize¢ rytuatu, w §wietle ktorej kobiety
sa no$nikiem struktury, a me¢zczyzni reprezentowaliby anty-struktur¢. Lamanie nakazow
buddyjskich wynikatoby z odwrdcenia rol, ktore wyraznie okreslaja poziom zaawansowania
na $ciezce duchowej prowadzacej do Nibbany. Jednakze hpon nie jest kategorig binarng w
tym sensie, ze kobiety, cho¢ maja nizszy poziom tej wartosci, nadal go wszak maja. Pomimo
nizszego statusu, muszg przestrzega¢ nakazéw Buddy, nie nastepuje wiec tutaj odwrocenie rol
ptciowych. Kluczem do rozwigzania problemu jest groteskowy realizm Bachtina, cho¢ z
jednym zastrzezeniem. Wedle mojej interpretacji groteska opiera si¢ w karnawale na
zniesieniu pewnej neurotycznej luki pomigdzy podmiotem a porzadkiem symbolicznym, ktéra
pozwala na twierdzenie, ze ,,Ja (podmiot) jestem kim$ wiecej niz rolg spoteczna”. Porzucenie
owej luki sytuuje ,,mnie” w pragnieniu Innego, wowczas traktuje owe wezwanie dostownie.
Jest to sprzeczne z koncepcja groteskowego ciala Bachtina (Dentith 2005: 65), ktére byto
czym$ nieskonczonym 1 stajacym sie, wedle mojej interpretacji w ramach groteskowego
realizmu karnawatlu w Mjanmie dochodzi do wykonczenia i symboliczno-praktycznego
dookreslenia ciata.

Istotna w mojej interpretacji jest ta praktyka plciowa, ktora wigze si¢ ze spozywaniem
alkoholu poza karnawatem. Negatywnie postrzegang, ale powszechnie akceptowang, jest

praktyka doprowadzania si¢ przez me¢zczyzn do upojenia alkoholowego, pono¢ bardzo czgsta
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przyczyna ich $mierci jest alkoholizm®. Kobiety birmafnskie w ramach norm spotecznych nie
spozywaja alkoholu. To one odpowiadaja za kult w ramach ogniska domowego, podczas gdy
mezcezyzni nie wydaja si¢ by¢ wyraznie zainteresowani kwestiami religii. Swoja obecnos$cia
kobiety znacznie przewyzszaja proporcjonalnie mezczyzn w centrach medytacji, gdzie
stosunek ten wynosi pig¢ do jednego na korzys$¢ kobiet (Jordt 2007: 36-37). Wai Hein
zazartowal, ze przyczyng zdecydowanie wigkszej ilosci kobiet w klasztornym domu
goscinnym jest fakt, ze mezczyzni to kusala kamma, a kobiety to akusala kamma, dajac mi
tym samym do zrozumienia, ze kobiety, jako te zte, musza w znacznie wigkszym stopniu
angazowac si¢ w funkcjonowanie klasztoru, co umozliwi im pozyskanie dobrej kammy.
Karnawat w zwigzku z tym nie jest zadnym odwroceniem rdl spotecznych, zadnym
ukrytym kodem spolecznym, czy bardziej rzeczywista forma upodmiotowienia. Wrecz
przeciwnie, jest on afirmacjg porzadku symbolicznego i panujacych relacji wiadzy,
podkresleniem jadra zréznicowania ptciowego i zniesieniem symbolicznego dystansu, kiedy
to mezczyzni 1 kobiety stajg si¢ swoimi piciami dookreslonymi w sposdb denotatywny przez
wielkiego Innego. Nie ma tu miejsca na polisemiczne gry, me¢zczyzna ma wysokie hpon,
dlatego moze do$wiadcza¢ przyjemnosci tego $wiata, dokonuje realizacji zmystowej
satysfakcji w ramach tego planu egzystencji, kobieta moze doswiadczy¢ jej jedynie w planie
egzystencji Dev. Mezczyzni nie sa mniej religijni, oni odbierajg nagrode za trud wlozony w
rozw6j duchowy poprzednich wcielen, poprzez doswiadczanie mozliwosci przekraczania
regut. Kobiety musza pracowa¢ nad sobg, nad swoim rozwojem duchowym, aby modc
doswiadczy¢é owej przyjemnos$ci w nastgpnej inkarnacji, W tym planie egzystencji jako
mezczyzna, lub w planie Dev jako Zenska ich odmiana. Innymi stowy, w ramach karnawatu
istnieje przymus zachowania powagi przez kobiety, gdzie wielki Inny méwi, Ze jej rola jako
nizej rozwinigtego bytu jest praca nad swoja kammg. Mg¢zczyznom wielki Inny nakazuje si¢
bawi¢, upija¢ i rozkoszowaé z okazji karnawatu, bowiem to oni ze wszystkich bytow sa
najblizej Nibbany, zastuzyli na to swojg dziatalnoscig rozwijajaca kusala kamme. Faza
liminalna nie jest zniesieniem regul, wrecz przeciwnie, jest fazg, kiedy to podmioty
dos$wiadczaja wezwania Innego, nakazujacego im usytuowanie siebie w obrebie jego
wezwania. Sluszng jest w tym wypadku teza Maxa Gluckamana: w rytuatach rebelii
wystepuje podkreslanie konfliktéw wewnetrznych w ramach struktury spotecznej, tak, by na

wyzszym poziomie dochodzito do jeszcze wigkszej spdjnosci owej struktury. Chciatbym

% e Yin.
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zaznaczyC, ze rytuat ten jest kontrolowany przez strukture spoteczng i powstaje on w jej
ramach, nie jest wytaczony poza nig.

Praktyka dnia codziennego wskazuje, ze to wlasnie kobiety sg blizej Nibbany,
dowodzi tego ich obecno$¢ w trakcie nauczania Dhammy czy opieka nad kultem domowym,
co powoduje wieksze nagromadzenie hpon. Z drugiej strony, kobiety charakteryzuje niskie
hpon, manifestujgce si¢ chociazby w niedostepnosci do najwazniejszych obszarow sacrum.
Mgzczyzni majac wigksze hpon, moga znajdowac si¢ blizej Buddy czy mnichow, a
jednoczesnie w trakcie rytualow religijnych lekcewaza Budde spozywajac alkohol i oddajac
si¢ wyuzdanym tancom. Jednakze w $wietle teoretycznych zalozen sprzeczne zjawiska
wydaja si¢ komplementarne, hierarchiczna struktura sytuuje picie w obu przypadkach na
przeciwleglych, wzajemnie powigzanych biegunach. W $§wiatyni Mahamuni Paya kobiety
sytuowane s3 na o wiele nizszym poziomie w ramach buddyjskiego porzadku symbolicznego,
jest to odbiciem Apon jako cechy mgskiej dominacji. Natomiast na wzgorzu Mandalay w
trakcie $wigta Thadingyut, gdzie na pierwszy rzut oka mogloby si¢ wydawac, ze wylacznie
kobiety konstytuujg buddyjski porzadek symboliczny, a m¢zczyzni oddajg si¢ niewtasciwemu
zachowaniu, famiac nakazy religijne i wystepujac przeciwko temu porzadkowi, Sytuacja jest
zdecydowanie bardziej ztozona. Wiasnie wowczas megska dominacja jest o wiele bardziej
widoczna, wyraza si¢ ona poprzez mozliwos¢ ignorowania tego porzadku; mozna rzec, ze to
wlasnie porzadek symboliczny nawotuje do jego trawestacji. W obu przypadkach praktyka
skutkuje zachowaniem buddyjskiego porzadku symbolicznego, w ktérym hpon gra role
roéznicujaca, jak i taczaca. W ten sposob w trakcie karnawalu Birmanczycy staja si¢ tylko i
wylacznie dookre§long przez hpon plcig, co prowadzi do regeneracji 1 odnowienia

hierarchicznego usytuowania me¢zczyzn i kobiet.

¢) Zycie intymne

Wzajemne relacje pomiedzy plciami stajg si¢ nie lada wyzwaniem dla catej rodziny, a
jedng z wazniejszych kwestii stanowi ekonomiczny wymiar zycia. Birmanczycy staraja si¢
tworzy¢ zwigzki z partnerami o zblizonym statusie majatkowym, dzigki czemu hierarchia
spoteczna jest utrwalana w odniesieniu do ekonomicznego zroéznicowania spoteczenstwa.
Regulowane jest to poprzez praktyke wykupu przysztej zony. Potencjalny kandydat musi
obdarowa¢ swoja wybranke prezentami za odpowiednio duza ilo$¢ pienigdzy, w przypadku
moich najblizszych znajomych z ,klasy $redniej” bylo to milion kyatow, ktory w czasie
mojego pobytu byl ekwiwalentem okoto tysigca stu dolarow. Wai Hein mowil o
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najbogatszych Birmanczykach i Birmankach, ze tworza oni endogamiczne zwigzki w obrgbie
jednego rodu, co ma zabezpiecza¢ przed oddaniem majatku w niepowotane rece. Zwigzki w
okresie przedmalzenskim najczesciej sa ukrywane przed najblizsza rodzing, a intymne
spotkania w przypadku Mandalay maja miejsce w godzinach wieczornych tuz przy fosie
patacowej, z dala od spojrzen innych. Do aktow prokreacji dochodzi w wynajmowanych na
godziny pokojach hotelowych lub w bungalow. Jedna z moich znajomych, Win Nway, od
czterech lat ukrywata fakt, iz jest zwigzana z mezczyzna, z ktérym rok temu si¢ zareczyla.
Jezeli dojdzie do ujawnienia zwigzku, wowczas spotkania zakochanych pozbawione zostaja
wszelkiej intymnosci; odtad beda mie¢ miejsce w obecnosci cztonkdéw rodziny.

Prostytucja 1 kluby nocne, ktore mozna znalez¢ na obszarze miast, sg jedynymi
miejscami, gdzie manifestowana jest seksualno$¢. Pracujace w klubach kobiety prezentuja
swoje wdzigki na dwa rézne sposoby: albo $piewaja solo, najczesciej w niewyzywajacych
strojach, albo uczestnicza w zbiorowym wystepie przypominajacym pokaz mody.
Zgromadzeni m¢zczyzni ptaca kelnerom okoto szesciu dolarow, by kobieta, ktora przypadia
im do gustu, towarzyszyta im przy stoliku, zabawiajgc ich rozmowg. Po dokonaniu wyboru,
na szyje kobiety nakladany jest puszysty szal, ktory jest symbolem dokonanej rezerwacji, a
licznie zgromadzeni w lokalu kelnerzy reaguja na 6w fakt brawami. Nastepnie przy stoliku
moze dojs¢ do zawarcia kolejnej transakcji, ustuga erotyczna kosztuje okoto dwudziestu
dolarow. W lokalach znajdujg sie specjalne pomieszczenia, gdzie dochodzi do stosunkéw
ptciowych. Oprocz zafundowanych przez mezczyzn koktajli czy kolacji, kobiety z catej tej
kwoty otrzymujg czterdzieSci procent. W opinii Maung Waia, pracujace tam kobiety sa
bardzo nieurodziwe, jedynie makijaz tworzy pewng iluzje pigkna. Czesto powtarzal, ze nocg
sg one piekne, by za dnia okazac¢ si¢ brzydkimi. Jak twierdzit moj przyjaciel, pracownice
klubé6w nocnych pochodza z biednych obszarow wiejskich, a ich klientami sg przewaznie
rikszarze. Tym samym powigzat zar6wno pracujace tam kobiety, jak i ich klientow z bieds.
Jednakze rozmowy przeprowadzone z tymi kobietami potwierdzily tylko czg¢$ciowo jego
stowa: owszem, nie pracujg one w miejscu, z ktorego pochodza, ale trafiaja do konkretnych
klubow z innych duzych osrodkoéw miejskich. Ceny w tych lokalach sg na tyle wygorowane,
ze bardzo czgsto bezdomni rikszarze nie mogliby by¢ ich klientami, bowiem nie sg w
posiadaniu takiej gotowki.

W kazdym z tych klubow nieopodal sceny znajdowat si¢ zarowno oltarzyk domowy
dla Buddy, jak i dla Nata. W trakcie Kahteing Pwe za plecami $piewajacych kobiet
znajdowatly si¢ zgromadzone dary, ktore miaty by¢ ztozone w ofierze na rzecz klasztoru pod
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koniec miesigca. Aung Myo wyjasnit mi ten dysonans moralny. Czlowiek swoimi dziataniami
dopuszcza si¢ zarowno kusala, jak i akusala kamma, co prowadzi¢ moze do réznych efektow,
badz tez moze doprowadzi¢ do wzajemnego oddziatywania efektow tych dziatan na siebie.
Cztowiek nigdy nie jest jednoznacznie zty lub jednoznacznie dobry, a czynigc zto powinien
mie¢ szans¢ na uczynienie dobra.

Innym poziomem relacji damsko — meskich jest wymiar ekonomiczny. Moja znajoma,
Le Yin, postanowila usamodzielni¢ si¢ ekonomicznie i opusci¢ rodzing. Chciata to uczyni¢
wyjezdzajac do Mandalay i podejmujac tam prace w firmie farmaceutycznej, ktorg otrzymata
dzieki kontaktom swojego partnera. Decyzja spotkata si¢ z duzym sprzeciwem w obrebie
rodziny. Jej partner wsrod starszych cztonkéw rodziny momentalnie zyskal miano lushio, a
wiec mezczyzny nie majgcego zamiaru stworzenia trwalego zwiazku z kobieta, czgsto
zmieniajacego partnerki. Oferta pracy interpretowana byla przez nich jako che¢ odcigcia
mojej przyjaciotki od nadzoru rodziny i zamieszkiwania w jej poblizu. Obawiano si¢ o
kregostup moralny mojej znajomej. Wazny réwniez byl inny aspekt catego wydarzenia: otoz
domem rodzinnym wspomnianej przyjaciotki byla wie§ polozona daleko od osrodkoéw
miejskich. Od kilku miesigcy Le Yin mieszkata z dalszymi krewnymi, gdzie w zamian za
mozliwo$¢ darmowej nauki jezyka angielskiego, pracowata nieodptatnie w ich restauracji. W
identycznej sytuacji byly jeszcze dwie inne miode kobiety. Moja przyjaciotka opuszczajac
rodzing, pozbawiata ja rgk do pracy. Deklarowata, ze szeS¢dziesiat procent swojej wyplaty
bedzie przekazywaé matce zamieszkujacej odleglta wies, ale stratna byla réwniez rodzina
posiadajaca restauracj¢: dla nich oznaczalo to odptyw nieodplatnej sity roboczej.
Przekazywanie tak wielkiego procenta wilasnych zarobkoéw ojcom (w przypadku mojej
przyjaciotki matce, bowiem jej ojciec zmart) przez niezamezne kobiety jest praktyka bardzo
powszechng, czy wrecz niezbedng wobec braku istnienia jakiegokolwiek systemu
emerytalnego. Wedle mojej przyjaciotki, jak i1 innych kobiet, przekazywane pienigdze sa
niezbedne rodzicom do przetrwania zar6wno w wymiarze materialnym, jak 1 umozliwiaja im
dobra przyszla inkarnacje. Cze$¢ otrzymanych $rodkéw finansowych przeznaczaja oni na
ofiary dla mnichéw. Po wstapieniu w zwigzek matzenski procent przekazywanych rodzicom
zarobkow nie jest juz tak duzy, znaczna cze¢$¢ dochodow pochtaniajg dzieci.

Majatek jest gromadzony wewnatrz rodziny. Kiedy rodzenstwo Phyoe Thiha
studiowato na wyzszej uczelni, pienigdze na czesne dla nich pochodzity z r6znych zrodet: od
stryjOw poczawszy, przez jego ojca, na samym Phyoe Thiha skonczywszy. Miliony
birmanskich emigrantéw w Tajlandii, Singapurze, Malezji czy Korei Potudniowej wickszos¢
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zarobionych pienigdzy przekazuja rodzinie (szeroko rozumianej: rodzicom, rodzenstwu
itd.)>.

Znajomi bardzo czgsto deklarowali nieche¢ do instytucji matzenstwa. Rodzenstwo
wyrazato obawy zwigzane z mozliwo$cig ozenku/zamazpodj$cia swoich braci i siostr. Warto tu
wspomnie¢ poczyniong przeze mnie obserwacj¢ zwigzang z roztadowaniem napigcia
erotycznego, jak i zaspokojeniem potrzeby bliskosci drugiego cztowieka. Czesto dochodzi do
tego w obrgbie rodziny, pomigdzy kuzynostwem czy rodzefistwem, co pociaga za sobag
wytworzenie silnego poczucia przynaleznosci do rodu. Hsu Cho, Le Yin i Phyoe Thiha pytani
o nieche¢¢ wobec instytucji matzenstwa, odpowiadali najczescie], ze wigze si¢ to z poczuciem
niepewnos$ci: ekonomicznej i moralnej, a takze ograniczeniem wolno$ci. Pierwszy powod
odnosi si¢ do pewnej niewiadomej zwigzanej z potencjatem i mozliwosciami zdobywania
kapitalu ekonomicznego przez przysztego/a partnera/ke. Wedle Phyoe Thiha, nieznajomos¢
antykoncepcji prowadzi do wielodzietnosci, ktéra jest jedng z przyczyn prowadzacych do
ubostwa. Wai Hein stwierdzil, ze akt seksualny napawa ludzi Igkiem. Moralne obawy omowit
Phyoe Thiha, powigzal je ze wspomniang kwestig naduzywania alkoholu przez me¢zczyzn
jako praktyki rujnujacej zwiazek i calg rodzing. W odniesieniu do kobiet, problem dotyczy
wypelniania obowigzkow i1 zaniedbywania rodziny, kobieta bowiem, jak twierdzit Phyoe
Thiha, moze sta¢ si¢ leniwa i marnotrawi¢ pienigdze grajac na loterii. W obu przypadkach
skutkuje to przeniesieniem wszystkich obowigzkéw rodzinnych na barki jednego z
malzonkéw. Ciekawy watek reprezentuje problem ograniczenia wolno$ci przez matzenstwo,
oznacza ono ograniczenie lojalno$ci wobec wlasnego rodu i przeniesienie jej w obreb wlasnej
dwupokoleniowej rodziny. Niemozliwe stajg si¢ czgste odwiedziny krewnych i wykonywanie
na ich rzecz nieodptatnej pracy. W przypadku kobiet nieposlubienie me¢zczyzny (jak i
odwrotnie), oznacza swobode ekonomiczng i1 mozliwo$¢ realizacji wlasnych ambicji w
ramach majatku rodowego. Wai Hein twierdzil, ze wolno$¢ miataby by¢ ograniczana rowniez
na tle dzialalnosci religijnej, w formie odmowy udzielenia zgody przez jednego z matzonkow

na ztozenie donacji czy oddania si¢ czasochtonnej medytacji.

** Min Myo, Phyoe Thiha i Nyan Zin.
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5) Fundamentalizm religijny
a) Mjanma znaczy lepszy

Dyskusja jaka miala miejsce w nizszej izbie parlamentu (NLOM 8/11/2012) nad
wprowadzeniem zakazu dla ,dekadenckiej muzyki, tanca i ubioru” pochodzenia
,Zachodniego”, zwigzana byla z obawami o zachowanie i1 piclegnacje wiasnej kultury.
,,Podtrzymywanie narodowego prestizu i integralnosci, zachowania i ochrony dziedzictwa

% jako jeden z celow spotecznych rzadu, wskazuje na

kulturowego, 1 narodowego charakteru
to, ze nardd i jego kultura sg no$nikami pewnej wyjatkowosci, ktora musi by¢ chroniona
przed wpltywami zewnetrznymi. Elita rzadowa jest przekonana o wyjatkowosci kultury
Mjanmy, dlatego organizuje rozmaite przedsiewzi¢cia majace na celu jej promowanie w
obrebie spoleczenstwa. Wymowne sg zdjecia prasowe, na ktorych minister informacji z
innymi wyzszymi urzednikami oddaje szacunek wiekowym artystom teatralnym, w
identyczny sposob jaki oddaje si¢ szacunek mnichom czy rodzicom (NLOM 31/08/2011).
Moi rozmoéwcy bardzo czgsto podkreslali wyjatkowy charakter muzyki 1 tanca wszystkich
,,ras” Mjanmy. Tradycja teatréw ulicznych jest wcigz zywa na obszarze Mandalay, pojawiajg
si¢ one w trakcie najwigkszych festiwali religijnych, takich jak Thadingyut. Jednakze, jak
zauwazyli cztonkowie parlamentu, na skutek globalizacji mediow pojawito si¢ zagrozenie w
postaci zewnetrznych elementow. W praktyce dnia codziennego spotkatem si¢ z obawami
podobnymi do tych, ktore towarzysza m.in. rodzicom przypadkowo poznanej miodej
siedemnastoletniej Birmanki. Aby ustrzec ja przed ztymi wptywami zewnetrznymi, rodzice
wprowadzili dla niej zakaz ogladania filméw produkowanych w Hollywood czy Europie.
Nastolatka nigdy nie widziata filmow innych niz te produkowane w Mjanmie lub Korei
Potudniowej. Kultura popularna tworzona w tym ostatnim panstwie zdobyla rzesze fanow
wsérod obywateli Mjanmy, najwigksza popularnoscig ciesza si¢ tutaj dramy koreanskie.
Wptyw tych produkcji mozna dostrzec na ulicach miast, nast¢puje porzucanie tradycyjnego
longyi na rzecz mody spoza kraju. Jest to bardzo zle odbierane przez 0soby o
konserwatywnych pogladach, ktore twierdza, ze Birmanki powinny chodzi¢ ubrane w stylu
birmanskim, a Koreanki w koreanskim. Wedtug nich, jest to obcy nieodpowiedni stroj, ktory
niszczy umyst. W tym kontekscie czesto odwotywano si¢ do okreslenia ,,brudnego umystu™’.
Kobiety miatyby by¢ nos$nikiem pewnych estetycznych wartosci kulturowych, co

niewatpliwie jest elementem dyskursu wladzy plciowej, w ramach ktérego to kobieta ma

% Jest to jeden z czterech celéw spotecznych, ktory mozna odnalezé na pierwszych stronach publikaciji
pochodzacych z Mjanmy (m.in. Ma Thanegi 2009).
>" Maung Wai, Wai Hein.
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reprezentowac ,,naszo$¢”, by¢ konserwatywna i zamknigta na innego, podczas gdy mezczyzna
bez przeszkdéd moze porzuci¢ swoje paso na rzecz dzinsowych spodni. Wplywy zewngtrzne
sa czym$ niepozadanym i wprowadzaja elementy, ktére moga uczyni¢ obywateli Mjanmy
gorszymi, bo Zle wptywajac na ich kulturg, Zle wptywaja na ich moralno$¢. Doskonale to
obrazuje stwierdzenie nieznajomego zaledwie po trzech minutach naszej rozmowy w
pickupie: ,,Jestes dobrym obcokrajowcem. Przyjechales tutaj studiowa¢ buddyzm™.

,Kazde panstwo i kazda rasa maja swoja kultur¢ moralna, ktora jest charakterystyczna
dla tego panstwa i rasy. Mjanma posiada wiasng kulture, ktora ma podstawy w buddyzmie.
(...) Ludnos¢ Mjanmy, przywigzujgc si¢ do nauk buddyjskich, jest uprzejma w czynach,
mowie i mys$lach. Moze zy¢ w pokoju przez wiele pokolen (U Aung Thein Nyunt 2007: 302,
308)”. Przytoczony cytat jest egzemplifikacja oficjalnego stanowiska w dyskursie publicznym
agend rzadowych. Réznice pomigdzy moralnoscia w Mjanmie a ludzmi z zewnatrz, najlepiej
oddaje gazeta New Light of Myanmar. Pierwsze dwie strony gazety przedstawiajace glowne
wydarzenia panstwowe, zwykle pokazuja przywodcow birmanskich otwierajacych nowo
wybudowane mosty i1 drogi, bardzo cze¢sto omawiane sg wizyty dyplomatow zagranicznych.
Zawsze maja one wydzwigk pozytywny, podkreslajacy powage i wspaniatomyslnos¢ wiadzy.
Na stronie trzeciej przedstawiane sg najwazniejsze wydarzenia ze §wiata, gdzie znajduja si¢
czesto zdjecia z zamachow w Kabulu, a przez dtugi czas drukowana byta liczba ofiar wojny w
Afganistanie i lraku. Informacje te wraz z odpowiednio dobranymi fotografiami maja
wywotywac poczucie panujacego chaosu poza granicami Mjanmy i wzbudzac¢ niepokoj, w
kontrascie do pierwszych stron epatujacych spokojem 1 sielankowa wizja sytuacji
wewnetrznej. Takie kontrastowe zestawienie bazuje na poczuciu wyzszo$ci moralnej
Birmanczykow nad reszta $wiata; jak twierdzit Wai Hein, w przeciwienstwie do innych
krajow w Mjanmie ludzie nie s3 w stanie nikogo zabi¢. Na moja sugesti¢ zwigzang z
konfliktem pomigdzy rzadowymi sitami a Kaczinami, odpowiedziat, ze zoierze to zli ludzie,
wiec nie warto brac ich pod rozwagg.

Aung Myo, opierajac si¢ na jednej z niskonaktadowych publikacji, dostepnej na
miejscowym rynku, twierdzit, ze w 2009 roku na spotkaniu w Genewie, gdzie debatowali ze
sobg przedstawiciele réoznych wyznan, buddyzm wybrano najlepsza z dwustu religii na
swiecie. Z rado$cig podkreslat, ze to wiasnie buddyzm z Mjanmy byt zwycigzca konkursu.

Buddyzm theravada rozwija si¢ réwniez w innych krajach. Pomimo tego faktu,
poznani przez mnie Birmanczycy, uwazaja, ze to wilasnie w ich panstwie wyznanie to
przetrwato w swojej najczystszej formie. Ta opinia znalazta potwierdzenie w jednej z moich
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rozmow, w trakcie ktorej Min Myo podkreslat, ze Tajowie muszg przybywac¢ do Mjanmy, aby
uczy¢ si¢ buddyzmu, pomimo faktu, ze Tajlandia réwniez jest krajem buddyzmu theravada.
Tajowie i Tajki, z ktorymi prowadzitem rozmowy na obszarze Mjanmy, rowniez wskazywali
na okazywang im pogarde przez Birmanczykow w odniesieniu do ich religijnos$ci.

Mnisi Wai Hein, Ko Lin i Hein Wai, pytani o to zagadnienie, stwierdzali, ze tylko w
Mjanmie przetrwat buddyzm w swojej ,,czystej” formie, a jeden z nich dodat, ze tylko w tym
kraju przetrwata dobra znajomos¢ Abhidhammy i jezyka pali. W ich opinii problem Tajlandii
polega na btednym thumaczeniu nauk Buddy, co jest widoczne w sposobie noszenia szat przez
mnichéw i posiadaniu obuwia okre$lonego jako ,,nie-mnisze”. Na Sri Lance problem lezy w
moralnosci mnichow: pomimo ze w przeciwienstwie do wielu birmanskich odpowiednikow
ukrywaja si¢ z paleniem papierosow, to dopuszczaja si¢ czyndéw o wiele bardziej sprzecznych
z regutami zakonnymi - wspotzyja z kobietami. Co gorsza, nikt ponoc¢ nie oburza si¢ tam tymi
niecnymi praktykami. Wedle moich rozmowcow, poziom edukacji klasztornej jest tam bardzo
niski, przez co mnisi z Mjanmy wracaja stamtad rozczarowani, ich wiedza nie jest tam
poglebiana. Podobnie egzaminy sg na bardzo niskim poziomie. ,,Zachodni buddyzm” w opinii
mnichow jest peten btedow 1 uproszczen.

Opinie ich zdaja si¢ rowniez potwierdza¢ posunig¢cia administracji rzadowej, ktéra 23
lutego 2011 roku na tamach gazety NLOM przedstawita tytuly, jakie bedzie nadawac
wybitnym mnichom i mniszkom, a takze §wieckim wyznawcom, zaréwno tym pochodzagcym
z Mjanmy, jak i spoza granic panstwowych, m.in. Indii, Nepalu, Wietnamu czy Bangladeszu,
ale i z panstw buddyzmu theravada, jak Sri Lanka i Tajlandia. Poprzez swoje dziatania rzad
Mjanmy daje do zrozumienia, ze jedynie czysty buddyzm funkcjonuje na terenie ich panstwa,
dlatego prowadzi on dziatalno§¢ misyjng nawet w krajach, ktore okreSlane sa jako
jednoznacznie buddyjskie.

Na wzgorzu Mandalay, oprocz miejsc, gdzie mozna ztozy¢ pokton Buddzie, znalez¢
mozna rowniez $wigtyniec Boe Boe Gyi. Jest to Nat, ktory, z jednej strony, jest dobrym
opiekunem miasta, natomiast z drugiej, wedle klasyfikacji krolewskich, jest zaliczany do
ztych Natow; moi rozmoéwcey podkreslali jego ambiwalentny charakter. Przed jego posagiem
znajduje si¢ kadaw pwe — misa z darami, mozna tam odnalez¢ orzech kokosowy wraz z
trzema ki$ciami banandéw, symbol Trzech Klejnotéw Buddyjskich: Buddy, Dhammy i Sanghi.
W $wiatyni stale obecni sg mnisi buddyjscy oraz tzw. Nat Htein, m¢zczyzni opiekujacy sie
tym miejscem, a takze pelnigcy role posrednikow pomigdzy donatorami a Natem. Ludzie
przybywaja tam, by prosi¢ 0 zdrowie czy opieke nad przedsigbiorstwami. W trakcie
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ceremonii jeden z Nat Htein dotyka pienigdzmi donatorow posagu Boe Boe Gyi, a
ofiarodawcy dotykaja posagu kwiatami i gatazkami, ktore nast¢pnie zabierajag do domu. Jak
podkreslat jeden z opiekundéw $wiatyni, najczesciej odwiedzaja ja w celach religijnych osoby
chinskiego pochodzenia, co sugerowaloby porzucenie kultu przez Birmanczykow. Przeczy
jednakze temu m.in. powszechny zwyczaj prezentowania Natowi nowo zakupionych
pojazdéw (samochodow, skuterow) na podjezdzie znajdujacym si¢ u podndza wzgodrza.
Praktyka ta ma na celu otrzymanie od niego btogostawienstwa, aby ten uchronit posiadaczy
pojazdow od potencjalnego wypadku drogowego.

Maung Wai stwierdzil, ze Naty sg gorsze od ludzi, majagc na mysli, ze sg nizej
sytuowane w hierarchii kosmologicznej buddyzmu; gdy cztowiek ma niskie Ahpon, wowczas
moga one sprawia¢ mu problemy. Podkreslil, ze ludzie majacy niskie hpon widza bogow;
chrzescijanie wedle niego wierza w Boga z tego powodu.

Jak wskazuje Spiro (1967: 47), kult Natow wiaze si¢ z ceremoniami przebtagalnymi
majacymi na celu zabezpieczenie przed ich negatywnym wplywem na zycie Birmanczykow.
Ludzie praktykujacy medytacje, przestrzegajacy buddyjskich nakazow moralnych, a takze
prowadzacy dziatalno$¢ charytatywna, czyli, ogdlnie ujmujac, rozwijajacy si¢ na Sciezce
duchowej (rozwijajacy swoje hpon) sa zabezpieczeni przed negatywng dziatalno$cig Natow.
W zwigzku z powyzszym chrzescijanie, jak 1 wyznawcy innych religii zwracajacy si¢ w
swoich praktykach kultowych do bogéw posiadaja niskie #pon, o wiele nizsze niz Wyznawcy
buddyzmu. Uznajac Chinczykow jako glownych wyznawcoéw Boe Boe Gyi wskazuje si¢ na
ich niskie hpon, ktore objawia si¢ wiarg w korzystng moc Natow. Hpon hierarchizuje
wyznawcow innych religii jako gorzej sytuowanych w obrebie ludzkiego planu egzystencji.

Wai Hein twierdzit jednak, ze kazdy cztowiek moze nabywa¢ hpon, nawet wyznawcy
innych religii nie majacy $§wiadomosci o jego istnieniu. Wazne wedtug niego sa intencje, jakie
posiadaja w momencie dziatania, cho¢ jednoczes$nie podkreslit, ze mimo wszystko zawsze
innowiercy beda gorsi od buddystow. Jego zyczeniem bylo zaszczepienie krytycznego
podejscia do religii wsrdd ludzi, aby porzucali wyznanie, w ktérym zostali wychowani i
studiowali r6zne jego odmiany. Odwotat si¢ do dwoch znanych nazwisk, Kyaw Hteta
Einsteina 1 Stephena Hawkinga, ktérzy w $wietle jego wiedzy porzucili religie, w ktorych
zostali wychowani i zaczeli glosi¢ poglady zblizone do tego, czego nauczatl Budda, pomimo iz
nie znali jego nauk.

Hsu Cho, Le Yin i Ei Phyu podkreslaty, ze wykluczony jest ich zwigzek z kim$ spoza
ich kraju, bo nie bylby to buddysta. Twierdzily tak pomimo posiadanej wiedzy na temat
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istnienia krajow buddyjskich poza ich wlasnym. Tylko Ei Phyu stwierdzita, ze dopuszcza
mozliwos¢ poslubienia obcokrajowca buddysty, powodem miatby by¢ szacunek, ktéorym
darzy wylacznie wyznawcow jej wlasnej religii, nie szanujac innych. Nawet jesli przybysz
spoza granic Mjanmy bylby buddysts, to wykluczony jest wyjazd kobiety z kraju, bowiem
wigzaloby si¢ to z opuszczeniem struktury rodzinnej, co bylo wskazywane jako
niedopuszczalne. W przeciwienstwie do tego mezczyzni nie dostrzegali probleméw w
poslubieniu kobiet z zagranicy, a kobiety z takich panstw jak Japonia czy Korea Potudniowa
budza ich duze zainteresowanie. Ma to swoje zrodla, po pierwsze, w popularno$ci jaka cieszg
si¢ gwiazdy dram koreanskich, aktorki uwazane za ideal pigkna, po drugie, z mozliwoscia
awansu spotecznego na gruncie ekonomicznym. Poslubienie kobiety z zamoznego panstwa
wigzane jest z mozliwo$cia wyjazdu 1 podjecia pracy w jej kraju. Ta rdznica jest kolejnym
potwierdzeniem tezy, w $wietle ktorej kobieta jako no$nik wartosci etnicznych nie moze
wigza¢ si¢ z innym, a tym bardziej zostawi¢ dla niego rodziny. Potomek takiej mieszanej
etnicznie pary okreslany jest mianem kapya, termin ten ma nacechowanie negatywne, bowiem
urodzit si¢ on w wyniku mieszania, zanieczyszczenia rodziny innym.

Birmanski termin lumyo (lu-cztowiek, myo-ziarno), ktory mozna thumaczy¢ jako etnos,
wedlug Thant Myint-U (2004: 88) odnosi go do rozszerzonej grupy pochodzeniowej,
powigzanej, wedle lokalnej metafory, wspdlnota nasienia. Przypadek Aung San Suu Kyi jest
tutaj pewna egzemplifikacja naruszenia norm spotecznych. Gustaaf Houtman (1999: 31)
cytuje w swojej pracy teksty tworzone przez ludzi z Ministerstwa Obrony Mjanmy, wedle
jego opinii mialy one na celu oczernianie za pomocg taniej propagandy Aung San Suu Kyi,
padaly w nich oskarzenia o zdrade. Pretekstem do tego miato by¢ jej malzenstwo z
Brytyjczykiem, Michaelem Arisem. Wbrew sagdom wyrazanym przez wspomnianego badacza,
nie jest to tania propaganda, lecz oskarzenia znajdujace oparcie w pewnych normach
spotecznych. Mnich Ye Thu w rozmowie ze mng zabrat gltos w tej sprawie, wedle jego stow
Birmanczycy wybaczyli Aung San Suu Kyi fakt stworzenia rodziny z innym i sptodzenia
kapya. Uczynili to w momencie, kiedy wybrata ojczyzng, a nie umierajagcego m¢za. Chociaz
miala mozliwo$¢ pozegnania si¢ z nim, gdy byl na lozu $mierci, nie wyjechata do Wielkiej
Brytanii, pozostajac w kraju przodkéw. Odrzucenie najblizszej rodziny na rzecz Mjanmy
miato by¢ dzialaniem zmazujacym z niej wing. Hsu Cho, dla ktorej Aung San Suu Kyi jest
wzorem do nasladowania, nie potrafi po dzi§ dzien wybaczy¢ jej tego, ze wyszla za maz za
obcokrajowca. Artykutl 59 konstytucji, ktory okresla warunki, jakie powinien spetniaé
kandydat na prezydenta, stanowi m.in., ze ,,on sam, jeden z rodzicow, malzonek, jedno z
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prawnie posiadanych dzieci lub ich malzonkowie nie moga by¢ wierni obcemu panstwu, nie
moga by¢ podmiotami obcych mocarstw lub obywatelami obcego panstwa. Nie mogg by¢
osobami cieszacymi si¢ prawami i przywilejami obcego rzadu lub wynikajacymi z faktu bycia
obywatelem obcego panstwa”. W swoich komentarzach mig¢dzynarodowi obserwatorzy
twierdza, ze ten punkt w artykule konstytucji zostal stworzony w celu uniemozliwienia
ubiegania si¢ o prezydentur¢ Aung San Suu Kyi. Pomimo, iz jest ona wdowg, posiada dwoch
synow bedacych obywatelami brytyjskimi. Z uporem jednakze bede twierdzil, Zze pomimo
takiej intencji obecnych wladz, nie sg to przepisy powstate jedynie w reakcji na potencjalne
zagrozenie ze strony opozycji. Przepis ten ma swoje umocowanie w normach spotecznych,
gdzie ludzie z zewnatrz postrzegani sg jako gorsi, jako nosiciele ztych wartosci przeczacych
naukom Buddy, a tym samym — jako potencjalnie niebezpieczni i niosacy zagrozenie.

Jezeli jakie$ stowo jest naduzywane we wszelkich tekstach tworzonych przez wladze
Mjanmy, to jest nim ,Jednos¢”, przywolywana w kontek$cie jednosci narodowe;.
Doskonalym przykladem moze by¢ pierwszy akapit preambuly Kkonstytucji, czy tez
przeméwienie prezydenta Thein Seina z okazji sze$cdziesigtej czwartej rocznicy Dnia
Niepodlegtosci, zamieszczone 4 stycznia 2012 roku w NLOM. 21 pazdziernika 2010 roku
dotychczasowa flaga panstwowa, na ktorej znajdowalo si¢ czternascie gwiazd, zostata
zastgpiona przez nowg, na ktorej jest juz tylko jedna. Zdaniem przypadkowo poznanego
mieszkanca Yangon pochodzenia indyjskiego, oznaczato to symboliczne ukazanie jednosci
panstwa jako jednego narodu - Mjanmy. Dotychczasowe zréznicowanie przedstawione pod
postacig wielu gwiazd zostalo porzucone na rzecz jedno$ci. Narracja ta znajduje roOwniez
odzwierciedlenie w praktyce dnia codziennego samych Birmanczykow. Mowiac o sobie po
angielsku, okreslajg si¢ mianem Myanmar people, czy po birmansku Myanmalumyo.
Rozmawiajac w wigkszej grupie ludzi, kiedy to ktory$ z nich uzyt stowa odwotujacego si¢ do
nazwy panstwa Birma, lub do jezyka jako birmanskiego, zostawal on niemal natychmiast
poprawiany. Niejednokrotnie bylem napominany, by uzywaé nazwy Mjanma. Jedynie
przedstawiciele mniejszosci etnicznych, z jakimi mialem okazj¢ spedzi¢ nieco wigcej czasu,
uzywali okreslenia Birmanczycy. Jak juz wielokrotnie wspomniatem, celem mojej pracy jest
analiza dyskursu wtadzy wsérdd Birmanczykow, wiec nie bede poruszac tej problematyki.

Maung Wai i Wai Hein dostrzegali problem w osiggni¢ciu jednosci, a winne temu
miatyby by¢ mniejszo$ci zamieszkujagce Mjanme, nazywali ich rebeliantami, ktérzy nie
potrafig doj$¢ do porozumienia z rzagdem. Z pojeciem jednosci wiaze si¢ kreowanie innego,
ktoéry chce doktadnie czego$ przeciwstawnego, czyli rozbicia wewngtrznego i ostabienia
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wladzy centralnej. Cztery punkty programowe BSPP, przedstawione jako Pragnienia Ludu,
to:
1. Przeciwstawia¢ si¢ tym, ktorzy reprezentuja negatywne poglady oraz opierajac si¢
na zewngtrznych elementach, dziatajg jako ich popychadta.
2. Przeciwstawia¢ si¢ tym, ktorzy probuja zagrozi¢ stabilnosci Panstwa 1 Postgpowi
narodu.
3. Przeciwstawia¢ si¢ obcym narodom ingerujagcym w wewngetrzne sprawy Panstwa.
4. Zmiazdzy¢ wszystkie wewnetrzne i1 zewnetrzne destrukcyjne elementy jako
wspdlnego wroga.
Czasy sprawowania wladzy w Mjanmie przez BSPP juz dawno minetly, a jednak tablice z
zapisanymi czterema Pragnieniami Ludu w jezyku angielskim i birmanskim staly przy
gléwnej ulicy w Amarapurze jeszcze podczas mojego pobytu w tym miescie w roku 2011.
Oczywiscie mozna ttumaczy¢ to rozmaitymi przyczynami, jak chociazby brakiem funduszy
na zmiang tych tablic, czy zwyklym lenistwem administracyjnym. Jednakze w roku 2012
dostrzeglem, ze jedna z tablic, pokryta zapisem w jezyku birmanskim, zostala zmieniona:
znalazla si¢ na niej krwawa scena niczym z komiksu, przedstawiajaca wypadek drogowy.
Zwiazana byla z kampania spoleczng na rzecz bezpieczenstwa w ruchu drogowym. Widniat
na niej napis w jezyku angielskim 1 birmanskim ,,Prowadz bezpiecznie”, a takze w samym
birmanskim ,Nieuwazne prowadzenie stwarza zagrozenie zycia dla wielu istnien”.
Pozostawienie napisow w jezyku angielskim staje si¢ czytelnym komunikatem dla innego
przebywajacego w tym kraju, nie jest on skierowany do Birmanczykéw. Kazdy przybywajacy
do kraju musi we wniosku wizowym zapewnié, ze nie bedzie ingerowal w wewnetrzne
sprawy panstwa. Podobnie jest z Pragnieniami Ludu, ktére jasno stawiaja zakaz innemu,
bedacemu zrodlem zagrozenia stabilizacji i postepu. Tablica jest forma ostrzezenia, Czego nie
wolno robi¢ obcokrajowcom. Zastgpienie tablicy politycznej przez tablice zwigzang z
kampanig spoleczng ma roéwniez niebagatelne znaczenie. Komunikat zwrocony w strong
Birmanczykow brzmi: doprowadzamy do zmian, ale zmiany musza by¢ bezpiecznie

prowadzone, w przeciwnym wypadku powstanie zagrozenie zycia dla wielu istot.

b) Jednos¢ i nacjonalizm

W literaturze odnoszacej si¢ w swojej problematyce do Mjanmy (np. Steinberg
2010), najczgsciej padajacym okresleniem jest nacjonalizm. Gravers nadat tytul swojej
ksigzce Nationalism as Political Paranoia in Burma. En Essay on the Historical Practice of
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Power, gdzie wprost odwoluje si¢ do nacjonalizmu. Uzycie stowa paranoja wigze on z
»obawami [rzadzacych, przyp. M.K.] rozpadu panstwa Oraz z zagranicznym przejgciem
wladzy 1 =zanikiem kultury birmanskiej. W ten sposdb dziedzictwo kolonialne
wykorzystywane jest jako uzasadnienie izolacji i stosowania przemocy” (Gravers 1999: 2).
Paranoja uzyta w tym konteks$cie nawigzuje do dziewigtnastowiecznej formy uzywania tego
terminu w psychiatrii, zaliczano do niej pacjentow trudnych do zdiagnozowania (Fink 2002:
345). Jacques Lacan (za Fink 2002: 345) tak opisal owczesnego paranoika: ,,(...) byt kims,
kto byt zlty, nietolerancyjny, kitotliwy, pyszny, nieufny, przewrazliwiony i miat przesadne
poczucie wiasnej wartosci. To wlasnie uwazano za istot¢ paranoi. A jesli paranoik byt zbyt
paranoiczny, to na dodatek zaczynal mie¢ urojenia”. Nie moge si¢ zgodzi¢, by przemoc
obiektywna w Mjanmie miata charakter paranoi, a tym bardziej z moralng ocena, jaka niesie
tak okreslone pole semantyczne.

Kolonialna przeszto$¢ odcisneta silne pigtno na sposobach postrzegania tozsamosci
etnicznej, innego zaréwno zewngtrznego, jak i wewnetrznego. Wptyw okresu kolonialnego na
wspotczesny obraz Mjanmy doskonale przedstawitl Thant Myint-U w swojej pracy The
Making of Modern Burma (2004). Moja rozprawa nie ma charakteru pracy historycznej, w
zwigzku z czym jedynie przytocz¢ najwazniejsze z mojej pespektywy wnioski, do jakich
dochodzi wspomniany autor. Dziatania Brytyjczykow doprowadzity do unicestwienia
zroznicowania klasowego w obrebie spoteczenstwa. Zniesienie monarchii zaowocowato
zniszczeniem elity panstwowej. W Mjanmie powstato egalitarne spoteczenstwo wiejskie. W
czasach kolonialnych powstata nowa miejscowa elita, jednakze byla ona stosunkowo
niewielka i uzalezniona od wtadzy Europejczykow (Thant Myint-U 2004: 242). W miejsce
dawnego podziatu spoteczenstwa Brytyjczycy, wyposazeni w nieznane miejscowym
narzedzia naukowe, ze szczegdlnym uwzglednieniem lingwistycznych teorii, a takze
koncepcji na temat ras i migracji, wprowadzili klasyfikacje w oparciu o jezyk i religi¢. Dawne
terminy etniczne znane na dworze krolewskim zostaly zreinterpretowane w oparciu o nowe
kategorie, a wiele z nich zostalo stworzonych przez wiedze kolonialng. W efekcie $cisty
podzial na Europejczykéw, Hinduséw, Birmanczykow i mniejszosci zostal utrwalony (Thant
Myint-U 2004: 243-244). Brytyjczycy stosowali w swoich posunigciach polityke ,,dziel i
rzadz”, jeszcze w czasach przed trzecia wojng anglo-birmanskg pomijali oni kréla i
Birmanczykow w kontaktach z przywodcami konkretnych mniejszo$ci etnicznych, z ktorymi
pragneli nawigza¢ kontakty handlowe (Thant Myint-U 2004: 140-141). Polityka dzielenia
rzagdow kolonialnych objawiata si¢ poprzez system sprawowania witadzy bezposredniej na
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terenach zamieszkiwanych przez Birmanczykéw, a posredniej na obszarze tzw. regionow
gorzystych zamieszkiwanych m.in. przez Szandéw (Thant Myint-U 2004: 208). Po rebelii w
1886-87 roku, w ktorej przeciwko kolonialnym wtadzom stangli birmanscy policjanci, sity
porzadkowe zaczeto rekrutowac posrdd mniejszosci takich jak Karenowie, a takze posrod
,wojowniczych ras”, takich jak Kaczinowie i Czinowie (Thant Myint-U 2004: 211). W czasie
dhugiego procesu odzyskiwania niepodlegtosci przez Mjanme, w lutym 1947 roku, pod
naciskiem Brytyjczykow general Aung San wziat udziat w Konferencji Narodow zwotanej
przez przywodcow Szanow. Wzigli w niej udzial rowniez przedstawiciele innych mniejszosci,
miata ona miejsce w Panglong, w miescie potozonym w centralno — potudniowej czesci kraju
zamieszkiwanej przez Szanow. Birmanski general w zamian =za akceptacj¢ nowo
powstajacego Zwigzku Birmanskiego zagwarantowal autonomi¢ nastgpujagcym etnosom:
Czinom, Kaczinom, a takze Szanom. Porozumienie z Panglong przyznawato im peina
autonomi¢ w sprawach wewnetrznej administracji. Spotkanie to zostato zbojkotowane przez
Karenow, a przywddcy Rakhine 1 Mon nie zostali zaproszeni, poniewaz okresleni zostali jako
mieszkancy terenéw nizinnych, czyli birmanskich. Tydzien przed sfinalizowaniem umowy,
Kongres Wszystkich Karenow w Yangon uchwalit utworzenie Karen National Union (dalej
KNU), ktore z przerwami po dzi$ dzien walczy o niepodleglo$¢ — lub przynajmniej autonomie
— Karenow. W praktyce okazalo si¢, ze gwarancje z Panglong niewiele znaczyly, a wladza
zostala scentralizowana (South 2008: 25). Nieco pdzniej, w 1962 roku, strategia polityczna
prezydenta U Nu, liczacego na wsparcie bloku nacjonalistow etnicznych, spowodowata, ze
zdecydowat si¢ on rozwigza¢ niektére z probleméw Ruchu Federacyjnego. Tegoz roku na
Seminarium Narodéw w Yangon zwolanym przez prezydenta, padta propozycja utworzenia
rzagdu opartego o system federalny, wraz z oddzielnym panstwem Birmy Wlasciwej
zamieszkiwanej przez Birmanczykoéw. Zwolennicy wladzy centralnej z generatem Ne Winem
na czele postanowili zareagowaé na te decyzje przejeciem wiladzy, czego dokonali w marcu
1962 roku (South 2008: 34). Walka zbrojna z niektorymi organizacjami etnicznymi
powstatymi po odzyskaniu niepodlegtosci trwa po dzi$§ dzien, w konteks$cie ostatnich lat warto
tu wymieni¢ konflikt z Kachin Independence Army (dalej KIA).

W mojej opinii, obsesja na punkcie jednosci ma pewne uzasadnienie historyczne i
jest dziedzictwem kolonializmu, nie jest to jedynie ,paranoja” uzasadniajagca przemoc
wewnetrzng 1 izolacj¢ panstwa. Wspodlczesnie przeszta polityka kolonialna oparta na zasadzie
»dziel 1 rzadz” jest kontynuowana przez spoteczno$¢ mig¢dzynarodowa. Programy pomocowe
dla przesiedlencow w 2007 roku osiagnely wielko$¢ sze$édziesieciu milionéw dolaréw —
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niemalze catos¢ trafita do Karenow, stanowigcych 6,2 procenta ogotu populacji Mjanmy.
Pieniadze docieraly do potrzebujacych za posrednictwem organizacji majacych swoje
siedziby w Tajlandii. Natomiast pomoc udzielona przez agendy ONZ Mjanmie, bezposrednio
przez Yangon, do 2005 roku wynosila sto pi¢édziesigt milionow dolaréw rocznie, co oznacza
mniej niz trzy dolary na osobe. Dla poréwnania, w tym okresie dla Kambodzy S$rednia
wielkos¢ pomocy wynosita czterdziesci siedem, a dla Laosu sze$c¢dziesiat trzy dolary (South
2008: 92). Wspodiczesnie wladze birmanskie odwotuja si¢ nie tylko do kolonialnej przesztosci,
jako pewnego stanu zaprzeczenia dzisiejszej sytuacji czy zrddlta upadku historycznego
krolestwa, lecz zasadnie odwotuja si¢ do aktualnych zjawisk neokolonializmu. W artykule
zamieszczonym w NLOM dnia 17 lutego 2011 roku, Kyaw Myint Naing odnosi si¢ do sankcji
gospodarczych, jakimi objeto Mjanme¢ po antyrzadowych demonstracjach w 1988 roku.
Nazywajac je praktyka neokolonialng, twierdzil, ze efekty nie dotykaja wylacznie elit
panstwowych, ale prowadzg do zubozenia wszystkich obywateli panstwa. Epoka kolonialna
nie zakonczyta si¢ dla Mjanmy wraz z odejsciem Brytyjczykdéw, ma ona swojg kontynuacje w
nieco bardziej wyszukanej formie i za pomoca nieco odmiennych narz¢dzi. Nie ma mowy o
kreowaniu paranoi przez wspoélczesne wladze birmanskie, zmiany ustrojowe, do ktérych
doszto catkiem niedawno sa odpowiedzig na neokolonialng przestrzen polityczng, w jaka
Mjanma jest uwiklana.

Wazniejszym terminem niz paranoja W odniesieniu do dyskursu publicznego w
Mjanmie jest nacjonalizm. Na gruncie nauki o korzeniach europejskich doczekat si¢ on juz
niezliczonych analiz (m.in. Anderson 1996, Eriksen 1993), co zrozumiale, biorgc pod uwage
wydarzenia pierwszej potlowy dwudziestego wieku. Thomas Hylland Eriksen (1993: 101,105)
wiaze nacjonalizm z etniczng tozsamos$cig i polityczng organizacja, ktéra powinna miec
charakter etniczny i reprezentowac interesy okreslonej grupy etnicznej. Wedle norweskiego
antropologa, wytwarza on poczucie bycia czeScig calosci i powigzania z przesztoscia,
umozliwia przekroczenie pekniecia pomigdzy jednostkg a spoteczenstwem, ktore to pekniecie
charakterystyczne jest dla spoteczenstwa nowoczesnego. Nacjonalizm panstwowy
charakteryzuje specyficzne podejscie do narodu, ktory staje si¢ warto$cig najwyzsza, a od
jednostki oczekuje si¢ poswiecenia w jego imi¢ (Lewellen 2011: 204). Nacjonalizm w
przypadku Mjanmy nie wydaje si¢ catkiem trafionym terminem, istotne jest wprowadzenie
zréznicowania w opisywanym spoleczenstwie, tematem tym zajmuj¢ si¢ szczegdtowo w

kolejnym podrozdziale.
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,,By¢ Mjanma” nie oznacza wspdlnego pochodzenia odwotujacego si¢ do przesztosci,
w ktorej bohaterem jest podmiot zbiorowy okre§lany mianem ,,My”. Wiedza historyczna
odnoszaca si¢ do wlasnego narodu w okresie przedkolonialnym jest u wigkszosci poznanych
przeze mnie Birmanczykéw znikoma i ogranicza si¢ do znajomos$ci imion wazniejszych
wladcow. Opowiadania z Jataki powigzane z historia Bodhisatty tworza wiedze
faktograficzng z czasow odlegltych. W $wietle wypowiedzi moich znajomych58 stanowig one
narracj¢ historyczng odnoszaca si¢ nie do dziedzictwa Birmanczykéw jako narodu, ale do
spuscizny religijnej. Wiedza w zakresie historii nie jest jedynym polem, na ktérym
Birmanczycy polemizuja z nauka rozumiang w duchu europejskim. Farmacja jest dziedzing
nauki, na polu ktorej kwestionowana jest nie-lokalna tradycja naukowa. W Mandalay znajduje
si¢ Uniwersytet Medycyny Tradycyjnej, ktory rozwija lokalne techniki lecznictwa. Znajomy
mnich Ko Lin, pomimo ci¢zkiego stanu chorobowego, cho¢ otrzymat leki tworzone w duchu
farmacji europejskiej, twierdzil, ze im nie ufa, i przyjmowat jedynie te oparte o receptury
tradycyjne. Wsrdd stabo wyedukowanej czegsSci spoleczenstwa panuje przekonanie, ze
przyjmowanie lekéw stworzonych przez innego jest niebezpieczne i moze doprowadzi¢ do
Smierci pacjenta.

Wspomniany we wczesniej czesci pracy Alexey Kirichenko wskazywal na powigzanie
buddyzmu z hierarchiczng strukturg spoteczng. Pod wplywem kolonizacji przez
Brytyjezykéw, miato si¢ dokona¢ wyodrgbnienie buddyzmu jako religii. W $wietle moich
badan, nie doszto do wyodrgbnienia buddyzmu poza ten hierarchiczny kontekst spoteczny, ale
miala wowczas miejsce jego redefinicja. Phyoe Thiha przedstawit mi rasowy podziat
populacji ludzkiej ze wzgledu na wielko$¢ hpon, ktéry manifestuje si¢ kolorem skory.
Najwyzej w hierarchii znajduja si¢ zloci ludzie, nastgpnie biali, brazowi i czarni. Ztoty kolor
skory posiadat Budda, jak réwniez maja go niektorzy ludzie zamieszkujacy Mjanme.
Przyjaciel twierdzil, ze sam w niektérych miejscach swego ciata (na rekach) posiada lekko
ztotawy kolor skory. Biaty kolor skory posiadajg niektorzy ludzie w Mjanmie, bragzowy to
wiekszos¢ populacji kraju. Podmioty o czarnym kolorze skory posiadaja najnizsze hpon, sg to
ciemnoskorzy mieszkancy Afryki (kabli) oraz pochodzacy z subkontynentu indyjskiego kala.
Czarny kolor skéry maja rowniez istoty zamieszkujace najnizsze z planow egzystencji. Kolor
zloty wystepuje w wielu kontekstach, w mojej rozprawie pragne zwroci¢ uwage na dwa. Po
pierwsze naktadana na twarz glownie przez kobiety thanaka (pasta kosmetyczna naturalnego

pochodzenia), nadaje twarzy kolor ztoty, upickszajac ja. Pigkno jest tu powigzane z kolorem

% Maung Wai, Soe Lin, Min Myo i Wai Hein.
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skory Buddy. Drugi kontekst, w jakim pojawia si¢ kolor ztoty, wigze si¢ z ofiarami
sktadanymi mnichom i innym szanowanym postaciom. Mam tu na my$li napoje energetyczne,
np. Shark, ktorych puszki sa koloru ztotego. Pomimo uwag Ko Lina, ktory stale powtarzat, ze
jest to bez znaczenia, dla mnie dowodzi to jedynie jego przezroczystosci, nigdy nie widziatem
ofiarowanego napoju w innej puszce niz koloru zlotego.

Buddyzm nadal funkcjonuje jako element hierarchizacji spotecznej, ktéry zostal
zredefiniowany 1 powigzany z nowymi kategoriami, jak powyzej wspomniana koncepcja
rasowego podzialu ludzkosci. We wszelkich doniesieniach prasowych uderzajace jest
uzywanie kategorii rasowego zréznicowania Mjanmy, w miejscu gdzie naznaczeni pigtnem
Holocaustu Europejczycy woleliby mowi¢ o zrdéznicowaniu etnicznym. Otdz uproszczona
koncepcja rasy, ze swoja kolorowa wizja podziatu ludzi, jak najbardziej wpisuje si¢ w
rozroznienie ich pod wzgledem poziomu Apon. Wyodrgbnienie buddyzmu poza spoteczng
hierarchizacje wewnatrz spoleczefistwa birmanskiego, spowodowalo odniesienie go do
ekwiwalentow w postaci innych religii. W ten sposdb buddyzm umozliwit znarratywizowanie
innego w obrebie wielkiego Innego, strukturyzujacego rzeczywisto$¢. Dzigki hpon mozliwe
byto stworzenie hierarchii w nowej sytuacji dziejowej, jaka byty do§wiadczenia kolonializmu.
Wobec militarnego i ekonomicznego zdominowania Birmanczykéw najwyzsza wartoscia
okazal si¢ rozwoj duchowy, ktoéry stat sie skuteczng linig oporu wobec Europejczykow,
jednoczacg Birmanczykoéw. Powazne wystapienia antykolonialne wywotane byty arogancja 1
brakiem szacunku okazywanym przez kolonialistow wobec Buddy, a manifestowanym m.in.
przez przebywanie w obuwiu na terenie §wigtynnym. Pierwszg organizacja antykolonialng o
duzej sile oddziatywania bylo Young Man Buddhist Assosiation, ktorej walka oparta sie¢ o
dychotomiczny podziat na buddystow i nie-buddystow. Najwazniejszg role w latach
dwudziestych XX wieku w walce z kolonizatorami odgrywali mnisi (Smith D.E. 1965). Nie
mozna w tym konteks$cie poming¢ chrzescijanskich akcji misyjnych, ktoérych dziatania w
obrebie buddyjskiej wiekszosci nie przyniosty wiekszych rezultatéw. Skupily si¢ one na
dziatalno$ci w obrebie mniejszosci etnicznych, zamieszkujacych tzw. regiony gorzyste, m.in.
posrod Karenow, Kaczindw i1 Czindw. Posrdd pierwszych z wymienionych elementem
dodatkowym byto celowe tworzenie nacjonalizmu przez misjonarzy (Smith M. 1991: 44-45).
W ten sposéb buddyzm zostal wyodrgbniony jako narzedzie polityczne sytuujace
Birmanczykow w sieci powigzan globalnych. Zaczeli postrzega¢ siebie jako prawdziwych
buddystow, w najdoskonalszej z mozliwych wspotczesnie form, jako najbardziej rozwinigtych
duchowo, w przeciwienstwie do innych posiadajgcych nizsze hpon. Tozsamos$¢ etniczna nie
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odwotuje si¢ wiec do jakiej$§ formy jedni, nie jest ona naturalizacja wywodzonych z niej
wlasnosci. Wystepuje tutaj pewnego rodzaju przesunigcie, bowiem jest ona skutkiem
dziatalnosci kammicznej, efektem posiadania wysokiego spon. Nardd nie jest najwyzsza
warto$cig, narod jest manifestacjg najwyzszej wartosci, jaka jest pozycja na $ciezce wiodacej
do Nibbany. Twierdze, ze kreowanie wyzszoSci wlasnej grupy etnicznej ponad inne, w
wypadku Birmanczykow nie ma podioza w naturalizacji cech podmiotowych przypisywanych
konkretnej nacji, lecz jest efektem fundamentalizmu religijnego.

Apele rzadzacych o jedno$¢ nalezy odczytywac jako lacanowski akt komunikacyjny
(Zizek 2008: 245), gdzie moéwiacy otrzymuje od odbiorcy swoich stéw odwrocona, czyli
prawdziwg wersje swojej wiadomosci. Odpowiedzig na zgdania zachowania jednosci
panstwowej  Mjanmy  jest rozbicie wewngtrzne 1 walki z  mniejszo$ciami
etnicznymi/religijnymi. Rzadzacy otrzymuja wiec w komunikacie zwrotnym wlasne
prawdziwe przestanie, wyrazajace potrzebe rozbicia wewnetrznego jako warunku
umozliwiajacego trwanie Mjanmy. Nie mam tu na mysli dosy¢ oczywistej silnej pozycji
wojska (dzieki sytuacji zagrozenia integralno$ci panstwowej), ale twierdze, ze jest to jeden z
elementdw wzmacniajacych buddyzm, dyskurs porzadkujacy relacje z innym. Dominujaca
pozycja Birmanczykéw w Mjanmie jest potwierdzeniem posiadanej przez nich wyzszo$ci
moralnej, dlatego narzucenie jezyka birmanskiego mniejszosciom w systemie edukacji
publicznej nie jest zamachem na swobody obywatelskie, ale wynikajaca z metta bhavany
(praktyki wspodtczucia) misja niesienia wlasciwych pogladéw i moralno$ci innym. Dzigki
temu moga oni tworzy¢ swoja tozsamos¢ poprzez praktyczne dzialania skierowane przeciw
odmiennosci, ktorej trwanie umozliwia dostrzezenie wlasnego wyzszego rozwoju potencjatu
duchowego, czyli Apon. Mniejszosci etniczne inaczej postrzegaja dziatania Birmanczykow,
traktujac je jako zamach na ich tozsamos$¢. Dzialania najwigkszego historycznego orgdownika
jednosci narodowej, tj. generata Aung San, bez wzgledu na tozsamos¢ etniczng, rasg, religie i
jezyk (Smith D.E. 1965: 115-116), w roku 1947 podczas konferencji w Panglong zaprzeczyty
takiej wizji przysztego tworu panstwowego. Praktyki, ktore oddalaja wtadze birmanskie od
celu, jakim jest jednos¢, sugeruja, ze satysfakcja czerpana jest z gestu nawotywania do niej, a
takze dziatan, ktore nie moga nigdy do niej doprowadzi¢. Osiagnigcie jedno$ci
doprowadziloby do zanegowania birmanskiej tozsamosci. Wyznaczenie nieosiggalnego celu 1
dzialania bedace stale powtarzanym btedem z perspektywy mozliwosci jego osiagnigcia,
wskazuja, ze sa to praktyki oparte na zasadzie dziatania popedu (Zizek 1999: 304). Stajg sie
one zrodtem satysfakcji. Dzigki dziataniom podmiotowym skierowanym ku innemu, z
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perspektywy wyzszo$ci wlasnego rozwoju duchowego, cztowiek moze sta¢ si¢ prawdziwym
buddystg. Jest nim mieszkajgcy w Mjanmie Birmanczyk, w jedynym panstwie, gdzie
zachowaly si¢ wlasciwe poglady na rzeczywisto§¢. Reasumujac, mozna stwierdzi¢, ze
Birmanczycy w ramach dyskursu mie¢dzygrupowego traktuja posiadane hpon, czyli
zaawansowany rozwoj duchowy, jako czynnik nadajgcy im wyjatkowy status posroéd innych

wyznan i1 grup etnicznych, w tym wyznajacych buddyzm w tradycji theravada.
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6) Mjanmafikacja

Mjanmafikacja to termin zaczerpnigty z pracy Gustaafa Houtmana (1999), ktory
odnosit go do zmian, jakie wedle jego interpretacji zachodzity w Mjanmie. Stwierdzit on, ze
w interesujacym nas panstwie mialy miejsce dzialania, ktoére byly ,proba ozywienia
wybranych elementoéw kultury postrzeganych jako niezbedne dla nowej birmanskiej polityki,
aby moc odgrywac swoja role we wspotczesnym swiecie”, pisze on o ,,re-enkulturacji” catego
spoteczenstwa i ,,re-produkcji” starych wartosci (Houtman 1999: 40). Zarzuca on birmanskim
wladzom, ze proces ten nie przebiegal wraz z reformami ustrojowymi. Zamierzonym efektem
mjanmafikacji, wedle Houtmana (1999: 40), nie jest prowadzenie ludno$ci ku emancypacji,
lecz wrecz przeciwnie, zaprojektowana jest ona tak, by ludzi tych jeszcze bardziej zniewoli¢.
W podrozdziale wstepu odnoszacego si¢ do tla historycznego wykazalem, jak bardzo si¢ mylit
wspomniany autor co do dziatan reformatorskich wtadz birmanskich. Sam termin wydaje si¢
interesujacy z perspektywy poznawczej, jednakze bazowanie na utworzonej definicji ktoci sig
z moja perspektywa metodologiczng. Zaklada bowiem istnienie jakiej§ kultury, ktéra nie
odpowiada na potrzeby wspotczesnosci, ktora oczekuje w bezruchu, az jakies sily z
premedytacja ponownie wprawiag w ruch bieg historii. Dotychczasowa enkulturacja catego
spoteczenstwa miataby by¢ oparta o system niezmiennych wartosci, w takim ujeciu kazde
nowe pokolenie bylo kopig poprzedniego. Kolejnym waznym problemem, na ktérym nie
skupit si¢ wspomniany autor, jest odpowiedz na pytanie o sily wprawiajace wszystko w ruch.
Dla niego oczywistym jest fakt, Ze tg sifa jest birmanska polityka majaca na celu zniewolenie
ludzi. W jego definicji jednak pojawia si¢ jeszcze jedna sita, ktora nie doczekata sig
poglebionej analizy - wspotczesny §wiat. Jednakze najpowazniejszy zarzut, ktory stawiam tej
definicji, to nieobecno$¢ samych zniewolonych, sprowadzonych do odgrywania roli tla
wszelkich wydarzen majacych miejsce w obrebie ,,wielkiej polityki”. W ten oto sposob
chcialbym przejs¢ do mojej definicji mjanmafikacji, rozumianej jako proces reprodukcji
wspolnoty wraz z panujagcymi w jej obrebie relacjami wladzy przez Birmanczykdéw, w oparciu
o fantazmat okreslany mianem Mjanmy. Jest to definicja robocza, w tym rozdziale bede starat

si¢ zmierzy¢ z mjanmafikacja na ré6znych poziomach.

a) Karty SIM

Chcialbym wyj$¢ poza dualistyczne ujecie rzadzacy — rzadzeni, przybierajace postaé
manichejskiego dualizmu, gdzie zlo stara si¢ zmiazdzy¢ sity dobra. Obiektem wielu
naukowych analiz jest utrzymywanie relacji wladzy za pomocg wymiaru symbolicznego —
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hegemonii/ideologii. Chyba najlepszego opisu funkcjonowania hegemonii (uzywat on terminu
ideologia) w ramach dualistycznego podejscia do tej problematyki dokonat James C. Scott.
Odwotat si¢ on (Scott 1990: 48) do wtasnego doswiadczenia, zobrazowat ja w konwencji
niemalze przypowiesci biblijnej. Wspomniany autor pisze o stadzie owiec, ktdrego wypas
ograniczony byt obszarowo. Aby zwierzgta nie opuscily wspomnianego terytorium, wznidst
on ogrodzenie pod napi¢ciem elektrycznym. Poczatkowo owce chciaty przekroczy¢ granice
pastwiska, ale woOwczas zostaly porazone pradem. Wspomnienie tego wydarzenia
spowodowato, ze zawsze utrzymywaly one pewien dystans od ogrodzenia, zaniechaly
wszelkich prob przekroczenia granicy. Byto to na tyle skuteczne, ze kiedy Scott przez kilka
dni zapomniat o wilgczeniu napigcia elektrycznego w ogrodzeniu, wspomnienie
nieprzyjemnego wydarzenia powodowalo, ze owce nie dokonywaly prob przekroczenia
granicy. Ta przypowies¢ doskonale charakteryzuje wiodace podej$cie do problematyki
ideologii jako do pewnej potencji zastosowania represji wobec podmiotu, wyrazonej
symbolicznie. Wydaje si¢, ze taki obraz ideologii — wystgpujacej w przypowiesci pod postacig
potencjalnego napig¢cia w ogrodzeniu — zostal zastosowany przez Houtmana w jego definicji
mjanmafikacji. Obywatele Mjanmy zostali sprowadzeni do roli owiec, a elity rzadzace pod
postacia Scotta uzywaja ogrodzenia jako narzedzia dominacji i kontroli nad nimi.

Zredefiniowana przeze mnie mjanmafikacja jest procesem reprodukcji hegemonii,
czyli forma praktyki, ktora nie skupia si¢ prymarnie na jednostkach, lecz na podtrzymywaniu
iluzji dla wielkiego Innego — w tym wypadku Mjanmy. To ona daje ideologiczne podstawy
ontycznego trwania podmiotowego. Praktyka mjanmafikacji jest dziataniem majacym na celu
podtrzymywanie iluzji dla wielkiego Innego, aby w oparciu o ten fantazmat mozliwe byto
wykreowanie wlasnej podmiotowosci.

Chciatbym przedstawi¢ mjanmafikacje z pewnej perspektywy, catosciowe ujecie tego
problemu nie jest i nigdy nie bgdzie mozliwe. Pierwszym watkiem stanowigcym fundament
moich rozwazan jest analiza rozumienia demokratyzacji Mjanmy, w oparciu o histori¢
funkcjonowania w tym kraju telefonicznych kart SIM*°. 29 marca 2013 roku prezydent Thein
Sein publicznie zdradzit plany zwigzane z rozwojem systemu telekomunikacji. Celem
dalekosieznym bylo pokrycie zasiggiem telefonii komorkowej osiemdziesigciu procent
powierzchni kraju w latach 2015-2016, przy obecnym poziomie siedmiu procent. Pierwszym
krokiem w ramach modernizacji miata by¢ dystrybucja w miesigcu kwietniu tanich kart SIM.

Nie podal on zadnych szczegotow tego przedsigwzigcia. Jedyna liczba, jaka padta, to ilos¢

% Bazuje tu na informacjach opublikowanych na tamach The Myanmar Times w okresie 1-28/04/2013.
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wprowadzanych na rynek kart — trzysta pigcdziesigt tysiecy. Tanie karty miaty by¢
dystrybuowane kazdego miesigca, dlatego je$li kto§ nie bedzie w stanie naby¢ jej w
okreslonym terminie, b¢dzie mogt tego dokona¢ nastepnym razem. Pojawily si¢ plotki, ze
cena ma osiggna¢ poziom od dwéch do dwudziestu tysiecy kyatow za sztuke, co stanowi w
przeliczeniu okoto dwa i pot do dwudziestu pigciu dolarow amerykanskich.

Telefonia komoérkowa, ktéra w Mjanmie byta dotychczas towarem luksusowym,
zostata wprowadzona w roku 1993 (CDMA), karty SIM GSM pojawity si¢ nieco pdzniej, bo
w 2000 roku. Jednakze ich ceny sprawily, ze poczatkowo tylko najzamozniejsza czg¢sé
spoteczenstwa mogta sobie pozwoli¢ na ich zakup. W roku 2009 ceny siggaty okoto czterech
tysiecy dolarow za sztuke, w 2010 spadly do okoto pieciuset, a w roku nastgpnym nastgpita
kolejna obnizka cen do kwoty przekraczajacej nieco ponad dwiescie. Telefon komorkowy stat
si¢ wyznacznikiem pewnego statusu spotecznego, $wiadectwem przynaleznosci do
ksztattujacej sie¢ klasy zurbanizowanej. Wytacznym dystrybutorem kart SIM byta firma Elite
Tech, ktora nalezata do Grupy Htoo; jej wilascicielem jest najbogatszy cztowiek w kraju,
powigzany z wojskiem Tay Za.

Poczatkowo zapanowala euforia wséréd mieszkancow Mjanmy, towar tak bardzo
pozadany znalazl sic w zasiegu reki najnizszych warstw spoteczenstwa®. Z czasem pojawito
sie w prasie coraz wiegcej informacji, cen¢ kart ustalono na poziomie tysigca pigciuset kyatow,
nieco ponizej dwoch dolarow. Mialy one trafi¢ na miejscowy rynek 24 kwietnia, byty to karty
CDMA (Code Division Multiple Access), dystrybucja tanich kart GSM i WCDMA
planowana byla na miesiagc maj. Koszt potaczenia za minute miat wynosi¢ pieédziesiat
kyatéw, aby karta SIM pozostata aktywna nalezato dotadowac¢ jag minimum za pie¢ tysiecy
kyatow przynajmniej raz na dwa miesigce. Za ich posrednictwem umozliwiony miat zostaé
dostep do Internetu, tuz po zlozeniu okreslonych wnioskow do odpowiednich urzedow.
Dystrybucja kart miaty si¢ zaja¢ lokalne urzgdy administracji panstwowej, co miato zapobiec
nieuczciwym praktykom zawyzania cen przez prywatne przedsigbiorstwa. Watpliwosci
budzita niejasna forma dystrybucji nowych kart SIM, jak 1 infrastrukturalne mozliwosci
funkcjonujacych wiez telekomunikacyjnych, wobec przybywajacych lawinowo potaczen. Im
blizej 24 kwietnia, tym wigcej szczegotéw ujawniano, miedzy innymi fakt, ze trzydziesci
procent tanich kart SIM ma trafi¢ w rece urzednikow panstwowych. Niejasna pozostata

kwestia dystrybucji okreslonej liczby kart w poszczegodlnych regionach panstwa. Wysoki

% Dla przykladu, robotnik wiejski za dzien pracy otrzymuje tysigc pigéset kyatow, czyli nieco mniej niz dwa
dolary amerykanskie.
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popyt, niska cena i niewielka podaz kart SIM, wedle ludzi z branzy telekomunikacyjnej,
miaty spowodowac ich redystrybucj¢ na czarnym rynku w cenie dwudziestu — pigcdziesieciu
tysiecy kyatow.

24 kwietnia bytem w Pyin Oo Lwin, jednym z miast okre$lanych mianem Sit
Wojskowych (Si Than). Jest ono siedzibg kilku wyzszych uczelni wojskowych, w tym jednej
z najwazniejszych w kraju Defence Service Academy. Trudno byto pozyska¢ jakiekolwiek
informacje na temat tanich kart SIM. W Zzadnym ze sklepdw branzowych nie byto mozliwe
uzyskanie odpowiedzi na pytanie, gdzie mozna je zakupi¢. W jednym z nich dowiedziatem
si¢, ze moge nabyC karte po cenie czarnorynkowej za czterdziesci tysiecy kyatdw, okoto
piecdziesi¢ciu dolaréw. Poinformowano mnie, ze w prasie opublikowano spis sklepoéw, w
ktorych mozna naby¢ pozadany towar, liczba miast byta wysoce ograniczona w skali kraju. W
Pyin Oo Lwin, wedle informacji prasowych, karty CDMA mozna byto znalez¢ w sklepie
,Win”. Pomimo wytrwatych poszukiwan nie udato mi si¢ odnalez¢ wspomnianego sklepu, a
niektorzy wiasciciele sklepow z telefonami komorkowymi poinformowali mnie, ze w prasie
jest blad, bo taki sklep nie istnieje. 25 kwietnia przed ratuszem miejskim zgromadzony thum
ludzi z wypelionymi formularzami oczekiwat w kolejce na zakup tanich kart, okazato sig, ze
mogg je naby¢ jedynie mieszkancy Pyin Oo Lwin, ktérzy dowodem tozsamo$ci moga
udowodni¢ swoje zameldowanie w miescie. Otrzymatem nieco rozbiezne informacje co do
ceny sprzedawanych kart. Kobieta, ktora byla szczesliwym nabywca potwierdzita, ze koszt
produktu odpowiadat oficjalnym informacjom. Natomiast wedle policjanta strzegacego
wejscia do urzedu, koszt karty wynosit od czterech do szesciu tysiecy kyatow. Mieszkancy
miasta twierdzili, ze redystrybucja kart miata miejsce pomigdzy organami aparatu
panstwowego 1 ich rodzinami. Rozbiezno$¢ cenowa by¢ moze byta uzalezniona od istnienia
wiezow pokrewienstwa z urzednikami zajmujacymi si¢ sprzedaza kart.

Dystrybucja tanich kart jest tylko i wylacznie pewnym przykladem przebiegajacych
procesow modernizacyjnych w Mjanmie, a takze reprodukcji relacji wltadzy w obrebie
spoteczenstwa. W interesujacym mnie spoleczenstwie modernizacja posiada okreslone pole
semantyczne. Jak to okreslit Phyoe Thiha: ,kiedy bedziemy mieli pelni¢ demokracji,
wowczas telefony beda tanie". W §wietle moich badan® modernizacja postrzegana jest jako
proces demokratyzacji. Rozwoj infrastruktury, telekomunikacji i elektryfikacji jest
utozsamiany z wprowadzeniem ustroju demokratycznego. Poprawa sytuacji gospodarczej ma

przynie$¢ w efekcie ten upragniony rezim wtadzy. Ideatem dla wigkszosci moich znajomych z

81 Kyaw Htet, Min Myo, Nyan Zin, Wai Hein, Maung Wai i Thet Zin.
153



Mandalay jest Singapur, stawiany jest on za wzor demokracji, podkreslany byt sukces tego
panstwa w wymiarze ekonomicznym. Proces redystrybucji kart przyjmuje okreslong forme,

ktoéra okreslitem mianem mjanmafikacji, przejde wiec teraz do jego poglgbionej analizy.

b) Opowies¢ modernizacyjna

W procesie redystrybucji kart pojawiaja si¢ zasadniczo trzy grupy spoteczne: ludzie
odpowiedzialni za redystrybucj¢, osoby korzystajace na redystrybucji, a takze z niej
wykluczone. W sklad pierwszej grupy wchodza przedstawiciele wiadz panstwowych i
administracja publiczna. Drugg stanowi wyodrebniona przeze mnie klasa zurbanizowana,
ostatnig grup¢ wykluczong w wielkim uproszczeniu stanowig mieszkancy wsi.

Karty SIM zostaly wydane przez firm¢ MECTel, ktora jest jednym z oddzialow
korporacji nalezacej do wojska — Mynamar Economic Corporation. Mjanmafikacja w
przypadku przedstawicieli sit zbrojnych jest procesem, w ramach ktérego sa wytwarzani jako
elity. Punktem wyjscia uczyni¢ tutaj rozmowg z pigcdziesigcioletnim mieszkancem
Mandalay, ktorego syn jest oficerem wojskowym wyksztatconym we wspomnianej wczesniej
uczelni Defence Service Academy. Mgzczyzna, cho¢ sam nie stuzyl w armii, pochodzi z
kilkupokoleniowej rodziny z tradycjami wojskowymi: zaréwno jego ojciec, jak i wuj byli
oficerami w armii birmanskiej, a moga nimi by¢ jedynie Birmanczycy. Syn po wzorowym
zdaniu matury zostal przyjety do akademii wojskowej. Gdy opuscit dom, zerwat kontakty z
rodzing, nie dzwonil i skladal jedynie krotkie wizyty raz na sze$¢ miesigcy. Kadetow
studiujacych w DSA obowigzuje zakaz posiadania telefonéw komorkowych, nie tak dawno
zniesiono zakaz uzywania komputeréw osobistych 1 internetu, ktory dostepny jest w
kafejkach miejskich (Marshall, Szep 2012). Syn mojego rozmdéwcy nie wspomagal 1 nie
wspomaga nadal finansowo swojego ojca. Aktualnie, juz po ukonczeniu akademii, nie
utrzymuje on z nim prawie zadnych kontaktow, a moj rozmoéwca caly czas okreslat syna
mianem zlego. Jako oficer wojskowy mieszka, w zaleznosci od rozkazow, w Taunggyi lub
Pyin Oo Lwin, jest pilotem myS$liwca. Jego kariera rozwija si¢ bardzo dobrze pomimo
mlodego wieku (26 lat), wziat udzial w czteroletnim rosyjskim programie treningowym w
niewielkiej odleglosci od Moskwy®. Awans jego syna mozliwy byt dzieki temu, Ze jego

rodzina w poprzednich pokoleniach powigzana byla z sitami zbrojnymi. OzZenit si¢ z siostrg

%2 Ponoé rocznie z DSA oddelegowanych jest trzystu kadetow do uczelni wojskowych w Rosji, a na uczelni
wykltadajg rosyjscy profesorowie. W zamian za to Rosja dla Mjanmy pozostaje jednym z gtéwnych dostawcow
broni i sprzetu wojskowego. W 2009 roku zakupione zostaty samoloty MIG 29 za kwotg czterystu milionéw
euro.
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przyjaciela - wojskowego, ma syna, ktory wedle mojego rozmowcy zapewne rOwniez zostanie
wojskowym. Ten mlody oficer chciat zeswata¢ swojg siostr¢ ze znajomym wojskowym, ale
ojciec nie wyrazit zgody, pomimo ze wigzalo si¢ to z zabezpieczeniem finansowym. Uczelnie
wojskowe gwarantujg najlepsze wyksztalcenie sposrod wszystkich uczelni w kraju, a po ich
ukonczeniu prace w dobrze optacanych przedsiebiorstwach wojskowych, jak chociazby w
tzw. Cyber City. Jest to potoczna nazwa Yatanarbon City, ktore ulokowane jest w niewielkiej
odlegtosci od Pyin Oo Lwin, znajduja si¢ tam zaktady, w ktorych zatrudniani sg absolwenci
wojskowych uczelni. Zlokalizowany jest tam m.in. jeden z gléwnych serwerdow sieci
internetowej w Kraju.

Z perspektywy buddyzmu, kadeci uczelni wojskowych tamig regute religijng, majaca
duzy wpltyw na ksztaltowanie relacji spotecznych. Jak wspomniatem we wcze$niejszych
fragmentach rozprawy, doktrynalna wersja nauk Buddy Gotamy nakazuje oddawaé
najwyzszy szacunek trzem klejnotom religii, ktorymi sg: Budda, Dhamma i Sangha. W
Mjanmie uzupetniono te liste o dwa elementy: rodzicow i nauczycieli. Wplywa to w znaczacy
sposob na relacje wewnatrz rodziny, a zwlaszcza na jej funkcjonowanie ekonomiczne.
Praktykowane jest oddawanie rodzicom calego63 badz tez cze$ci wynagrodzenia przez dzieci.
Czynig to one do momentu, kiedy to same nie zatoza rodziny, ale nawet i wéwczas rodzicom
stale ofiarowana jest pewna kwota pieniedzy, cho¢ znacznie mniejsza. Rodzice w podesztym
wieku moga liczy¢ na opieke swoich potomkoéw. Kadeci uczelni wojskowych godza wyraznie
w wysoko ceniony system funkcjonowania rodziny, nie wspierajac jej finansowo, a takze
dystansujac si¢ od jej probleméw i codzienno$ci. Jak wykazal Ernest Gellner (1983: 15),
najwickszym zagrozeniem dla struktur panstwowych sa wiezi taczace osoby petnigce
obowigzki w administracji publicznej (w tym wojskowych) z ich rodami. Dlatego w tej roli
najlepiej sprawdzali si¢ eunuchowie, niewolnicy czy kler, ktorych obowiazywat celibat. Jedna
z 1ol akademii wojskowych jest dokonanie pewnego rodzaju przesunigcia, w figure ojca
rodziny wpisany zostaje Inny — Mjanma. Jest to efektem wytworzenia systemu edukacji
okreslanego mianem egzo-edukacji. W jej ramach wiedza dostarczana jest przez specjalistow,
a nie przez grupe lokalna, ktéra w odrdéznieniu od struktur panstwowych nie posiada
mozliwos$ci i srodkow, by przekaza¢ jakis jej wyspecjalizowany rodzaj (Gellner 1983: 34). W
akademiach wojskowych dochodzi do egzo-socjalizacji, czyli ksztattowania podmiotowosci

poza strukturami rodzinnymi/spolecznosci lokalnej, co jest wedle Gellnera (1983: 38)

8 W przypadku oddawania calosci wynagrodzenia, dziecko w razie potrzeby zglasza si¢ do rodzicow z prosba o
otrzymanie konkretnej kwoty.
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podstawa nacjonalizmu i zmodernizowanego spoteczenstwa. Stworzenie miast Sit Zbrojnych
ma na celu kontynuowanie polityki odseparowania wojskowych od innych grup spotecznych i
tworzenia poczucia jednosci wsrod nich. Jest to kontynuacja egzo-socjalizacji oparta o
wymuszong migracj¢. Za przyklad moze postuzy¢ miejscowosé Alon, gdzie w odgrodzone;j,
strzezonej przestrzeni zamieszkujg jedynie wojskowi z rodzinami. Odseparowani sg od reszty
mieszkancoOw miasteczka, ktorzy sg zrodtem sity roboczej w zaktadach nalezacych do wojska,
m.in. na farmach, stawach hodowlanych, czy licznych tartakach zajmujacych si¢ obrobka
drzewa tekowego — jednego z monopoli przedsiebiorstw wojskowych. W ramach kompleksu
wojskowego znajduje si¢ olbrzymi szpital, ktory przyjmuje jedynie przedstawicieli sit
zbrojnych i ich rodziny. Lojalno$¢ wobec wojska kosztem struktur rodzinnych jest
nagradzana przynaleznosciag do uprzywilejowanej klasy, co wiaze si¢ z dobrze platnymi
posadami i profitami ekonomicznymi. Jak wynika z opowieSci mojego rozmowcy, w
strukturach wojskowych panuje zasada endogamii, co sugeruje zamknigcie klasy we wlasnym
obregbie 1 jej nieprzenikalno$¢. Mozliwos¢ awansu uzalezniona jest od korzeni wojskowych
kadeta, duzo trudniej awansowa¢ nuworyszom. Jest to kolejny element izolowania tej grupy
od reszty spoteczenstwa. Jak podkresla Mary Callahan (2010: 63), wewnatrz sit zbrojnych
istnieja rozmaite frakcje od samego poczatku ich istnienia, skupiaja si¢ wokdét uczelni
wojskowych, oligarchow, stuzb wywiadowczych czy regionalnych dowodcow. Jednakze
nigdy nie doszto w ich obrebie do roztamu, przegrani w tych frakcyjnych potyczkach byli
wysylani za granicg, przechodzili na emeryture badz trafiali do wigzien. Callahan (2010: 63)
dochodzi do wniosku, ze historia armii birmanskiej pokazuje, ze jest ona stale zjednoczona.
W mojej interpretacji istotne w utrzymaniu tej jednosci jest oparcie o modernizacyjny
model egzo-socjalizacji, ktory uczynil z tej klasy nacjonalistow birmanskich. Fantazmat
Mjanmy peini role Innego, wobec ktorego wezwania przyjmuja oni psychoanalityczna
strategi¢ perwerta. Wojskowi widzg siebie jako instrument woli Mjanmy, co objawia si¢ w
przyjeciu aktualnej strategii ,.kontroli wiadzy”®, bowiem to oni sa odpowiedzialni za
doprowadzenie do stworzenia ,zdyscyplinowanej demokracji”. Dokonuja tego przez
modernizacj¢ panstwa w jego imieniu. ,,Jestem nikim, jedynie narzedziem w rekach Mjanmy”
— taka nacjonalistyczna dewiza bytaby dobrym okresleniem oficerow wojskowych w relacji z
wielkim Innym. Wspotczesnie mozna to dookresli¢: jestem narzedziem dokonujagcym procesu

modernizacji/demokratyzacji kraju, ktory odpowiedzialny jest za rozwdj infrastruktury

8 Zagadnienie omowione we wstepie, w podrozdziale odnoszacym si¢ do tfa historycznego.
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telekomunikacyjnej, w tym rozpowszechnienie kart SIM w imieniu tego bytu, jakim jest
Mjanma.

Kolejng klasa spoteczna, ktora mozna wyrdzni¢ dzigki dystrybucji kart SIM, sa ich
odbiorey, czyli mieszkancy najwickszych miast: okreslitem ich jako klase zurbanizowana®.
Cechuje ich wzgledna zamoznos¢, a takze wyksztatcenie zdobywane na uczelniach wyzszych.
Jednakze wuczelnie nie sg zrodlem egzo-edukacji, ktéra pozwolityby na stworzenie
podmiotowosci znacjonalizowanej W oparciu o fantazmat Mjanmy, jak to ma miejsce w
przypadku kadetow akademii wojskowych. Dla moich rozméwcow® uczelnie petnia role
agencji matrymonialnych, gdzie mozna odnalez¢ potencjalnego/ng partnera/partnerke.
Zasadniczym zrodtem wiedzy uzytecznej w przysztosci zawodowej dla moich najblizszych
znajomych, byta ta pozyskana w obrebie rodziny. Po uzyskaniu dyploméw, bez wzgledu na
profil ich studiéw, wrocili oni do miejsca swojego pochodzenia i zaczeli pracowaé w
branzy/dla swoich rodzicow. Nie dochodzi do migracji poza struktury grupy lokalnej, w
efekcie podmioty identyfikuja si¢ z pewnym obszarem kraju, tozsamos¢ jak 1 funkcjonowanie
eckonomiczne oparte jest o okreSlong lokalno$¢. Zgodnie ze wspomnianymi buddyjskimi
naukami w Mjanmie, znaczng czgs$¢ zarobkow lub calos$¢ przekazywana jest przez dzieci
rodzicom. Brak powszechnej opieki spolecznej i systemu emerytalnego ugruntowuje te
praktyke wywiedziong z religii, w efekcie uniemozliwiona zostaje migracja zarobkowa i
mobilno$¢ podmiotéw, wyjscie poza struktury rodzinne i ich modernizacj¢. Jednakze klasa
zurbanizowana przyswoita inng form¢ egzo-edukacji, ktérg staly si¢ filmy produkcji
poludniowokoreanskie;j.

Dla kadetéw uczelnie wojskowe pelnig zasadniczg role Zzrodta wiedzy, niezbgedng w
petlieniu przysztych obowigzkéw. Produkcje filmowe nie sg tak wazne w rozwoju ich
kompetencji. Natomiast grupa wykluczona, ze wzgledu na skrajne ubdstwo, w przyttaczajace;
wigkszosci nie posiada niezbednego sprzetu RTV oraz dostgpu do sieci elektrycznej. Oba
fakty w znaczacy sposob uniemozliwiajg dostep tych grup do kinematografii, rozumianej jako
forma egzo-edukaciji.

Mniej wigcej dekade temu ramowka telewizji publicznej w Mjanmie ulegta zmianie,
miejsce dotychczas stale transmitowanych filméw o tematyce wojennej zajely dramy

koreanskie. Filmy te przedstawiaty inny §wiat, ale, co najwazniejsze, osadzony w kontekscie

% Jest to duze uproszczenie, w miastach mozemy odnalezé réwniez grupe niewyksztalconych i zubozatych
robotnikow, jak i migrujacych do miast robotnikow wiejskich, jeszcze inng kategorie stanowig mniejszos$ci
chinska czy muzutmanska.
% Maung Wai, Thet Zin, Hsu Cho, Le Yin i Min Myo.
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azjatyckim, pozbawionym erotycznych scen obecnych w produkcjach hollywoodzkich. Filmy
ukierunkowaly pozadanie tej czg¢Sci spoteczenstwa na zmodernizowany $wiat w stylu
azjatyckim. Wiaze si¢ to z pozadaniem dobr i stylu zycia, jaki mozna zaobserwowaé w
dramach. W przypadku rozwoju infrastruktury czy telekomunikacji kierunek ten nie budzi
zadnych zastrzezen. Problem pojawit si¢ w momencie, kiedy to mtode kobiety zapragnely
wyglada¢ jak koreanskie aktorki i wprowadzity do swojej garderoby krotkie spddnice, w
miejsce tradycyjnego longyi siggajacego kostek. Powstat konflikt na linii modernizacja —
wartosci tradycyjne. Te milode kobiety okres§lane mianem modern girls wzbudzaja
zainteresowanie plci przeciwnej, sg jednak zle odbierane przez ludzi o konserwatywnych
pogladach. Dla nich tego rodzaju wptywy zewnetrzne sg czyms$ niepozadanym i wprowadzaja
elementy, ktdre niosa ze sobg grozny potencjat dla obywateli Mjanmy, zle wptywajac na ich
kulture, Zle wplywaja na ich moralno$¢®. Wplyw zewnetrzny na miejscowa mode prowadzi
do intensyfikacji identyfikacji ludzi o konserwatywnych pogladach z warto$ciami
wywiedzionymi z Mjanmy.

Maung Wai i Min Myo podkreslali, ze do demokracji dochodzi si¢ krok po kroku, jest
to ztozony i dlugotrwaly proces. Jest to powod, dla ktorego w Mjanmie, jak twierdzili moi
przyjaciele, o tym ustroju politycznym bedzie mozna méwic za okoto dziesi¢¢ lat. Tanie karty
SIM s3 materialnym przejawem zmian ustrojowych w kraju, przyktadem postepujacej
demokratyzacji za pomocg rozwoju i dostepu do ustug telekomunikacyjnych. Jak twierdza
Daron Acemoglu i James A. Robinson (2006: 133), w ustrojach niedemokratycznych, gdzie
wladza lezy w rgkach elit, sktadane sg obietnice, ktoére majg zosta¢ spetnione w przysztosci,
jednakze jesli speilnienie obietnic nie lezy w interesie elit, wowczas zwyczajnie ich nie
dotrzymuja, co jednak nie doprowadza do utraty przez nich wiadzy. Zmierzanie do
demokracji w rozumieniu Birmanczykow, gdzie kazdy bedzie zamozny niczym mieszkaniec
Singapuru, jest wielkg obietnica, ktéra obecnie rzadzace elity poprzez swoje gesty stale
podtrzymuja. Sam proces redystrybucji kart SIM, ktorych okre§lona liczba trafiac ma na
rynek co miesigc, jest egzemplifikacjg stopniowego modernizowania/demokratyzacji kraju.
Rolg elit jest wigc doprowadzenie do modernizacji, a co si¢ z tym wiaze, do zamoznosci
obywateli.

Zasadniczo jednak mjanmafikacja tej klasy spotecznej posiada inne fundamenty.
Pozadanie modernizacji i konserwatyzm w odniesieniu do pewnych wartosci, wedle mojej

interpretacji nie wigze si¢ z powstawaniem nacjonalizmu, lecz ze zjawiskiem

&7 Zagadnienie to oméwitem szerzej w poprzednim podrozdziale.
158



fundamentalizmu religijnego cechujacego klas¢ zurbanizowang. Mjanmafikacja wigze si¢ dla
tej klasy spotecznej z postepujaca ortodoksjg buddyzmu theravada. Wspotczesnie ma swoje
zasadnicze zrodta w wydarzeniach historycznych 1 wigze si¢ z procesami budowania
tozsamos$ci w oparciu 0 wyznanie, w opozycji do m.in. brytyjskich kolonizatoréw i
muzulmanéw. Mlody mezczyzna na moje pytanie 0 jego wyznanie odpowiedzial:
,Birmanczyk, och, przepraszam, buddysta”. Przejezyczenia w $wietle teorii
psychoanalitycznej sa uobecnieniem podmiotowej nie§wiadomosci.

Buddyzm w tradycji theravada w oczach Birmanczykow jest najlepsza z religii, a oni
jako jedyni sposrod wszystkich zachowali jego czysta forme, z tego wynika, ze cechuje ich
najwyzszy poziom hpon sposrod narodéw s$wiata. W Mjanmie mozna rowniez znalezé
przedstawicieli innych religii, sa wobec nich przyjmowane rozne strategie. Najmniej
kontrowersji budzg hindusi i mniejszo$¢ chinska wyznajaca buddyzm w tradycji mahayana,
co nie powoduje konfliktow, gdyz wiedza na temat tych religii jest znikoma. W przypadku
hinduséw, wymowny jest zapis w dowodach tozsamosci, gdzie w rubryce religia otrzymuja
oni nazwe Indian Buddhism. Znamienny jest fakt, iz oprocz budowanych nicustannie Swigtyn
buddyjskich w tradycji theravada, przedstawiciele tych religii maja prawo do wznoszenia
swoich obiektow sakralnych. Inna strategia przyjmowana jest wobec przedstawicieli odtamow
religii chrzescijanskiej 1 islamu. W przeciwienstwie do poprzednio wymienionych, istnieje
bezwzgledny zakaz budowania nowych $wiatyn przez wyznawcoéw tych religii. Chrzescijanie
stanowig dos$¢ nieliczng grupe w obrgbie terytorium etnicznego Birmanczykow, wyznawcy
roéznych odlamow tej religii to gtownie mniejszosci etniczne zamieszkujace peryferie — jak
Czin, czy stawiajacy obecnie najwigkszy opor sitom rzgdowym Kaczinowie. W zwigzku z
powyzszym chrzescijanstwo, cho¢ postrzegane jako zdecydowanie gorsza religia, nie budzi az
tak wielkich kontrowersji jak islam. Problem ten szczegdélowo zostanie rozwinigty w
nastepnym rozdziale.

Doswiadczenia kolonialnego upokorzenia, kiedy to wyznawcy innych religii
posiadajacy nizsze hpon zdominowali birmanskg Iudno$¢, doprowadzity do procesu
kreowania siebie jako ofiary innych. Pomimo, ze Birmanczycy sprawuja wtadz¢ w Mjanmie,
w $wietle narracji tworzonych w obliczu konfliktu w prowincji Rakhine, nadal odczuwaja
zagrozenie ze strony innego — muzulmanina, przed ktérym muszg si¢ bronié¢. Jak to
powiedzial Wai Hein: ,,Nic nie wiesz o muzutmanach z Mjanmy, wszyscy oni sg naprawd¢
zli”. Poczucie zagrozenia i1 postrzeganie siebie z jednej strony jako ofiary, a z drugiej jako
podmiotu posiadajacego ten jedyny wlasciwy poglad posrod wszystkich (buddyzm), staje sig,

159



wedle stow Slavoja Zizka (wyklad w Princeton University, 17/11/2005), zrodtem
fundamentalizmu religijnego. Réwnie waznym jego elementem, wedle stowenskiego filozofa,
jest postrzeganie religii nie w kategoriach wiary, ale w kategoriach wiedzy, zwlaszcza w
momencie naptywu wiedzy naukowej, ktora jest jej podporzadkowywana. W trakcie moich
dyskusji o religii, zrozumialem, ze Birmanczycy pojecia wiara nie odnosza do opozycyjnych
kategorii istnienia/nieistnienia, gdzie nie wystepuje oparcie na empirycznych dowodach.
Wiara odnosi si¢ do praktyki ukierunkowanej na konkretne sacrum. W zwiagzku z powyzszym
ukierunkowanie praktyki religijnej na Budd¢ oznacza akceptacj¢ wiedzy wywiedzionej z nauk
religijnych jako tych rzeczywistych. W ramach buddyzmu wiara opiera si¢ o dychotomi¢
wlasciwy/niewtasciwy poglad, a nie istniejace/nieistniejgce. Przyktadem moga by¢ historie z
Jataki przedstawiane na obrazach w $wiatyniach buddyjskich, sa one réwniez podstawowym
elementem nauczania mnichéw. Traktowane sa one jako narracje moéwigce o faktach
historycznych.

Klasa zurbanizowana tworzy swojg mjanmafikacj¢ w oparciu o fundamentalizm
religijny. Kreuje innego zewnetrznego przez pryzmat koreanskich produkcji filmowych. Z
jednej strony ich wptyw na modernizacj¢ spoteczenstwa jest korzystny. Z drugiej jednak,
niosg one zagrozenie widoczne przez zmiany w tradycyjnym stylu zycia, wobec czego
przyjmowana jest pozycja ofiary. Duzo bardziej dramatyczne w skutkach jest kreowanie
wewnetrznego innego — muzutmanina, wobec ktdrego przyjmuja pozycje dominujacej ofiary.

Redystrybucja kart SIM zostata dokonana w nastepujacy sposob: sto dziewietnascie
tysigcy znalazto nabywcow w Yangon, sze$¢dziesigt cztery tysigce trafito do Mandalay, a
pigcdziesiat tysiecy do Naypyidaw. W sumie w tych trzech miastach znalazto si¢ okoto
sze$cdziesigt szes¢ procent wszystkich kart SIM. W regionach, gdzie mieszkaja ludzie o
wysokich dochodach, zainteresowanie nimi bylo bardzo mate, podczas gdy w ubozszych
czesciach miast kolejki ustawiaty si¢ juz o piatej rano, pomimo, ze biura otwierane byty od
godziny 6smej (The Myanmar Times, 29/04-5/05/2013). Satoru Kumagai, Souknilanh Keola i
Toshihiro Kudo (2012), aby zbada¢ aktywno$¢ ekonomiczng w Mjanmie, wykorzystali
metode badania sily i dystrybucji $wiatta noca, ktore sa z nig skorelowane. Doszli oni do
wnioskow, ze trzy regiony kraju emituja wigcej niz pi¢¢ procent $wiatta noca: Yangon,
Mandalay (z Pyin Oo Lwin) oraz Naypyidaw. W stolicy nie istnieje przemyst na duzg skale,
ale ma ona status priorytetowy, jesli chodzi o dostgp do energii elektrycznej. Analiza dochodu
narodowego w zalezno$ci od regionu, wykazala, ze mieszkancy Yangon, Mandalay (z Pyin
Oo Lwin) oraz Naypyidaw sa dwa razy bardziej maj¢tni od $redniej krajowej. Wysokie
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dochody odnotowane zostaty rowniez w kilku miejscowosciach przygranicznych, cho¢ odnosi
si¢ to wylacznie do granic z Chinami 1 Tajlandig. Podsumowujac, sze$cdziesigt procent
dochodu narodowego skupione jest na obszarze okoto pigtnastu procent kraju. Dystrybucja
kart SIM jako element modernizacji/demokratyzacji Mjanmy wpisuje si¢ w ogolny trend
dziatan rzadzacych, mieszkancy wsi sg poza tym procesem.

Grupa wykluczona z redystrybucji kart SIM nie jest jednolita. Wykluczenie dotyka
inaczej mieszkancéw wsi birmanskich, a inaczej — zamieszkatych gtownie przez mniejszosci
etniczne. Przyktadem moze by¢ skrajne wykluczenie z politycznego dyskursu, jakie zostato
opisane w The Myanmar Times (Marzec 11-17/2013). W tygodniku opublikowano wywiad
dotyczacy uprawy maku, stuzagcego do produkcji opium, z przedstawicielem grupy etnicznej
Pa-O. Rolnik zostat zapytany, za posrednictwem tlumacza, m.in. o prezydenta Thein Seina,
odpowiadajac dat do zrozumienia, ze nie ma pojgcia, Kim on jest. W przypadku wsi
birmanskich wykluczenie nie jest az tak skrajne, czego moze dowodzi¢ postepujacy proces
ich elektryfikacji.

W trakcie mojego pobytu w jednej z wiosek w okolicach miasta Monywa,
dokonywano wtasnie podtaczenia jej do sieci elektrycznej. Mieszkancy wioski aplikowali o
podtaczenie juz w 2008 roku, a od 2010 zaczeli wptaca¢ roztozong na raty tapowke w
wysokosci piecdziesigciu milionow kyatow. We wsi jest sto siedemdziesigt gospodarstw
domowych, roczna wplata jaka przypadata na jedno z nich to okoto sto tysigcy kyat(')w68.
Motorem modernizacji nie jest tu administracja publiczna, mieszkancy wsi sami musza
zatroszczy¢ si¢ o ten proces. Wspotpraca z administracjg nie jest tatwa, rolnicy poinformowali
mnie, ze oficjalna kwota podatkow rézni si¢ od tej, jaka musza oni wptacaé przedstawicielom
wladz panstwowych. Inng forma relacji, w jaka wchodza rolnicy z zewngtrznym
zmodernizowanym $wiatem, sa pozyczki bankowe. Udziela ich farmerom jeden bank -
Myanmar Agricultural Development Bank, odpowiednio na kazdy sezon: lato, pore
deszczowa 1 zimowe zbiory. Maksymalna wysoko$¢ pozyczki to sto tysigcy kyatow. Kwota
jest absurdalna, jeden z bogatszych mieszkancow wsi w sezonie zbioroOw zatrudnia okoto
piecdziesigciu robotnikow wiejskich, dzienna stawka wyptacana jednemu z nich wynosi
tysigc pieéset kyatow. Wynika z tego ze pozyczka bankowa pozwolitaby na optacenie jednego
dnia pracy wszystkich robotnikow. Rolnicy ze wspomnianej wioski pozyczaja sobie pienigdze
wzajemnie, pomimo, ze oprocentowanie takiego zadtuzenia jest wyzsze. W banku wynosi

pono¢ trzy procent, a lokalni pozyczkodawcy ustanawiaja jego wielko$¢ na poziomie siedmiu.

68 Przecietny dochéd takiej jednostki ekonomicznej (rodziny) wynosi miesigcznie sto tysigey kyatow.
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Uzasadnieniem dla preferowanego zadluzenia u miejscowych byt brak zaufania w stosunku
do ludzi ,,z miasta”. Mieszkancy wioski nie przepadajg za tymi ,,z miasta”, podejrzewaja ich 0
to, ze chca ich wykorzysta¢ 1 oszuka¢. Wtadza panstwowa nie jest wigc dla mieszkancow wsi
no$nikiem modernizacji/demokratyzacji, a jedynie organem przymusu, ktory jest czyms$
zewnetrznym dokonujgcym grabiezy na ich wlasnosci - ana.

Niewiele zmienito si¢ pod tym wzgledem od czasow witadcoéw panujgcych na dworze
w Ava (Thant Myint-U 2004: 75), rozrézniano wowczas pyi-yay (interesy stolicy) od ywa-
hmu (sprawy wsi). Sprawami stolicy zajmowat si¢ krol i jego ministrowie, mieszkancy wsi
mieli zy¢ w pokoju 1 dobrobycie pod rzagdami swoich wodzow. Najistotniejsze dla wtadcy
byto wywigzywanie si¢ przez nich z obowigzkéw lennych, wowczas nie wnikat w
wewngtrzne sprawy wsi.

Dla mieszkancow obszarow wiejskich Mjanma jest czym$ wigcej niz organizmem
politycznym. Podobnie jak mieszkancow miast cechuje ich fundamentalizm religijny i kreuja
oni swoj fantazmat mjanmafikacji w odniesieniu do kategorii /ipon, a takze poprzez
nietolerancyjne wypowiedzi/zachowania wobec mniejszosci muzutmanskiej. Jednakze
chciatbym wskaza¢ jeden z waznych elementow, ktory skutkuje zréznicowanym modelem
modernizacji w stosunku do mieszkancow miast i wsi, odnoszony jest on do praktyk
religijnych ukierunkowanych na cze$§¢ Natow. Osoby o niskim rozwoju duchowym mogg si¢
obawia¢ ich ztego wptywu na swoje zycie, w przeciwienstwie do praktykujacych medytacje i
moralnie postepujacych buddystoéw, ktorych hpon zabezpiecza przed ztym wpltywem Natow.
Odpowiednio przebtagane darami moga przyj$¢ z pomoca, zapewni¢ dostatek i szczeScie
ofiarodawcom jeszcze w tym wecieleniu. Pomimo oficjalnego porzucenia praktyk rytualnych
zwigzanych z kultem Natow przez wladze birmanskie po przewrocie w 1962 roku, pozostaja
one wazne dla olbrzymich mas spoteczenstwa. Jak mowili przedstawiciele Kklasy
zurbanizowanej, Aung Myo i Soe Lin, w Naty wierza (zwracam uwag¢ na birmanskie
rozumienie tego terminu) ludzie ze wsi, ktérzy nie majag moézgu, lub ktorych mozg jest
brudny. Na wsiach kult ten jest waznym elementem praktyk religijnych.

Modernizacja w miastach prowadzi do pogtebiajacej si¢ ortodoksji pogladow
religijnych. Rozwoj na $ciezce duchowej daje podstawy do sytuowania mieszkancéw miast
wyzej w hierarchicznych relacjach spotecznych od mieszkancow wsi. Klasa zurbanizowana

posiada o wiele wigkszy kapital ekonomiczny i edukacyjny od mieszkancéw wsi, co jest
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efektem ,.czystej” praktyki religijnej, czyli wiekszym hpon. Kult Natow® ma stuzy¢ zmianie
pozycji spotecznej 1 ekonomicznej mieszkancow wsi, jeszcze w tym wcieleniu. Jest on forma
oporu przeciw panujacej hierarchii spotecznej, ukryta transkrypcja wedle teorii Jamesa C.
Scotta (1990). Jednakze w przeciwienstwie do niego uwazam, ze opér ten ma na celu nie
zaprzeczenie, a potwierdzenie panujacej hierarchii w oficjalnej transkrypcji. Jest on wpisany
w dyskurs buddyzmu, uznaje jego supremacje. Poprzez sprzeciw potwierdzona zostaje
dominujaca pozycja klasy zurbanizowanej, roszczacej sobie prawo do bycia poza praktyka o
nizszym statusie, sytuujac ich znacznie wyzej w hierarchii spotecznej. Jako ze wiesniacy
praktykuja kult nizej sytuowanego sacrum, potwierdzajg tym samym swoj niski status. W
oczach Soe Lina, przedstawiciela klasy zurbanizowanej, nie ma potrzeby, by wsrdd tych

ignorantow religijnych dystrybuowac karty SIM.

89 Zagadnienie oméwione doktadniej w kolejnym rozdziale.
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ROZDZIAL II1. Przejscie w Realne

Michael Herzfeld (2007: 15) rozwingt pojecie zazytosci kulturowej, ktorg definiuje
jako ,.(...) aspekt[y] tozsamosci kulturowej, ktére sa uwazane za zrodlo zewngtrznego
zaklopotania, ale jednak daja osobom wtajemniczonym pewno$¢ wspolnej kordialnosci
spotecznej (...)”. Wprowadzajac to interesujgce narzedzie do stownika antropologicznego, w
tej samej pracy odwotat si¢ rowniez do koncepcji disemii (Herzfeld 2007: 26-33), ktoéra
powoduje, ze oficjalna i formalna tozsamo$¢ narodowa stawiana jest czesto przez
antropologow w opozycji do tozsamosci opartej na intymnos$ci (zazytosci) kulturowe;.
Przypomina to nieco liberalny podzial na przestrzen prywatng i publiczng, gdzie ta pierwsza
umozliwia jednostce bycie soba, jest formg alternatywnego dyskursu (Herzfeld 2007: 65-66),
a ta druga zobowiazuje do odgrywania okreslonej roli wobec innego.

Jak przyznaje autor, pojg¢cie zazyto$ci kulturowej jest rezultatem pracy terenowej
prowadzonej w spolecznos$ci greckiej, proponuje on traktowac je jako narzgdzie heurystyczne
w poréownawczym sensie (Herzfeld 2007: 45). W moich rozwazaniach pragne uzy¢ tego
pojecia, jednakze ze wzgledu na moje badania terenowe osadzone w innym kontekscie
spotecznym i1 odmienne inspiracje teoretyczne, proponuje je zredefiniowaé. Problematyczna
jest dla mnie argumentacja za przyjeciem owej disemii, w ktérej "binaryzm jest cecha
kulturowg pewnych samoswiadomych zachodnich badz westernizujgcych si¢ rezimow
politycznych" (Herzfeld 2007: 229). Herzfeld twierdzi, ze binaryzm "jest to cecha kultury.
Mieszanie tego spostrzezenia z abstrakcyjnie teoretycznym binaryzmem oznacza catkowity
brak refleksji na temat naszych sposobow myslenia" (Herzfeld 2007: 229). Jest on
przekonany, ze odrzucenie binaryzmu, ktory jest dobrze obserwowalnym aspektem
geopolityki, ptynie z kartezjanskiego oddzielania teorii i teoretykow od etnografii i jej
"podmiotéw" (Herzfeld 2007: 229). Innymi stowy, binaryzm dla Herzfelda w niektorych
spoteczno$ciach jest obserwowalnym fenomenem rzeczywistosci, obecnym w strategiach
negocjacyjnych podmiotdw, a nie wywiedzionym ze strukturalizmu sposobem opisu.

Punktem wyjscia w krytycznej redefinicji pojecia zazylosci kulturowej chciatbym
uczyni¢ stowa Karola Marksa: ,,Ideami panujacymi kazdego danego okresu byly zawsze tylko
idee klasy panujacej (1949a, s.43)”. Dziatalno$¢ ludzi posiadajacych wiadze skupia si¢ na
kreowaniu wielkiego Innego, dzigki ktoremu witadze te posiadajg. Ten wielki Inny jest
tworzony rowniez przez dzialania podmiotow oddajacych swoja wiladzg. Ich celem jest
wytworzenie fundamentalnej fantazji na temat wlasnej tozsamosci. Nie chce tutaj powracaé
do omowionej we wstepie interpelacji w wydaniu Louisa Althussera, uniemozliwiajacej
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zrozumienie tych elementow, ktore stanowig herzfeldowskie ,zrodla zewnetrznego
zaklopotania”. Jednakze rozwazania francuskiego filozofa wskazujg na to, co jest
ograniczeniem koncepcji Herzfelda. Jest nim wylaczenie oficjalnej formy tworzenia
tozsamosci z praktyki podmiotéw bedacych poza strukturami sprawowania wtadzy. Problemy
powigzane z interpelacja oraz zazyltoscig kulturowa rozwigzuje dialektyczne podejscie

chrzescijanskiego swigtego Pawta. W Liscie do Rzymian stwierdza on:

Céz wiec powiemy? Czy Prawo jest grzechem? Zadng miarq! Ale jedynie przez Prawo
zdobylem znajomosc¢ grzechu. Nie wiedziatbym bowiem, co to jest pozgdanie, gdyby Prawo
nie mowito: Nie pozqdaj! Z przykazania tego czerpigc podniete, grzech wzbudzit we mnie

wszelakie pozgdanie. Bo gdy nie ma Prawa, grzech jest w stanie smierci (Rz 7,7-8 BT).

Wraz z utworzeniem norm regulujacych zycie spoleczne w sferze oficjalnej, pojawia si¢
logiczna mozliwos¢ przekroczenia tych norm. Innymi stowy, zazytos¢ kulturowa powstaje
tylko 1 wylgcznie wraz z powstaniem oficjalnego dyskursu. Podmiot w warunkach zazytosci
kulturowej nie jest sobg w wigkszym zakresie, niz w ramach dyskursu oficjalnego, nie jest
ona bardziej rzeczywista. Obie te ptaszczyzny konstytuuja si¢ wzajemnie, nie opierajg si¢ one
na binaryzmie, a stanowig spekulatywng ide¢, gdzie negacja norm jest wewnetrznym
elementem umozliwiajacym ich trwanie, funkcjonowanie i zdefiniowanie. Praktyka spoteczna
nigdy nie jest w petni kontrolowana przez prawo karne czy cywilne, wraz z utworzeniem tych
regul pojawia si¢ mozliwos¢ ich przekroczenia. Normy zawsze chybiaja, probujac przez
wprowadzone regulacje kontrolowa¢ przebieg dziatan podmiotowych. Tak powstaje obszar
okreslony przez Herzfelda jako zazylos¢ kulturowa, w terminologii psychoanalitycznej obszar
ten okre§lony jest mianem Realnego. A zatem, zgadzam si¢ z samg definicja zazytoSci
kulturowej, ale poprzez zastosowanie innej perspektywy dialektycznej, inaczej widze jej
relacje z normami spolecznymi.

W tym rozdziale skupi¢ si¢ na tych praktykach kulturowych, ktére sa sytuowane w
obrebie Realnego. Przyjrze si¢ ich roli w tworzeniu tozsamos$ci oraz ideologii i hegemonii.
Istotne bedzie dla mnie takze powigzanie zazylosci kulturowej z oficjalnym dyskursem, ktory
omowilem w poprzednim rozdziale.

Zgodnie z podrecznikiem wydanym przez Wydziat Promocji 1 Propagowania Sasany,
twarz Buddy ma komunikowac¢ czysto$¢ i pokojowe usposobienie (U Han Htay, U Chit Tin
2002: 35). Czystos¢ cechuje mysli, stowa i uczynki Buddy. Obowigzkiem kazdego buddysty
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jest dyscyplina moralna, ktéra nakazuje powstrzymywanie si¢ od ztych mysli, stow i
uczynkoéw. Podstawg wszelkich podejmowanych dziatan kammicznych jest intencja (cetana),
ktéra to manifestuje si¢ za pomocg wspomnianych wczesniej tzw. trzech ,,drzwi” (umystu,
mowy 1 ciata). Jesli intencje cztowieka sg czyste moralnie, woéwczas uczynki réwniez sg
czyste i powstaje kusala kamma. W ramach buddyzmu nie tylko rozw6j moralny pozwala na
zachowanie czystosci, rowniez dziatania rytualne powoduja oczyszczenie umystu. Sktadanie
ofiar Buddzie pod postacig wody zapewnia czysto$¢ umyshu, kwiaty maja zapewni¢ czystos¢
ciata, natomiast $wiece spowoduja, ze nasze oczy beda czyste (U Han Htay, U Chit Tin 2002:
113-114). Wspomniane wczesniej uzycie wody w rytuale Kahteing Pwe ma w efekcie
przynie$¢ oczyszczenie umyshu. Podobng role pelni powszechny zwyczaj wielokrotnego
wylania wody na posag Buddy za pomoca niewielkich mis, ktory ma miejsce w §wigtyniach
na terenie catego kraju. Odpowiednia ilo§¢ powtdrzen tej czynnosci powigzana jest z
symbolika buddyjska (przyktadowo trzy razy ze wzgledu na Trzy Najwspanialsze Klejnoty
Buddyzmu: Budde, Dhamme i Sanghe).

Kategoria czystosci petnigca wazng rolg w religii buddyjskiej jest elementem porzadku
symbolicznego. Buddysta przez rozw6j swojej moralno$ci powinien dazy¢ do uczynienia
swoich intencji czystymi. Zachowanie czystoSci wigze si¢ z osiagnieciem Nibbany, poziomu
Arahata. Z brudem powiazane sg zjawiska z rozmaitych sfer zycia, jak np. pragnienie
osiggni¢cia zamoznosci, ktorych pozadanie z punktu widzenia porzadku symbolicznego jest
,hiewlasciwe”. Jak wynika jednak z moich wcze$niejszych analiz, zaawansowanie na $ciezce
prowadzace] do Nibbany jest istotnym elementem w tworzeniu plci, pelni wazng role w
kreowaniu relacji wiladzy 1 jest postrzegane jako przyczyna osiggnigtego statusu
majatkowego. W tym punkcie spotykaja si¢ wczesSniej omawiane, niezgodne z moja
interpretacja wnioski Melforda E. Spiro 0 nibbanicznym i kammicznym buddyzmie z tezami
Herzfelda na temat oficjalnego dyskursu i wprowadzajacej w zaklopotanie zazyltosci
kulturowe;j.

Kategoria czysto$ci pociagga za soba swoje przeciwienstwo, jakim jest brud. Aby
jednak zrozumie¢ ich wzajemne powigzanie, powrdce do §wictego Pawla, parafrazujac cytat
pochodzacy z Listu do Rzymian, z ktérego wywnioskowaé nalezy, ze jedynie znajac czystos¢
mozna poznac, czym jest brud. Porzadek symboliczny, w ramach ktérego usytuowa¢ mozemy
czysto§¢, wedle teorii psychoanalitycznej, o czym pisalem we wstepie, jest
nieuswiadomionym prawem regulujacym nasze pozadanie. Nieswiadomos¢, jak to pisatem
wczesniej, jest mysla zewnetrzng wobec samego myslenia, totalnoscig symbolicznego
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wszech§wiata, w ramach ktorego sytuujemy nasze do$wiadczenia, czynigc je zrozumiatymi.
W psychoanalitycznym ujeciu rzeczywistosci porzadek symboliczny zawsze chybia, nie jest
w stanie jej w petni zsymbolizowa¢. Wraz z wytworzeniem pewnej pozytywnosci — Symbolu,
powstaje jego negatywnos¢, owa niemozliwo$¢ peilnej symbolizacji okreslanej mianem
Realnego.

W celu zrozumienia, czym wlasciwie jest brud, powrdoce do omowionej wczesniej
istoty psychoanalitycznej fantazji. Podmiot w $wietle tej teorii jest pustka, rola fantazji polega
na dostarczeniu obiektow-przyczyny pozadania pozwalajacych na  wytworzenie
podmiotowosci w jej réznych modalnosciach. Daje ona odpowiedzi na fundamentalne
pytania: czym jestem dla innych, czego inni chcg ode mnie? Pytania te sugeruja, ze inni widza
we mnie wigcej niz ja sam. Ten obiekt, bedacy czyms wigcej, okreslany jest w psychoanalizie
objet a. W oczach podmiotu jest on obiektem pozadania Innego, fantazja budowana jest w
oparciu o to zafascynowanie Innego. Warty podkreslenia jest fakt, iz fantazja ma zawsze
wymiar ideologiczny, a poprawne funkcjonowanie ideologii, umozliwiajace wytworzenie
podmiotowos$ci, wymaga zachowania dystansu wobec porzadku symbolicznego, przekonania,
ze jest si¢ kim$ wiecej niz obiekt ideologii. Podmiot w swoich praktykach internalizuje
ideologie poprzez obiekt-przyczyne pozadania, ktory usytuowany jest w Realnosci.

Pozadanie opiera si¢ na specyficznej relacji do obiektu-przyczyny: otdéz nie jest
mozliwe jego pochwycenie, zawsze si¢ wymyka. W momencie pochwycenia obiektu
okupujacego miejsce przyczyny pozadania okazuje si¢, ze pochwycony nie jest tym
wlasciwym. Rozkosz czerpana jest z samego uczucia pozadania, a nie jego zaspokojenia,
pozadanie ma na celu niezaspokojenie (Zizek 1999: 291). Niezaspokojone pozadanie staje si¢
podstawa do wytworzenia podmiotowosci w ramach porzadku symbolicznego, ktory
ukierunkowuje dziatania podmiotu na obiekt-przyczyne, bedacy odpowiedzig na to, ,,Czego
inni chca ode mnie”. Ten obiekt-przyczyna pozadania jest pustka, brakiem w wielkim Innym.
Rolg fantazji jest uczynienie z tego braku pozytywnos$ci, uprzedmiotowienie jej. Owa pustka
stanowi otwarcie na tworzenie iluzji podmiotowosci 1 na jego dyskursywno$¢. Nie twierdze
bynajmniej, Ze poza ta iluzjg nie ma nic, bowiem woéwczas moja analiza doprowadzitaby mnie
do wnioskéw 0 odrebnosci podmiotu i oficjalnego dyskursu. Analiza powinna dotyczy¢
pustki, ktora jawi si¢ zawsze jako co$, jako pewna pozytywno$¢, okreSlana mianem
wzniostego obicktu ideologii (Zizek 2008: 221-222).

Nibbana staje si¢ obiektem-przyczyng pozadania Birmanczykdéw, tworzacym porzadek
symboliczny. Zmierzanie w strong O$wiecenia jest szlachetnym i czystym pozadaniem. Czym
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jest jednak Nibbana? Budda w swoich naukach opierat si¢ na okreslaniu jej za pomoca
zaprzeczen, definiowal ja jako koniec cierpienia, koniec cyklu wcielen. Wykluczat
postrzeganie jej jako anihilacji, bowiem potwierdzalo by to tezy o wystgpowaniu jakiej$
formy wiecznos$ci. Definicje te sugeruja, ze jest ona pewnag formg braku. Birmanczycy w
swoich dazeniach do tego braku w porzadku symbolicznym przypisuja jej pozytywny
wymiar, dzigki fantazji tworzg wczesniej wielokrotnie wspomniang kategorie¢ hpon. Nibbana
jako pewna pustka w obregbie wielkiego Innego zostaje uprzedmiotowiona, stajac si¢
wzniostym obiektem hegemonii/ideologii. W trakcie wielu inkarnacji prowadzacych do
Oswiecenia, dzigki czystym intencjom nabywane jest ipon. Jednakze wraz z wprowadzeniem
prawa, z dokonaniem Kkastracji symbolicznej, podmiot pojmuje, czym jest przekroczenie
prawa. Innymi stowy, wraz z wytworzeniem pozytywnosci pod postacig hpon, do ktorej
dostep regulowany jest przez pewne normy, powstaje mozliwo$¢ ich przekroczenia. W
opisanym procesie tworzenia/nadawania znaczenia obiektowi-przyczynie, powstaje Realne —
pod postacig brudnych intencji, czyli objet petit a. Jest ono zrodtem jouissance (rozkoszy),
ktorej doswiadcza podmiot. Victor Turner (1969: 131-132), opisujgc zantagonizowang
antystrukture, okreslat ja jako stan wyzwolenia z kajdan norm spotecznych, dajaca poczucie
bycia soba, bycia poza strukturami hierarchii spotecznej - rozkoszy bycia kim$ wiece;j.
Wzniosty obiekt hegemonii/ideologii, aby mogt poprawnie funkcjonowaé, wymaga pewnego
dystansu. Podmiot musi by¢ przekonany, ze pozada czego$ wigcej niz obiektu-przyczyny w
ramach porzadku symbolicznego. Fantazja usytuowana jest w tym wymiarze ,,czegos$ wiecej”,
wykraczajacego poza porzadek symboliczny. Wigze ona podmiot z owym obiektem-
przyczyna, umieszczajac owo wykroczenie w ramach porzadku symbolicznego, ktore jest
warunkiem jego powstania. Dlatego dokonuje on jego internalizacji nie bezposrednio, ale
poprzez te rzekomo przeczace, a dajace rozkosz objet petit a. Hegemoniczny wymiar praktyki
nie skupia si¢ na jednostkach, lecz na podtrzymywaniu iluzji dla wielkiego Innego, ktéry to
daje podstawy ontologicznego trwania podmiotowego. Slavoj Zizek (2008: 225) w ten oto
sposob interpretuje "Nowe szaty cesarza" Hansa Christiana Andersena: Widzac nagiego
cesarza, wszyscy podtrzymywali iluzje dla wielkiego Innego, iluzj¢ utwierdzajaca wladce w
przekonaniu o wyjatkowosci nowych szat. Zasadniczym celem podtrzymywania tej iluzji byto
zapewnienie trwalosci okreslonego porzadku symbolicznego, ktory byt podstawg tozsamosci
wszystkich poddanych, jak i samego wladcy. Stwierdzenie, jakoby cesarz byl idiota,
zniszczytoby fundamenty ich podmiotowosci, a cata struktura feudalnych zaleznosci,
przywilejow 1 hierarchii spotecznej legtaby w gruzach. Dlatego fundamentalnym celem
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hegemonii jest dzialanie majgce na celu podtrzymywanie iluzji dla wielkiego Innego, aby w
oparciu o niego moc wytworzy¢ wtasng ideologiczng podmiotowosc.

Ceremonie ofiarowania w obrgbie porzadku symbolicznego (czystosci), rowniez
posiadaja swoje Realne pod kilkoma postaciami, ktére umozliwiajg tworzenie fantazmatu
wlasnej podmiotowosci. Po pierwsze, utrwalona zostaje w nich hierarchia zawodowa 1i
rodzinna poprzez role petnione w trakcie rytuatu. Jaskrawym przyktadem byto wykluczenie
pracownikow nizszego szczebla z udzialu w ceremonii, ktdrzy przez cata noc czynili do niej
przygotowania. Hierarchia utrwalana byla réwniez za pomocg zabiegu przestrzennego
rozmieszczenia pracownikow i cztonkéw rodziny w pomieszczeniu, czy podczas skladania
darow w trakcie i1 po ceremonii przez najwyzej usytuowanych. Odczytywanie listy donatoréw
wraz z podaniem kwoty donacji bylo elementem budowania prestizu spotecznego. Warto
réwniez wspomnie¢ o tworzeniu plci w ramach ceremonii: mezczyzni uslugujagcy mnichom
nabywali o wiele silniejsza kamme niz kobiety czynigce to wobec $wieckich gosci. W
praktykach tych objawial si¢ zroznicowany poziom hpon.

W porzadku symbolicznym me¢zczyzni, ze wzgledu na swoj rozwodj duchowy,
sytuowani sg o wiele wyzej niz kobiety. W owym Realnym, ,,brudnych intencjach” (takich,
jak tworzenie hierarchii) moga Birmanczycy i Birmanki wytworzy¢ fantazje wlasnej
podmiotowosci. Brudne intencje oparte sg na hierarchizujacej roli Apon, ktore przystuguje
mezczyznom z tytulu narodzenia w duzo wyzszym stopniu niz kobietom. Tworzenie relacji
wladzy ma swoje uzasadnienie rowniez w brudzie wywodzonym z czystosci. Hpon bowiem
nabiera tu innego znaczenia, zwigzane jest ono z zaslugami wywiedzionymi z poprzednich
wcielen i rozwojem duchowym. Miejsce podmiotu w hierarchii wladzy nie jest przypadkiem,
lecz efektem nagromadzonego /pon, a budowanie hierarchii nastepuje w odniesieniu do
brudu w czystosci. Hpon staje si¢ obiektem-przyczyna pozadania, dzigki ktéremu mozna
posia$¢ wihadze, jest to brudna intencja dajgca rozkosz, w odroznieniu od intencji czystych,
wywiedzionych z doktryny buddyjskiej. Umozliwia ona jednak wytworzenie fantazji na temat
nagromadzonego /pon, ktore jest uzasadnieniem hierarchicznych stosunkow panujacych
pomiedzy uczestnikami ceremonii. Tworzy fantazje ich wzajemnego pozycjonowania w
obrebie hierarchii spolecznej. Hegemonicznie symbolizowanie brudu wywodzonego z
czystych intencji rozwoju duchowego, pozwala na kreowanie fantazji podmiotowej w oparciu

0 obiekty-przyczyny pozadania, takie jak zdrowie, pigkno czy bogactwo.
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1) Islam jako absolutna negacja
a) Dystans ideologii

Dla ideologicznego wiaczenia Realnego, opartego na stwierdzeniu, ze buddysci nie
kierujg si¢ tylko doczesnymi korzys$ciami, ze najwazniejsze jest zmierzanie ku Nibbanie,
niezb¢dne jest wskazanie brudu: istniejgcego poza czystoscig intencji, bez nadania mu
pozytywnosci, istniejgcego jako nie-czystos¢. Niezbedny w tym miejscu rozwazan jest
schemat logiczny wypracowany w spekulatywnej metodzie Georga W.F. Hegla, nazwany
absolutng negacja. Wedle niemieckiego filozofa, byt posiada swoja negacjg¢, swoje ,,inne”
(tzw. pierwsza negacje), ponadto charakteryzuje go tzw. negatywnos$¢ absolutna, w ktorej byt
dla siebie znosi pierwszg negacje poprzez druga. Byt w sobie jako pewna jednia, aby przejs$¢
w byt dla siebie, zaposredniczenia swoja tozsamos¢ o co$ innego, o negacj¢ bytu; kolejny
krok, jakim jest negacja negacji powoduje, ze zaposredniczenie to jest zniesione (Hegel 1994:
434-435). Byt staje si¢ jednig sprzecznosci tylko poprzez wskazanie formy nie-bytu, ktora nie
ma charakteru pozytywnosci jak jednia i jej negacja. Wskazanie nie-Czystego innego
umozliwia dystans 1 ideologiczne wlaczenie Realnego (brudu) w obreb porzadku
symbolicznego (czystosci). Stanowi to jedng z podstaw tworzenia podmiotowosci. Ma to
miejsce poprzez ustanowienie w obrebie brudu obiektu-przyczyny pozadania, z zachowaniem
przekonania, ze dzialania podmiotu odnosza si¢ do czego$s wigkszego niz korzysci doczesne;
odnoszg si¢ do Nibbany.

Powrdce teraz do mysli wyrazonych przez Ernesto Laclau i Chantal Mouffe (2007), a
opisanych przeze mnie we wstegpnej, teoretycznej czgsci pracy. Podazajac za argumentacja
przedstawiong przez wspomnianych badaczy (Laclau, Mouffe 2007: 154), nalezy podkresli¢,
ze wytworzenie jakiejkolwiek formacji hegemonicznej70 opiera si¢ o negatywnos¢, podziat i
antagonizm. Pewna calo$¢, jaka jest porzadek symboliczny, moze si¢ wyodrgbni¢ tylko w
odniesieniu do czego$, co istnieje poza nig. Jednakze to ,,poza” nie moze stanowi¢ zadnej
pozytywnosci, lecz musi by¢ negatywnoscig. Owo ,,poza” nie jest jednak wylaczone z
porzadku symbolicznego, co oznacza, ze ustanowione jest ono w formie wewngtrznego
odgraniczenia pomigdzy pozytywnoscig porzadku a tym, CO pozostaje w ramach tego

odgraniczenia jako nieistniejgce. Formacja hegemoniczna ,,Dobry rzad jako czysty rzad”

™ |aclau i Mouffe (2007: 147) nastepujaco definiuja formacje hegemoniczna: ,,Spoteczna i polityczna przestrzen
wzglednie ujednolicong za pomoca ustanowienia pewnych punktow weztowych i ukonstytuowania tendencyjnie
relacyjnych tozsamosci nazywa Gramsci blokiem historycznym. Ten rodzaj wigzania laczacego rozmaite
elementy bloku historycznego — nie jedno$¢ w jakiejkolwiek postaci historycznego a priori, lecz regularno$¢ w
rozproszeniu — pokrywa si¢ z naszym pojeciem formacji dyskursywnej. Blok historyczny ujmowany ze wzgledu
na antagonistyczny teren, na ktéorym zostaje ustanowiony, nazwiemy formacja hegemoniczng”.
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dziala w odniesieniu do jasno zdefiniowanej nie-czysto$ci, pozbawionej pozytywnosci
charakteryzujacej byt. Nie-czystos¢ w Mjanmie, w $wietle moich badan, przybiera forme
m.in. mniejszosci etnicznych/religijnych, przede wszystkim — ludnosci pochodzacej z obszaru
subkontynentu indyjskiego.

Chcialbym zwroci¢é uwage na kilka elementéw procesu budowania wewnetrznego
odgraniczenia, w oparciu o uwagi moich przyjaciot. Birmanczycy w swoim stowniku
posiadaja specjalne okreslenie dla ludzi o czarnym, wedle ich opinii, kolorze skory (nie maja
przy tym na mysli ludzi pochodzacych z Afryki) - kala. Maung Wai zaznaczyl, ze nigdy nie
uzywaja tego okreslenia w sposdb bezposredni do ludzi o tym kolorze skéry, bowiem jest to
obrazliwe, postuguja si¢ nim jedynie pomig¢dzy sobg. Kala wedle niego to ludzie
zamieszkujacy 1 pochodzacy z (oryginalna kolejno$¢): Indii, Nepalu, Bangladeszu 1 Indonez;ji.

W  poczatkach XIX wieku termin ten oznaczal obcokrajowca, czltowieka
pochodzacego z poludniowej Azji, zachodniej czesci tego kontynentu lub Europy, zaliczano
do tej kategorii Anglikow, Francuzéw, Armenczykéw i Zydow. Byla to kategoria etniczna,
ktora charakteryzowata si¢ nizszym statusem wobec Birmanczykow (Thant Myint-U 2004:
89-90). Termin ten pod wplywem dziatalnosci kolonizatorow zostatl powigzany z kolorem
skory i nabral wymiaru rasowego, o czym pisalem wczes$niej. Poza przypadkiem, ktory ze
wzgledu na poruszane watki omowi¢ w dalszej czesci rozprawy, tylko raz zostalem okre§lony
terminem kala. Nazwany tak zostalem przez blisko 90-letnig kobiete, zamieszkujaca malg
wies w okolicach miasta Monywa. Gdy zorientowalem si¢, ze nazywa mnie kala (wiedzac o
negatywnym nacechowaniu tego pojgcia), zwrocitem na to uwage towarzyszacym mi
ludziom, wszyscy zareagowali §miechem. Mozliwe, Zze w ustach starszej kobiety termin ten
odnosit si¢ do dawnego pola semantycznego tego terminu.

Podczas moich rozméw z mieszkancami Mandalay, wielokrotnie spotkalem si¢ z
utozsamieniem ludnosci przybylej z subkontynentu indyjskiego z brudem’. Duza
konsternacj¢ wzbudzal fakt mojej podrézy po Indiach kilka lat wczesniej: Aung Myo z
zaciekawieniem pytal, czy mozliwe bylo znalezienie ,tam” czegokolwiek do jedzenia,
bowiem wszystko jest ,,tam” tak brudne, Ze Zywno$¢ nie nadaje si¢ do konsumpcji. Warty
podkreslenia jest fakt, ze w relacji ze mnag napotkani Birmanczycy utozsamiali ludnosé¢
pochodzaca z Indii, Nepalu czy Bangladeszu z muzulmanami, nie bioragc pod uwage, ze

znaczna czg¢$¢ tej populacji to hindusi. Oprocz oczywistego dla moich rozméwcoOw

™ Brud nie stanowi w tym miejscu rozprawy kategorii analitycznej. Jest on kategoria uzywana przez moich
rozmowcow w odniesieniu do muzulmanow.
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utozsamienia kala z fizycznie istniejacym brudem, bardzo czgsto przywoltywano
muzulmanéw w kontek$cie brudnych intencji moralnych. Jeden z rikszarzy polecat mi dom
publiczny, gdzie pracuja same muzulmanskie prostytutki, ktére za odpowiednig sume
wspotzyja z turystami przybylymi z Europy i USA. Twierdzil, ze nie ma birmanskich
prostytutek, jak rowniez sami Birmanczycy nie korzystaja z ich uslug. W trakcie postu
buddyjskiego (vassa) jedng z obowigzujgcych regut wyznawcow tej religii w Mjanmie jest
zakaz zawierania zwigzkow matzenskich. Aung Myo stwierdzil, ze nawet chrze$cijanie
przestrzegaja tej reguly, jedynie muzulmanie pozwalaja sobie na tamanie tego zakazu.
Powigzane jest to z ich brudnymi intencjami.

Moi rozméwcy byli przekonani o tym, ze wyznawcy innych religii posiadaja nizsze
hpon od nich - cechuje ich nizszy poziom rozwoju duchowego’®. Islam bedacy religia
teistyczng ma wyznawcOw z o wiele nizszym hpon niz Birmanczycy, w zwigzku z
powyzszym ich uczynki posiadajg swoje zrédta w brudnych intencjach i przynosza zle
rezultaty (akusala kamma).

W opinii moich rozméwcoéw najbardziej haniebnym czynem, jakiego dopuszczaja si¢
muzulmanie, jest rytualne zabijanie krow. Zwierze darzone jest duzym szacunkiem przez
Birmanczykow, wielu z nich nie jada migsa wotowego, a w niektorych klasztorach jedng z
regul zakonnych jest catkowity zakaz jego spozywania. Wyjatkowy status kréw uzasadniany
byl przez moich przyjaci(')l73 rola, jaka odgrywaja one w gospodarce rolnej, gdzie pracujac na
réwni z czlowiekiem, umozliwiaja upraw¢ ryzu. Zwierzeta te, dzigki wspOlpracy z
cztowiekiem, sg w stanie nabywac kusala kamme, przyktadem sg posagi krow z Thanboddhay
Paya w mie$cie Monywa, gdzie ich sita zostata wykorzystana w pracach budowlanych przy
wznoszeniu §wigtyni. Wigkszo§¢ mnichow, z ktorymi rozmawiatem, nie jada wotowiny, a
niektorzy hpongyi w trakcie gloszonych nauk zakazuja jedzenia migsa krowy. W zwiazku z
zabijaniem tych szanowanych zwierzat w muzutmanskie Swigto Ofiarowania, (mnich Thiha
Thant wspomnial, Zze nie sg to obojetnie jakie krowy, ale te najpiekniejsze), muzulmanie
okreslani sg jako okrutni. Wai Hein stwierdzil, ze wyznawcy wszystkich religii na $wiecie
maja mette (mitujacg dobro¢), tylko muzulmanie sg jej pozbawieni. Wedle jego opinii nigdy
nie styszal o Birmanczyku, ktéry zabil czlowieka, wyznawcy islamu nie maja z tym
najmniejszych problemoéw, a przed zabdjstwem kobiet najpierw dokonujg aktu gwattu.

Muzutmanie nie maja wigc zadnych skruputéw i1 bez mrugniecia okiem, tamig najwazniejsza

72 Zagadnienie oméwione w rozdziale I1.
™ Maung Wai, Thet Zin, Kaung Myat, Hsu Cho, Le Yin, Wai Hein i Ko Lin.
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z regut buddyjskich w Mjanmie, swiadomie odbierajac zycie. Wspomniany mnich twierdzit,
ze wszyscy wyznawcy islamu odrodza si¢ w najgorszym planie egzystencji, bowiem nie
wierza w kamme; zapytany o chrzescijan, nie odniost si¢ do tej uwagi i powtorzyt, ze dotyczy
to wylacznie muzutmandéw. Inny hpongyi, Thiha Thant, przekonywat mnie o ztym wplywie
wyznawcOw Allaha na Birmanczykéw, zwlaszcza w miejscach ich duzego nagromadzenia, a
objawiac si¢ to ma praktyka spozywania wotowiny.

Swinia jest kolejnym zwierzeciem, ktore zajmuje wazne miejsce w symbolicznym
odgraniczeniu muzulmanéw od moich birmanskich rozméowcow. W opinii Phyoe Thiha, Hsu
Cho i Le Yin, wystgpujacy w islamie zakaz spozywania wieprzowiny jest zwigzany ze
szczegOlnym statusem $wini. Zwierze to jest dla nich bostwem, ktoremu oddajg czes¢. Wielu
poznanych przeze mnie Birmanczykéw nie jada wieprzowiny, uwazajac, ze posiada ona w
swoim wnetrzu pasozyty i jest zrodlem choréb. W ten sposob Bog muzulmanski, tak jak i
jego wyznawcy, utozsamiani byli ze zwierzgciem, ktore jest zagrozeniem dla zycia cztowieka.

Maung Wai, Thet Zin i Kaung Myat przypisywali duze bogactwo muzutmanom, ktore
jest obiektem ich zazdrosci. Utozsamiane jest ono przez nich z atrakcyjnoscia mezczyzn,
ktorzy dzigki temu maja wigksze powodzenie u kobiet birmanskich. W prasie najczegsciej
islam wigzany jest z terroryzmem, dlatego nie moga dziwi¢ opinie Maung Waia, ktory
przekonywat mnie, ze jest to jedyna religia namawiajaca do ztego. Potwierdzeniem dla niego
tej tezy byl fakt, Ze na Swiecie istnieja jedynie terrory$ci muzulmanscy, nie ma buddyjskich
czy chrzescijanskich.

Przed Festiwalem Wody w 2013 roku, kiedy to napigcia na gruncie religijnym coraz
czesciej doprowadzaty do wybuchu konfliktow, Maung Wai, dla ktorego wyznawcy Allaha sg
stalym zagrozeniem, przestrzegal mnie przed wzigciem udzialu w tych obchodach. W
Mandalay krazyty plotki, ze podczas zwyczajowego polewania woda, muzulmanie maja
zamiar uzy¢ kwasu zamiast wody. Pomimo tego, ze plotki okazaly si¢ nieprawdziwe,
utrwalaly one obraz muzutmanow jako zagrozenia wewngtrznego Mjanmy.

Istnieje jednak ratunek dla wyznawcow islamu, jest nim zmiana religii 1 przyjecie
buddyzmu. We wsi Kyaw Tine, znacznie oddalonej w kierunku poinocno - zachodnim od
Mandalay, ma miejsce niezwykle wydarzenie, ktore miejscowi uznajg za nienaturalne i
powigzane z sitami nadprzyrodzonymi. Raz lub dwa razy w roku, wokot jednej z belek w
miejscowej Swiatyni Buddy, zbiera si¢ woda. Pono¢ kiedys$ jeden z muzutlmanéw bedacy
swiadkiem takiego wydarzenia, zrozumiat wielko$¢ 1 wyzszo$¢ buddyzmu, a w konsekwencji
porzucit islam na rzecz tej religii.
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Nasilenie niecheci i eskalacja konfliktu na tle etniczno-wyznaniowym pomigdzy
mieszkancami pochodzacymi z subkontynentu indyjskiego a Birmanczykami nastgpita w
czasach, kiedy Mjanma pozostawata kolonig brytyjska. W czasie, gdy Brytyjczycy zarzadzali
obszarem dzisiejszej Mjanmy, doprowadzili oni do otwarcia tego obszaru i zamieszkujacego
go spoteczenstwa na rynki migdzynarodowe. Rolnictwo zostato zintensyfikowane do
niesamowitych rozmiarow, z okoto 143 000 hektarow poddanych kultywacji w 1845 roku,
obszary rolne zwigkszono do okoto 5 005 600 hektarow w 1930 roku (Yegar 1972: 29).
Wiazato si¢ to z duzym zapotrzebowaniem na niewykwalifikowang sit¢ robocza, a takze
pociaggato za sobg rozwdj infrastruktury 1 administracji. Wedle powszechnej opinii,
Brytyjczycy z uwagi na stosunkowo stabo zaludnione obszary Mjanmy, siegneli po rezerwy
ludzkie z obszaru Indii. Jednakze, jak sugeruje Moshe Yegar (1972: 29-30), decydujace
znaczenie mialy tu preferencje kolonizatora, a nie kwestie zwigzane z ggstoscia zaludnienia.
Mieszkancy Indii w ich opinii mieli by¢ bardziej lojalni i tatwo przystosowywali si¢ do
nowych warunkéw. Indie i dawna Birma tworzyly wowczas jeden organizm panstwowy, co
wigzato si¢ z nieregulowanym przeptywem ludnosci. Zaczeli naptywac specjalisci we
wszelkich dziedzinach, od bankierow po inzynierow. Przybywali pracownicy sektora ustug,
tacy jak szewcy czy restauratorzy, a takze liczna niewyspecjalizowana sita robocza,
wykonujgca prace na obszarze rolnym, czgsto o charakterze tymczasowym, W okresie od
stycznia do maja. Przybysze z Indii opanowali réwniez miejskie profesje zwigzane z handlem.
W latach trzydziestych ubieglego stulecia mieszkancy Yangon pochodzacy z Indii stanowili
sze$cdziesiagt trzy procent populacji miasta. W czasach kiedy Mjanma pozostawala kolonig
brytyjska, na obszar ten przybylo ponad milion imigrantéw z Indii, potowe z nich stanowili
muzutmanie. Stanowiska w administracji publicznej zdominowane byly przez imigrantow, a
posady w niektérych departamentach byly obsadzone wylacznie przez nich. W latach
trzydziestych XX wieku na skutek polityki prowadzonej przez witadze brytyjskie, jak i
ekonomicznego kryzysu §wiatowego, Birmanczycy musieli konkurowac¢ o prace z ludnoscia
hinduska 1 muzulmanska z subkontynentu. Stanowili tanig sile¢ robocza, a szybko rosngce
ceny wywolywaly coraz silniejszg nieche¢ w stosunku do imigrantow (Yegar 1972: 29-32).
Donald E. Smith (1965: 109-112) opisuje pogrom ludnosci muzutmanskiej i hinduskiej w
1938 roku, ktory wybucht w odpowiedzi na publikacje Shwe Hpi — muzulmanina
oczerniajgcego Budde (bilans ofiar $miertelnych: 139 muzulmanéw, 25 hindusow, 17
Birmanczykow). Nieco inne dane przytacza Yegar (1972: 37): 142 muzulmandéw, 25
hinduséw, 73 Birmanczykow, a takze setki rannych i 113 spalonych meczetow. Te
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dramatyczne wydarzenia miaty swoje zrodlta zaré6wno na gruncie ekonomicznym, jak i
wyznaniowym, a spotegowane zostaty antykolonialnymi nastrojami spotecznymi. Istotne byty
rowniez dziatania brytyjskich kolonizatorow, ktére przyczynity si¢ w znacznym stopniu do
tego nieszczescia. Imigranci z Indii byli jedng ze stron w ramach projektu kolonizacyjnego, na
ktorych skupita si¢ niech¢¢ wywolana kryzysem i transformacjg systemu gospodarczo-
administracyjnego. Nie bylo w nim miejsca dla Birmanczykow i ich dawnych praktyk
spotecznych, co prowadzilo do frustracji i poczucia wywlaszczenia z wlasnego kraju przez
imigrantow (Yegar 1972: 32). Niech¢¢ w stosunku do muzutmanéw przetrwala do dzisiaj, o
czym moga S$wiadczy¢ nie tylko wczesniej opisane wypowiedzi, sugestywne s3 tu
dramatyczne wydarzenia majgce miejsce w Prowincji Rakhine, majace poczatek w potowie

2012 roku.

b) Rakhine vs Rohingya

4 czerwca 2012 roku w Taungup (Prowincja Rakhine) tlhum zaatakowal autobus,
zgineto dziesigciu muzutmanow. Kilka dni pdzniej doprowadzito to do zamieszek w okregach
Maung Daw i1 Buthidaung, ktérych celem byli buddysci - zgingto siedem o0sob, a siedemnascie
zostalo rannych. Do eskalacji konfliktu doszio dwukrotnie, w czerwcu oraz koncem
pazdziernika. Wydanie NLOM z dnia 17/11/2012 roku dokonuje liczbowego zobrazowania
tych dramatycznych wydarzen: 167 zabitych, 223 rannych, 10 100 zniszczonych domow i
innych budynkéw, 111 000 przesiedlonych z 16 980 domostw. Oczywiscie liczba ofiar
zapewne bedzie odmienna w réznych zrdédiach, cheiatbym jedynie wskaza¢ na olbrzymia
liczbe ofiar 1 pokrzywdzonych w tym konflikcie. Bezposrednig przyczyna tej spirali agresji 1
nienawisci byt gwatt i zabdjstwo dokonane 28 maja tegoz roku na buddyjskiej kobiecie przez
wyznawcow islamu, sprawcow zatrzymano. Wydarzen tych, bardzo brutalnych i okrutnych,
nie sposéb wytlumaczy¢ poprzez odniesienie wytacznie do wspotczesnej sytuacji, bowiem
konflikt ma swoje poczatki kilka dziesiecioleci wczesniej. Jego bezposrednimi ofiarami i
sprawcami s3 dwie grupy ludzi, buddyjscy Rakhine i muzulmanscy Rohingya. Pierwsza z
tych grup postrzegana jest jako rdzenna ludno$¢ tego obszaru, ktora w 1785 roku zostata

podbita przez birmanskiego krola Bodawphaya, a ich krolestwo wigczono do jego dominium.
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W przypadku drugiej grupy jedno jest pewne: sa3 muzulmanami, natomiast kwestia ich
przynaleznoéci etnicznej jest wysoce dyskusyjna i budzi wiele emocji’”.

Wydana w 1972 roku praca autorstwa Yegara (18-25), porusza problem obecnosci
muzutmanoéw na terytorium Rakhine oraz tozsamosci etnicznej Rohingya. Wyznawcey islamu
trafili na te tereny w 1430 roku, kiedy krol Narameikhla dzigki armii Nadir Szaha (Suttan
Gauru) odzyskat tron. Zatozyl on nowe miasto - stolice¢ Mrohaung, nicopodal ktorej osiedlili
si¢ bengalscy zotnierze, budujac pierwszy meczet na tym obszarze. Wiadcy z jego dynastii
pozostawali oficjalnie wasalami Suttanatu Bengalskiego. Wydarzenia te zapoczatkowaty
wzmozony naplyw muzulmanow i ich silniejsze wptywy na tym obszarze. Wspomniany autor
pisze, ze trudno jest rozr6zni¢ wyznawcow islamu 1 buddyzmu w tym regionie, wspotczesnie
(czyli w latach po drugiej wojnie §wiatowej) ci pierwsi zaczgli si¢ okresla¢é mianem
Rohingya, w tlumaczeniu: ,,drodzy”, ,,wspotczujacy” lub ,,dzielni” (nawigzujac nazwa do
osiedlonych w przeszto$ci muzutmanskich wojsk). Termin ten odnosi si¢ w szczegdlnosci do
mieszkancoOw regionu Mayu, w pdinocnej czesci prowincji. Miejscowi pisarze i1 poeci
muzulmanscy w okresie od XV do XVIII wieku, w ramach swojej tworczosci rozwineli jezyk
rohingya, ktory jest mieszanka bengalskiego, urdu i rakhine. Przeszto pig¢cdziesiat lat temu,
kiedy Yegar analizowatl ten problem, jezyk ten byt uzywany w matym zakresie, zastapit go
rakhine 1 birmanski. Arty$ci muzutmanscy rozwijali rowniez kaligrafie, malarstwo 1 muzyke.

Zaréwno moi birmanscy rozméwcey’>, jak i buddyjscy mieszkaficy’® prowincji
Rakhine stanowczo zaprzeczali istnieniu grupy etnicznej okre$lanej mianem Rohingya.
Wsréd Rakhine nazwa Rohingya wywotywala oburzenie, twierdzili, ze nie ma takiej ludnosci,
okreslali miejscowych muzulmandéw jako Bengali, wskazujac Bangladesz jako kraj ich
pochodzenia. Nazwa Rohingya w opinii wigkszo$ci moich rozméwcoOw powstata zaledwie
kilka lat wczesniej. Bedacy Rakhine Kyaw Htet, dokonujac analizy terminu Rohinigya,
stwierdzil, ze wywodzi si¢ on ze stowa Ronga, ktére w jezyku rakhine oznacza bezdomnego,
ubogiego, tak wigc jest on powigzany ze statusem spoleczno-ekonomicznym. W tym
kontekscie nawigzal do wydarzen historycznych. Po pierwszej wojnie anglo-birmanskiej,
pierwsi muzutmanie, ktdrzy przybyli na te tereny byli ubodzy, wigc okreslano ich terminem -

Ronga. Stat si¢ on podstawg do stworzenia terminu Rohingya.

™ Moje badania ograniczone sa zasadniczo do birmanskich buddystow, w zwiazku z powyzszym te drazliwe
kwestie pragng poruszy¢ z okreslonej perspektywy. Moim celem jest jedynie wskazanie pewnych mechanizmow
funkcjonowania ideologii i hegemonii, a nie wydawanie ,,obiektywnych” sadow na temat zaistniatej sytuacji.
> Maung Wai, Wai Hein, Thiha Thant, Ko Lin i Hein Wai.
® M.in. Kyaw Htet.
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Muzulmanie jednakze przybywali na te obszary znacznie wczes$niej, o czym pisat
Yegar. Czg$¢ z nich znalazla swoje miejsce na dworze krolewskim, inni zajmowali si¢
handlem, byto to zréznicowane ekonomicznie srodowisko. Argument jakoby nazwa Rohingya
wywodzita si¢ od bezdomnego nie znajduje potwierdzenia w historycznych studiach regionu.

Inny mieszkaniec Mrauk U wyjasnit mi histori¢ Rohingya, odnoszac si¢ do
wspomnianego terminu kala. W swietle jego wiedzy termin kala wywodzi si¢ z hinduskiego
kuli (kulis), ktérym okreslano robotnikow i tragarzy o bardzo niskim statusie spolecznym.
Wspomniani robotnicy mieli przyby¢é na tereny dzisiejszego Bangladeszu z obszaru
potudniowych Indii. Nastepnie w czasach, kiedy po pierwszej wojnie anglo-birmanskiej
Brytyjczycy objeli swoim panowaniem prowincj¢ Rakhine, dzisiejsi Rohingya imigrowali na
to terytorium. Wspomniane wczes$niej badania Thant Myint-U, odnoszace si¢ do terminu kala,
zdaja si¢ podwazaé tezy o pochodzeniu tego birmanskiego terminu od hinduskiego kuli.

Odwotujac sie do wypowiedzi prezydenta Thein Seina, badz relacjonujac wydarzenia
z prowincji Rakhine, NLOM okres$la zamieszkujacych te tereny muzulmandéw terminem
Bengali. Znajomi Birmanczycy'' niejednokrotnie uzywali nazwy Rohingya, ale termin ten
oznaczat dla nich ludno$¢ muzulmanska, nie posiadajaca statusu obywatela Mjanmy. Byto to
okreslenie uzywane w stosunku do muzutmanéw pochodzacych z Bangladeszu, nielegalnie
przebywajacych na terenie ich panstwa. Wérod znajomych mnichow’® pojawita si¢ zartobliwa
inwektywa, polegajaca na okresleniu kogos mianem Rohingya.

Termin etniczny Rohingya, okres$lajacy miejsce w hierarchii spotecznej, zostaje przez
Rakhine, jak i Birmanczykoéw, odrzucony, i tym samym grupa ta zostaje symbolicznie
wykluczona z grona obywateli Mjanmy. Alternatywnie podlega on procesom dookreslania
znaczenia i odnosi si¢ do ubogich imigrantow pochodzacych z Indii/Bangladeszu. Nazwa
wywiedziona od bezdomnego sugeruje, ze jest to ludno$¢ wykorzeniona, bez przynaleznosci
do jakiejkolwiek ziemi i panstwa. Jezyk staje si¢ tu polem zmagan pomiedzy okreslonymi
grupami interesu, jest on narzedziem przemocy ustanawiajagcym relacje wiadzy. W tym
wypadku wystepuje alienacja znaczenia w ramach relacji wladzy, proces ten ma na celu
wytworzenie stereotypu Rohingya jako grupy obcej, ubogiej i niebezpieczne;j.

Konflikt jest efektem m.in. wcze$niej wspomnianych proceséw migracyjnych i
powigzanych z nimi zjawisk w czasach kolonialnej Birmy. Powstala wowczas niechec,

doprowadzila w czasie drugiej wojny $Swiatowej do réwnie tragicznych wydarzen jak te

" Maung Wai, Thet Zin, Wai Hein, Thiha Thant, Ko Lin, Hein Wai i inni.
"8 Hein Wai i inni.
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wspotczesne. Opisuje je Yegar (1972: 95-105): po wycofaniu si¢ Brytyjczykow przed
nacierajagcg armig japonska, gangi buddyjskich Rakhine w potudniowej czg¢sci Owczesnej
prowincji Arakan, w ktorej stanowili oni wigkszo$¢, zaatakowaty wsie muzuilmanskie i
zmasakrowaty mieszkancow. Wyznawcy islamu opuscili te tereny i ruszyli do pdinocne;j
czesci prowincji, gdzie wiekszos¢ mieszkancow stanowili ludzie tego samego wyznania,
cze$¢ z nich przekroczyta granice i schronita si¢ w Indiach. Na pdinocy prowincji doszto do
dziatahh odwetowych zwrdconych przeciwko mniejszosci buddyjskiej, ktora ratowala sie
ucieczka na potudnie. W ten sposob powstaty dwa odrebne regiony: muzulmanski na péinocy
i buddyjski na potudniu. Muzulmanie w trakcie okupacji japonskiej pozostali lojalni
Brytyjczykom, prowadzac dziatalno$¢ partyzanckg. W zamian Europejczycy wydali dekret o
utworzeniu Narodowego Obszaru Muzutmanskiego, w ktérym od czasu odzyskania tych ziem
w 1945 roku przez Brytyjczykéw do stycznia 1948 roku, kiedy Mjanma odzyskata
niepodleglos¢, Rohingya tworzyli administracje publiczng. W tym okresie, na skutek migracji
z terenow dzisiejszego Bangladeszu, populacja muzulmanéw na tym obszarze w bardzo
wzrosta. Powr6cili réwniez do Mjanmy uchodzcy z poludniowej czesci prowincji Arakan.
Niepodlegte wiadze Owczesnej Birmy zastgpity muzulmanskich oficerow wojskowych i
urze¢dnikow buddyjskimi Rakhine. Nowa administracja publiczna chciata doprowadzi¢ do
odzyskania ziem utraconych przez buddystow w trakcie walk sprzed okupacji japonskiej, z
zamiarem zwrocenia ich w rece dawnych wiascicieli. Natomiast ziemia zagrabiona przez
buddystow miata pozosta¢ w ich rgkach. Posunigcia administracji staty si¢ przyczyng rebelii,
w ktorej za bron chwycili mudzahedini tworzacy grupe Mujahids, ktérg armia birmanska
sttumita w 1961 roku. Jak podaje wydanie NLOM z dnia 17/11/2012, od 1942 roku na
obszarze prowincji Rakhine doszio do siedmiu powaznych konfliktéw na tle etniczno—
religijnym. Prawo o obywatelstwie uchwalone w 1982 roku nie uwzglednia Rohingya jako
obywateli Mjanmy. Szacuje si¢, ze osiemset tysiecy ludzi nalezacych do tej grupy etnicznej
nie posiada zadnego obywatelstwa, co skutkuje wieloma konsekwencjami natury prawnej i
spotecznej. Brak rozpoznania przez panstwo powoduje, ze cala grupa etniczna jest
uposledzona spotecznie i znajduje si¢ w stanie niebytu.

Wydarzenia z 2012 nie byly spowodowane strasznym aktem gwaltu i zabojstwa, lecz
maja rodowod duzo starszy. Ten rozlegly w horyzoncie czasowym konflikt, oparty o
antagonizm etniczno-religijny, doskonale ilustruje przedstawienie historii opisywanych
wydarzen przez Kyaw Hteta. Przyczyng S$mierci dziesigciu muzutmandéw zabitych w
autobusie, byta ich btedna odpowiedZ na pytanie thumu o powody ich podrézy. Mieli oni
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odpowiedzie¢, ze robig to z powoddéw religijnych. Moj rozmowca oburzony stwierdzil, ze to
jest kraj buddyjski, a nie muzulmanski, wigec nie maja prawa podrézowa¢ w celach
religijnych. Uzasadnienie to miato rozwscieczy¢ ttum, ktory doprowadzit do ich $mierci.

Agresywne dziatania przyjmujace rézne formy przemocy fizycznej posiadajg swoj
wymiar dyskursywny. Nie mam na mysli zdroworozsadkowych argumentow
usprawiedliwiajacych je, lecz symboliczne i tworcze znaczenie przemocy. Pragne powtorzy¢
w tym miejscu, ze przedstawiona tu perspektywa konfliktu nie ma na celu wskazania jakiej$
»prawdy”. Moim zamiarem nie jest osgdzanie kogokolwiek, chciatbym jedynie wskazaé, jak
w ramach porzadku symbolicznego sytuowany jest konflikt, a przemoc staje si¢ sitg
destrukciji, jak i tworzenia. Przemoc znajdowata swoje uzasadnienie w poczuciu lgku, zawsze
byta uzasadniana jaka$ obawa i przyjmowala forme samoobrony. Zrédtem konfliktu, o
ktorym najcze$ciej wspominali moi rozméwey'®, jest wielko§¢ populacji muzutmanéw i
nabywana przez nich ziemia. Wedle ich opinii przeludnienie Bangladeszu powoduje, ze na
tereny prowincji Rakhine naptywaja nielegalni imigranci, ktoérzy poprzez wreczanie tapowek
birmanskim urzednikom, moga pozyskac¢ grunty rolne. Imigranci nie posiadaja odpowiednie;j
wielkosci kapitatu, ktére pozwolityby im na takie dziatania. Otrzymuja oni wsparcie
finansowe od innych muzulmanéw powigzanych z organizacjami Rohingya w Yangon, a
takze od innych wyznawcow islamu w kraju i poza granicami. Ich celem jest wzmocnienie
wilasnej pozycji w Mjanmie. Stosunek procentowy populacji przedstawicieli obu grup w
prowincji Rakhine, przedstawiany byt przez wspomnianych mieszkancéw Mjanmy, jako
cztery procent buddystow do dziewigcdziesieciu szeSciu procent muzutmandéw. Taki stan
rzeczy spowodowany byl, wedle moich rozméwcoéw, nie tylko nielegalng imigracja, ale
réwniez nadmiernym ptodzeniem potomstwa przez wyznawcow islamu - efekt zwyczaju
wielozenstwa. We wspomnianych rozmowach niejednokrotnie problem ten rozpatrywany byt
w skali globalnej, muzulmanie przedstawiani byli jako zagrozenie dla $wiata, ptynace z
nadmiernego przyrostu ich populacji. Wypowiedzi te wskazujg, ze konflikt skupia si¢ wokot
problemu wtasnosci ziemskiej. Bardzo czesto w tych rozmowach padaty oskarzenia o
tendencje separatystyczne, jakoby Rohingya chcieli z prowincji Rakhine uczynié
muzulmanskie panstwo niepodlegte, badz przytaczy¢ te tereny do Bangladeszu, ktory
niejednokrotnie Birmanczycy utozsamiali w swoich wypowiedziach z Pakistanem.

Kyaw Htet przedstawil mi nieco bardziej rozbudowang histori¢ poczatkow

wspomnianego konfliktu, w jego opowiesci wywotanego dzialaniami majacymi na celu

™ Kyaw Htet, Maung Wai, Wai Hein i Thiha Thant.
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zniszczenie Jednosci Mjanmy. Planowane bylo odtaczenie prowincji Rakhine i zawlaszczenie
jej przez wyznawcow islamu. Wszystko rozpoczeto si¢ niewinnie. Mtoda kobieta (Rakhine),
zaprzyjazniona z przedstawicielka Rohingya, ktérej ojciec byt cztonkiem muzulmanskiej
organizacji, bedac w domu swojej muzutmanskiej przyjaciotki, przeczytata krotka notatke o
planowanym na drugiego sierpnia ataku Rohingya na Rakhine. Wyznawczyni islamu,
zorientowawszy sie, ze jej przyjaciotka wie o planach, niezwtocznie powiadomita przywodce
organizacji muzutmanskiej we wsi. Natychmiast skontaktowat si¢ on z liderem ugrupowania,
ktory ma swoja siedzibe w Yangon. Padl rozkaz, by zabi¢ mloda kobiete, ktora odkryta sekret
organizacji. Miato to by¢ brutalne zabojstwo, w ramach ktérego dokonaé¢ nalezato
poc¢wiartowania zwlok. Zadanie zostato zlecone trzem miodym muzulmanom. Dokonali oni
aktu potrdjnego gwalttu na wspomnianej kobiecie, po czym zabili ja 1 poéwiartowali jej
zwloki. Akt ten byt czym$ wyjatkowo okrutnym. Jak twierdzil mdj znajomy, muzutmanie
dokonywali wcze$niej aktow gwaltu i zabdjstw, ale nigdy nie masakrowali zwlok. Nastepnie
wspomniana organizacja z Yangon przystata dziesieciu cztonkow autobusem, ktorzy zgineli z
ragk rozws$cieczonego thumu, co stalo si¢ poczatkiem dokonywanych pogroméw.

Waznym elementem budowania Igku s3 amatorskie filmy dokumentalne
rozpowszechniane wérod Rakhine na DVD. Ich autorem, wedle mojego rozmdéwcy, miata by¢
lokalna telewizja. Przypadkowo poznany me¢zczyzna w Mrauk U pokazal mi jeden z takich
filmow, ale nie pozwolit na jego skopiowanie. Kilka tygodni p6zniej otrzymatem jego kopig
od Ko Lina, birmanskiego mnicha w Mandalay. Duzy zasi¢g dystrybucji wskazywa¢ moze na
fakt, iz dokument stat si¢ powszechnym zrédlem informacji na temat opisywanych wydarzen
w Mjanmie. W czotéwce filmu widnieje data 8/06/2012 i podpis Bloody Friday. Pierwsza
scena przedstawia tlum biegnacych muzulmandéw, niczym naplywajaca fala zagrozenia.
Nastepnie uje¢cia przeplataja si¢ z fotografiami, na ktérych sa spalone i zniszczone domy.
Pojawiaja si¢ opowiesci Rakhine, naocznych $wiadkéw z obozow dla uchodzcoéw. Rohingya
okreslani sg w filmie jako Muslim Bengali Terrorist. Kolejne ujgcia to zniszczone posagi 0
charakterze religijnym wokot buddyjskiej stupy, film zawiera rowniez dtugie sceny z ogledzin
zmasakrowanych zwlok. Koncowym elementem filmu jest przemowienie kobiety, ktéra
odwotujac si¢ do zrodet archeologicznych oraz danych etnograficznych, udowadniata prawo
Rakhine do tych ziem jako ich wielowiekowego dziedzictwa.

Wszystkie te narracje buduja poczucie zagrozenia: utraty zycia, domu czy ziemi

przodkéw. Dzialania podejmowane przeciwko przedstawicielom spolecznosci muzulmanskiej
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nie sg postrzegane jako forma ataku, ale tylko i wylacznie jako obrona konieczna przed
zagrozeniem, ktore ma krwawy wymiar 1 jest niewyobrazalnie duzych rozmiaréw.

W Sittwe doszto do spalenia doméw na obszarze catego kwartalu zamieszkanego
gléwnie przez muzulmanéw. Pytany o to Kyaw Htet, twierdzit, ze Rohingya sami podpalili
swoje domostwa, aby ogien objal budynki mieszkajacych nieopodal buddystéw, straty jakie
poniesli mieli im zrekompensowa¢ muzulmanie z Yangon. Spalenie meczetow bylo
rezultatem odnalezienia sktadow broni na ich terenie przez wojsko. Bron t¢ mieli wykorzystac
wyznawcy islamu w atakach na Rakhine, a jej dostawcami mieli by¢ cztonkowie Al-Ka’idy.

W okolicach spalonego kwartatu mojg uwage zwrocity flagi wetknigte w ogrodzenia
pobliskich domow, nietknigtych tragedig zniszczenia. Byty to flagi zarowno buddyjskie, jak i
panstwowe. Mozna je byto spotka¢ w calym miescie, ale w tym miejscu byto ich wyjatkowo
duzo. Mieszkancami tej cze$ci miasta byli Marma, ktérzy w rozmowie ze mng caty czas
podkreslali, ze sa buddystami i gdyby nie zblizajaca si¢ godzina policyjna zabraliby mnie do
swiatyni. Nie chcieli rozmawia¢ na temat spalonych domostw, ale wydarzenie to odbierali
pozytywnie, twierdzac, ze muzutmanie sg zli — W przeciwienstwie do buddystow. Kyaw Htet
poinformowat mnie, ze cho¢ Marma sg buddystami, przybyli na te obszary z Bangladeszu, a
w zamian za glosy poparcia w wyborach na kadencje w 1960 roku, é6wczesny prezydent U Nu
przyznal im obywatelstwo. Podkreslit, ze Marma wygladaja jak Bengali. Flagi buddyjskie
miaty uhonorowa¢ dwoch zabitych w atakach mnichow, a flagi panstwowe prezydenta Thein
Seina za pomoc udzielong buddystom. Oflagowanie bylo wigc forma réznicowania, miato
komunikowaé rodzaj wyznawanej religii mieszkancow okreslonego domostwa, a takze
sugerowac lojalno$¢ wobec struktur panstwowych.

W czasie mojego pobytu w Mrauk U, Kyaw Htet poinformowal mnie, Zze grupa
mezczyzn wyrusza z miasta by zaatakowa¢ wioske Rohingya. Wedlug planu najpierw
zaatakowa¢ mialy bojowki Rakhine, a poézniej mialy tam wkroczy¢ regularne oddziaty
wojskowe. Dla niego byt to atak prewencyjny, ktory miat uchroni¢ miasto przed planowanym
atakiem muzulmanow. Niestety, ale nie posiadam informacji na temat przebiegu majacych
nastgpi¢ wydarzen. Istotne ze wzgledéw naukowych jest umiejscowienie przemocy w obrebie
dyskursu. Przemoc fizyczna, jakiej dopuszczali si¢ Rakhine, byta w $wietle tych wypowiedzi
jedynie aktem samoobrony; moi buddyjscy rozmowcy postrzegali siebie jako ofiary tego
konfliktu.
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Najbardziej oburzajace w ich opinii®® byly ataki muzulmanéw na mnichéw i §wiatynie
buddyjskie, bylo to co$ niewyobrazalnego i1 przekraczajacego wszelkie normy. Zabicie
mnicha w naukach Buddy uwazane jest za jedno z najsilniejszych negatywnych dziatan
kammicznych. Sktady broni, ktérymi wedle wspomnianych rozmoéwcow byly meczety,
dyskwalifikujg je jako sfery sacrum, ataki na te obiekty byty dopuszczalne.

W swietle oméwionych wypowiedzi rysuje si¢ tworczy wymiar przemocy. Doszto do
wzmozonej identyfikacji z okreslong narracja hegemonizujaca - buddyzmem. Marma pomimo
ze pochodza z Bangladeszu, dzigki temu, Zze s3 wyznawcami buddyzmu, nie sg celem atakow
Rakhine, dyskurs hegemoniczny sytuowatl ich po jednej stronie konfliktu. Podobnie jest z
wojskiem birmanskim, ktore postrzegane jest jako obcy element na terenie prowincji, ale
pomimo sentymentu separatystycznego Rakhine byli wdzigczni zotnierzom i prezydentowi za
to, ze opowiedzieli si¢ po ich stronie w zaistniatym konflikcie. Jednocze$nie podkreslali, ze
pomimo wyrazanego wsparcia, przedstawiciele rzgdu obawiajg si¢ muzutmanéw i oczekiwali
bardziej zdecydowanych krokow. Buddyzm jest wigc tym dyskursem, ktory w oparciu o
przemoc odpowiada za tworzenie sojuszu ponadetnicznego, pomiedzy Birmanczykami,
Rakhine i Marma. Muzutmanie s3 usytuowani na granicy, jako pewne zaprzeczenie, jako nie-
buddysci, a nawet anty-buddyS$ci, przez co umozliwiaja innym wytworzenie tozsamos$ci
opartej na przynalezno$ci wyznaniowej, a nie etniczne;j.

Zaréwno Rakhine, jak i Birmanczycy®', wskazywali na powiazania i wspolprace
muzulmanow w wymiarze lokalnym, panstwowym (Rohingya i inni wyznawcy islamu
zamieszkujacy Mjanma), a takze §wiatowym, o czym miata §wiadczy¢ pomoc finansowa
udzielana Rohingya przez panstwa muzulmanskie. Zgadzam si¢ z tezami Arjuna Appaduraia
(2005: 218-231), ktory przekonywal, ze konflikty etniczne/religijne majg charakter
implozyjny. Lokalne interpretacje antagonizmow czgsto pozostaja niewypowiedziane. Dzigki
dhlugotrwalym procesom dziatania, komunikacji, interpretacji i objasniania W wymiarze
globalnym, antagonizmy te zostaja wypowiedziane na gruncie lokalnym 1 rozrastajg si¢ stale
na nowe plaszczyzny. Silnym watkiem globalnym, ktory uzasadniat lgk przed muzutmanami
w prowincji Rakhine, bylo ich powigzanie z terroryzmem. Zarzucano im Stworzenie
migdzynarodowej wspolnoty, ktorej ostatecznym celem jest zdominowanie $wiata, ich bronig
miato by¢, wedle moich rozméwcodw, nadmierne ptodzenie potomstwa i1 posiadany kapitat

ekonomiczny. Dominujace na $wiecie media w duzym zakresie kreuja wlasnie taki obraz

8 Kyaw Htet, Maung Wai, Wai Hein, Thiha Thant, Hein Wai i Aung Thu.
8 Kyaw Htet, Maung Wai, Wai Hein, Thiha Thant, Hein Wai i Aung Thu.
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muzulmanéw, wpisuje si¢ on 1 wywoluje poczucie zagrozenia ws$rod Rakhine i
Birmanczykow.

Walki na obszarze prowincji Rakhine spotkaly si¢ z okreSlonymi reakcjami
politycznymi. W lipcu 2012 roku prezydent Thein Sein w rozmowie z wysokim komisarzem
ONZ do spraw uchodzcoéw, Antonio Guterresem, ztozyt propozycje przesiedlenia Rohingya
na obszar innego panstwa, ktore przyznatoby im obywatelstwo. W swoich wypowiedziach
podkreslit, ze nie ma mozliwosci, by uzna¢ nielegalnych imigrantow, jakimi sa Rohingya, za
jedna z grup etnicznych Mjanmy. Propozycja zostala odrzucona i spotkata si¢ z krytyka
mi¢dzynarodowej spotecznosci. Jednakze na obszarze Mandalay, poczawszy od dnia 2
wrze$nia 2012 roku, zaczeto organizowac marsze poparcia dla prezydenta Thein Seina i jego
propozycji rozstrzygnigcia problemu Rohingya.

Organizatorzy w swoich wystapieniach potepiali, wedle ich opinii, tendencyjne
raporty Specjalnego Sprawozdawcy ONZ Tomasa Ojea Quintany. Protesty byly
organizowane przez mnicha Ashin Wirathu z klasztoru Ma Soe Yein Nu Kyaung, ktorego
mnisi znani sg z wczesniejszej aktywnoS$ci politycznej potepiajacej dziatania poprzedniego
rzadu. W marszach brato udziat kilka tysiecy osob, zar6wno $wieckich wyznawcow, jak i
mnichow. Duza cze$¢ tych pierwszych miata na sobie specjalnie na t¢ okazje przygotowane t-
shirty. Z przodu znajdowatl si¢ wizerunek prezydenta Thein Seina na tle flagi prowincji
Rakhine z ,fajka” (znakiem graficznym uzywany w formularzach, stuzacym zatwierdzaniu
pewnej opcji). Na plecach znajdowat si¢ wizerunek Tomasa Ojea Quintany z napisem UN, tlo
stanowila flaga ONZ, calo$¢ znajdowata si¢ w czerwonym przekre§lonym okregu.
Wznoszono okrzyki w jezyku birmanskim: ,,Prezydencie, dzigkujemy”.

Dnia 3 wrzesnia 2012 roku w klasztorze Ma Soe Yein Nu Kyaung ponownie zebrali
si¢ ludzie, by przemaszerowac przez miasto, jednak nie otrzymali zgody od wiadz. Pomimo
zakazu, na motorach i pickupach przejechali przez miasto z transparentami. Uczestnicy
marszu mowili o swoim poparciu dla prezydenta 1 niecheci wobec organizacji
pozarzadowych, poniewaz staja one po stronie Rohingya. Padaly oskarzenia o
skorumpowaniu ONZ przez bogate kraje muzulmanskie, a organizacje pozarzadowe miaty
by¢ powigzane z organizacjami terrorystycznymi, ich celem mialo by¢ zniszczenie
Zjednoczenia Mjanmy. Wyznawcy islamu, wedle ich opinii, chcieliby doprowadzi¢ do
kolonizacji prowincji Rakhine i odlagczenia jej od Mjanmy. Mieliby tego dokonaé nie za
pomoca broni, ale poprzez poslubianie kobiet Rakhine, a takze przez nadmierne plodzenie
potomstwa. Dotychczasowe dziatania doprowadzity do sytuacji, ze na tamtych terenach
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stosunek populacji buddyjskiej do muzutmanskiej, podobnie jak w Mrauk U, okreslany byt
przez uczestnikow protestow jako cztery do dziewigcdziesigciu szeSciu procent. Tomas Ojea
Quintana oskarzany byl o uzywanie praw czlowieka jako broni, jego celem miato by¢
doprowadzenie do uznania Rohingya za obywateli Mjanmy. Wowczas swobodnie
przemieszczaliby si¢ na obszarze kraju, co staloby si¢ zagrozeniem dla panstwa. Nie bylo
wsrdd nich zgody na wydanie dla Rohingya National Registration Card, a ich podroze po
kraju powinny mie¢ miejsce jedynie w oparciu 0 wizy. Mnisi dotaczyli do protestu, poniewaz
W internecie ukazato si¢ zdjecie mnicha zabijajacego Rohingya, byt to wedlug uczestnikow
protestu fotomontaz®2, poniewaz ,,mnisi nie zabijaja”.

Nieche¢ wobec organizacji spoza Mjanmy byta wyrazana rowniez przez Rakhine. To
wlasnie w trakcie mojego pobytu w tej prowincji, spotykatem si¢ z okreslaniem mnie za
pomoca terminu kala, czyli zrOwnaniem mojego statusu z Rohingya. Doswiadczylem rowniez
bezposrednich grozb na terenach, na ktérych wezesniej dochodzito do konfliktéw, wowczas
to okreslany bylem jako wspodtpracownik Rohingya. Ludzie spoza Mjanmy na terenie
prowincji Rakhine sa kojarzeni z organizacjami pozarzgdowymi, ktorzy opowiadajg si¢ po
stronie Rohingya.

Migdzynarodowe media i ich przekaz spotyka si¢ z ostrg krytyka Birmanczykdw,
wedtug Maung Waia BBC jest w rgkach Rohingya. Z ostrag krytyka (NLOM 11/12/2012)
spotkat si¢ dokument zrealizowany przez telewizje Al Jazeera The Hidden Genocide, gdzie
padaja oskarzenia o ludobdjstwo dokonywane na Rohingya. Okreslony zostal jako
przesadzony i sfabrykowany.

Nie moze wigc dziwi¢ stanowisko, jakie zajeta w tej sprawie Aung San Suu Kyi,
odmawia opowiedzenia si¢ za jedng ze stron konfliktu. Stajac po stronie buddystow
narazilaby si¢ na krytyke spotecznos$ci migdzynarodowej, stajac po stronie muzutmanow
stracitaby w oczach wyznawcow buddyzmu w Mjanmie. Poglady wyrazane przez politykow,
mnichow 1 ludzi spoza struktur wtadzy koresponduja ze soba. Moja interpretacja jest zgodna z
tezg Herzfelda (2007: 215), ze oficjalne tworzenie stereotypu ,,wzgardzanego innego” w tym

wypadku, daje podstawy do powielania krajowych stosunkow wladzy na poziomie lokalnym.

% Zdjecie w rzeczywistosci mialo byé przedstawieniem tybetanskiego mnicha kopiacego grob, dzigki
oprogramowaniu komputerowemu dokonano jego manipulacji. Mozliwe, ze pomyst z tybetanskim mnichem, nie
byt dzietem przypadku. Buddyzm mahayana, wedle poznanych przeze mnie Birmanczykow, jest przektamana
wersja buddyzmu.
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c) Brud jako brud i jako nie-czystos¢

Muzulmanie stanowig pewne odgraniczenie, jako grupa umozliwiaja powstanie
formacji hegemonicznej. Formacja ta, zgodnie z propaganda rzadzacych, opiera si¢ na
kategorii czysto$ci; muzutmanie funkcjonuja jako brudni. Jak wczesniej wskazatem, nie sg
oni sytuowani ,,poza” jako pozytywno$¢, bowiem wowczas mozliwe byloby stworzenie
takiego dyskursu hegemonicznego, ktory powigzatby obie jakosci, podwazajac ich roznicowy
charakter. Brud zostalby utozsamiony z czysto$cig, co z kolei wymagaloby ponownego
przemyslenia matrycy symbolicznej, tworzacej wzglednie ujednolicong przestrzen spoteczno-
polityczna. Klasyczna juz teza Mary Douglas (2007: 77) charakteryzowata brud jako cos$ ,,na
nie swoim miejscu”, jako ,,produkt uboczny systematycznego porzadkowania i klasyfikacji
rzeczy”. W stosunku do brudu przyjmowane sa wedle Douglas (2007: 80) dwie negatywne
strategie dziatania: ignorowanie jego istnienia lub dyskwalifikowanie po dostrzezeniu go.
Pozytywne ustosunkowanie do brudu, wedle jej opinii, wymaga stworzenia nowego wzoru
rzeczywistosci, brud wowczas nabiera wymiaru czystosci, tracac swoj ontologiczny status
czego$ na nie swoim miejscu. W ramach praktyk hegemonicznych, do ktoérych bezposrednio
si¢ odwotluje, niezbgdna okazuje si¢ przemoc, kreujaca wyznawcoéw islamu jako
zdyskwalifikowane odgraniczenie. Jako brudni, muzulmanie pozostaja negatywnosciag w
obrebie czystosci, czyli pozytywnos$ci. Oba elementy powstajg tylko 1 wylacznie w relacji ze
soba, rozgraniczone dzigki przemocy.

Brud w czystosci nie jest jednak tak oczywistg relacja dychotomiczna, ktora bytaby w
stanie wyczerpa¢ jego polisemiczny wymiar. Wazne jest jej ujecie w ramach heglowskiej
absolutnej negatywnos$ci. W §wietle prowadzonych przeze mnie badan terenowych staratem
si¢ wykaza¢ wieloznaczno$¢ brudu, umieszczajagc go w zarysowanym schemacie
psychoanalitycznym. Czyste intencje, ktore w ramach porzadku symbolicznego stanowia
podstawe wszelkich dziatan prowadzacych do Nibbany, tworza brudne intencje, ktore wiaza
si¢ z doczesnymi korzySciami. Powstala na tym gruncie wilasnos¢ podmiotowa okreslana
mianem hpon, pozwala porzadkowi symbolicznemu na kontrolg¢ swojego Realnego dzieki
hegemonii. Wiaze ona brudne pozadanie doczesnych dobr i przyjemnosci, z czystymi
intencjami prowadzacymi do Os$wiecenia. Brud jest podstawa uksztaltowania obiektu-
przyczyny pozadania, ktory staje si¢ Zrédtem wytworzenia wlasnej podmiotowosci w ramach
rozmaitych dyskursow: w relacjach wladzy czy w dyskursie pici. Jednak aby hegemonicznie
opanowane Realne moglo funkcjonowa¢ prawidtowo, potrzebne jest wytworzenie dystansu.
Podmioty pozadajac doczesnych korzys$ci w tym zyciu lub pragnac osiaggna¢ je w przysztych
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inkarnacjach, muszg by¢ przekonane, ze celem ich jest co$ wigcej, a mianowicie osiggnigcie
Nibbany. Brud nie stanowi tutaj bardziej rzeczywistych intencji, powstaje wraz z czystoscig.
Tracac czysto$¢ tracimy rowniez brud, tracac brud unicestwione zostaja podstawy fantazji,
tracac fantazje znika poczucie podmiotowosci, a wowczas czlowiek staje przed horrorem
pustki. Dystans ideologiczny umozliwiony zostaje poprzez negacj¢ kategorii brudu. Ta
negacja widoczna jest w praktyce przemocy symbolicznej czy fizycznej dokonywanej wobec
muzulmanéw, ktora dzigki swojej mocy niszczenia tworzy formacj¢ hegemoniczng. Ta
negatywno$¢ Realnego przybiera tutaj form¢ odgraniczenia formacji hegemonicznej, ktora
zostaje ucielesniona pod postacig brudnego innego. Muzulmanie w zaden sposob nie s3
powigzani z czystymi intencjami buddyzmu, sg ich zaprzeczeniem jako nie-czysci. W ten
sposob mozna réwniez odczyta¢ hasto propagandowe nowej ,,demokratycznej” wiadzy w
Mjanmie: ,,Dobry rzad, to czysty rzad”, czyli rzad pozbawiony innego - muzulmanina.
Reasumujac, przemoc tworzaca formacj¢ hegemoniczng, umozliwia ideologiczne
wytworzenie wlasnej podmiotowosci w oparciu o negacj¢ porzadku symbolicznego. Przemoc
ma tutaj oparcie w leku, ktore w psychoanalitycznych analizach pelni wazng role w
funkcjonowaniu fobii (Fink 2002: 232-233). Fobia to strategia majaca na celu wzmocnienie
Innego, ktory jest niepewny i obecny w swojej ostabionej wersji. Birmanczycy poprzez lek
przed muzutmanami dokonujg wsparcia ostabionego wielkiego Innego praktykami przemocy,
sg to hegemoniczne dzialania zwrdécone w jego stron¢. Fobia przed muzulmanami staje si¢
kondycja trwania buddyzmu, jako wielkiego Innego ustanawiajacego prawo - porzadek
symboliczny. Na ostabienie porzadku symbolicznego w ramach modernizujacego sie¢
spoleczenstwa zwrdcitem uwage w poprzednich rozdziatach, odnoszacych si¢ do procesow

rozwijania si¢ fundamentalizmu religijnego.
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2) Naty i A Chauk
a) Taungbyone Natpwe

O pdélocy w $wicto Thadingyut, z Maung Waiem, Thet Zinem i Kaung Myatem
udatem si¢ dwadzieécia kilometréw za miasto, w okolice wioski Taungbyone stynacej z
festiwalu ku czci Natéow. Wzigtem udzial w ceremonii karmienia duchéw, ktore to
przybywaja tej nocy na cmentarz Kyar Ni Kan. Duchy te, jak podkreslal jeden z moich
towarzyszy, to nie Naty, tylko dusze zmartych okreslane mianem Tha-ye. Méwiac o nich
dodat, ze wiara w te byty nie jest elementem buddyzmu. Na cmentarzu odgrodzono niewielkie
przestrzenie przy pomocy kolorowych sznurkow. Prowizoryczne bramy umozliwiaty wejscie
w ich obreb, umieszczono na nich laminowane wydruki z napisami w jezyku birmanskim:
»Ludziom wstgp wzbroniony” oraz ,,Ta ziemia nalezy do duchéw”. Na ,ziemi duchow”
sktadane byty dla nich dary: ryz, banany, ryby, ciastka, groch, piwo, betel i papierosy. Po ich
ztozeniu gaszone byly $wiatla otaczajace wydzielony obszar. Byl to czas przeznaczony dla
Tha-ye na konsumpcje. Po zapaleniu $wiatta okazywalo si¢, ze dary zostaly nietknicte.
Zgromadzeni ludzie wokot twierdzili, ze duchy nie chciaty przyj$¢, poniewaz wokot byto zbyt
glo$no, majac na mysli huk odpalanych petard. W centralnym miejscu pod wiatg przebywat
mnich, ktory dzigki duzemu /hpon byl w stanie przywola¢ duchy. Festiwal na cmentarzu,
pomimo duzego oddalenia od miasta, cieszy si¢ niezwykla popularnoscia, zwtaszcza wsrod
me¢zczyzn, ktorych znaczna ilo$¢ byta pod wplywem alkoholu. Zachowywali si¢ oni
lekcewazaco wobec rytuatow, traktujac je jako forme zabawy. Wracajac do Mandalay bytem
swiadkiem bojki, w ktorej brato udzial kilkunastu mlodych me¢zczyzn. Tej nocy na ulicach
miasta mozna bylo zaobserwowac zwigkszong liczbe patroli policyjnych, ktoére wedle moich
towarzyszy miaty pilnowa¢ spokoju. W te szczegdlng noc bojki pijanych milodziencow to
dos¢ powszechne zjawisko.

Zaintrygowany wydarzeniami tamtej nocy, postanowilem wroci¢é w rejony
Taungbyone w czasie festiwalu ku czci Natow (Natpwe), ktory przypada na birmanski
miesigc Wagaung. Miatem okazj¢ w nim uczestniczy¢ w dniach od 25/08/2012 do 1/09/2012,
czyli od pierwszej kwadry do pelni ksi¢zyca. Corocznie w miesigcu tym maja miejsce liczne
festiwale ku czci Natow, okres ten przypada na czas postu buddyjskiego. Natpwe w
Taungbyone cieszy si¢ olbrzymim zainteresowaniem. W trakcie jego trwania przybywaja w te
rejony dziesigtki tysigcy osob, aby uhonorowaé¢ dwoéch braci bedacych obiektem kultu:
Shwepyingyi i Shwepyinnge.
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Melford E. Spiro (1967: 113-115) przybliza histori¢ obu braci; omowi¢ jej
najwazniejsze watki. W 1038 roku n.e. w rejon miasta Thaton dotarli synowie bogatego
muzutmanskiego kupca z wybrzeza Malabar, starszy Abraham, znany rowniez pod imieniem
Byatwi, oraz mtodszy Ibrahim, ktorego okre$lano imieniem Byatta. Nie trafili tam jednak
dobrowolnie, ich statek rozbit si¢ u wybrzezy tego miasta. Odnalazt ich na brzegu, a nastepnie
wychowal, mnich z pobliskiego klasztoru. Jaki§ czas wczesniej nabyl on cialo martwego
pustelnika-maga (zawgyi), ktore przechowywat do celow medycznych. Pewnego dnia pod
nieobecnos¢ mnicha bracia zjedli zwtoki pustelnika-maga, dzigki czemu weszli w posiadanie
nadzwyczajnych mocy. Wykorzystali je, odwracajac budynek klasztorny do gory nogami.
Krol urzedujacy w miescie Thaton, dowiedziawszy si¢ o tym, rozkazal pojmac braci.
Starszego schwytano przy pomocy podstepu. Matka jego ukochanej nad wejsciem do jej
pokoju umiescita kobieca spodnice noszong w trakcie porodu, przechodzacy pod nig Abraham
stracit moc. Pojmano go i zabito, a jego ciato zakopano pod patacem, aby stuzyt jako jego
duch strazniczy. Mlodszy z braci ukryt si¢ w lesie, po czym dolaczyl do oddziatow
birmanskiego krola Anawrahty z Pagan. W trakcie zwycigskiej kampanii wojennej, Byatta
pomdgt mu w zdobyciu zwojoéw z naukami Buddy, ktore posiadat witadca Thaton. W ramach
podzigkowania Byatta zostal oficerem w krolewskim wojsku. Po powrocie do Pagan,
Anawrahta zobowigzat go do codziennego zbierania kwiatow z Gory Popa. Zakochat si¢ tam
Byatta w ogrzycy jedzacej kwiaty (zte ogry zjadaja migso), Mekuwun. Splodzili dwojke
dzieci Shwepyingyi i1 Shwepyinnge, ktore na tyle absorbowaly uwage Ibrahima, ze
kilkakrotnie zaniedbat swoje obowigzki nie przynoszac kwiatéw na dwor w Pagan.
Rozwscieczony tym faktem krol zabil go, a chtopcow jako potsieroty wychowata matka
ogrzyca. Mijaly lata, az pewnego dnia krél Anawrahta zapragnat posigs¢ zab Buddy
przechowywany na obszarze Chin. Zmusit braci, by pomogli mu osiagna¢ zamierzony cel.
Opuszczona matka, pograzona w zalu i tgsknocie za swoimi synami, zmarta inkarnujac jako
Nat - Matka z Gory Popa (Popa Medaw). W drodze powrotnej z Chin do Pagan, biaty ston na
ktorym transportowano relikwi¢ Buddy zatrzymat si¢ 1 uklgkngt w wiosce Taungbyone. Krol
uznat to za znak i postanowit zbudowaé tam §wiatynig. Wszyscy zolnierze mieli wzig¢ udziat
w jej wznoszeniu, doktadajac po jednej cegle. Bracia jednak nie byli tym zainteresowani, ich
uwage absorbowata gra w kulki (po dzi$ dzien w §wigtyni widoczny jest brak dwoéch cegiet).
Anawrahta postanowit ukara¢ ich lekka chtosty. Jednakze jeden z oficerow, pozostajacy w
zatargu z bra¢mi, postanowil wykorzysta¢ sytuacj¢ 1 pozbawit ich zycia. Nie bylo to tatwe
zadanie, gdyz posiadali nadzwyczajng site. Dokonat tego miazdzac ich jadra. Bracia odrodzili
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si¢ jako Naty i w tej postaci wymusili na krolu, by ofiarowat im teren, na ktorym beda mogli
egzystowa¢. Birmanski wiladca nakazal zbudowanie dla nich $wigtyni w Taungbyone i
ustanowil coroczng ceremoni¢, majaca na celu uhonorowanie braci. Wspolczesnie w
rozmowach z Birmanczykami kwestionowane byly muzutmanskie korzenie braci, aczkolwiek
podkreslane bylo ich obce pochodzenie: uznawani byli za hinduséw z subkontynentu
indyjskiego.

Pierwszego dnia w Taungbyone do $wiatyni poprowadzit mnie thum ludzi. Zanim
jednak dotartem przed oblicze braci-Natow, wraz ze zgromadzonymi trafitem do $wiatyni
Buddy. Najbardziej popularne sposrod darow, czyli kwiaty przybrane zielenig, zostaly tam
naznaczone wymiarem sakralnym poprzez dotknigcie nimi jego przedstawienia. Do posagu
prowadzit krotki wznoszacy si¢ korytarz, przy wejsciu do niego znajdowatly si¢ dwa posagi
przedstawiajace weikza®, po lewej stronie Bo Bo Aung, a po prawej Bo Min Gaung. Nad
wejsciem do niezbyt duzego pomieszczenia, w ktorym znajdowalo si¢ przedstawienie Buddy,
mozna bylo zobaczy¢ ubytek w konstrukcji w ksztalcie dwoch cegiel. Jest to pozostatosé
zaniedbania i arogancji braci, ktora stata si¢ przyczyng sSmierci Shwepyingyi i Shwepyinnge.
Z tego miejsca ruszylem wraz z thumem do $wiatyni Natéw. Po dotarciu na miejsce,
wiekszos$¢ ludzi ruszyla pod ottarz. Znajdowaly si¢ na nim przedstawienia braci, a takze
usytuowanej pomiedzy nimi matki ogrzycy. Kazdy z zebranych chcial, by dotknig¢to posagow
jego wigzanka, wczesniej pos$wiecong przez Budde. W ofierze sktadano im kadaw pwe,
pieniadze 1 szaty, a takze spryskiwano je perfumowang wodga. Tylko nieliczni dostapili
zaszczytu bezposredniego kontaktu z posagami. Kwiat przybrany zielening zabierany byt
przez wyznawce do domu, alternatywnie rzucany byl na lektyke, ktora stuzyta do transportu
posagow na rytualng ablucje kilka dni p6zniej. Kazdego dnia wieczorem lektyka ta byta
oprdzniana, a wigzanki ladowaly w miejscu sktadowania odpadéw nieopodal torowiska. Inny
los spotykat kadaw pwe, ofiarowane kokosy i banany byly transportowane spod oltarza na
pobliskie targowisko. Tam ponownie byly sprzedawane kolejnym uczestnikom festiwalu,
pragnacym zlozy¢ ofiar¢ Natom. W §wiatyni mozna byto spotka¢ kobiety, ktore byty zonami
Natoéw - Natgadaw. Zainteresowanych organizatorzy kierowali do nich, a te za odpowiednig
optatg przemawialy do Natow w imieniu donatorow, ofiarowujac jednoczes$nie kadaw pwe,
ktory pdzniej sktadali bezposrednio przed posagami. W niewielkiej odlegtosci od oltarza

wyznawcy sktadali w ofierze kompletny positek: byto to curry z kurczaka, dodatek stanowit

8 postaé posiadajaca specjalne moce i wiedze alchemiczna, pozwala jej to na unoszenie si¢ w powietrzu, bycie
niewidzialnym, kontrolowanie istot z innych planéw egzystencji, a takze na wydtuzenie zycia (Spiro 1970: 164-
171).
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betel do zucia i zapalane papierosy. Kazdy dar z osobna byt unoszony oburacz ponad ziemig,
po czym kierowano stowa ku Natom. W wejsciu gldéwnym do $wiatyni znajdowaly sie¢
przedstawienia tygryséw, ktore osoby oddajace cze$¢ braciom nacieraly pieniedzmi w
rejonach oczu, klatki piersiowej i nozdrzy. Ostatecznie sktadano banknoty w stojacej u ich
nog skrzyni na donacje. Tygrysom wkiadano do otwartych paszcz banany. Byli oni uczniami
braci 1 obowigzywalo ich tabu zywieniowe. Tygrysy nie jedza kurczakow, wieprzowiny i
wotowiny, jak wyjasnit mi p6zniej Kaung Thu, banany symbolizuja zajecze migso, ksztalt
banana przypomina¢ ma ksztattem zajecze ucho. Kaung Thu jest mieszkancem Bogalay,
towarzyszyt mi w obchodach festiwalu, stajac si¢ gldéwnym zrédtem informacji na jego temat.
Nieopodal $wiatyni braci znajdowala si¢ mniejsza 1 cieszaca si¢ znacznie mniejszg
popularnoscia $wiatynia ich matki, tam réwniez wigzanki kwiatow zyskiwaty swdj wymiar
sakralny. Nastepnego dnia wszystkie opisane powyzej praktyki rytualne byty kontynuowane,
wspomniany znajomy wyjawit mi, ze ten niekonczacy si¢ korowod ofiarodawcow zaczat sie
18 sierpnia, czyli w pierwszy dzien miesigca Wagaung.

Najwazniejsze wydarzenia rozpoczety si¢ dziesigtego dnia Wagaung (27 sierpnia),
kiedy to okolo godziny pigtnastej brama prowadzaca do oltarza zostata zamknigta. Przestrzen
wokot gtownej sceny tanecznej wraz z miejscem dla go$ci zostata odgrodzona, a orkiestra po
kilkugodzinnych przygotowaniach czekata w pogotowiu. Po otwarciu bramy glos zabrat jeden
z dwoch najwazniejszych organizatorow festiwalu, dokonujgc tym samym jego otwarcia.
Spiro (1967: 116) okreslat tych ludzi mianem , kustoszy patacowych” (Nat Htein). Ich rola
jest organizacja festiwalu, poczawszy od zapewnienia niezbednych rekwizytow Natgadaw po
zebranie optat od przybylych handlarzy. Petnienie tej funkcji wigze si¢ z duzymi profitami
finansowymi, bowiem to do nich trafiajg dary sktadane braciom. Podobnie jak w czasach
prowadzenia badan przez amerykanskiego antropologa, wspotczes$nie kustosze nadal okreslaja
si¢ wzajemnie bra¢mi. W swoim studium dotyczagcym Natpwe, Yves Rodrigue (1992: 67)
pisze o pigtnastu opiekunach §wigtynnych. Owszem, bezposrednio przy posagach pracowato
kilkanascie osob, jednakze poza parg kustoszy, rola pozostatych wydaje si¢ ograniczona. Sg to
jedynie pomocnicy, ktorzy nie posiadajg zadnego tytutu, a ich funkcja wynika jedynie z
pokrewienstwa i1 rodowej struktury majatkowej w Mjanmie. Przykladem moze by¢ zie¢
kustosza, ktory byl szefem 1 organizatorem ochrony catego przedsiewzigcia. Poinformowat
mnie migdzy innymi o tym, ze obecny kustosz jest rowniez czlonkiem administracji

publicznej - zarzadca wsi, okreslit go takze jako ,,cztowieka rzadu”. Podkreslat, ze urzad Nat
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Htein jest sprawowany przez przedstawicieli jednego rodu, po $mierci jego tescia zostanie
nim jego szwagier, a po nim — jego zona.

Rozbrzmiata muzyka i $piewy, a przed oltarzem najwazniejsze Natgadaw rozpoczety
ceremonialne tance. Od czas6w Spiro i nieco mniej odleglych w czasie badan Rodrigue,
poszerzyt si¢ sklad osobowy najwazniejszych ,,dygnitarzy patacowych”. Na szczycie
hierarchii, obok kustoszy, znajdowali si¢ dawniej, jak podajg wspomniani autorzy:
Koronowany Ksiaze, cztery Krolowe i cztery Ministry Patacowe. W czasie mojego pobytu na
festiwalu byla jedna Koronowany Ksiaze™, ale bylo tam rowniez sze$¢ Krolowych i szesé
Ministr Patacowych. W przypadku Krolowych, dwie posiadaty srebrne korony, co oznaczato,
ze s3 zonami miodszego z braci, a cztery posiadaty ztote, jako ze byty matzonkami starszego.
Jedna z Zzon Shwepyingyi nie byla obecna na festiwalu z powodu podesziego wieku i
probleméw zdrowotnych. Reprezentowal ja symbolicznie mezczyzna (pono¢ z jej rodziny),
dzierzacy korone w rgkach. Na festiwalu byto znacznie wigcej Natgadaw, ktore wedle Spiro
(1967: 117) mialy by¢ niewolnicami Natow (nat kyun, nat kyai), stuzy¢ im swoim tancem.
Wspoélczesnie wszystkich okresla sie wspolnym terminem Natgadaw, a wigkszo$¢ z nich
petni rol¢ dostarczycielek rozrywki. Bytem §wiadkiem tanca 4-5 letniego chtopca na jednej z
wielu pomniejszych scen poza gtéwna $wiatynia; okreslany byt przez zgromadzonych jako
dziecko-Natgadaw. Najwyzej usytuowane w hierarchii Natgadaw dziedziczg swoja funkcje w
obregbie rodu. Stanowisko Koronowanego Ksiecia zostato utworzone przez kréla Thibawa,
ktory czerpal olbrzymie dochody z opodatkowania festiwalu. Po $mierci jednej z Natgadaw to
Nat Htein rozstrzyga, kto ma zaja¢ miejsce poprzedniczki sposrod kandydatek wystawionych
do tej roli w obrebie rodu. Cz¢sto dokonuje tego w oparciu o sny, w ktorych Naty
podpowiadaja, kogo chca za zong. Prawo do handlu kokosami i bananami, ktore sktadajg sie
na kadaw pwe, rowniez maja tylko okreslone rody z Taungbyone. Organizacja festiwalu
spoczywa w rekach zaledwie kilku rodow, ktore czerpig z tego tytutu wielkie korzysci
materialne.

W ramach festiwalu istnieja dwa zasadnicze tance rytualne wykonywane przez
Natgadaw, pierwszy z nich skrupulatnie opisal i przeanalizowal Rodrigue (1992: 63), moje
obserwacje uzupetni¢ positkujac si¢ jego opisem. Wykonywane sa one zardwno w $§wigtyni
gléwnej, jak 1 na licznych scenach rozsianych na obszarze wsi. W pierwszym tancu dwie

Natgadaw siedzac twarzg do oftarza po obu stronach stotu, podnoszg si¢, chwytaja kwiaty i

¥ Natgadaw, o czym bede pisal w dalszej cze$ci rozprawy, wedle birmanskich kategorii sa kobietami.
Odwotujac si¢ do terminologii Spiro i Rodrigue uzywam terminu Koronowany Ksiaze, majac jednak na uwadze
birmanska perspektywe pisz¢ o niej w rodzaju zenskim.
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miecze w lewe rece, w prawe rece biorg wachlarze, na stole pozostaja jedynie banany. Ruchy
wykonywane za pomocg wachlarza symbolizujg przyjecie schronienia u Nata Mahagiri, dla
Nata Hnomadawgyi wykonuja okreslone ruchy za pomoca kwiatow, ktorych liscie zwrdcone
sa w gore. Gdy liscie zostajg zwrdcone ku dotowi, a gesty przyjmujg inng forme, 0znacza to
wzigcie schronienia w Nacie Shwe Nabe. Nastgpnie w trakcie tanca za pomoca roéznych
gestow z uzyciem kwiatow i szalow, ktore Natgadaw majg przewieszone na szyjach,
oddawana jest cze$¢: Thon Ban Hla, Shin Nemmi i Mandalay Bodaw. W kolejnym etapie
tancerki oddaja pomocnikom kwiaty i chwytaja za miecze. Obchodza trzykrotnie dookota
stolik, po czym dotykaja rowniez trzykrotnie powierzchnig mieczy banandéw, nastgpuje
zmiana kierunku obejscia stolika, a cata procedura powtarzana jest trzykrotnie. Nastepnie
banany zostaja nadziane na miecze i trzykrotnie wykonywany jest nimi ruch w kierunku
oltarza - pierwszego z braci, po czym Natgadaw zamieniaja si¢ miejscami i wykonuja
identyczny gest w stron¢ drugiego. Wracaja na swoje miejsca 1 opisana czynnos¢
wykonywana jest po raz ostatni. Banany i stolik sg zabierane, a tancerki za pomocg mieczy
imituja wioslowanie, ma to symbolizowa¢ morskg podréz braci do Chin. Po zakonczeniu
miecze zostaja oddane pomocnikom, a Natgadaw zaczynaja wykonywac ostatni wspolny
element tanca ze wzniesionymi palcami wskazujacymi. Oznacza to jeden btad, jaki popetnili
bracia, kiedy nie ofiarowali cegiet na rzecz §wiagtyni w Taungbyone.

Nastepnie, przed ottarzem pozostaje tylko jedna Natgadaw, ktora wykonuje taniec
opisujacy zycie Nata Ko Gyi Kyaw, stynacego z zamitlowania do walki kogutéw 1 pijanstwa.
Jej rekwizytami w tancu s3 kogut i misa koloru ztotego. Do misy trafiajg pienigdze, ktore sg
nastepnie redystrybuowane pomigdzy cztonkdéw orkiestry i pozostate Natgadaw. Wykonujaca
taniec Natgadaw przechadza si¢ wsrod zgromadzonych, pokonujac odlegtos¢ pomigdzy
oftarzem a orkiestra, spozywajac podawany jej alkohol. Kazdej Natgadaw, ktoéra tanczy w
gléwnej Swiatyni, towarzyszy duza grupa ludzi z numerami przymocowanymi do ubran na
wysokosci piersi. Sg oni okreslani jako rodzina i przyjaciele konkretnych Natgadaw. W
trakcie wystepu zajmuja przygotowang dla nich przestrzen. Rodzina i przyjaciele oraz
przypadkowi wyznawcy, ktorzy mieli szczescie zmiesci¢ si¢ w srodku, otaczaja Natgadaw w
trakcie tanca i jej przej$cia do orkiestry.

Posta¢ Ko Gyi Kyaw, w §wietle wypowiedzi moich rozmdéwcow jest niezwykle wazna
w trakcie festiwalu, jednak jego identyfikacja w zrodtach historycznych odnoszacych si¢ do
Natow nie jest tatwa. Od uczestnikoéw Taungbyone Pwe ustyszatem, ze jest to wiasciwie
festiwal Ko Gyi Kyaw. Pytani o tego Nata, wszyscy mowili o jego zamitowaniu do hazardu i
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alkoholu, a takze o posiadanych przez niego nadprzyrodzonych mocach. Pragngc mi go
przyblizy¢ i odwolujac si¢ do narracji popularnych z mojego regionu $wiata, Kaung Thu
okreslit go mianem Superman. W literaturze przedmiotu (Spiro 1967, Rodrigue 1992) Nata
tego najczesciej nazywa si¢ U Min Kyaw, wzglednie Min Kyawzwa. Jest on jednym z
»Irzydziestu Siedmiu” Natdéw, rozbieznos¢ uzytych nazw powoduje, ze trudne jest dokonanie
identyfikacji Ko Gyi Kyaw w panteonie Natéw. Problematyczne jest jego powigzanie z
czterema réznymi historiami, jakie mozna znalez¢ w przekazach. W swoich analizach Richard
C. Temple (1906: 60) stwierdza, ze tylko w jednej z kronik pojawia si¢ okreslenie
Kukhangyimyo6 w stosunku do Min Kyawzwa. Niestety, brak ustalonego systemu transkrypcji
jezyka birmanskiego powodowa¢ moze pewne rozbieznos$ci, ale jedyna historia zdaje si¢
charakteryzowa¢ Nata, o ktorym mowili napotkani uczestnicy festiwalu. Za Zycia byt on
ministrem na dworze kréla Alaungsithu, poslubit Ma Bome, ktéra handlowata alkoholem na
Gorze Popa. Przez pewien czas prowadzit radosny zywot, ale niestety uzaleznil si¢ od
alkoholu, a w chwilach trzezwosci lubil spedza¢ czas ogladajac walki kogutow. Po §mierci
stal sie Natem. Ten pijak, kobieciarz i mito$nik zabawy, czyni swoich wyznawcow
gwalttownymi, hojnie obdarza ich alkoholem 1 zach¢ca do wykonywania tanca walczacych
kogutow.

W czasie kiedy Natgadaw tanczyty wsrod publicznosci, zgromadzeni ludzie oddawali
si¢ wyczerpujacemu i chaotycznemu tancowi. Niektorzy z donatoréw (glownie w wydzielonej
przestrzeni) w trakcie festiwalu rzucali banknoty w powietrze, a zgromadzeni probowali
pochwyci¢ ich jak najwiecej. Im blizej oltarza, tym wigksze nominaly rozrzucanych
banknotow.

Miatem okazje zaobserwowaé kobiety wpadajace w trans w trakcie tanca, wedle
wyznawcOw zostaly one opetane przez Nata. Jak podaje Rodrigue (1992: 60), wyznawcy
rozrozniajg dwa rodzaje opetania: pierwsze to nat-myu, ktore odnosi si¢ do Natgadaw, drugie
nat-kyaw spotyka czcicieli niepowigzanych na state duchowo z Natami. Poniewaz Natgadaw
jest poslubiona Natowi, zamieszkuje on w jej wnetrzu. W trakcie festiwalu zostaje on
rozbudzony, jednakze w przeciwienstwie do czcicieli nie zwigzanych na state z Natami,
Natgadaw jest w stanie dziata¢ tak, ze opegtanie nie wpltywa na jej rytualne czynnosci. W
przypadku nat-kyaw wyznawcy traca kontrole nad swoimi ciatami.

Drugiego dnia o poranku w poblizu §wiatyni pojawito si¢ najwigcej wyznawcoOw w
trakcie trwania calego festiwalu. Tego dnia okoto godziny dziesiatej miala si¢ odby¢ rytualna
ablucja posagoéw - Choe Yay Tone Pwe. Zanim wyprowadzono posagi z budynku $wigtyni na
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lektyce, thtumnie pojawili si¢ ludzie, ktorych stroje nawigzywaly do epoki, kiedy to panstwem
rzadzili krélowie, mozna byto dostrzec zaréwno dworzan, jak i wojskowych. W czasach,
kiedy badania prowadzit w Mjanmie Spiro, ablucja miata miejsce na krolewskiej barce na
rzece lrawadi, jednakze wspotczesnie ma to miejsce pod zbudowanym zadaszeniem, stojacym
naprzeciw gltownego wejscia do $wigtyni. Zanim jednak posagi dotarty na oczekiwane
miejsce, pojawili si¢ tam najwazniejsi dygnitarze patacowi wraz z Koronowanym Ksigciem.
Licznie zgromadzeni pod zadaszeniem ludzie, podzieleni byli na dwa zespoty w specjalnych
r6zowych i niebieskich t-shirtach, mieli dokona¢ ablucji. Barwiona thanakq i perfumowana
woda z kwiatami jasSminu wypetniata misy koloru ztotego i srebrnego. Na niesionej przez
me¢zczyzn lektyce, dla ktorej ochrona torowata droge wsrdd thumu gapidw, oprocz dwoch
posagdéw znajdowato si¢ trzech mezczyzn. Byli to dwaj kustosze patacowi wraz z
pomagajacym im me¢zczyzng. Thum ludzi rzucal kwiatami i1 pienigdzmi w strone lektyki, na
ktéra rownoczesnie napierat tak mocno, ze w pewnym momencie prawie si¢ przewrocita. Po
przeniesieniu posagdéw z lektyki pod zadaszenie, umieszczono je na platformie wzniesionej
okoto jednego metra ponad poziom podlogi, okryto je paso (typowym birmanskim strojem
meskim), po czym je rozebrano®. Na platformie stali tylko mezczyzni odziani w niebieskie t-
shirty (pozostawat tam tylko jeden z ,ré6zowego zespotu”); odwigzali oni posagom ich
nakrycia glowy — przypominajace swoim ksztaltem rogi bydlece — 1 przekazali je stojacym na
podtodze kobietom w rézowych t-shirtach, otrzymaty one réwniez miecze, jakie dzierza w
swoich rekach bracia. Oba zespolty zaczgly obmywaé poszczegélne elementy posagow
wczesniej przygotowang wodg. Splywajaca po posagu ciecz, probowali pochwyci¢ do
plastikowych butelek zebrani wokot wyznawcy. Nastepnie posagi natarto mazig zlotego
koloru. W trakcie tych czynno$ci zebrani ludzie rzucili si¢ na stojacy nieopodal duzy zbiornik
z woda, identyczng jak ta uzyta w ablucji, aby si¢ w niej obmy¢. Thum zgromadzony poza
zadaszeniem stale dostarczal plastikowe butelki do napetnienia, w bardzo krotkim czasie duzy
zbiornik zostat oprozniony. W tym czasie posagi osuszono przy uzyciu rgcznikdw, ubrano je i
wyniesiono na lektyke. Nie wrocily jednakze wprost do $wigtyni. Przeniesiono je najpierw
pod wejscie do §wiatyni Buddy, po czym trafity na swoje state miejsce. Po tym wydarzeniu w
Taungbyone ponownie rozpoczgly si¢ tance ku czci Natow, jedynie w gtownej $wigtyni

nastapito to z niewielkim opdznieniem.

¥ Birmanczycy nie biora kapieli nago, uwazaja to za karygodne i niebezpieczne, mozna w ten sposob urazié
Naty zamieszkujace domostwo. Czesto zartuja z tego, okreslajac taka forme kapieli jako ,,japonski styl”, bowiem
w czasie okupacji Japonczycy w ten sposob obmywali swoje ciata.
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Przebieg festiwalu ulegt zmianom od czasu, kiedy opisywali je wspomniani
antropolodzy (Spiro, Rodrigue). W latach sze$édziesigtych, tak jak wspotczesnie, ceremonia
ofiarowania zajeczego migsa - Yone Kyaung Pwe, ktéra za chwilg przyblize, miata miejsce
piatego dnia festiwalu. Tego dnia po potudniu, w mojej obecnosci, odbyla si¢ rowniez
ceremonia Htinn Khote Pwe (taki przebieg wydarzen mial miejsce juz w latach
dziewiecdziesiatych), co jest niezgodne z opisami Spiro. Natomiast Rodrigue nie wspomina o
ceremonii Htinn Khote Pwe powtorzonej kolejnego, tj. széstego dnia, co miato miejsce w
trakcie prowadzonych przeze mnie badan, a takze w czasie, kiedy goscit tam Spiro.

W mojej obecno$ci ztozono ofiar¢ z zajeczego migsa, ktéra jest wspomnieniem
pierwszego positku braci we wsi Taungbyone. Jak podkreslat Kaung Thu, bracia bardzo lubili
zajecze migso i byli zapalonymi my$liwymi®. Zanim jednak trafito ono przed oblicze braci,
ludzie niosacy je w procesji rozpoczetej nieopodal Swigtyni ich matki obeszli catg wies.
Nastepnie procesja okrazyla $wiatynie Natow siedmiokrotnie, w jej trakcie mezczyzni
wykrzykiwali wulgaryzmy: ,.Ja chcg pieprzy¢”. Spiro (1967: 124) ttumaczy te obscenicznos¢
faktem, ze w wiosce, w ktorej bracia jedli, dali si¢ poznac jako pijacy 1 awanturnicy, dlatego
wlasnie mtodzi mezezyzni uczestniczacy w procesji nasladowali zachowania Shwepyingyi i
Shwepyinnge. W $wiatyni na ofiar¢ z zajgczego migsa oczekiwali dworzanie. Gdy procesja
znalazla si¢ przed wejsciem do §wigtyni, Koronowany Ksiaze, Krolowe 1 Ministry Palacowe
pod przewodnictwem kobiet z gongami siedmiokrotnie pokonaty dystans pomiedzy
ofiarodawcami a ottarzem. Nastgpnie zostaly wniesione dwa martwe zajace 1 przekazane
kustoszom patacowym, ktorzy, wedle Kaung Thu, mieli sprawdzi¢, czy jest to faktycznie
zajecze migso. Ostatecznie przed oftarz trafili licznie zgromadzeni uczestnicy procesji. W
trakcie oddawania poktonu braciom, jeden z pomocnikow kustoszy obrzucil wyznawcoéw
ryzem. Zajgcze migso zostalo ztozone przed posagami, a brama oddzielajaca ottarz od reszty
$wiatyni zostata zamknieta, przed oftarzem zgromadzili si¢ najwazniejsi Natgadaw.

Wkrotce potem rozpoczeta sie ceremonia Htinn Khote Pwe. Po lewej stronie $wigtyni
ku czci Natow, w zrobiong w bruku dziure wetknigto niewielka galaz, majacg symbolizowac
niewielkie drzewo. Wokoét drzewka roztozono na lisciach pozywienie: kis¢ bananow, ryz i
rybe, wszystko to znalazlo si¢ w okregu utworzonym z uzyciem wody. Ceremonia polegata na
okrazaniu drzewka przez (z zachowaniem kolejnos$ci): posta¢ przebrang w tradycyjny strdj

dowodcy wojsk krolewskich na birmanskim dworze, pie¢ kobiet uderzajacych w gongi,

¥ By¢ moze dlatego na niewidocznej $cianie za oltarzem wisza dwa tuki z dwoma kotczanami wypetionymi
strzatami. Dodatkowo znajduja si¢ tam dwa kalendarze ze zdjgciami Buddy, a takze drewniana figura
przedstawiajaca pawia - Symbol krolow birmanskich.
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Koronowanego Ksigcia, sze$¢ Ministr Patacowych i sze$¢ Krélowych (jedna stale
symbolizowana wyltgcznie przez swoja korong). Posta¢ generata nie wchodzita do $wiatyni po
okrgzeniu drzewka, lecz oczekiwala na orszak nieopodal wejsScia, by kazdorazowo
przewodzi¢ mu w jego okrazaniu. Czynnos$¢ t¢ powtarzano siedmiokrotnie, za 6smym razem
wszystkie wymienione Natgadaw wrocily ze S$wiatyni, dzierzac miecze w rekach.
Koronowany Ksigz¢ wraz z Ministrami krazyty z mieczami w dtoniach, tworzac zewnetrzny
krag. Natomiast Krolowe tworzace wewngtrzny krag, za pomoca miecza dotykaty
czterokrotnie podtoza wokot wszystkich czterech rozstawionych darow z pozywienia. Kazda
z nich miata indywidualne powtarzane schematy ruchéw wykonywane mieczami, cho¢ nie
stanowito to reguty. Siedmiokrotnie wykonywaty te ruchy wokot kazdego z daréw, po czym
wszyscy opuscili to miejsce — z wyjatkiem Koronowanego Ksigcia®, ktéra w pewnym
momencie podeszta do drzewka i odcieta dynamicznym ruchem jedng gataz. Prawdopodobnie
ze wzgledow bezpieczenstwa podniosta obie rgce do gory, dzierzac w jednej z rak gataz, a w
drugiej miecz, po czym zostata wyprowadzona w stron¢ S$wiatyni przez ochrong. Po
wykonaniu tego ci¢cia otaczajacy ttum ruszyt czym predzej w strong drzewka, bowiem kazdy
chcial mie¢ jego fragment: w kilka sekund rozerwane zostalo na strzepy. Nastepnie
identyczna ceremonia odbyta si¢ wokot drugiego drzewka, ktore zostato wetkniete w dziurg
wydrazong w asfaltowym podiozu przed budynkiem stuzacym do ceremonialnej ablucji.
Jedyna rdznicg byla obecno$¢ wyrytych w asfalcie trzech kregéw okalajacych drzewko.
Ceremonia wykonywana jest w celu upamigtnienia wydarzen, ktore skonczyly si¢ tragicznie
dla kréla Anawrahty. Zgingt on z ragk Nata drzewa, ktory przybrat posta¢ bawota 1 ubodt
monarche, doprowadzajac do jego smierci. Ceremonia Htinn Khote Pwe ma na celu ukaranie
tegoz Nata za zabdjstwo wiadcy, ktory byl twoérca pierwszego imperium birmanskiego.
Fragmenty drzewek sa bardzo cenne, maja one przynie$¢ szczescie swoim posiadaczom.
Ludzie, ktorzy pochwycili wigksze jego fragmenty, odsprzedawali jego kawatki innym, koszt
wynosit od pigciuset do tysigca kyatdw. Po ceremonii miaty miejsce tance wykonywane przez
Natgadaw, podobnie jak to miato miejsce w poprzednich dniach.

Kolejnego, czyli széstego dnia ponownie miata miejsce ceremonia Htinn Khote Pwe,
zasadniczo miala ona identyczny przebieg jak dnia poprzedniego. W trakcie $cinania drugiego
z drzewek nastagpily dwie zmiany. Po pierwsze po wykonaniu trzeciego okrazenia jedna z

Ministr Patacowych przestata wychodzi¢ z $wiatyni, niestety nikt nie potrafit zdradzi¢ mi

8 M.E. Spiro (1967: 125) opisujac ten rytual, wspomina, ze to jedna z krolowych dokonywata $cigcia drzewka,
jest to kolejny element, ktory ulegt zmianie na przestrzeni lat.
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powoddéw. Mozliwe, ze spowodowane byto to ztym samopoczuciem, zwigzanym z wysoka
temperaturg, ktorg dotkliwie odczuwaly Natgadaw. Druga rdéznica polegata na tym, ze w
trakcie $cinania drzewka Koronowany Ksiaze miata na sobie strdj krolewskiego generata.
Wydarzenia te byly poczatkiem konca festiwalu. Po Htinn Khote Pwe tafice miaty miejsce
tylko w glownej] $wiatyni, rozpoczal si¢ demontaz pomniejszych scen 1 kramow
festiwalowych. Nastepnego dnia nie udato mi si¢ dotrze¢ do Taungbyone, ale jak twierdzit
Kaung Thu, miata tam miejsce ceremonia Shwe Bon Sin Pwe. W jej trakcie naklejana byta
ztota folia na posagi przedstawiajace braci. Kalendarz rytualny zwigzany z czcig oddawang
Natom nie konczy si¢ jednak w Taungbyone, bowiem kilka dni pdzniej rozpoczyna sig

festiwal Yatanagu w Amarapurze (miasto na potudnie od Mandalay).

b) Kult Natow w obrebie buddyzmu

Dokonujac interpretacji wydarzen w Taungbyone, bardzo latwo mozna doj$¢ do
wnioskow, jakie przedstawiat w swoich pracach Spiro (1967, 1970), mianowicie, ze kult
Natow usytuowany jest niejako poza buddyzmem, jako anty-buddyzm (Spiro 1967: 140).
Festiwal w Taungbyone, wedle Spiro (1967: 141), miat by¢ formg kompensacji, odpowiedzia
na zinstytucjonalizowane formy represjonowania potrzeb w buddyzmie. Drugi z wielokrotnie
cytowanych w odniesieniu do festiwalu autorow — Rodrigue (1992: 20) — przekonuje, ze kult
Natow stuzy jako przeciwwaga dla racjonalnego i powaznego buddyzmu. W $wietle opinii
cytowanych autoréw spozywanie alkoholu, taniec 1 muzyka, zafascynowanie ciatem i urok
pieniedzy, przedstawione sg jako kontrast do powsciagliwosci dnia codziennego birmanskich
buddystow. Dokonane przez wspomnianych autoréw analizy praktyk rytualnych,
wywiedzione z freudowskiej psychoanalizy, zdaja si¢ nie przystawa¢ do moich obserwacji
zachowan me¢zczyzn w trakcie festiwali ku czci Buddy. Do takiej buddyjskocentrycznej
formy przedstawienia religijnego wymiaru bycia Birmanczykéw, odnidst si¢ krytycznie w
swoim artykule wcze$niej wspomniany Bénédicte Brac de la Perriere (2009).

W  kontek§cie moich rozwazan, freudowska koncepcja nie pozwala w
satysfakcjonujacy sposob uchwyci¢ zjawiska rytualu w powigzaniu z interesujaca mnie
problematyka wiadzy. Wprowadza ona zbyt statyczny obraz dwubiegunowego, rozdzielnego i
nieprzenikajgcego si¢ wzajemnie dyskursu, w ktorym jeden jego element dokonuje repres;ji
potrzeb, a drugi ich kompensacji. Dlatego w swoich rozwazaniach pragne si¢ odwota¢ do
spostrzezen Catherine Bell (1997), wypracowanych w oparciu o analiz¢ rytualnych praktyk
spotecznych. Wspomniana antropolozka (Bell 1997: 82), odwotujac si¢ do teorii praktyki,
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stwierdza, ze analiza rytuatéw zaprzestata postrzegaé je jako formy komunikowania pewnych
wzoréw kulturowych, jako pewne lustro, w ktorym odbija si¢ system wartosci. Staty si¢ one
pewnym zestawem praktyk, ktore wytwarzaja w charakterystyczny sposob okreslone
Znaczenia i warto$ci. Niewlasciwym jest spogladanie na rytuat jako forme¢ wyrazania wtadzy,
nalezy analizowa¢, jak wyglada praktyka tworzenia zwigzku pomigdzy rzadzacymi a
podporzadkowanymi w catej swej ztozonosci. Rytual ma na celu wytworzenie takiej
podmiotowosci, ktora jest uciele$nieniem pewnych elastycznych schematéow kulturowych, i
ktéra potrafi efektywnie wdrozy¢ je w rozmaitych sytuacjach (Bell 1997: 81). Takie ujgcie
rytualu pozwala spojrze¢ na niego jako na pewng elastyczng strategi¢ podmiotowa, ktora
temuz podmiotowi umozliwia przyjecie 1 redefiniowanie pozycji w ramach okreslonego,
dynamicznego dyskursu. W mojej interpretacji festiwalu w Taungbyone skupig¢ si¢ na dwoch
jego aspektach: praktyce rytualnej w ramach buddyzmu, a takze nad rolg transseksualistow
okres$lanych mianem A Chauk.

Odnoszac si¢ do rytualu jako elastycznej strategii podmiotowej, kult Natow
postrzegam jako pewng strategi¢ bycia w buddyzmie. Ma ona na celu budowanie swojej
pozycji i tozsamosci w ramach tego dyskursu, dajac mozliwos¢ wptywania na status poza
nim. Opisana na poczatku tego podrozdziatu historia braci osadzona jest w $wiecie warto$ci
buddyjskich. Naty wpisane sg3 w kosmologi¢ tej religii jako istoty z innych planow
egzystencji. Forma, jaka przybiera oddawanie im czci, ktoci si¢ ze stereotypowym obrazem
buddyzmu, m.in. w Europie. Widok pijacej alkohol Natgadaw nie przystaje do obrazu mnicha
buddyjskiego zaawansowanego w rozwoju praktyk medytacyjnych, ktéry nie dba o zycie
doczesne, ktadac nacisk na rozwoj duchowego wnetrza. Ten zewngtrzny obraz buddyzmu jest
forma nostalgii strukturalnej (Herzfeld 2007: 157), tgsknoty za nieskazong forma religii
odrzucajacej ukierunkowany materialnie wymiar jej funkcjonowania. Niejednokrotnie wszak
buddyzm okreslany jest mianem filozofii, podkreslana jest jego racjonalno$¢ i brak
dogmatycznego wymiaru. Ze wzgledu na fakt, ze filozofia jest tworem ludzkim, a nie
objawieniem boga, takie postrzeganie religii sugeruje jej inny status.

Ten obraz buddyzmu nie jest obcy moim znajomym Birmanczykom®, dla ktérych
wiara w Naty, godzaca w obraz uduchowionego buddyzmu, w kontakcie z przybylym
Europejczykiem budzita pewien rodzaj zazenowania. Kult Natéw staje si¢ formag

herzfeldowskiej zazylosci kulturowej, objawia si¢ to podkreslaniem braku akceptacji dla tych

8 Maung Wai, Aung Myo, Nhin Myat, Wai Hein i Ko Lin.
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praktyk przez wickszo$é¢ moich rozmowcow®. Czesto okreslali wiare w zte Naty jako nie-
buddyjska, w przeciwienstwie do szacunku, jakim darzone sg dobre Naty (Devy). Te ostatnie,
pomimo, Ze nie sg obiektem czci, moga okaza¢ si¢ pomocne, ale jedynie wobec buddystéw
rozwini¢tych na duchowej S$ciezce ku Nibbanie. Praktyka dnia codziennego zdaje si¢
sugerowac gleboko zakorzeniong wiar¢ w moc sprawczg Natow, czy Tha—yego. Przyktadow
mozna mnozy¢ mnostwo, od tabu nagiej kapieli po instalowanie lusterek nad drzwiami
domostwa™.

Dokonujac analizy praktyk rytualnych w ramach festiwalu Taungbyone, odnajduje
tam zblizone schematy dziatania, z jakimi miatem do czynienia w trakcie festiwali ku czci
Buddy. Dary sktadane w ofierze nie odbiegaja znaczaco od siebie, zarowno Buddzie, jak i
Natom sklada si¢ w ofierze kwiaty, wodg, a takze pieniadze. Kwiaty stanowig wazny rekwizyt
rytualny, zyskuja one wielopoziomowy wymiar sakralny. Wpierw niesione sg przed posag
Buddy, po czym nastepuje ich ofiarowanie braciom z Taungbyone, a nastgpnie wrzucane sg
do lektyki lub sg zabierane do doméw. Buddyzm nie stoi w opozycji do kultu Natéw, o czym
Swiadczg obfitujgce w przedstawienia figuralne kapliczki wokét niektorych drzew w
Mjanmie. Na jednym z nich w Mandalay, liczne figurki Natow sa usytuowane ponizej
stojacego na szczycie posazku Buddy. Jest on warto$cig najwyzsza, dlatego kult Natow w
ramach festiwalu braci uznaje wyzszo$¢ i moc Buddy ponad ich mozliwosciami sprawczymi.
Chociaz Budda nie ma bezposredniego wptywu na rzeczywisto$¢, to praktykowanie medytacji
1 zachowanie czysto$ci moralnej w duchu jego nauk przynosi o wiele wigksze korzysci niz
rytualne gesty zwrocone w strone Shwepyingyi i Shwepyinnge.

Mnisi Wai Hein i Ko Lin podkreslali czesto, ze ludzie oddajg cze$¢ Natom, poniewaz
boja si¢ ich potencjalnego zlego wptywu na zycie. Sugerowali, Ze sami nie majg si¢ czego
obawia¢, poniewaz ich Apon jest na tyle wysokie, ze Naty jako istoty nizszego rzedu nie moga
ich skrzywdzi¢.

Opisany przeze mnie wczesniej status przedstawicieli wiladz panstwowych,
obdarzonych hpondaw, sugeruje, ze rowniez oni sg wysoce rozwinieci na Sciezce duchowej,
co gwarantuje im ochron¢ przed wpltywem ztych Natéw, podobnie jak to ma miejsce w

przypadku mnichow.

8 Maung Wai, Thet Zin, Kaung Myat, Aung Myo, Nhin Myat i Wai Hein.
% Tha-ye sg istotami z innego planu egzystencji, najczesciej wiazane sa z tzw. glodnymi duchami (Peta), ktore
btgkajg si¢ po cmentarzach, czesto nie§wiadome swojej nowej inkarnacji sprawiajg klopoty swojej dawnej
rodzinie w obrebie domostwa.
*! L usterko wieszane nad drzwiami ma spowodowac, ze zmierzajacy w strong domostwa Tha-ye zorientuje sig,
dostrzegajac swoje odbicie, ze nie jest cztowiekiem i zawrdci z obranej drogi.
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Oddawanie czci wylacznie Natom, w $wietle wczesniej cytowanych wypowiedzi
moich przyjacidt, analizowanych w kontek$cie fundamentalizmu religijnego, zrownatoby ich
religi¢ z pozostatymi religiami teistycznymi, takimi jak chrze$cijanstwo czy islam. Wedle
mojej interpretacji jest to jeden z powodow, ktéry budzi pewne zazenowanie, degradujace jest
zréwnanie buddyzmu z innymi religiami, z religiami innego.

Martin Smith (1991: 45) wspomniat w swojej pracy o birmanskich dzieciach, ktore w
czasie jego badan byly nauczane w szkotach, ze chrzescijanskie koscioty byly czescia
arsenatu kolonialistow. Wchodzity one w sktad tzw. trzech M - missionaries, merchants and
military (misjonarze, kupcy, wojskowi). Postepujgca ortodoksja buddyzmu theravada,
oficjalnego dyskursu w Mjanmie, wigze si¢ z procesami budowania tozsamosci w oparciu o
wyznanie, a co za tym idzie w opozycji do innych - kolonizatorow, kala. Oficjalne porzucenie
praktyk rytualnych zwroconych w strong Natow i ich marginalizowanie przez wladze
birmanskie po przewrocie w 1962 roku, zwigzane byto z tworzeniem Jednosci Panstwowej w
oparciu m.in. o buddyzm. Miat on by¢ oczyszczony z elementéw sugerujacych jakiekolwiek
podobienstwo do religii bedacych zaprzeczeniem wiasciwego porzadku symbolicznego
opartego o moralno$¢. Odniesione zostato to do chrzescijanskich i muzutmanskich wyznan
kolonizatoré6w i powiazanych z ich dziataniami ludzi, ktorzy dokonali degradacji wyznania i
kultury Birmanczykow. Kult Natow stat si¢ negacja dla buddyjskiego oficjalnego dyskursu.
Oczyszczenie buddyzmu z kultu Natow w oparciu o nawigzania do religii innego,
spowodowato jeszcze silniejsze wlaczenie go w ramy porzadku symbolicznego.
Chrzescijanstwo 1 islam staly si¢ negacja negacji, umozliwiajaca poprzez narracje
hegemoniczng wlaczenie kultu Natow jako negacji pierwszego stopnia w obszar buddyzmu.

W poprzednim rozdziale szeroko oméwitem role wyznawcow islamu we wspotczesnej
Mjanmie, odnoszac si¢ m.in. do symbolicznej roli $§wini, jakg pelni ona w dyskursie wtadzy.
W odniesieniu do chrzescijan, podkreslana byta przez Phyoe Thiha, Hsu Cho i Ko Lina
obrzydliwa praktyka spozywania przez nich psiego migsa. Owo obrzydzenie nie jest
podyktowane wysokim statusem tego zwierzecia w obrebie porzadku symbolicznego, wrecz
przeciwnie. Psy sa zwierzetami, ktore roznosza brud i1 choroby, nie zyskuja one
symbolicznego statusu podmiotowosci poprzez nadanie imienia, jak to ma miejsce chociazby
w Europie. Normg jest fizyczne zngcanie nad tymi zwierzetami (kopanie ich, obrzucanie
kamieniami) przez §wieckich wyznawcow buddyzmu oraz mnichow. W klasztorach spotkaé

mozna wiele bezpanskich psow.

200



Spozywanie psiny, podobnie jak wieprzowiny, powoduje, ze cialo innego staje si¢
brudne, staje si¢ siedliskiem chorob. Psina miata by¢ w menu wszystkich chrzeScijan na
Swiecie, nie tylko zamieszkujacych Azj¢. Przyklad stanowila grupa etniczna Czin,
zamieszkujaca Mjanme, ktora w duzej czesci przyjeta chrzescijanstwo.

W ramach tego obszaru zazytosci kulturowej, jaka jest kult Natéw, dochodzi do
powigzania buddystow z przedstawicielami innego wyznania - hindusami. Bardzo czesto
Maung Wai i Ko Lin okreslali ich jako niemalze buddystow, poniewaz wedle ich wiedzy,
buddyzm i hinduizm to bardzo podobne religic. Wskazywano na fakt, ze hindusi darza
szacunkiem krowy (podobnie jak Birmanczycy), z ta r6znica, ze oni widzg w nich bostwa.
Naty byty niejednokrotnie okreslane jako hinduskie bostwa. Istotne w tym kontekscie byto
aktywne uczestnictwo hinduséw w praktykach rytualnych zwroconych w strong Natow.
Sktadali oni dary Natom wraz z przybylymi na festiwale buddystami. Innymi stowy, wspolnie
tworza oni fragment porzadku symbolicznego, ktory daje podstawy do wytwarzania
tozsamosci podmiotowej. Hindusi poprzez praktyki rytualne sytuujg si¢ w obrebie buddyjskiej
formacji hegemonicznej. Praktyki te umozliwiajg ich wzajemne powigzanie. Indie dla
poznanych przeze mnie Birmanczykoéw sa panstwem muzulmanskim. Jedynie na moje
sugestie Hindusi byli zaliczani przez moich rozméwcéw do kala, jednakze bez mojej
ingerencji, jako kala okreslani byli wylacznie wyznawcy islamu pochodzacy z Indii.
Zakwestionowanie muzutlmanskich korzeni braci z Taungbyon przez moich birmanskich
rozmowcow i1 rownoczesne podkreslanie ich hinduskiego pochodzenia, rowniez przemawia za
teza, ze hindusi traktowani sg jako ,,gorsi” buddysci w jednej i tej samej formacji
hegemonicznej.

Praktyki rytualne w trakcie festiwalu sa pewna strategia, jaka przyjmuja podmioty
wobec sacrum. W nawigzaniu do poprzedniego rozdzialu chcialbym dokona¢ analizy
kolejnego daru, jakim jest woda. Ta ofiarowywana Buddzie jest krystalicznie czysta, ma moc
oczyszczania kammy. W trakcie Choe Yay Tone Pwe woda, ktéra stuzy do ablucji Natow, jest
metna, koloru ztotego, perfumowana, innymi stowy jest zanieczyszczona. Wedle Kaung Thu,
ta ,,brudna” woda miata przynie$¢ szczgscie i pigkno ludziom, ktorzy beda w jej posiadaniu.
Jest to powiazane z celem, jakiemu przy$wieca oddawanie czci Natom. Moi rozméwey*

podkreslali, Zze jest nim odniesienie korzySci zwlaszcza majatkowych, ale 1 zdrowotnych,

% Kaung Thu i przypadkowo poznani uczestnicy festiwalu.
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powiazanych z uroda i zapachem ciala®. Celem jest rowniez zabezpieczenie przed
mozliwymi nieszczg¢$ciami. Problemem dla nich bylo wskazanie r6znic w rezultatach, jakie
przynosi skladanie daréw Buddzie, w poréwnaniu z tymi ofiarowanymi Natom. Jedyna
réznica, na jakg wskazali wspomniani rozméwcy, odnosita si¢ do przedzialu czasowego, jaki
istnieje pomigdzy zlozeniem daréw a pozytywnymi rezultatami tych dziatan. Praktyki
rytualne zwigzane bezposrednio z Buddg przynosi¢ miaty efekty w kolejnych wecieleniach.
Natomiast sktadanie daréw Natom, miato przynie$¢ pozadane skutki w ciggu roku lub dwoch
lat.

Festiwal wigze si¢ z brudnymi intencjami pozadania dobr doczesnych, usytuowanymi
w obrebie porzadku symbolicznego, ktére opisywatem w poprzednim rozdziale. Strategia
praktyk rytualnych doprowadzona do radykalizacji ma doprowadzi¢ do przyspieszenia
procesow kammicznych. Nie sg one inne od tych kierowanych w stron¢ Buddy, jedynie
ulegaja one tworczej i elastycznej redefinicji. Przyktadem tej redefinicji moze by¢ zwyczaj
chwilowego podnoszenia stotu przez donatorOw wraz z mnichem, podczas opisywanej
wczesniej ceremonii Kahteing Pwe, po wykonaniu tego gestu ofiarowania pokarmu mnisi
mogli spozy¢ positek. Podobny gest wykonywany byt w trakcie Taungbyone Pwe na jednej z
pomniejszych scen, gdzie rodzina skladata ofiar¢ Natom. Elementem tego rytualu byto
podniesienie przez donatoréw, wraz ze zgromadzonymi Natgadaw, stotu z jedzeniem, mebel
nie byl uniesiony jedynie na kilka sekund, jak to bylo w poprzednim przypadku, ale byt
bujany przez dtuzsza chwile. Poprzez dziatania rytualne skupione na braciach w Taungbyone,
wyznawcy nie sprzeciwiaja si¢ regutom buddyjskim, a jedynie tworczo poszukuja mozliwosci
wywierania wigkszego wplywu na rzeczywisto$¢, w oparciu o te reguty.

Kolejng ofiarag, ktora ulega redefinicji w kontek$cie kultu Natow, sg banknoty
pieni¢zne. Gotéwka ofiarowana mnichom nie byta najczesciej przekazywana im w sposob
bezposredni, wreczana byla osobom odpowiedzialnym za zbidrke, ktére po zakonczeniu
ceremonii/nauk oddawali ja w rece przedstawicieli Sanghi. W przypadku mniejszych
uroczystosci byly one przekazywane w kopertach, a w §wiatyniach wrzucane byty do skrzyn
donacyjnych. W przypadku festiwalu w Taungbyone ofiarowanie pieniedzy przybierato
réwniez kilka form. Byly one przekazywane bezposrednio Natgadaw, poprzez wpigcie
banknotow w elementy ich garderoby, zbierane byty rowniez przez posrednikow, znajdowaly

si¢ tam rowniez nieliczne skrzynie donacyjne. Jednak najbardzie; widowiskowe bylo

% Brudne intencje z perspektywy doktrynalnego buddyzmu. Rozwazania na ten temat znajduja si¢ we wstepie do
tego rozdziatu.
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rozrzucanie pieniedzy w $wiatyni, ktére powodowato przepychanki pomiedzy ludzmi
pragnacymi je pochwyci¢. Walka o rozrzucane pienigdze nie byla podyktowana wylacznie
zachlanno$cig, bowiem najczesciej byty to bardzo mate nominaty, banknoty te maja specjalne
wlasciwo$ci — przynosza szczgscie. Praktyka ofiarowania pieniedzy opiera si¢ na pewnych
schematach wtasciwych ofiarom sktadanym Buddzie, jak 1 Natom: sktadane sa najwazniejszej
w trakcie rytuatu osobie (mnichowi, Natgadaw) bedacej najblizej sacrum, istnieja roOwniez
posrednicy zbierajacy banknoty. Dokonujac interpretacji rozrzucania pieni¢dzy, pragng
powréci¢ do zasady cechujacej ofiarg (dana): oparta jest ona na braku przywigzania do
ofiarowanego dobra, jak i1 braku oczekiwania wdzigcznos$ci opartej na zasadzie wzajemnosci.
Rozrzucanie pieniedzy jest manifestacja dany w jej bardzo widowiskowym wymiarze,
banknoty zyskuja moc wtasnie dzigki temu, Ze spetniajg warunek prawidtowo ztozonej ofiary.

Taniec Natgadaw, ktory jest waznym elementem, poprzez ktory Naty staja si¢ obecne
w trakcie festiwalu, rowniez znajduje swoje miejsce w obrzedowosci skierowanej w strong
Buddy. Taniec wykonywany jest przez pijanych mgzczyzn uczestniczacych w pochodach
festiwalowych w trakcie Kason, a takze przez aktorow/aktorki teatrow ulicznych w trakcie
Thadingyut, czy przez mlode dziewczeta prowadzace zbiorke pienigdzy na festiwale
okreslonych pagod.

Moja argumentacja ma na celu przedstawienie wzajemnej przenikalnosci i oparcia w
warto$ciach buddyjskich ceremonii zwrdconych w strone Buddy 1 Natéw. Powigzane sg one z
brudnymi intencjami wywiedzionymi z hpon, ktore jako Realne sg wlaczone w obreb
porzadku symbolicznego. Pewna wariantowos$¢ praktyk wskazuje na przyjecie réznych
strategii majacych na celu osiaggnigcie rozmaitych korzysci, ktore zdaja si¢ by¢ identyczne w
przypadku ukierunkowania ich w stron¢ Buddy czy Natéw. Roéznica tworzaca te odrgbne
strategie zwigzana jest z wczesniej wskazang potrzeba zwigkszonego wpltywu na przyszie
zycie, czyli wladzy nad procesami kammicznymi - Apon.

Organizacja ochrony festiwalu sugeruje, ze nie miata ona wymiaru jedynie
porzadkowego. Jak wcze$niej wspomnialem, kustosz odpowiedzialny za organizacj¢ catego
festiwalu, petnigcy wazne role w jego trakcie, jak i poza nim (mianowanie najwazniejszych
Natgadaw), jest jednocze$nie najwazniejszym urzgdnikiem panstwowym na szczeblu
wiejskim, okreslanym mianem okatta. Uosabia wigc rownoczesnie autorytet panstwowy i
zwierzchnictwo duchowe. Ochrong festiwalu zajmowali si¢ umundurowani przedstawiciele
stuzb porzadkowych, okresleni przez Kaung Thu jako rodzaj ,strazy pozarnej”, na ich
wyposazeniu znajdowaly sie patki, ktérych wielokrotnie uzywali, m.in. torujac przejscie dla
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tanczacych Natgadaw, czy dla niesionej w trakcie Choe Yay Tone Pwe lektyki z posagami.
Nieco na uboczu, pomiedzy domem nalezagcym do kustosza a §wigtynig gldwng, przez caly
okres trwania festiwalu stacjonowat oddzial policji, ktéry w mojej obecnosci interweniowat
tylko raz na prosbe ,,strazakow”. Miato to miejsce w momencie zlapania domniemanego
ztodzieja, ktorego ukarano publicznie poprze zdzielenie go patka po glowie. Ostatniej nocy,
po ceremonii Htinn Khote Pwe, kiedy to tance ku czci Natow mialy miejsce jedynie w
Swiatyni gtownej, role ochrony przejeli mnisi (w liczbie okoto trzydziestu) z klasztoru w
Mandalay. W trakcie ich ,,stuzby” doszto do bojki wewnatrz §wiatyni, jeden z mnichow
pochwycil uczestnika tego zaj$cia, wyprowadzit go na zewnatrz i usadzit obok Hpongyi, ktory
po kilkuminutowej rozmowie kazat mu odejé¢. Kaung Thu stwierdzil, ze mnisi sg najlepsza
ochrong, bo w przeciwienstwie do policjanta nie istnieje ryzyko, ze mnichowi kto$
zrewanzuje si¢ uderzeniem.

Ostatniej nocy mnisi stanowili gwarancje nie tylko fizycznego, ale i duchowego
bezpieczenstwa dla uczestnikow festiwalu. Dzigki ich hpon i powigzaniu z Budda, Naty nie
mogly wyrzadzi¢ krzywdy nikomu, festiwal mogl zosta¢ bezpiecznie zamknigty, a uczestnicy
Taungbyone Pwe mogli spokojnie powrdci¢ do domoéw. Tym samym podkreslono supremacje
Buddy nad Natami. Kult Natow nie jest oporem wobec dominujacego dyskursu religijnego,
jak zapewne chcieliby go widzie¢ apologeci studiow nad grupami podporzadkowanymi. Jest

czescig tego dyskursu, jako Realne.

c) Bezwstydne kobiety - A Chauk

»To jest festiwal gejow”, ,to jest festiwal ztodziei”: tak okreslali festiwal w
Taungbyone w jezyku angielskim przypadkowo poznani Birmanczycy. Rodrigue (1992: 48),
probujac opisa¢ Natgadaw za pomoca europejskich kategorii jezykowych, stwierdza, ze sa
one cze¢sciowo szamankami, czgSciowo wyroczniami i uzdrowicielkami, a ostatecznie
sugeruje, by nie dokonywa¢ tlumaczenia tego terminu, poniewaz prowadzitoby to do
niepotrzebnych implikacji semantycznych — z czym si¢ zgadzam. Nie jest to jednorodna grupa
spoteczna: zasadniczo inng rol¢ petnity one przed wlasciwym rozpoczgciem festiwalu, kiedy
to kobiety bedace zonami Natow™ za drobna optata wznosity w imieniu donatoréw kadaw
pwe i kierujagc go w strone ottarza, wypowiadaty przeblagalne stowa. We wlasciwej czesci

festiwalu Natgadaw sg mistrzyniami ceremonii. Chociaz Nat stale zamieszkuje ich wnetrze,

% Rodrigue (1992: 48) na podstawie swoich badan stwierdza, ze Natgadaw moga by¢ réwniez mezami, synami,
corkami, siostrami i braémi poszczegdlnych Natow.
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s3 jego zonami i stuzacymi, nie posrednicza — niczym kaptanki — pomigdzy nim a innymi
ludzmi. Ich taniec wykonywany jest zardéwno dla Nata, ktorego zgdaniom podlegaja, jak i dla
zgromadzonej publicznoéci. Czasem zdarza si¢, ze Natgadaw stuza rada w sprawach
finansowych, czasem przepowiadajg przysziosé.

Ponownie odwolam si¢ do badan Spiro (1967: 118-119), aby pokaza¢ zmian¢ w
odniesieniu do tej centralnej figury w trakcie Natpwe. Wigkszos¢ Natgadaw z koncem lat
pig¢dziesiatych byta kobietami, ktore w opinii Birmanczykow byly rozwiazte seksualnie lub
wrecz prostytutkami; wszystkie one byty zonami Natéw. Ich me¢zowie pochodzacy z innego
planu egzystencji byli znani ze swojego pijanstwa 1 uwodzicielstwa, a takze zamitowania do
hazardu. Wspomniany antropolog takie zachowanie uczestnikow festiwalu, jak pijanstwo,
obscenicznos¢ 1 lubiezno$¢ (wszechobecne bylo podszczypywanie posladkow zenskich przez
mezcezyzn), thumaczyt nasladowaniem Natow.

Wspotczesnie, z nieznanych mi powodow, doszto do zmiany aktora, ktéry wykonuje
tance Natgadaw. Postaciami pelnigcymi dzi$ t¢ pierwszoplanowg role sg tzw. A Chauk.
Kobiety Natgadaw sg najwazniejsze poza wiasciwg czgsécig festiwalu, ale ich pdzniejsza rola
zostala zmarginalizowana. Nadal mozna odnalez¢ kobiety wykonujace tance w tej roli, choé¢
stanowig one zdecydowang mniejszo$¢.

W terminologii uksztalttowanej na gruncie europejskim nalezatoby A Chauk okresli¢
jako transwestytow, a niektorych z nich jako transseksualistow. Jednakze Aung Myo, Maung
Wai i Ko Lin moéwili o nich jako o ,,bezwstydnych kobietach”, sytuowali je w opozycji do
kobiet wstydliwych, postepujacych zgodnie z przyjetymi normami spotecznymi i moralnymi
regutami buddyzmu (nie pijacych alkoholu, nie palgcych papieroséw i powsciggliwych). We
wczesniejszym podrozdziale wspomniatem o aktywnos$ci seksualnej kobiet i m¢zczyzn nie
bedacych w zwigzku matzenskim. Do kontaktéw intymnych dochodzi w wynajetych na
godziny pokojach. Uczucia okazywane sa publicznie w bardzo waskim zakresie. Kobiety
unikaja cielesnego kontaktu z mezczyznami, starajg si¢ nie siada¢ zbyt blisko nich. Ich
moralnie poprawne zachowanie, nalezaloby okresli¢, w przeciwienstwie do zachowania
bezwstydnych kobiet, jako przepetnione wstydem.

Jeden z hpongyi, Wai Hein, aby wytlumaczy¢ mi, kim sg A Chauk, odniost si¢ do
regul kammicznych. Oto6z osoby, ktore dopuscily sie seksualnych wykroczen, odradzajg sie¢ w
najnizszym planie egzystencji (niraya), gdzie przez dlugi okres czasu doznajg cierpien, W

kolejnej inkarnacji powracajg jako bezwstydne kobiety.
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Natgadaw begdacy A Chauk sg biseksualne, dotyczy to najwazniejszych w hierarchii
Ministr Patacowych 1 Koronowanego Ksiecia. W wydzielonej przestrzeni §wigtyni gldwne;,
tanczagcym zonom Natow towarzyszyly rodziny, w sklad ktérych wchodzita duza ilos¢ A
Chauk; wedle stow Kaung Thu, miaty one by¢ partnerkami tanczacych Natgadaw. Kiedy A
Chauk nie uczestnicza w ceremoniach przed ottarzem i znajduja si¢ poza wydzielong
przestrzenig, oddajg si¢ tancom pos$rod mezczyzn, ktorzy zabiegaja o ich wzgledy. Czesto
dochodzi do aktéow agresji pomig¢dzy rywalizujagcymi tancerzami. Jezeli w czasach Spiro
kobiece posladki byly celem lubieznych zachowan, tak wspotczesnie staja si¢ nimi ciala A
Chauk. Duzym powodzeniem cieszg si¢ Sztuczne piersi (powstale w wyniku zabiegdéw
chirurgii plastycznej), czy tez posladki. Bezwstydne kobiety nie pozostajg dluzne i dotykaja
peniséw zgromadzonych mezczyzn, czgsto zartujac z ich wielkosci, a w tancu wykonuja
ruchy symulujace stosunek seksualny. W bezposrednich interakcjach z nimi bytem postacia
ambiwalentng, odwazyly si¢ one jedynie na uszczypnigcie moich posladkow i calus w
policzek. Jednakze pomimo wyraznych checi dotknigcia mojego penisa, wyrazanych za
pomoca gestow, zawstydzone rezygnowaly z tego zamiaru. Na torowisku nieopodal
festiwalowych kramoéw, nocami dochodzito do aktow seksualnych pomigedzy mezczyznami i
A Chauk.

Stwierdzenie, ze Taungbyone Pwe jest festiwalem gejow, pochodzito réwniez od
Kaung Thu, z ktorym miatem przyjemnos¢ spedzi¢ wiekszos¢ czasu w jego trakcie. Czgsto
mowil o A Chauk, ze sa pickne, aczkolwiek zarzekat si¢, ze pociagaja go tylko kobiety i nie
jest gejem. Pewnego festiwalowego dnia przedstawil mi jedng z bezwstydnych kobiet,
$miejac si¢, okreslit ja jako swoja zone, spacerowat z nig, trzymajac ja za reke. Nastgpnego
dnia, po spgdzonej z nig nocy, pokazywal mi zdjecia z ich wycieczki do Mandalay, w
rozmowie podkreslat jaka jest pickna i okres$lal ja mianem swojej ukochane;.

Stosunek seksualny z A Chauk, nie jest przez poznanych Birmanczykéw postrzegany

jako stosunek homoseksualny®™. Wedle moich rozméwcow™

, mezczyzni posiadajacy rodziny
(zoneg 1 dzieci), tworza zwigzki z bezwstydnymi kobietami, ukrywajac to przed opinig
publiczng. Stajg si¢ ich sponsorami, a do zblizen dochodzi potajemnie. Me¢zczyzni obawiaja
si¢ utraty szacunku. Publiczne o$wiadczenie o byciu w zwigzku z A Chauk grozi
ostracyzmem spotecznym. Korzys$ci majatkowe, jakie czerpig z tego tytutu A Chauk, nie

powoduja, ze sa okreslane mianem prostytutek. Jak twierdzili moi rozmoéwcey, pozostaja one

% Uzycie terminu gej wydaje sie nieudana proba translacji lokalnych zjawisk kulturowych w oparciu o jezyk
angielski.
% Aung Myo i jego znajomi, Kaung Thu.
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w zwigzkach ze swoimi partnerami ze wzgledu na uczucie, jakie ich faczy. Pytani o mezczyzn
pozostajagcych ze soba w zwigzku, twierdzili, ze nie styszeli nigdy o takim uktadzie
partnerskim, m¢zczyzna wigze si¢ jedynie z kobietg - bezwstydng badz obdarzong poczuciem
wstydu.

Kaung Thu twierdzit, ze dochodzi rowniez do zblizen pomiedzy przybywajacymi na
festiwal mnichami a A Chauk, bylem $wiadkiem takiej sytuacji na innym niz Taungbyone
festiwalu ku czci Natow. Milodzi mnisi w klasztorze byli wyraznie oburzeni, kiedy
poruszalem temat bezwstydnych kobiet. Pomimo wcze$niejszych werbalnych deklaracji o
braku akceptacji dla nich, na jednym z festiwali ku czci Natéw obserwowalem, jak
zachwycali si¢ ich uroda.

Interesujaca jest pozycja Natgadaw i A Chauk w odniesieniu do wlasnosci hpon. Otoz
okazalo si¢, ze Natgadaw maja duze hpon. Kult Natow jest wszak cze$cig buddyzmu.
Podkreslany byt ich wysoki rozwoj na $ciezce duchowej Natgadaw, jednakze byt on nizszy
od hpongyi. Sytuacja wyglada inaczej w przypadku A Chauk, moi przyjaciele’” mowili, ze
posiadajg one bardzo mate hpon, zdecydowanie nizsze od kobiet, poniewaz nie majg wstydu.

Praktyki rytualne w trakcie festiwalu ku czci Natow, jak i Buddy, zasadniczo niewiele
si¢ od siebie ro6znig. Spozywanie alkoholu nie ma jedynie wymiaru rozrywkowego, jak
podkreslat Kaung Thu: powoduje on, ze mezczyzna zyskuje site i odwage, jakiej bedac
trzezwym nie jest w stanie posigs¢. W $wietle moich interpretacji upojenie alkoholowe jest
wigc kondycja bycia mezczyzng 1 wiaze si¢ z meskim spon. Kolejnym elementem budowania
meskosci byto wykrzykiwanie przez mezczyzn w trakcie procesji towarzyszacej ceremonii
Yone Kyaung Pwe wulgarnego zadania ,,Ja chce pieprzy¢”, co, wedle mojej opinii, miato
wyrazi¢ dominacje seksualng plci meskiej. Interesujace zajScie miato miejsce w trakcie
tancow w gtéwnej $wiatyni, kiedy to mezczyzni znajdujacy si¢ poza obszarem wydzielonym
dla Natgadaw i ich rodzin, zaczeli wykrzykiwa¢ Taw yei (thum. Nasza wizja): jedno z
gltéwnych hasel protestacyjnych w trakcie demonstracji antyrzadowych w 1988 roku.
Mezczyzni w ramach rytuatu budowali swoje hpon, zyskujac sile 1 odwage, takze dzigki
alkoholowi. Stawali si¢ strong dominujaca w ramach praktyk seksualnych, a takze dawali
wyraz swoich mocy sprawczych jako kontestatorow politycznego porzadku w panstwie.
Innymi stowy, stawali si¢ dominujgcymi podmiotami sprawczymi.

Jednakze na festiwalu znalazly si¢ rowniez kobiety, ktorych zachowania rytualne w

niczym nie przypominaty ich postgpowania w trakcie festiwali zwroconych ku czci Buddy.

" Maung Wai, Aung Myo, Wai Hein i Kaung Thu.
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Zasadniczo zachowywaly si¢ jak mezczyzni, cho¢ cechowal je wiekszy umiar w spozywaniu
alkoholu i paleniu papierosow. W ramach kultu Natéw, Apon kobiet w tym wymiarze
zrownywal sie z meskim, stawal si¢ na tyle wysoki, by dawaé site¢ 1 odwage, dzieki
spozywaniu alkoholu. Kobiety 1 mezczyzni przyjmowali t¢ samag rol¢ meska, jaka
dominowata w trakcie festiwali ku czci Buddy. Jednakze roéwnocze$nie kobiety nie
zachowywaty si¢ obscenicznie, bedagc wykluczonymi z praktyk przepelionych erotyzmem.
Nie wykrzykiwaly one wulgaryzméw, a takze nie nasladowaty w tancu mezczyzn. Tanczace
kobiety byty wieczorami rzadkoscia, a te nieliczne, ktore tanczyly, nie byly obiektem
seksualnego molestowania jak A Chauk. W przeciwienstwie do mezczyzn wpadaty w trans,
Naty potrafily je opetac.

A Chauk, ktore rzadko mozna spotka¢ w trakcie festiwalow ku czci Buddy,
umozliwiaja kobietom obdarzonym wstydem dost¢p do praktyk rytualnych powigzanych z
wyzszym hpon, ich rola podlega redefinicji. Moga one dzigki temu wpltywaé na procesy
kammiczne zwigzane z brudnymi intencjami w znacznie silniejszy sposob. Jednakze
wykluczenie z obscenicznos$ci erotycznej, ktora jest nieobecna w rytuatach ku czci Buddy,
sytuuje je (nadal) nizej w hierarchii wobec m¢zczyzn. Innym na to dowodem jest mozliwos¢
bycia op¢tanym przez Naty, co jest spowodowane nizszym rozwojem duchowym kobiet, czyli
wiekszg podatnoscia na ich wplyw. Praktyki rytualne dozwolone jedynie mezczyznom
stajacym przed Budda zostaja tutaj umozliwione takze kobietom, jednakze mezczyzni
ponownie redefiniujg swoja strategi¢, tym razem w oparciu o potencj¢ seksualng. Od czasu
badan prowadzonych przez Spiro, kiedy to do obscenicznych zachowan dochodzito na linii
mesko - damskiej, wzrosto znaczenie A Chauk jako obiektu seksualnego. Mam tu na mysli
wspomniany taniec symulujacy stosunek seksualny. Kobiety obdarzone wstydem nie stronig
od tanca w towarzystwie A Chauk, jednakze nie towarzyszy mu ani dotyk, ani wulgarne
dowcipy nasycone erotyzmem.

Kobiety pozbawione wstydu sg wigc srodkiem, ktoéry umozliwia osiggnigcie celow
rytualnych festiwalu ku czci Natéw. Cele te, to pragnienia majace zrodto w brudnych
intencjach wywiedzionych z buddyzmu. Podczas praktyk religijnych ku czci Buddy kobiety
sa negacja mezczyzn, jako ze posiadajg nizsze hpon. Na festiwalu ku czci Natow pojawiaja
si¢ A Chauk, ktore staja si¢ negacja damsko - meskiej negacji. Dzigki ich obecnosci kobiety
obdarzone wstydem w ramach swojej strategii rytualnej, moga postgpowac jak mezczyzni w
trakcie festiwali ku czci Buddy, sa obdarzone wyzszym hpon. W efekcie praktyki rytualne
przynosza im wigksze korzysci kammiczne w krotszym terminie. Mgzczyzni dzigki obecno$ci
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A Chauk i publicznemu okazywaniu im zainteresowania erotycznego, tabu w odniesieniu do
kobiet obdarzonych wstydem, ponownie wykazujg wyzszo$¢ swojego potencjatu duchowego.
Czynig to, poprzez mozliwo$¢ ignorowania praw przekazanych przez Budde. Rowniez dla
nich wazne jest osiagniecie wigkszych korzysci kammicznych.

A Chauk, podobnie jak religie teistyczne (innego), stajg si¢ pewng formg
odgraniczenia opartego na braku moralnosci. Ten brak, jak juz pisalem w rozdziale
dotyczacym islamu, staje si¢ nie-czysto$cig, warunkiem hegemonicznego powigzania
Realnego w obrgbie porzadku symbolicznego. Brudne Apon jest tu obiektem pozadania
sytuowanym w obrebie porzadku symbolicznego. Kult Natéw zwigksza mozliwos¢
osiggniecia jeszcze wyzszego brudnego hpon. Birmanczycy sa $wiadomi wielko$ci
posiadanego przez nich hpon, fantazjuja o jego wielkosci i usytuowaniu na S$ciezce
prowadzacej do Nibbany. Maja §wiadomo$¢, ze droga prowadzaca do Oswiecenia jest dluga,
w zwigzku z tym koncentrujg si¢ na korzysciach bardziej krétkowzrocznych, czyli rozwijaniu
hpon majacego zapewni¢ dostatnie 1 szczesliwe zycie. Odgraniczeniem hegemonicznym sg tu
praktyki rytualne wyznawcoéw innych religii, ktore uniemozliwiaja rozwoj duchowy i
nabywanie /ipon. Zycie seksualne kobiet obdarzonych wstydem staje sie formg zazylosci
kulturowej dzigki jawnej erotyce kobiet bezwstydnych. Za posrednictwem A Chauk publiczne
epatowanie seksualnoscig sytuowane jest w sferze nie-czystej, wprowadzajac ukrywane zycie
intymne w ramy porzadku symbolicznego jako moralnie dopuszczalne. Zycie seksualne poza
zwigzkiem matzenskim z perspektywy nakazéw moralnych Buddy jest forma wykroczenia.
Poprzez hegemoniczne praktyki kultowe i rolg, jakg w trakcie rytuatow petnig A Chauk,
seksualnos¢ przed/pozamatzenska zostaje wiaczona w porzadek symboliczny jako niejawna
brudna praktyka spoteczna.

Dzigki tym praktykom hegemonicznym zwroconym w stron¢ wielkiego Innego,
umozliwione zostaje wytworzenie ideologicznej fantazji wilasnej podmiotowosci, ktora
tworzona jest w relacjach plciowych i powigzanych z nimi relacjach wiadzy. Dyskurs
religijny przenika rozmaite plaszczyzny tworzenia fantazji, co w efekcie tworzy polisemiczny
charakter znaczenia kategorii hpon. Jako przyrodzona wlasno$¢ umozliwia inne usytuowanie
w hierarchii spotecznej mezczyzn, kobiet i A Chauk. Z drugiej strony, rozwdj duchowy oparty
o roézne techniki umozliwia nabywanie Apon, ktory sytuuje nie-buddystow poza tg Sciezka.
Polisemia znaczenia powoduje, ze kontekstowe jego ujecia nie sg ze soba sprzeczne, a Wrecz
przeciwnie, powigzane sg one W ramach hegemonicznych/ideologicznych praktyk
spotecznych.
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ZAKONCZEnie, czyli otwarcie

Podsumowanie dotychczasowych rozwazan prowadzi nieuchronnie do tytutlu tej
rozprawy, a mianowicie wzajemnego powigzania hegemonii i znaczenia, ktore uwiklane jest
w tworzenie relacji wladzy. Glowng tezg mojej pracy byto stwierdzenie, ze religia buddyjska
w tradycji theravada jest zasadniczym dyskursem, wptywajacym na kreowanie relacji wtadzy
1 podmiotowos$ci przez Birmanczykow. Prowadzac badania terenowe natkngtem si¢ na
wywiedziong z religii kategori¢ hpon, ktora stata si¢ fundamentem moich rozwazan. Jest ona
nieokreslong zasada, ktéora zgodnie z heglowska metoda przedstawiong we wstepie,
doprowadzita do rozbicia rzeczywistosci spotecznej na elementy zewnetrzne wobec siebie,
czyli rozmaite dyskursy: witadzy administracyjnej i duchowej, pici oraz relacji z innym.
Kolejny krok analizy polegajacy na ich tagcznym ujeciu, na traktowaniu ich jako momentow
catosci, dowodzi, ze ramg spinajaca je jest dyskurs religijny - buddyzm theravada.
Roéznorodnosé tresci religijnych idei, w tym najwazniejszej - hpon, udowadnia postawiong
przeze mnie tezg.

W obrebie religii tworzone sa znaczenia. Oczywiscie jest to zjawisko procesualne,
nieuporzadkowane, pelne sprzecznosci i zerwanh z totalnoscia, ktora jako antropolog staram
si¢ po czgsci wythumaczy¢. Ta niemozliwo$¢ domknigcia porzadku symbolicznego, wynika z
samej istoty procesu kreowania znaczenia, jest efektem niemozliwo$ci uchwycenia
rzeczywisto$ci za pomocg symbolu. Proces ten tworzy bowiem réwnoczesnie wilasne
przekroczenie - nazywanie otwiera horyzont nienazywalnego.

Buddyzm czy hpon przyjmuja forme¢ okreslonosci, ktora jednak nie jest w $wietle
moich rozwazan zasada, z ktérej bezposrednio wyprowadzone zostaja kolejne elementy
porzadku symbolicznego. Takie racjonalne ujecie jest sprzeczne ze stanowiskiem
dialektycznym, jakie staram si¢ wypracowac. Zasada w formie okreslonosci zawsze moze
zosta¢ podwazona przez pewna negatywnos¢. W dialektyce heglowskiej wazna role peini idea
spekulatywna (Hegel 1996: 477), ktora pozostaje konkretna, bedac rownoczesnie
przeciwstawng wzglgdem siebie. Na mocy absolutnej negacji to przeciwstawienie jest w nig
wlaczone. Zasada pozostaje dla mnie ruch, ktéry podobny jest do idei Boga zydowskich
neoplatonikéw (Hegel 1996: 494). Istota tego Boga jest ruch i nie wystgpuje on jako podmiot,
Zjawiskowe momenty nie sg jego arbitralng decyzjg, lecz tym, czym jest on sam w sobie. Ten
Bog-ruch nie jest okreslonym bytem, ktéory bylby prazrodiem wszystkiego, poniewaz
uobecniony jest we wszystkim. We wstgpie wspomnialem, ze ruch jest jedno$cig
przeciwstawnych poje¢. Hegel (1994: 361-389), analizujagc poglady filozoficznej szkotly
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eleackiej, a konkretnie rozwazania Zenona z Elei, stwierdzil, ze ,ruch jest dialektyka
wszystkiego, co jest”. Grecki filozof zaprzeczyl istnieniu ruchu, nie odnoszgc si¢ do
zmystowego zjawiska, Hegel odczytuje te stowa jako orzeczenie o jego nieprawdziwosci,
objawia si¢ on jedynie w sprzecznosci i nie posiada wlasnego bytu. Przeciwstawnymi
pojeciami sg w Swietle moich analiz: nieokreslony porzadek symboliczny jako pewna
pozytywno$¢ 1 stanowigce jego negatywnos$¢ Realne. Nieréwnos¢ obu tych pojec jest
warunkiem ruchu, ktéry staje si¢ negacja negacji i wlacza to, co negatywne, w obregb
pozytywnego, zachowujac rownoczesnie rozrdznienie pomi¢dzy nimi.

Wedlug Jacquesa Lacana, dla dziecka przed procesem upodmiotowienia najwazniejsza
jest jouissance (rozkosz), ktora ,.istnicje poza jezykiem, nie ma zwigzkow z identyfikacja
(...)” (Fink 2002: 299). Upodmiotowienie ma miejsce dzigki przejSciu przez fazg lustra.
Proces ten, zredefiniowany w latach sze$¢dziesiagtych ubieglego stulecia przez Lacana, opiera
si¢ na dostrzezeniu w lustrze obrazu, ktore przez dziecko jest internalizowane w rezultacie
aprobujacego gestu rodzica trzymajacego je przed nim, tworzac fantazmat pierwotny
podmiotowosci (Fink 2002: 130). W rezultacie wprowadzenia podmiotu w prawa porzadku
symbolicznego, rozkosz zostaje uregulowana i cze¢$ciowo zakazana. Rozkosz jako byt w
sobie, poprzez wejscie w porzadek symboliczny, staje si¢ pozadaniem w ramach bytu dla
siebie. Pozadanie zostaje okreslone przez zakazang satysfakcje. W ten sposob podmiot staje
si¢ ruchem: ruchem pozadania pomig¢dzy porzadkiem symbolicznym a jego wykroczeniem -
Realnym. Czerpie rozkosz z przekraczania i wyltania si¢ w sprzecznosci. Ten ruch-podmiot
uobecniony zostaje jako absolutna negacja, poprzez swoje pozadanie. Od tego momentu to
pozadanie zaczyna odgrywaé wazng role¢ w zyciu podmiotowym, ktore zawsze istnieje w
relacji do Innego. Wprowadza ono Realne w porzadek symboliczny pod postacig praktyk
hegemonicznych i ideologicznych. W obu przypadkach pozadanie ma przeciwstawny wektor,
ale jego kierunek odnosi si¢ do wzniostego obiektu hegemonii/ideologii. Podmioty poprzez
swoje praktyki w ramach hegemonii kieruja sie w stron¢ wielkiego Innego, tworzac wznioste
obiekty w ich okreslonej formie. Nastepnie interpeluja siebie poprzez ideologiczne
uwewnetrznienie pozadania w okreslonej formie, zwroconego w stron¢ wzniostych obiektow
porzadku symbolicznego, dzicki ktérym tworza swoja podmiotowos$¢. Pozadanie, choé
zwrocone w strone wzniostych obiektow, nigdy do nich nie dociera, satysfakcja jest osiggana
poprzez sam ruch ukierunkowany w ich strong. Dotarcie do celu wyeliminowaloby ruch
pozadania - podmiotowo$¢. Wtadza jest mozliwos$cig tworzenia wzniostych obiektéw nie jako
spekulatywnych sprzecznych wewngtrznie idei, lecz w ich okreslonej formie, opiera si¢ na
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narzuceniu hegemonicznych praktyk przybierajacych charakter reprodukcji. Wznioste obiekty
jako okre$lone hegemonicznie kategorie stajg si¢ podstawa interpelacji ideologicznej. Nie
dokonuje si¢ to w sposob bezposredni, pozadanie ukierunkowane mocg fantazji zachowuje
dystans wobec hegemonicznego wzniostego obiektu, sytuujac go w Realnym. Konieczno$cig
wytworzenia dystansu 1 wlgczenia negatywnego Realnego, jako integralnej czesci
spekulatywnej idei (wzniostego obiektu), jest absolutna negacja - podmiot.

W Mjanmie elementem porzadku symbolicznego jest nieokreslona Nibbana. W
ramach praktyk hegemonicznych podmioty wprowadzaja negatywnos$¢, ktora zostaje
opanowana w swojej okreslonej formie jako Apon, stajac si¢ pozagdanym wzniostym obiektem.
Buddyjscy Birmanczycy dokonujg interpelacji ideologicznej tworzacej podmiotowosc,
rownoczesnie dystansujac si¢ od tej kategorii w swoim hegemonicznym znaczeniu. Pozadaja
oni jej negacji usytuowanej w Realnym. Negacja ta jednak zostaje wlaczona w obregb
hegemonicznego znaczenia. Ten wzniosty obiekt hegemonii/ideologii, jakim jest
spekulatywna idea Nibbana/hpon, oparta jest w swojej konieczno$ci na wykluczeniu,
absolutnej negacji przyjmujacej postaé odgraniczenia. Spekulatywnos$¢ obecna jest w obu
praktykach. Na poziomie hegemonii uobecniona jest w sprzecznosci: nieokreslona
Nibbana/okreslone hpon. Obiektem pozadania staje si¢ wladza, ktorej celem jest
zracjonalizowanie i nadanie okreslono$ci tym momentom spekulatywnym. Jest to mozliwo$é
wprowadzenia negatywnosci podmiotowej i narzucenia jej w okreslonej formie innym, tak,
zeby moca wlasnego wyboru w okreslony sposob negowali spekulatywnos$¢. Satysfakcja
czerpana jest tu z samej mozliwosci okre$lania momentéw porzadku symbolicznego,
poniewaz niemozliwym jest zniesienie spekulatywnos$ci. W odpowiedzi na okreslone w
totalnosci hegemoniczne hpon funkcjonujace jako zasada, praktyki ideologiczne wprowadzaja
spekulatywno$¢ przez negatywno$¢ uobecniong pod postacia wykroczen sprzecznych z
doktryng religijng, ktore staja si¢ obiektami pozadania. Satysfakcja czerpana jest tu z
przekroczenia prawa, a w tym przekroczeniu powstaje fundamentalna podstawa ideologicznej
podmiotowosci. Aby jednak nie popas¢ w wulgarng dychotomi¢ i wprowadzi¢ dialektyczna
metode w duchu Hegla, niezbedne w mojej rozprawie byto zlokalizowanie negacji negacji,
ktora faczy sprzeczne momenty idei w ramach obu praktyk.

Praktyki hegemoniczne wigza si¢ z kreowaniem znaczen. Zwrdocone sg one w strone
porzadku symbolicznego, ktéry znajduje swoj wyraz pod postacig wielkiego Innego.
Birmanskie praktyki spoteczne zwrocone w strone Buddy i jego nauk stajg si¢ hegemoniczne.
Budda jako wielki Inny wyznacza ontyczny wymiar rzeczywistosci, przejawem jego
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obecnos$ci w strukturze spolecznej jest hpon. To odniesienie i kreowanie znaczenia tej
niezwykle polisemicznej kategorii jest przyktadem praktyk zaréwno hegemonicznych, jak i
ideologicznych. Hpon jako whasnos¢ podmiotowa sytuuje podmioty w hierarchii wiadzy.
Polisemiczny wymiar tej kategorii skierowal mojg uwage w trakcie badan terenowych w
strong trzech zasadniczych dyskursow: wtadzy administracyjnej 1 duchowe;j, pici oraz relacji z
innym. Polisemia nie zaktada istnienia rozdzielnych podzbioréw tworzacych system. Staratem
si¢ wskaza¢ polifoniczne odniesienie do relacji wtadzy, jak i do kategorii ja tworzacych. W
zalezno$ci od kontekstu, interakcji oraz podmiotu przynalezacego do okreslonej grupy
spolecznej, akcentowany byt inny wymiar Apon. Elementem wspdlnym réznych znaczen
nadawanych analizowanej kategorii byta jej cecha wartos$ciujaca. Posiadanie wigkszej ilosci
hpon wiazane bylo z lepszym bilansem kammicznym. Posiadacz wigkszego hpon dzigki temu
lokowany byl wyzej w hierarchii od innego, bedacego w posiadaniu jego mniejszej ilosci.
Zgodnie z przedstawionymi we wstepie rozwazaniami Hegla (1994: 64-65), hpon uczynitlem
kategorig fundujaca 1 determinujacag rézne dyskursy, jako idea polaczona zostata ona przeze
mnie w jedng cato$c¢, rdzne tresci ktore sg jej przypisywane stanowig koniecznos$¢ jej istnienia
w tej formie réznorodnosci.

Pozycji elit, ktore staly/stojag na czele panstwa, nie nalezy postrzega¢ jako dzieta
przypadku, czy jedynie splotu wydarzen historycznych. Rozw¢j duchowy w poprzednich
wcieleniach przynosi rezultaty w obecnej inkarnacji pod postacia statusu majatkowego, czy
pozycji w hierarchii spotecznej. Duzy nacisk wyznawcy buddyzmu ktada na praktyke
ofiarowania, ktora ma przynies¢ oczekiwane w przysztym wcieleniu rezultaty. Jest to
praktyka hegemoniczna zwrocona w stron¢ wielkiego Innego, ktéra daje podstawy ontyczne
wyznaczajace porzadek hierarchiczny w spoleczenstwie. Sktadanie darow przed posagiem
Buddy jako praktyka dnia codziennego jest wigc przejawem dyskursu hegemonicznego,
dziataniem podmiotow zarowno dominujacych, jak i zdominowanych. Przywddcy panstwowi
obdarzeni sg szczegdlng odmiang tej hierarchizujacej wtasnosci okreslanej mianem Apondaw,
ktora predestynuje ich do sprawowania najwyzszych funkcji. Osoby im podporzadkowane
kreuja hpon w praktykach hegemonicznych zacisza domowego, a takze w odwiedzanych
swiagtyniach. Ma to miejsce w interakcjach pomigdzy $wieckimi wyznawcami o réznym
statusie, z mnichami i przedstawieniami Buddy. Tworzg oni tym samym zar6wno swoje ipon,
jak i hpon podmiotow nadrzgdnych wobec nich, dzigki czemu sytuujg si¢ oni na okreslonej
pozycji w obrebie tego zroznicowania. Zardwno wtadza §wiecka, jak i duchowa, budujac swoj
autorytet, rowniez odwotuja si¢ do interesujacej mnie kategorii. Przedstawiciele wiladz
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panstwowych przyjmuja dwie korespondujagce ze sobg strategie postepowania wobec
buddyzmu. Z jednej strony, w trakcie rytuatow religijnych dokonujg oni perwersyjnego aktu
tworzenia krolewskiego hpon. Jest to gest hegemoniczny, w ramach ktérego przyjmuja
postawe narzedzia w rgkach Innego - buddyzmu. Krélewska chwala jednakze nie moze
manifestowa¢ swojej obecno$ci, poniewaz monarchia nie istnieje. W kolejnym gescie
ideologii, przywodcy panstwowi utozsamiajg si¢ z Ludem jako dyktatorzy, powstaje tutaj
pewna nadwyzka Rzeczywistosci — nieobecna aktualnie Rzecz, czyli hpondaw. Poprzez
popedowe odmawianie przez przywddcow panstwowych osiggnigcia chwaty krolewskiej,
kreuja oni swoja tozsamos$¢, utozsamiajgc si¢ z Ludem i przyjmujac postawe
nacjonalistyczng.

W terminologii birmanskiej wladza $wiecka 1 duchowa pozostaja rozdzielne.
Zdecydowanie wyzsze hpon od przedstawicieli wladzy panstwowej posiada zgromadzenie
mnichow - Sangha. To wlasnie mnisi jako duchowi spadkobiercy Buddy obdarzani sa
najwigkszym szacunkiem. Ich roli w spoteczenstwie nie mozna nie doceni¢, ich stowa 1
dziatania w praktyce dnia codziennego nie podlegaja kwestionowaniu, a ich wplyw na
struktury spoteczne jest decydujacy. Praktyka hegemoniczng kreujaca mnichoéw jako
straznikow nauk Buddy, czyli jednej z podstaw porzadku symbolicznego, jest sktadanie im
darow. Z jednej strony, mnisi stajg si¢ polem tworzenia kusala kammy, ktora peini wazna role
w kreowaniu statusu spotecznego donatora. Z drugiej strony, sktadanie darow tworzy hpon
mnichow. Odgrywa ono réwniez istotng role w tworzeniu hierarchii wewnatrz klasztoru. Jako
organizacja, Sangha utrzymuje swoj wysoki status w spoteczenstwie dzigki silnej obecnosci
panstwa ingerujgcego w jej struktury. Nie zgadzam si¢ z tezami, jakoby dziatania sit
rzadowych miaty na celu ostabienie pozycji Sanghi w spoteczenstwie, wrgcz przeciwnie,
tylko dzigki tym dzialaniom spetnia ona swoja rolg.

Hpon w relacjach pomiedzy kobietami i mezczyznami jest tg wartoscia, ktora wptywa
na ich biologiczne 1 umystowe mozliwosci. Kobiety jako gorsza i nizej sytuowana ptec
posiadajg go znacznie mniej. W konsekwencji kobiety w praktyce dnia codziennego stale
podkreslaja wyzszy status mezczyzn. Analiza praktyk religijnych w trakcie festiwali
buddyjskich miala na celu wskazanie form manifestacji Apon. Dokonatem tego,
problematyzujac teoretyczne zatozenia odnoszone do tzw. karnawalizacji. W $§wietle moich
rozwazan w trakcie festiwalu nie dochodzi do zanegowania hegemonicznego dyskursu, lecz
do jego afirmacji. Ignorancja i postgpowanie wbrew regutlom buddyzmu przez mezczyzn,
przy réwnoczesnym szacunku okazywanym wobec nich przez kobiety, nie jest prostym
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odwréceniem rol plciowych. Mezczyzni nie neguja dyskursu hegemonicznego, wedle mojej
interpretacji, ich dziatania sg wyrazem przekonania o ich uprzywilejowanej pozycji w jego
obrgbie. Sa oni wysoko rozwinigci duchowo (duze nagromadzenie hpon), moga wigc
ignorowa¢ prawa porzadku symbolicznego. Sytuacja kobiet jest odwrotna, muszg stale si¢
rozwijac¢ na Sciezce do Nibbany, poniewaz sg od niej oddalone w duzo wiekszym stopniu niz
mezczyzni. Powinno$¢ moralnego postepowania kobiet jest przyczyng zlokalizowania
intymnos$ci w przestrzeni ukrytej, niewidocznej w sferze publiczne;.

Kolejnym elementem, ktéry analizowatem w ramach dyskursu hegemonicznego, byta
rola kategorii hpon w relacji z innym. Odniostem si¢ do powszechnego przekonania w
literaturze przedmiotu o istnieniu nacjonalizmu birmanskiego. Problem ten analizowatem
réwniez w konteks$cie projektu modernizacyjnego i klasowej strukturyzacji spotecznej. Wedle
mojej interpretacji, o nacjonalizmie mozemy mowi¢ wylacznie w przypadku wojskowej elity
birmanskiej. Kategoria hpon wpisuje si¢ w pozostalych klasach spotecznych w dyskurs
okreslony przeze mnie jako fundamentalizm religijny. Hegemoniczny dyskurs buddyjski w
Mjanmie powoduje, Ze poznani przeze mnie Birmanczycy/ki uwazajg, ze buddyzm w tradycji
theravada jest najlepsza religia na $wiecie 1 wystepuje w najczystszej swojej formie jedynie w
obrebie ich panstwa. Uwazaja oni, ze ich spoteczenstwo jest najwyzej rozwiniete duchowo w
wymiarze globalnym 1 jako jedyni posiadaja wlasciwy poglad na rzeczywistos¢. Jest to
powodem wyrazania niczym nieskr¢gpowanej niecheci wobec mieszanych malzenstw.

Religijnos¢ birmanska jest bardzo kompleksowym zjawiskiem, dlatego nie moglem
poming¢ w moich rozwazaniach praktyk religijnych zwroconych ku czci Natow, ktore sa
negatywnoscig w obrebie doktryny buddyjskiej. Dzigki sktadanym ofiarom majg one pomoc
Wyznawcy jeszcze w tym zyciu osiggnac¢ bogactwo i przynie$¢ zdrowie. Ta negatywnos$¢ nie
jest czym$ poza buddyzmem, w ramach rytuatow stale podkreslana jest wyzszo$¢ Buddy,
ktoéry sankcjonuje te praktyki religijne. Poprzez pozorne zaprzeczenie hegemonicznemu
dyskursowi, Naty pozwalaja na ideologiczne opanowanie negatywno$ci, czyli praktyk
ukierunkowanych m.in. w stron¢ pozyskania bogactwa. Poprzez radykalizacj¢ form rytualnej
aktywnosci skierowanej w strong¢ Buddy, w ramach kultu Natéw umozliwione zostaje
osiggniecie pozadanych dobr i jakos$ci zycia w bardziej efektywny sposob.

Jednakze ten obraz hegemonicznego dyskursu bytby niepelny, gdybym nie wskazat
absolutnej negatywnos$ci, ktoéra powstaje jako odgraniczenie porzadku symbolicznego.
Dotychczasowa negacja, jaka przybrato Apon w Realnosci, odnosita si¢ do fantazmatow
kreujacych podmiotowos$¢ w oparciu o: pozycje w ramach hierarchii spotecznej, pte¢, relacje
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z innym okres$lajaca przynalezno$¢ grupowa. Dyskursy te majg kluczowe znaczenie zar6wno
w tworzeniu formacji hegemonicznej, jak i w kreowaniu wlasnej podmiotowosci. Ta
negatywnos$¢ Nibbany staje si¢ obiektem pozadania, na jego bazie fantazja umozliwia
ideologiczne wytworzenie podmiotowosci, odpowiadajac na pytania: kim jestem dla innych
(picig), czego inni ode mnie chcg (zamoznos$ci, wladzy). Negatywnos¢ negatywnosci, ktorg
staratem si¢ uchwyci¢ w trakcie swoich badan, jest uciele$niona pod postacig muzulmanow i
A Chauk.

Pierwsza grupa za sprawg krwawych konfliktéw jest stale obecna w dyskursie
publicznym zaréwno Mjanmy, jak i w wymiarze globalnym. Muzutmanie jako negatywno$¢
w porzadku symbolicznym przenikajg kilka ptaszczyzn dyskursywnych. Po pierwsze, sg oni
fundatorem formacji hegemonicznej, ktora to sytuuje ich na granicy tego, co spoleczne. Akty
przemocy stownej i fizycznej wobec nich sg praktyka, ktora tworzy podstawy buddyjskiego
fundamentalizmu religijnego na obszarze Mjanmy. Konflikt na tle wyznaniowym wplywa
rowniez na legitymizacj¢ obecnosci wojskowych w strukturach wiladzy cywilnej, jako
gwaranta jednos$ci panstwowej 1 bezpieczenstwa. Jednakze to nie jedyna rola, jakg w
birmanskim obszarze hegemonicznym pelnia wyznawcy islamu. Jako przedstawiciele
,brudnego” wyznania, w praktyce religijnej pozwalajg buddystom skoncentrowaé si¢ na
powigkszaniu hpon, co ma doprowadzi¢ w przysztosci do bogactwa 1 wladzy. Z perspektywy
hegemonicznego dyskursu zorientowanie swojej aktywnosci religijnej na pomnazaniu tych
dobr jest czym$ karygodnym. Jednakze to islam kreowany jest jako przyktad zlych praktyk,
ukierunkowanych na bledne sacrum. Dzigki temu negatywnos¢, jaka jest pozadanie hpon,
poprzez ideologiczne jej opanowanie, zostaje wilaczona w porzadek symboliczny jako jej
przekroczenie. Podmioty dzigki temu kreuja tozsamos$¢ w oparciu o buddyzm, w ramy
ktérego ideologicznie wlaczony jest status majatkowy i pozycja w hierarchii wtadzy.

Rola A Chauk polega na wpisaniu negatywnosci, jaka jest seksualnos$¢, w ciato. Rola
ta jest zasadniczo odmienna od rol mezczyzn 1 kobiet. Sytuowane sg one bardzo nisko w
hierarchii spotecznej, stajac si¢ absolutnym zaprzeczeniem kobiety obdarzonej wstydem.
Mgzczyzna w relacji z A Chauk wykazuje, podobnie jak z kobietami obdarzonymi wstydem,
swojg wyzszo$¢. Czyni to przez praktyki przepelnione erotyzmem, jak dotykanie miejsc
intymnych, ktore z racji jego uprzywilejowania s3 mu dostepne. Z erotyzmu w sferze
publicznej wykluczone sg kobiety obdarzone wstydem. Te ostatnie, dzigki obecnosci A Chauk
na festiwalach, moga odda¢ si¢ praktykom dostgpnym jedynie me¢zczyznom w trakcie
festiwali ku czci Buddy, czyli tancom i spozywaniu alkoholu. A Chauk dla kobiet

216



obdarzonych wstydem sg fundatorem ich kobiecos$ci, czyli wstydu, ktory oparty jest o
wykluczenie erotyzmu ze sfery publicznej. Poza/przedmatzenskie relacje intymne jako forma
przekroczenia norm zostajg ukryte przed opinig publiczng, ale w swoim ukryciu wiaczone sg
w obreb porzadku symbolicznego. Publicznie wyeksponowany erotyzm wykluczony jest z
pola semantycznego kategorii hpon, ktorej podstawg jest zaawansowanie W rozwoju
duchowym. Jako absolutna negatywnos$¢ staje si¢ elementem podmiotowej konstrukcji pici
kobiet obdarzonych wstydem, sprowadza seksualno$¢ do porzadku symbolicznego w swojej
wstydliwej formie.

Relacje wiadzy sg zjawiskiem niezwykle dynamicznym, nie mozna okresli¢ podmiotu
badz grupy spolecznej jako jednoznacznie podporzadkowanej Ilub dominujace;.
Dotychczasowe studia nad grupami podporzadkowanymi wykorzystywaty literackg hiperboleg,
dla wprowadzenia dychotomicznej relacji dobra i1 zta. Uwiklanie w mnogie dyskursy
powoduje, ze wladza jest rozproszona i kontekstualna. Najwigkszym bledem w tego typu
pracach, wedle mojej opinii, jest pomijanie praktyk, w ktorych podmioty tworzg dyskurs,
ktory czyni z nich podporzadkowanych. Nie ma w tym moralnie nic ztego czy dobrego, jest to
powiazane ze zlozonymi procesami tworzenia tozsamosci, ktore nie zawsze wyznaczone sg ha
linii w pelni §wiadomej i1 krytycznej konfirmacji lub oporu wobec porzadku symbolicznego.
Tworzenie tozsamos$ci bazuje wigc na procesach, ktore zniewalajg podmioty, wyzwolenie
oznacza utrate podmiotowosci. W zwigzku z powyzszym niezbgdne dla cztowieka jest
trwanie w hegemonicznym dyskursie, ktory tworzy znaczenia i poprzez ideologicznie
kreowang fantazj¢ umozliwia zaistnienie ,,Ja”. Relacje pomi¢dzy ideologia a hegemonig sg
dialektycznie uwiklanym ruchem tworzacym tozsamos¢. Posrednikiem pomiedzy porzadkiem
symbolicznym a jego negacja jest pozadanie. To ono odpowiedzialne jest za ideologiczne
opanowanie Realnego i wlaczenie podmiotowos$ci w obreb dyskursu hegemonicznego.

Nie mogltem zignorowa¢ zmian, jakie dokonuja si¢ aktualnie w Mjanmie, maja one
swo0j] wymiar globalny, jak 1 lokalny. Nie wszyscy sg podmiotami uczestniczgcymi w wielkim
projekcie demokratyzacji, industrializacji i otwarcia panstwa, a tylko nieliczni staja si¢ jego
ekonomicznymi beneficjentami. W Mjanmie obserwujemy klasowe rozwarstwienie
spoteczne, ktore znajduje swoje odbicie w praktykach rytualnych. Wykluczone z projektu
modernizacji sg zasadniczo spotecznosci wiejskie, ktore cechujg sie nizszym hpon, CO objawia
si¢ m.in. poprzez praktyki religijne ukierunkowane w strong¢ Natow. Mieszkancy wsi nie
wykorzystuja tych praktyk po to, by zanegowac porzadek symboliczny lub by stawia¢ mu
opoér, wrecz odwrotnie, poprzez praktyki te konstytuujg dyskurs, w ktérym pozycjonuja siebie
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jako podporzadkowanych. Wspotczesne zmiany umozliwiajg zrozumienie, skad czerpane s3
wzorce dzialan reformatorskich. Ekonomiczny, ustrojowy 1 organizacyjny wymiar
transformacji Mjanmy dat mi podstawy do wysunig¢cia wniosku, Zze to postepowanie wiadz
kolonialnych stanowi jeden z zasadniczych schematow dziatania, ktory zostal powielony.
Birmanskie wladze wojskowe powtorzyty najpierw bezposrednig form¢ sprawowania rzadow,
po czym przeszly do formy posredniej. W obu przypadkach zostaly one zradykalizowane do
stopnia, w jakim nie wystepowaly przed druga wojng $wiatowa. Roznica fundujaca
odmienno$¢ birmanskich i kolonialnych wladz oparta jest na spojrzeniu, dla ktorego
przybierata okreslone formy. Brytyjczycy sprawowali rzady bezposrednie dla opinii
migdzynarodowej, zmiana na forme¢ posrednig miata miejsce przez wzglad na spoleczenstwa
kolonizowane. Wojskowe wtadze birmanskie postapily odwrotnie. Zasadniczym elementem
wspolnym uzasadniajacym obecno$¢ wojsk kolonialnych i birmanskich w strukturach wtadzy
s3 niepokoje na gruncie etnicznym i wyznaniowym.

Nie mam zamiaru kreowaé profetycznych narracji w odniesieniu do przysztosci
obywateli tego panstwa, bowiem aktualno$¢ stanowi jedynie przygodng koniecznosc.
Przestrzegam jedynie przed zbyt powierzchowng interpretacja przesztosci i terazniejszosci, a
takze przewidywaniem trajektorii wydarzen. Obraz Mjanmy na arenie mig¢dzynarodowe;j
kreowany byt przez ostatnie dekady w oparciu o pozbawione krytyki, esencjalizujace
uproszczenia. Narracje te mowia znacznie wigcej o standardach miedzynarodowych oraz
cynicznym i populistycznym wykorzystywaniu wzniostych kategorii moralno - politycznych

przez $wiatowe media i niektorych analitykow, niz rzeczywiscie o obywatelach Mjanmy.
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Wai Hein - okolice Mandalay, nauczyciel klasztorny, Birmanczyk, wiek okoto 60 lat.
Thiha Thant - okolice Mandalay, nauczyciel klasztorny, Birmanczyk, wiek okoto 55
lat.

Ye Thu - okolice Mandalay, wyswiecony mnich, Birmanczyk, wiek okoto 35 Ilat,
przed wstapieniem do klasztoru kilkuletni pobyt w USA

Myat Naing - okolice Mandalay, wyswigcony mnich, Birmanczyk, wiek okoto 25 lat,
absolwent uniwersytetu buddyjskiego

Ko Lin - okolice Mandalay, wy$wiecony mnich, Birmanczyk, wiek okoto 30 lat

Hein Wai - okolice Mandalay, wyswigcony mnich, Birmanczyk, wiek okoto 30 lat

Aung Thu - okolice Mandalay, wy§wiecony mnich, Birmanczyk, wiek okoto 30 lat
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Hsu Cho - mieszkanka okolic Mandalay/Mogok, Birmanka, buddystka,
przedstawicielka klasy $redniej, praca w prywatnym sektorze gospodarki, wiek okolo
25 lat, niezame¢zna

Le Yin - mieszkanka Mandalay/Monywa, Birmanka, buddystka, przedstawicielka
klasy $redniej, praca w prywatnym sektorze gospodarki, wiek okoto 25 lat,
niezame¢zna

Ei Phyu - mieszkanka okolic Mandalay, Birmanka, buddystka, przedstawicielka klasy
sredniej, praca w prywatnym sektorze gospodarki, wiek okoto 20 lat, niezamezna

Win Nway - mieszkanka Mandalay, Birmanka, buddystka, przedstawicielka klasy
$redniej, praca w prywatnym sektorze gospodarki, wiek okoto 20 lat, niezamezna
Kyaw Htet - mieszkaniec Yangon/Mrauk U, Rakhine, buddysta, przedstawiciel klasy
Sredniej, praca w prywatnym sektorze gospodarki, wiek okoto 35 lat, zonaty

Min Myo - mieszkaniec Mandalay, Birmanczyk, buddysta, przedstawiciel klasy
sredniej, praca w prywatnym sektorze gospodarki, kilkuletni pobyt na emigracji w
Singapurze, wiek okoto 30 lat, kawaler

Phyoe Thiha - mieszkaniec okolic Mandalay/Mogok/emigrant w Korei Potudniowej,
Birmanczyk, buddysta, przedstawiciel klasy $redniej, praca na emigracji, wiek okoto
30 lat, kawaler

Nyan Zin - mieszkaniec okolic Mandalay/Monywa, Birmanczyk, buddysta,
przedstawiciel klasy $redniej, praca w prywatnym sektorze gospodarki, kilkuletni
pobyt na emigracji w Korei Potudniowej, wiek okoto 30 lat, Zzonaty

Naing Kyaw - mieszkaniec okolic Mandalay, Birmanczyk, buddysta, przedstawiciel
klasy $redniej, wiek okoto 45 lat, Zonaty

Kaung Thu - mieszkaniec Bogalay, Birmanczyk, buddysta, przedstawiciel klasy

sredniej, wiek okoto 30 lat, kawaler
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Wykaz skrétow

USDP - Union Solidarity and Development Party
USDA - Union Solidarity and Development Association
SLORC - State Law and Order Restoration Council
SPDC - State Peace and Development Council

NLD - National League for Democracy

UMEHL - Union of Myanmar Economic Holdings Limited
MEC - Myanmar Economic Corporation

MOGE - Myanmar Oil and Gas Enterprise

DSI - Defence Service Institute

CPB - Communist Party of Burma

PVO - People's Volunteer Organisation

BSPP - Burma Socialist Programme Party

KIO - Kachin Independence Organisation

KNU - Karen National Union

KIA - Kachin Independence Army

DSA - Defence Service Academy

NLOM - New Light of Myanmar

BIA - Burma Independence Army
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