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The Politics of Schism. The Origins of Dissent \
in Mormonism

Maciej Potz
Faculty of International and Political Studies
University of Lodz

Abstract

Throughout nearly two ages of its history, and especially in the 19" century, Mormonism has expe-
rienced numerous cases of dissent and schism. Analysis of their sources reveals that, among a num-
ber of doctrinal, ritual, organisational and other issues, the single most important cause of schism
was conflicts over authority. These power struggles are explained — within a theoretical framework
derived from the theory of social exchange — as balancing operations intended to improve the ac-
tors’ position in unequal exchange relations: to be able to obtain the valuable religious goods at
a lower price (i.e. less or no submission).

Key words: Mormonism, schism, political power, theory of social exchange
Stowa kluczowe: mormonizm, schizma, wladza polityczna, teoria wymiany spotecznej

Although Mormonism has been mainly associated, both in scholarly literature and
among the general public, with the Church of Jesus Christ of Latter-day Saints (LDS)
— by far its largest and fastest growing organisation — it is, in fact, a broader religious
phenomenon which has given rise to more than a hundred religious groups of various
sizes and lifespans, all subscribing to the legacy (or parts thereof) of Joseph Smith,
the religion’s founding prophet. The circumstances in which these groups emerged
and the reasons why they chose to dissociate from the main body of the Church var-
ied, and no uniform explanation of all these schisms is therefore possible. Some re-
fused to accept parts of Nauvoo period theology, with its elaborate temple rituals and
polygamy, some disagreed with the Quorum of the Twelve’s decision to move west
after Smith’s death, and still others did not want or could not make the move, for
a variety of economic, social and personal reasons. It is nonetheless possible to iden-
tify the single most important factor which figured prominently in most instances of
schism within Mormonism. This factor was political: the power struggle within the
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Church, present already in early Mormonism, but unfolding with particular force in
the aftermath of Smith’s assassination in 1844, during the ensuing succession crisis.

To explain “Mormon fissiparousness” as a political phenomenon, a theoretical
framework derived from the theory of social exchange is developed. It is then applied
to selected cases of schism within Mormonism in the 19" century, when this tendency
was most pronounced. Finally, an attempt is made to demonstrate that doctrinal dif-
ferences — the standard explanation of a schism — were not of decisive importance as
sources of dissent, even though they might have been invoked as ex post justifica-
tions.! Most of the cases under analysis seem to vindicate these assertions, although
to varying degrees. This analysis will, to some extent, neglect other factors, which is
an inescapable consequence of adopting a particular theoretical perspective — in this
case that of political science.

1. Theoretical framework

Theories of social exchange interpret social relations as transactions involving vari-
ous, not necessarily tangible, goods (assets, rewards). These goods may include those
of an economic (money, material goods, services), social (status, prestige, advice),
and personal (affection, trust) nature. Power is usually conceptualised as a relation
emerging from unequal conditions of exchange. When A provides B with certain
rewards and B is unable to return rewards of roughly equal value, he or she has to
respond with a submission to maintain the provision of these valuable rewards.? The
“value” of goods exchanged in such social transactions is, of course, relative to the
needs and preferences of the actors involved, and cannot be set objectively.

This very general formulation of the origin of power relations can be usefully
applied to religious power, i.e. power based on religious legitimation. In this case,
the goods supplied are of a religious or magical nature (god’s blessing, healing and
other powers and the promise of eternal salvation — the ultimate reward many reli-
gions have to offer), and are administered by religious functionaries (priests, proph-
ets, shamans, sorcerers etc.). Since these rewards are of such immense value to true
believers that, almost by definition, they cannot be adequately rewarded, securing
their constant supply requires submission to these religious specialists, i.e. entering
into a power relation.

To utilise this framework to explain the development of a schism, let us first
consider the conditions of stability of a power relation in general. In order to weaken
their subordination or to shake it off completely, the ruled (the “B” side of the power
relation) have certain theoretical possibilities at their disposal. They can: a) respond
with goods of comparable value, thus turning the power relation into an equal ex-
change situation; b) take over the goods by force, thus switching sides of the power
relation; c) find alternative suppliers of the same goods, perhaps offering them at

' D. Jorgensen, Dissent and Schism in the Early Church: Explaining Mormon Fissiparousness, “Dia-
logue: A Journal of Mormon Thought” 1995, vol. 28, no. 3, p. 36.
2 P. Blau, Exchange and Power in Social Life, New York 1964, Chapter V.
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a better price (less submission); or d) limit their demand for the goods in question
or renounce them completely, thus reducing or eliminating the need to submit to the
power holder’s wishes.?> The power of A over B is stable to the extent that A can suc-
cessfully meet these challenges, i.e. block these avenues of liberation from his or her
control.

When applying this conception of stability to the instances of religious power,
we immediately find that option (a) is void: no reward can balance the promise of
salvation or similar reward administered by religious functionaries, in the eyes of true
believers. The takeover of the rewards (b) may mean, in this case, taking control,
including by force, of the sacred places and rituals performed there, the key positions
of religious power (ecclesiastical leaders, high priests, oracles etc.), sacred texts with
the privilege of their interpretation and so on. The renunciation of the rewards (d),
on the other hand, in religious terms equals “disenchantment of the world,” seculari-
sation and, more generally, the dwindling importance of religion in people’s lives,
with the accompanying slackening of religious leaders’ hold on their subjects.*

For our purposes, however, the critical situation is the remaining course of ac-
tion (c), namely seeking alternative suppliers of the desirable goods. Here, without
questioning the ultimate importance of the religious rewards or trying to take them
over forcibly, a dissatisfied group of believers may seek new revelation, fresh in-
terpretation of the existing tradition (though often clothed as a return to the roots),
new ritual forms etc. In social terms, this results in a schism — a formation of a new
community of believers. This community may be more or less heterodoxical from
the point of view of the mother tradition, but it is certainly distinct politically, that
is in terms of organisation and leadership. The schism can be socially and politically
empowering for a significant proportion of the dissenters by creating new positions
of authority and making them more available (if only by a better ratio of the number
of members to the number of holders of such positions, in comparison to the large
mother church), allowing more innovations etc. Thus it can be viewed as a rational
way out of the perceived powerlessness of many religious social relations.’

2. The early period

The early years of Mormonism (roughly the first decade from the establishment of
the Church of Christ by Joseph Smith in 1830) was a period of institutionalisation
of the movement, its transition from a charismatic sect founded on a series of revela-
tions claimed by Smith and accepted as genuine by his followers to a hierarchical
Church. While the community was moving from New York to Ohio, then Missouri

3 These solutions are inspired by R. Emerson’s “balancing operations;” see his Power-Dependence
Relations, “American Sociological Review” 1962, vol. 27, pp. 35-37; compare also P. Blau, op.cit.

4 For a fuller discussion of this model see M. Potz, Religious Doctrine as a Factor of Stability of
Political Systems. A Study of two North American Theocracies, ‘“Politics and Religion” 2013, vol. VII,
no. 2, pp. 417-419.

> Notwithstanding the significant risk of failure inherent in any such endeavour.
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and finally to Nauvoo, Illinois, individual and collegial priesthood organs were cre-
ated and their spheres of competence were delimited. As an illustration of this initial
state of authority flux, Joseph Smith established the offices of assistant president and
associate president in addition to First Presidency counsellors, with unclear relations
between these posts. The Quorum of the Twelve Apostles, created merely as a mis-
sionary body in 1835, had assumed the position of highest authority by the time of
the prophet’s death in 1844.

Against this background, it is no surprise that the early apostasies and schisms
in the Church were often the consequence of conflicts over authority. Since Joseph
Smith’s leadership rested on his personal charisma, he made constant efforts to as-
sert it by revelations and to gradually eliminate alternative sources of power. Many
prominent leaders of early Mormonism, including the three Book of Mormon wit-
nesses — Oliver Cowdery, Martin Harris and David Whitmer — fell victim to this
monopolisation of charismatic authority.

Whitmer and Cowdery, members and elders of the church from the very begin-
ning, were first chastised by Smith in September 1830 for accepting as genuine mes-
sages received by another Mormon, Hiram Page, through a peep stone.® This was
one of the first indications that Smith had begun to regard the prophetic gift, initially
widespread among the early converts, to be his personal domain. Whitmer and Cow-
dery yielded and were elevated to top leadership positions, but they, together with
a few other prominent leaders, came into conflict with Smith again in 1838, in the
wake of his financial misdealing with a quasi-banking institution in Kirtland, Ohio.
They protested Smith’s “endeavouring to unite ecclesiastical with civil authority and
force men under a pretense of incurring the displeasure of heaven to use their earthly
substance contrary to their own interest and privilege.”” Both Cowdery and Whitmer
were excommunicated later that year, but while the former had never advanced any
leadership claims, the latter agreed to head a schismatic Church of Christ, organised
in 1847 by another dissenter, William McLellin. After its failure, he made his last
attempt to reorganise the authentic Church of Christ only in 1876. Throughout his
life Whitmer remained a critic of both Joseph Smith, whom he regarded as a fallen
prophet from the late 1830s (although he never questioned the genuineness of the
Book of Mormon and Smith’s first revelations), and the majoritarian Utah Church.
Whitmer rested his claim to authority on what his followers regarded as his ordina-
tion to be Smith’s successor in 1834, which allegedly occurred during his nomination
to the Missouri presidency of the Church.?

¢ The condemnation of Page’s visions as inspired by Satan was announced by Smith as a revelation
(Doctrine and Covenants, 28: 11, https://www.lds.org/scriptures/dc-testament/dc/28.11?lang=eng#10
[accessed: 28 October 2015]).

7 H.M. Marquardt, David Whitmer: His Evolving Beliefs and Recollections, [in:] Scattering of the
Saints: Schism within Mormonism, N. Bringhurst, J. Hammer (eds.), Independence 2007, p. 48.

8 D.M. Quinn, The Mormon Succession Crisis of 1844, “Brigham Young University Studies” 1976,
vol. 16, no. 2, p. 187.
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3. The succession crisis and its aftermath

On 27 June 1844 Joseph Smith was lynched by an anti-Mormon mob in Carthage jail
in Illinois, where he was awaiting court proceedings. Even though he seemed to have
anticipated such an end (he was fearful and unwilling to let himself in when served
a warrant), the prophet failed to clearly indicate his successor or establish a procedure
for his selection. This led to a protracted succession crisis, in the course of which the
struggle for power, coupled with the great westward migration of the Saints, resulted
in a series of schisms and apostasies, both mass and individual, which seriously dis-
rupted the relative unity of Mormonism. The final outcome — the consolidation and
prosperity of the Utah branch led by Brigham Young — was by no means obvious at
that time.

In his seminal study, D. Michael Quinn identified as many as eight different suc-
cession scenarios that could, more or less plausibly, be substantiated by some utter-
ances or decisions of the deceased leader. While two of them were based on personal
designation of a successor by Joseph Smith or being related to him (hereditary princi-
ple), the other six were linked to functions in various institutions of the Church, such
as the Quorum of the Twelve Apostles, the First Presidency, the First Patriarch, the
Associate President, the Council of Fifty or even high priesthood councils.’ Not all
of these possible claims could be pursued equally forcibly during the critical period
of 1844—45, but they all surfaced at some point as viable options. Therefore, Danny
Jorgensen is only partly right when he says that “By limiting charisma to himself
(exclusively, at least for official purposes) and linking it to a more clearly defined
organisational hierarchy, the Mormon prophet thereby reduced the available means
whereby rivals could claim authority for legitimating separation.”!® Such institution-
alisation did indeed serve to contain the original charisma which, as we could see,
caused schisms in the formative period, but, at the same time, it sowed the seeds of
later discord. The growth of Church organisation and the multiplication of individual
and collective priesthood bodies (offices, councils, quorums), without completing
the accompanying process of delimiting the spheres of their competence and their
hierarchy — increased, not reduced, the number of possible loci of authority from
which to claim legitimacy in the ensuing succession struggle. They later served as
condensation nuclei for many of the numerous schismatic movements that appeared
in Mormonism.

To summarise the situation, when Joseph Smith was murdered, he had named no
successor, and there was no established succession procedure, no clear precedence
among the competing Church institutions, and no agreement as to the mode of mak-
ing this choice. Should it be charismatic, perhaps confirmed by acclamation by the
believers? But the development of the Church organisation worked to discredit the
universal charisma. Or traditional? But no tradition existed during the first change of
leadership in the history of the Church.

° Ibidem.
19 D. Jorgensen, op.cit., p. 30.
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3.1. Sidney Rigdon versus the Apostles

The main struggle for power was waged between Sidney Rigdon and the Quorum of
the Twelve Apostles, presided over by Brigham Young. When word of Smith’s assas-
sination spread, they all rushed to Nauvoo, the headquarters of the Church, to press
their cases. Rigdon’s claim rested on his position as the last remaining member (after
the death of Joseph Smith and his brother Hyrum) of the First Presidency. Against this,
Brigham Young argued that the Presidency had been dissolved with the death of the
Prophet and the Apostles Quorum was now the senior institution. Significantly, none
of them sought to replace Smith directly, especially in his unique prophetic capacity:
Rigdon merely claimed the position of the “guardian” of the Church, while the Apos-
tles wanted to steer it safely through the transition period pending the reorganisation
of the First Presidency. Whatever their intentions, the conflict was not to be resolved
by arguments only. During the meeting of all Church members held in August 1844,
both challengers addressed the congregation in emotional speeches. Many listeners
later reported that Brigham Young bore a strange resemblance, in his voice and pos-
ture, to the deceased Prophet.!! This charismatic experience probably contributed to
the gathering’s nearly universal acceptance of Young’s leadership.

Sidney Rigdon, unwilling to subordinate to the Apostles, was soon excommu-
nicated, and in 1845 created his own organisation — the Church of Christ. Although
this sect dissolved after two years, Rigdon continued teaching, and in 1868 organised
a small group of his followers into the Children of Zion. The sect survived Rigdon’s
death in 1876 by only a few years. Both organisations copied, to some extent, the
structure of the LDS church, with the Quorum of Twelve Apostles at their head, but
with the novel addition of female priesthood among the Children of Zion. Doctri-
nally, Rigdon generally repudiated the practice of polygamy (although he, too, intro-
duced it briefly in late 1846), which corrupted Joseph Smith and made him a “fallen
prophet,” and kept producing violent, apocalyptic prophecies.!?

Once rid of Rigdon, the Apostles managed to counter other threats to their leader-
ship, too. They refused to accept the claims of Smith’s family for the succession of
one of his sons. They also neutralised William Marks, the president of the Nauvoo
high council and a high-ranking member of the Council of Fifty and the Anointed
Quorum, where he was supreme in seniority to all the Apostles, including Brigham
Young. Too passive to successfully champion his case, Marks was dropped from
his positions of authority and, although never formally excommunicated, he parted
with the Brighamite church. He supported various alternative Mormon organisations,
including Rigdon’s and Strang’s, finally settling in the RLDS Church as the First
Presidency counsellor."

'"1.J. Arrington, Brigham Young. American Moses, Urbana and Chicago 1986, pp. 113-115.
2. D.M. Quinn, The Mormon Hierarchy. Origins of Power, Salt Lake City 1994, pp. 182-184.
13 Ibidem, pp. 184-185.
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3.2. Strangites

Of all the claimants to succession, save perhaps for Sidney Rigdon, James Jesse
Strang represents the clearest example of conflict over authority. His claim rested
purely on personal charisma, not any position within the Church hierarchy. It could
not have been otherwise, given that he converted to Mormonism only four months
before Joseph Smith’s death. Ordained a priest by the prophet himself, Strang was
sent to Wisconsin to explore the prospects for the Saints’ relocation. When the news
of Smith’s assassination reached him, Strang refused to acknowledge the authority of
Brigham Young and the Twelve, resolving to gather as many believers as possible un-
der his own leadership. As soon as the summer of 1844 he produced a letter, allegedly
from Joseph Smith, in which the Prophet designated him as a successor, referring to
a message from God that “...to him [Strang] shall the gathering of the people be, for
he shall plant a stake of Zion in Wisconsin, and I will establish it.”'* Although the
letter is now regarded by most scholars as a plain forgery and was denounced as such
by the majoritarian Brighamite Church, many Mormons, including prominent ones
such as the apostles William Smith and John Page, Book of Mormon witness David
Whitmer and Nauvoo stake president William Marks, accepted it as genuine. Eventu-
ally Strang’s colony, which soon moved from Voree, Wisconsin to Beaver Island on
Lake Michigan, reached a peak of some 2000 members. '

In 1845 Strang, instructed by a revelation he had received from an angel and as-
sisted by a committee of witnesses, dug out golden plates bearing inscriptions in an
unknown oriental language. He then translated them using urim and thummim, gem
stones from the breastplate of high priests of Israel. The content of the plates natu-
rally vindicated Strang’s appointment and confirmed his mission.

All of this, of course, looks like déja vu to anyone familiar with the story of the
“translation” of the Book of Mormon. The similarity of the two stories certainly did
not go unnoticed by believers, either. But it did not make Strang’s claim any less
credible. What to an outside observer may seem like outright religious “plagiarism,”
to a believer, on the contrary, provides authenticating evidence for the leader’s pro-
phetic claims. If God chose to communicate with Joseph Smith in this manner, why
would He not speak to the Prophet’s successor in the same way? In the words of
Lawrence Foster, “Strang showed an extraordinary knowledge of Mormon beliefs
and an almost uncanny sensitivity to Mormon thought patterns.”!®

The mode of revelation was not the only similarity with the mainstream, Joseph
Smith’s Mormonism. Strangite theology did not differ significantly; it heeded the
Mormon idea of the gathering and finally embraced polygamy, despite initial strong
opposition towards it. Strang’s principal innovations were of a political nature: he

14 Letter of Appointment from Joseph Smith, http://www.mormonbeliefs.com/Strang, The Prophet.
htm#Letter%200f%20Appointment%20from%20Joseph%20Smith [accessed: 29 October 2015].

15 R. Van Noord, King of Beaver Island. The Life and Assassination of James Jessie Strang, Urbana
and Chicago 1988, p. 245.

16 L. Foster, Women, Family and Utopia. Communal Experiments of the Shakers, the Oneida Com-
munity and the Mormons, Syracuse NY 1991, p. 171.
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developed Smith’s idea of an earthly theocratic kingdom of God, designed its social
and political organisation,!” and even had himself crowned the king thereof. All this
indicates that authority, rather than doctrinal issues, was the main source of conten-
tion and dissent. As a newcomer to the faith and situated low in the priestly hierarchy,
Strang definitely found himself in an unequal exchange relation. Unable to secure
the control of crucial religious resources by legitimate institutional means (i.e. by
advancing in the Church hierarchy), at least in the foreseeable future, he embarked on
the only path available to him: a schism based on charismatic appeal. The same logic
applies to his aforementioned prominent followers, who were all at this point either
excommunicated, in conflict with Brigham Young or otherwise not in good standing
in the main body of the Church. For them, too, joining the schism was the way to
improve their position in power relations — an alternative to submission to the now
successful Apostolic leadership.

Ultimately, the endeavour proved short-lived. Strang was assassinated in 1856 by
two of his followers, and the majority of the colony soon scattered. The sect contin-
ues to this day, with a small (if unspecified) number of members surviving.'®

3.3. Cutler and Wight

Alpheus Cutler’s break from Utah Mormonism was a gradual process that started
around 1848 and culminated in the establishment of his Church of Jesus Christ in
1853. It cannot be described as a direct consequence of the succession crisis, although
the schism developed among the turmoil of the transition period that followed it.

While never an Apostle, Cutler held many important positions in the Church in
Nauvoo. He was a high-ranking member of both the Council of Fifty and the Quorum
of the Anointed, and a close associate of Joseph Smith. He initially, after some hesita-
tion, endorsed the succession of the Twelve, and in December 1847 acknowledged
the reconstructed First Presidency with Brigham Young as Church president. After
leaving Nauvoo, Cutler was entrusted with the function of high council president of
Winter Quarters, a temporary Mormon village in Nebraska on the way to Utah, and
later presided over another Mormon settlement, that of Silver Creek in Towa."

His special assignment, however, was a mission to the Indians (called Lamanites
in the Mormon parlance), with whom Mormon leaders hoped to establish friendly
relations. Cutler regarded this as his sole responsibility, entrusted to him by Joseph
Smith and later confirmed by Brigham Young. When Orson Hyde, the president of
the Quorum of the Apostles, arrived to become the head of the lowa High Council,
the conflict began to surface. Hyde became irritated with Cutler’s and his congrega-
tion’s excessive independence, while the Silver Creek Mormons demurred against
his high-handed attitude and his intrusion into what they perceived as Father Cutler’s

7" Ibidem, pp. 171-172.

18 See: The Original Church of Jesus Christ of Latter-Day Saints, www.strangite.org (the webpage of
the Strangite Mormons, accessed: 18 June 2016).

¥ D. Jorgensen, Conflict in the Camps of Israel: The 1853 Cutlerite Schism, “Journal of Mormon
History” 1995, vol. 21, no. 1, pp. 29-30.



211

— as he was referred to — sphere of competence. The conflict might also have been
fuelled by divergent visions of the Mormon theocracy: Cutler seemed to attach prior-
ity to the Kingdom of God on Earth in relation to the LDS Church itself,?° and thus
saw his authority as a Council of Fifty member as second to none of the Apostles
(who ranked lower in the Council and in the Anointed Quorum, as well). Finally, after
failing on numerous occasions to answer before the lowa High Council and refusing
to move to Salt Lake City, as Brigham Young had requested, he was excommunicated
in April 1851.2!

Cutler remained with his followers in Iowa and rebaptised them in 1853 into the
Church of Jesus Christ.? The sect reached a peak of some 500 members a few years
later, and then gradually declined following the founder’s death. The group ultimately
repudiated polygamy (even though many members were already plurally married), but
otherwise retained most of the doctrinal and ritual heritage of Nauvoo Mormonism.
They also had a similar priesthood structure, although with a novel distinction between
secular and ecclesiastical authorities, and encouraged communal living.

While the Cutlerite schism developed in time and is not easily attributable to any
single cause, it was “a product of conflict over goals, beliefs, and especially power
within the westward bound Camps of Israel.”* The authority conflict seemed to pre-
cede doctrinal and other differences invoked to justify it. As Danny Jorgensen further
observes, “Cutler’s seemingly peculiar teachings and claims to leadership emerged
gradually largely to distinguish themselves from the ‘Brighamites’,”** something of
an ex-post explanation of the proud and independent Cutler’s unwillingness to submit
to the power of the Apostles.

Similar in many respects was the story of Lyman Wight, an apostle and a Council
of Fifty member. In 1844 Wight was commissioned by Joseph Smith to explore the
possibilities for the relocation of the Church to Texas. Having established Mormon
colonies there, Wight refused to reunite with the Brighamite Church in Utah, treat-
ing his Texas mission as a lifelong obligation until his death in 1858. The refusal
to recognise the authority of the Twelve Apostles and obey the command to move
to Utah incurred Wight’s excommunication in 1848. Yet the character of his splin-
ter organisation, the Church of Christ, remained very much within the mainstream
Mormon tradition. It was based on similar priesthood structure, recognised all the
cult practices, including temple rituals performed in a temple built in Zodiac, Texas
(endowments, baptism for the death, eternal sealing etc.) and, unlike many other
schismatic groups, even accepted polygamy.”> What Wight could not accept was the

2 D.M. Quinn, Mormon Hierarchy, p. 204.

21 D. Jorgensen, Conflict in the Camps of Israel, p. 55.

22 He refused, however, to be rebaptised himself, believing it would have broken the line of succes-
sion from the deceased Prophet. See S. Shields, The Latter Day Saint Movement: A Study in Survival,
[in:] When Prophets Die. The Postcharismatic Fate of New Religious Movements, T. Miller (ed.), Albany
1991, p. 71.

3 Ibidem, p. 59.

2 Ibidem, p. 26.

% M.C. Johnson, Polygamy on the Pedernales: Lyman Wight's Mormon Villages in Antebellum Tex-
as, 1845-1858, Logan 2006, pp. 124-160.
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succession of Brigham Young and his authority over him. Both Cutler and Wight,
holding authority positions received from Joseph Smith, seemingly preferred their
roles of dealers of religious goods, even for relatively small communities, to return-
ing to the elevated, but still subordinate posts within the Utah Church.?

3.4. RLDS

The Reorganized Church of Jesus Christ of Latter Day Saints (RLDS) was one of the
latest, but also most successful — second only to the LDS Church in Utah — groups
that emerged as a consequence of the post-1844 succession controversy. Succession
within Joseph Smith’s family was among the viable options in Nauvoo. Naturally, it
was promoted by Emma Smith, the prophet’s widow, but failed in confrontation with
Brigham Young’s claims, partly for lack of a suitable candidate (Hyrum, Joseph’s
popular brother, was assassinated along with him). The idea was revived a decade
later through the efforts of Jason Briggs and Zenos Gurley, two Mormon elders. In
1852 they established a New Organisation among Saints who did not go West, and
in 1860 they managed to convince Joseph Smith III, the prophet’s son, to become
its president.?” Smith’s claim to authority rested on a blessing that he had allegedly
received from his father as a child, in spring 1844, prophesying his future leadership,
as well as on one of the prophet’s revelations.”” The Reorganized Church of Jesus
Christ of Latter Day Saints, as the group renamed itself, moved its headquarters to
Independence, Missouri, a place that Joseph Smith had designated as the New Jeru-
salem, the spot of the future second coming of Christ.*

Theologically, the RLDS Church rejected all the doctrinal and ritual innovations
of the Nauvoo period (polytheism, temple endowments, baptism for the dead “by
proxy” etc.), but was especially vehemently opposed to polygamy. They go to the

% Compare the similar conclusions made by Danny Jorgensen in Dissent and Schism, pp. 35-36.
He notes that while ideological differences “may account for why some Mormons, particularly those
in dissent before Smith’s death, did not join Young’s group, it does not explain why some of those who
disagreed over these issues continued West or why some of those who had much more in common with
the ideology and practices of Young’s organization, such as the Cutlerites, Wightites, and Millerites,
subsequently dropped out of the movement.”

*7 R.J. Addams, The Church of Christ (Temple Lot) and the Reorganized Church of Jesus Christ
of Latter Day Saints: 130 Years of Crossroads and Controversies, “Journal of Mormon History” 2010,
vol. 36, no. 2, pp. 60-61.

28 J. Riess, C. Bigelow, Mormonism for Dummies, Indianapolis 2005, p. 200. R.J. Addams, op.cit.,
mentions January 1844 as the date of this designation or blessing, while D.M. Quinn, Mormon Succes-
sion Crisis, talks about 1843 in this context (pp. 26-28).

® Doctrine and Covenants, 124: 58: “I say unto my servant Joseph: In thee and in thy seed shall
the kindred of the earth be blessed,” https://www.lds.org/scriptures/dc-testament/dc/124?lang=eng [ac-
cessed: 5 October 2015].

3% Independence remains a centre of the Church’s activity, although the Temple Lot itself — the very
location of the temple envisaged by Smith — is owned by the Church of Christ (Temple Lot), another
Mormon splinter group founded by, among others, Granville Hedrick in the early 1850s. In 1891-1896
the RLDS was trying to reclaim the property by presenting itself as a rightful successor of Joseph Smith’s
Church, but ultimately lost the case (known as the Temple Lot case) in the federal courts. See R.J. Ad-
dams, op.cit., pp. 76-80.
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lengths of denying that Joseph Smith actually practised polygamy himself, blam-
ing the introduction of the practice on Brigham Young (which is clearly historically
incorrect).>! Another major point of contention has been the principle of hereditary
succession, which remained in force in RLDS until 1996: all Church presidents be-
fore that date were direct descendants of Joseph Smith,** while in the LDS the most
senior member of the Twelve Apostles Quorum automatically assumes this office.
Thus, while Brigham Young never denied the sons of Joseph Smith a place among the
leadership of the Utah Church, he maintained that they would have to qualify on the
basis of the apostolic succession procedures, and not because of their lineal descent
form the prophet.* This controversy had political import, and might have frustrated
efforts at rapprochement between the two largest Mormon denominations long after
the LDS ceased practising polygamy.**

4. The Utah period

The main body of Mormons, severely decimated by both dissentions and the hard-
ships of the Westward trek, had finally settled Utah under the leadership of Brigham
Young, the head of the Quorum of Twelve Apostles and, from 1847, of the reorgan-
ised First Presidency. Firmly institutionalised, the LDS Church developed from then
on without significant perturbations, until the culmination of the conflict over po-
lygamy in the late 19" century. This does not mean, however, that it was completely
free from schism. The two most important challenges to the LDS authority were the
Morrisite and Godbeite affairs.

4.1. Morrisites

The Morrisite schism represents one of the most dramatic incidents of dissent in
19®-century Mormonism. It was led by Joseph Morris, an English convert who, a few
years after moving to America, around 1859, began to announce his revelations. In
one of them, directed to Brigham Young, the Almighty demanded “that you call my
servant Joseph [Morris] up to the head of my Church.”** Unable to draw the attention
of the Church leaders, and much less to secure any position of authority for himself,
Morris succeeded in converting a number of Mormons, including some leaders, in

31 See e.g. F. Brodie, No Man Knows My History, New York 1995, esp. Chapter XXIV, for abundant
evidence of Joseph Smith’s polygamy, including the list of his plural wives.

32 J. Riess, C. Bigelow, op.cit., p. 211.

3 D.M. Quinn, Mormon Succession Crisis, p. 29.

3 Today the RLDS church, renamed Community of Christ in 2000, has around 200,000-250,000
members around the world. Doctrinally, it evolves towards generalised Protestantism by adopting the
Trinity dogma, dropping some peculiarly Mormon rituals and ordaining women (since 1984), thus dis-
tancing itself somewhat from its Mormon roots. See www.cofchrist.org.

3 D.L. Bigler, Forgotten Kingdom. The Mormon Theocracy in the American West, 1847-1896, Lo-
gan 1998, p. 210.
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the Weber area of Utah. It was here in April 1861 that the prophet, at this point al-
ready excommunicated from the LDS Church, established what he regarded the true
Mormon Church — the Church of the Firstborn — and the group moved to an aban-
doned settlement, Kingston Fort.

As a consequence of Morris’s millennial revelations, recorded in a lengthy scrip-
ture called The Spirit Prevails,* the colony lived with the expectation of an immi-
nent Parousia. They held all their property in common and cared little about growing
crops, apparently even destroying some of them as the evidence of their faith.>” Mor-
ris was a strong charismatic leader who did not tolerate dissent: three members of
the group who tried to leave the settlement with their possessions were caught and
imprisoned.

When the Morrisite Church reached five hundred baptised members and another
five hundred or so sympathisers, the LDS hierarchy began to perceive it as a substan-
tial threat to their authority, and resolved, now that the federal troops were finally
removed from the Utah territory,?® to take decisive action. In June 1862, a unit of
the Nauvoo Legion, the Mormon militia, acting on an arrest warrant for Morris and
a few of his associates issued by a federal judge, surrounded Kingston Fort. The sect,
reassured by new revelations from their leader, put up a fight. After a three-day siege
the group finally gave in. Morris and a few other persons were killed, reportedly after
they had surrendered, and dozens of Morrisites were imprisoned.* The remaining
followers scattered to the neighbouring states and territories.

As further evidence that, from the point of view of the LDS leadership, Motris
was primarily a challenger for power, his dead body went on public display in Salt
Lake City with the insignia of power he had used in his theocratic commune: a tin
crown and a large sceptre.*” The competitive supplier of religious goods had been
eliminated and his pretences mocked and repudiated.

4.2. Godbeites

Variously referred to as The New Movement or the Godbeites (from the name of Wil-
liam Godbe), this movement was initiated by a group of Mormon intellectuals (Elias
Harrison, Edward Tullidge) and entrepreneurs (Godbe, Henry Lawrence). Nominally
remaining orthodox members of the LDS Church, they had gradually embraced some
of the fashionable religious ideas of the era, such as universalism and spiritualism.
They grew dissatisfied with what they regarded as the overt exclusiveness and intel-
lectual limitations of Mormonism and its increasingly uninspired nature, with the

3 T. O’Dea, The Mormons, Chicago and London 1957, p. 105.

37 K. Godfrey, The Morrisites, [in:] Utah History Encyclopedia, A.X.Powell (ed.), Salt Lake
City 1994, http://www.uen.org/utah_history encyclopedia/m/MORRISITES.html [accessed: 3 Octo-
ber 2015].

3 They were stationed there in the aftermath of the so-called Utah War of 1857, the expedition of
the US Army to Utah.

¥ D. Bigler, op.cit., pp. 213-214.
4 Ibidem, p. 214.
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rank-and-file members blindly subordinated to the higher echelons of the priestly
hierarchy. Instead, they experimented with spiritualism, took part in séances and re-
ceived communications from the spirit world.*!

Ostensibly, the controversy revolved around economic matters. The Godbeites,
in a series of magazines they published independently of the Church, questioned the
wisdom of the Church’s autarchic economic policy with its stress on agriculture and
limited manufacturing. In these areas, they argued, Utah could not compete with oth-
er regions of the United States, while its real potential lay in minerals, which Brigham
Young refused to exploit. This, however, was only the surface of a deeper problem.
The Mormon civilisation of the 19" century was built on the idea of Zion — a theo-
cratic kingdom of God on earth — which integrated in a tightly knit whole religious,
social, political and economic concerns under the leadership of the priesthood. There
was no contending the economic policy (or any other policy, for that matter) of the
Church without placing in question this entire theocratic project with the priestly and
prophetic authority standing behind it. As Leonard Arrington observed, “Mormon
economic policy, in 1869 and immediately thereafter, was devoted almost fanati-
cally to the preservation of the tightly-reined independent theocratic commonwealth
[...] the church’s economic program was shown to be a matter of dogma, and not
a purely secular concern.”* Nothing was purely secular in the religious culture of
19th-century Mormonism.

Thus the controversy was ultimately deemed to find a political expression. Dur-
ing the trial before the Salt Lake High Council in October 1869, the dissenters de-
manded “the right of, respectfully but freely, discussing all measures upon which we
are called to act.” In response, they were told that to openly differ with the priesthood
constituted apostasy, and that a person asserting the right to differ with Brigham
Young “might as well ask the question whether a man had the right to differ honestly
with the Almighty.”* The main Godbeite leaders were promptly excommunicated or
left the LDS Church themselves, a consequence they had been fully anticipating. The
organisation they went on to establish, the Church of Zion, was relatively short-lived
(a decade or so) and failed to attract a considerable following. Nonetheless, schism
was the only viable option for a group obtaining their religious rewards (unsatisfac-
tory, at that) at too high a price of total submission to, and intellectual dependence
on, the Church authorities.

41 R. Walker, The Commencement of the Godbeite Protest: Another View, “Utah Historical Quar-
terly” 1974, vol. 42, no. 3, pp. 227-233.

4 L. Arrington, Great Basin Kingdom. An Economic History of Latter-day Saints, Cambridge, MA
1958, p. 244.

$ An Appeal to the People, “Utah Magazine” 1869, no. 3, October 30, pp. 406-412, quoted in
R. Walker, op.cit., p. 241 and D. Bigler, op.cit., pp. 267-268. This statement is reported by the dissenters,
but it is perfectly consistent with the mentality of the Mormon leaders and the position of the President of
the Church as the inspired Prophet of God.
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5. Conclusion

We have presented the history of dissent in Mormonism as, predominantly, a series
of conflicts over authority that led, at various junctions in the movement’s history,
to numerous schisms. To verify this perspective, let us look at some of these splinter
groups’ attitude to the main, constitutive features of Mormonism, in order to deter-
mine to what extent they differed, in these non-political respects, from the largest
Mormon Church, led by Brigham Young to Utah (LDS). The factors to consider will
be: the doctrine (acceptance of the Book of Mormon and further revelations of Jo-
seph Smith, as well as the unique Mormon eschatology and latter-day millennialism);
church organisation (priesthood structure etc.); social organisation (for or against
communal lifestyle); and Nauvoo period innovations, primarily polygamy.

Table 1. Doctrinal, ritual, organisational and moral convergence within the Mormon movement

I
o = = S - 7)) @ 5
7] £ o £ 9 = = 2
Feature 8|l = | %8| & s | 2| 8 5| %
- = = = = =
= | & @ O = | ©
Doctrine + + + + + + + +— | /-
Church organisation + + +— | +/- + + + +
Social organisation +/— - + +— | - + +/— + -
Polygamy + e I A N I - _ -

In doctrine, “+” means the acceptance of the Book of Mormon, other revelations of Joseph Smith, Mormon
eschatology and latter-day millennialism.

In church organisation, “+” means a theocratic priesthood and leadership structure based on pre-1844 patterns.
In social organisation, “+” means communal way of life, with at least some shared property etc.

In polygamy, “+” means the acceptance of doctrine and practice of polygamy.

In all cases, “+/-” means the changing, shaky or uncertain position of a group with regard to a particular feature.

As is evident from the above table, nearly all Mormon sects under consideration
shared basic doctrinal tenets of the movement and the organisation of the Church
based on the hierarchical priesthood structure developed by Joseph Smith. Further-
more, most of them adopted a similar form of social organisation, with more or less
pronounced elements of communal economy. Only polygamy proved a more divisive
issue: the groups’ stance toward it varied from acceptance (LDS, Wightites), initial
practising and later rejection (Cutlerites, Rigdonites), and initial rejection and later
espousing (Strangites), to total rejection (the remaining groups).*

# The issue of polygamy was also a source of major conflict within Mormonism in the 20" century,
when fundamentalists who refused to accept the 1890 “Manifesto” renouncing the practice opted to split
from the LDS Church.
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Considerable convergence between the analysed Mormon groups on most of
these counts (except for the New Movement — Godbeites) suggests that political mo-
tives — the unwillingness to yield to the authority of Joseph Smith in the early period,
and especially of Brigham Young and the Quorum of the Apostles after 1844 — are of
significant, if not decisive, importance in explaining the propensity to schism within
Mormonism. In terms of social exchange theory, it was not the nature or content of
religious goods that prompted some members to leave the mother Church, but the
exceedingly high cost of obtaining these goods (too much submission). While this
type of explanation is obviously not equally valid for all cases of dissent, it provides
a fertile framework for studying schism within the Latter-Day movement.
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Abstract

The paper examines representations of robots in several films: Bicentennial Man (1999), Star Trek:
Nemesis (2002) and Chappie (2015) in the light of the Christian concept of imago Dei. According to
Victoria Nelson, in the last 50 years artificial intelligence in pop-culture works has frequently been
presented as holiness. Her interpretation can be linked with the outcome of research of scholars,
who revealed that the Euro-American view on technology is deeply rooted in Christian thought. The
author’s main line of argument is embedded in Noreen Herzfeld’s observation, who demonstrated
the striking similarities between the relational approach to research into artificial intelligence and
the relational interpretation of the notion of imago Dei by Karl Barth. Herzfeld suggests that the
robots in the examined films can be viewed through a relational approach to the concept of imago
Dei, which entails a relational definition of intelligence.
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In this paper I would like to propose the hypothesis that the creation of robots in Bi-
centennial Man (1999, Chris Columbus), Star Trek: Nemesis (2002, Stuart Baird) and
Chappie (2015, Neill Blomkamp) can be understood through the Christian concept
of the image of God. I will argue that the representations of artificial intelligence in
these science fiction works reveal many similarities with Karl Barth’s interpretation
of the notion of the image of God. Before I present an analysis of the films, I would
like to outline my approach to artificial intelligence and give an overview of the
broader context of the religious roots of the Euro-American view on technology.
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Sacred technology

Artificial intelligence can be understood in two ways. The first model, which is fre-
quently called “weak Al,” refers to the process that leads to the same or better results
than those of a human intelligence in a particular domain.! This is “the science of
making machines do things which would require intelligence if done by men.”> Weak
Al is a non-sentient computer intelligence which lacks consciousness and is designed
to perform specific tasks. A good example of this is a computer program which uses
probabilities to make determinations. The most famous program of this kind was
Deep Blue, which was capable of performing 200 million probabilities per second
during a chess game. It defeated the chess master Garry Kasparov in 1997.

The second model of Al is defined as “strong AI” or “artificial general intelli-
gence.” Usually it circumscribes a hypothetical machine which could be self-aware
and display humanlike cognitive abilities. This strong Al is most frequently repre-
sented and depicted in science fiction works in intelligent robots. In my analysis of
Bicentennial Man, Star Trek: Nemesis and Chappie 1 shall therefore use the notion
of Al in the sense of “strong AL.”

From the days of the ancient Egyptian priests to the time of the early renaissance
magi, the various forms of likeness of man — mummies, homunculi or golems — were
largely viewed as religious technologies.® In antique cults the spiritualisation of mat-
ter, which was supposed to lead to unity between two levels of reality, was the main
goal of many religions, especially in the first centuries. One way of unifying matter
and spiritual realm was the creation of likenesses of man, e.g. dolls and statues which
had movable limbs. They were conceived as items in which lifeless matter and trans-
cendent soul forged a connection. People believed that dolls or mummies embodied
a divine element — they perceived them as a materialisation of the soul.* According
to this point of view, the relationship between gods and statues was much more pro-
found than that between gods and humans.

This observation reveals that inorganic matter and humans were supposed to be
bound by some mysterious connection with an outward reality. Through the ages
the status of the artificial man has changed. During the Middle Ages and in the early
modern period, humanoid machines were perceived in two ways. They were thought
either to be sacred or to be a violation of the cosmic order.’ Yet over the years the

I R.C. Bjork, Artificial Intelligence and the Soul, ‘“Perspectives on Science and Christian Faith”
2008, 60, no. 2, p. 96.

2 M. Minsky, Semantic Information Processing, Massachusetts Institute of Technology, Cambridge,
MA 1968, p. V.

3 V. Nelson, Sekretne zZycie lalek, trans. A. Kowalcze-Pawlik, Universitas, Krakow 2009, pp. 35-36.

4 Ibidem, p. 38.

> E.G. Wilson, The Melancholy Android, SUNY Press 2006, p. 8. In science fiction works one can
find many examples of artificial humans whose creation is based on such violation. Most frequently
it is understood as a consequence of playing God or as an unexpected mistake of their makers, for in-
stance in the literature classics Frankenstein; or, The Modern Prometheus (1818) by Mary Shelley, or
Golem (1915) by Gustav Meyrink, or in films: Blade Runner (1982, Ridley Scott), the Terminator series
(1984-2015), to name but a few.
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spiritual meaning of the artificial likenesses of man has gradually diminished, espe-
cially as the scientific revolution of the 17" century took place and the ideas of the
Enlightenment emerged and unfolded.

The contemporary endeavours of creating a simulacrum of the human being,
namely a robot who could think by itself, learn on its own, establish relationships
with people, act morally and feel emotions, are usually set within a materialistic and
mechanistic paradigm of science. David F. Noble, however, claims that the attempts
to design Al have religious roots. The idea of reducing the human thought process
to quantitative aspects led to the idea of the mind being mechanical and replicable.
Noble believes that the origin of this change was set within a religious background,
stating that

In Cartesian terms, the development of a thinking machine was aimed at rescuing the immor-
tal mind from its mortal prison. It entailed the deliberate delineation and distillation of the
processes of human thought for transfer to a more secure mechanical medium — a machine
that would provide a more appropriately immortal mooring for the immortal mind. This new
machine-based mind would lend to human thought permanent existence, not just in heaven but
on earth as well.®

This approach is characteristic of US researchers, who try to create strong Al. It
is crucial to underline that technology in Euro-American Christianity has been linked
to the idea of God’s Kingdom and perceived as a means for obtaining salvation.’
Noble argues that Western civilisation has recognised a redemptive potential in vari-
ous technologies for ages. In his view, medieval and modern Christians believed that
the ultimate purpose of technology was to erect a paradise on Earth. Noble analysed
narratives on manifold types of technologies from the 10" century up to the con-
temporary examples such as bioengineering, atomic weaponry, artificial intelligence
or rocketry.® In his opinion, practical knowledge has been progressively bounded
with the idea of salvation for several centuries. In Northern America this connection
was reinforced when the first settlers landed in the New World.” Correspondingly to
Noble, David E. Nye reckons that discourse on the axe, land use, farming, the mill
and transportation was infiltrated with a soteriological hope about the possibility of
establishing a second Eden in America.!® Consequently, the attitude towards these
technologies did not decline in popular science publications in the 20% century. Ac-
cording to Robert M. Geraci, the beliefs of renowned transhumanists such as Hans

¢ D. Noble, The Religion of Technology: The Divinity of Man and the Spirit of Invention, Penguin
Books, New York 1999, p. 148.

7 J.H. Brooke, Visions of Perfectibility, “Journal of Evolution & Technology” 2005, 14, no. 2, p. 3.

8 D. Noble, op.cit.

° The connection between progress and providence was also established by the seventeenth-century
English Protestants, especially by Francis Bacon. In Bacon’s view, the development of science should
bring the human dominion on Earth which was lost after the first sin, see F. Bacon, Novum Organum,
book II, aphorism 52, cited by C. Webster, The Great Instauration: Science, Medicine, and Reform,
1626—-1660, Duckworth, London 1976, p. 325.

19 D.E. Nye, America as Second Creation: Technology and Narratives of New Beginnings, MIT
Press 2003.
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Moravec and Ray Kurzweil stem from Christian thought.!! These ideas, such as the
immortalisation of the human mind by transferring it into the computer or a robot,
resemble a specific form of Christian philosophy, particularly the concept of raising
God’s Kingdom on Earth.

Can artificial intelligence be the image of God?

In the light of the context described above, the idea of artificial man might be viewed
as a divine promise of immortality. It is an entity which is closer to God, albeit one
made in the likeness of man. For this reason we could perceive intelligent robots
as dolls, mummies or golems which brought ancient people closer to the Divine.
Correspondingly, according to many authors, e.g. Victoria Nelson or Geraci, science
fiction works frequently illustrate robots as entities which represent transcendence. '?
Therefore I would like to set the analysed films within the context of American views
on technology, which, according to Noble, Nye and Geraci, are embedded in the
Christian worldview."

To entrench my approach I shall base my inquiry of Bicentennial Man, Star Trek:
Nemesis and Chappie on the suggestions made by Noreen L. Herzfeld.!'* She argues
that by comparing the history of research development on Al and the history of theo-
logical interpretations of the Christian concept of the image of God one can notice
striking similarities.

In this article I will be referring only to the third comparison made by Herzfeld,
namely between the relational approach in Al research and the relational interpreta-
tion of the notion of imago Dei. I opt for a relational theoretic framework to describe
the films because in my opinion it fits them best. Before I depict the analysis of the
works I shall briefly describe the relational approach to the research in Al and the
relational interpretation of the concept of the image of God made by Karl Barth.

' R.M. Geraci, Spiritual Robots: Religion and Our Scientific View of the Natural World, “Theology
and Science” 2006, 9, no. 3, p. 230. It must be noted, however, that in this case the Protestant option pre-
dominates because a similar interpretation cannot be derived from the works of thinkers who represent
other Christian creeds. It is also worth noting that my interpretation of films through Barth’s concept sup-
ports the above observation. See also the works of Christian transhumanists, for example Frank J. Tipler,
James McLean Ledford or Micah Redding.

12 See V. Nelson, op.cit., pp. 280-281, 289-290, 293; R.M. Geraci, Robots and the Sacred in Sci-
ence and Science Fiction: Theological Implications of Artificial Intelligence, “Zygon” 2007, 42, no. 4,
pp. 966-967.

13 Markus Lipowicz depicts a very interesting polemic with the application of the notion of “tran-
scendence” to the works of transhumanists, and suggests using “transgression” instead, M. Lipowicz, Od
transcendencji cztowieka do transgresji czlowieczenstwa. Proba filozoficzno-socjologicznej konceptuali-
zacji transhumanizmu, “Ethos” 2015, 111, no. 3, pp. 57-80.

14 N. Herzfeld, Creating in Our Own Image: Artificial Intelligence and the Image of God, “Zygon”
2002, 37, no. 2, pp. 303-316.
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Table 1
APPROACHES TO DEVELOPING AI INTERPRETATIONS OF
THE IMAGE OF GOD
classic/symbolic approach to Al substantive interpretation
(thinking process can be described by a physi- (ability to reason which was understood as
cal symbol system) quality exists apart from its manifestations)
functional approach to Al functional interpretation
(success is measured in practical terms, pro- (the human function of exercising dominion
grammed for specific tasks) over the Earth)
relational approach to AI relational interpretation
(intelligence is described as an ability to carry | (the human being is a “counterpart” to God
on conversation, being constantly developed) and, as a result, to other human beings)

The relational approach to research on artificial intelligence

One of the most widely accepted tests for examining whether a machine exhibits
intelligent behaviour is the Turing Test,'> which posits intelligence as a relational
phenomenon. This test checks the machine’s capability of interacting with a human
being in a natural conversation. In the Turing test an evaluator interacts with another
human being and with a machine without knowing the identity of the speakers. The
interrogator communicates with his partners only through a terminal equipped with
a keyboard. He must distinguish the human being from the machine only on the basis
of a text messages by using the terminal. If the evaluator cannot determine which
interlocutor is the machine and which is the human, the machine is recognised to
possess intelligence. The Turing Test merely examines the ability of a machine to
produce human-like replies, not the level of their encyclopaedic knowledge. Alan
Turing considered that the “mind” of a machine should be designed like the mind of
a child. He argues that through proper education it might evolve and be similar to an
adult one.

Several scientists draw radical consequences from Turing’s suggestions, main-
taining that intelligence should be grasped as a social phenomenon. Cristiano Castel-
franchi'® believes that intelligence develops as a means for solving social issues. Les
Gasser echoes this assumption. He states that the antecedent research in Al was
misaligned, since computer scientists did not take into account the social aspect of
knowledge:

In attempting to create machines with some degree of intelligent behavior, Al researchers mod-
el, theorize about, predict, and emulate the activities of people. Because people are quite appar-
ently social actors, and also because knowledgeable machines will increasingly be embedded in

15 Created by Alan Turing (1912—1954), a British computer scientist, mathematician and cryptanalyst.
16 C. Castelfranchi, Modelling social action for Al agents, “Artificial Intelligenc” 1998, 103, no. 1-2,
p- 158.
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organizations comprising people and other machines, Al research needs to consider the social
aspects of knowledge and action.!”

As Gasser reports, machines will be working with people and other intelligent
machines more frequently.'® Concepts, strategies, theories, etc. can be created only
due to people who interact with other individuals and are able to establish personal
relationships. Therefore it is no surprise that according to Castelfranchi intelligence
gains its meaning only when it is based on social activity. In my view, if we accept the
relational view of Al then we must also take moral issues into account. If we consider
a successfully created Al robot which could think and act for itself, then it is crucial to
inquire whether it could establish profound relationships with people and understand
the meaning of moral acts and behaviour. At this point we could forge a connection
with the relational interpretation of the concept of the image of God. As we shall
see, the relational definition of the notion of the image of God entails the relational
definition of intelligence.

Karl Barth’s relational interpretation of the concept
of the image of God

Throughout the history of religion, theology and philosphical thought, there have
been various notions and interpetations of the concept of the image of God. I will
base my account on one of the most influential, composed by Karl Barth. His inter-
pretation is anti-essentialist, since he perceives the image of God not as a specific
quality or skill but as a condition of the existence of a human being, which is defined
by a relationship to God and to other individuals.

He predicates his view on two quotations from Genesis: “Let us make human-
kind in our image” (1:26 NRSV) and “male and female he created them (1:27).”
In Barth’s view, the first portion appeals to the Trinity and should not be associated
with celestial beings. He divides it into the “I”” part, who can generate a Divine Call,
and the “Thou,” who is able to respond.!® The relationship established between “I”
and “Thou” constitutes a basis for making a human being. Hence it is in our nature
to build relationships with others, which he describes as a condition of “being in
encounter.” Two different types of being in encounter can be delineated: an affinity
between humans and between God and humans.

What, then, are Barth’s criteria for delimiting the state of being in encounter?

1. One must perceive another as an individual and as a fellow. This is one’s ability

7 L. Gasser, Social Conceptions of Knowledge and Action: DAI Foundations and Open Systems
Semantics, “Artificial Intelligence” 1991, 47, no. 1-3, pp. 107—-108.

18 Ibidem, pp. 107-108.

19 Barth, in analysing the notion of Trinity, particularly indicates the affinity between the Father and
Son. The Spirit is not necessarily important in his interpretation.
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to look into the eye of the other.?’ For Barth this means a two-sided openness
which results in mutual insight.

2. The condition of being in encounter can be observed through verbal com-
munication and attentive hearing of one another. The act of true speech and
listening expresses a willingness for genuine self-revealing and reciprocal un-
derstanding.?!

3. Barth states that mutual assistance to one another is an example of a more ad-
vanced stage of being in encounter.”? He depicts a similar thought to Immanuel
Kant’s second formulation of the categorical imperative. The former describes
an openness as a preliminary state for reciprocal expression which cannot be
an end, but is a means for obtaining something greater, a relationship in which
one is free to help.?® In this point Barth delineates one’s ability to answer an-
other’s call, namely to be at another’s disposal, and vice versa.**

4. The Swiss theologian states that all the previous stages must be done by each
side with gladness in order to express a condition of being in encounter.”® Ac-
cording to Barth, one has the free choice to fulfil the previous steps either
reluctantly or gladly. Nevertheless, by actualising them with gladness one ac-
knowledges one’s humanity consciously.?

In my view, Barth’s criteria entail a relational approach towards the understanding
of intelligence in research on Al In order to establish close relationships with each
other, we must acquire the ability to develop our intelligence in social — i.e. relational
— terms.

Science fiction robots as the image of God

Andrew in Bicentennial Man (1999), Data in Star Trek: Nemesis (2002) and the ro-
bot in Chappie (2015) fulfil all of the criteria elaborated by Barth. The creatures
presented in these films — Andrew, Data and Chappie — are depicted as entities who
are “in encounter” with people who are close to them. They treat their friends with
mutual respect, are eager to stay open to them and share their personal opinions (1).
The robots are self-aware of their actions and clearly reveal information about their
thoughts, feelings, goals and dreams (2).

Barth writes that the relationship is based on the ability to help others. In Bicen-
tennial Man the main character is Andrew — a robot designed for housekeeping — who
was bought by Richard Martin for his family. The film made by Chris Columbus,

20 K. Barth, Church Dogmatics I11/2. The Doctrine of Creation, G.W. Bromiley, T.F. Torrance, T. and
T. Clark (eds.), Edinburgh 1960, p. 250.

2 Ibidem, p. 259.
2 Jbidem, p. 261.
= Ibidem, p. 260.
2 Ibidem, p. 261.
% Ibidem, p. 265.
% Ibidem, pp. 266-267.
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based on Isaac Asimov’s novella,” displays how the robot gradually gains human-
ity in the eyes of his fellows and finally society. The primal glimpse of Andrew’s
humanity was distinguished by his creative abilities. To Richard’s astonishment, the
robot sculpted a horse figurine out of wood without basing it on any particular model.
Andrew’s master finds out that the robot is unique of his kind, since the CEO of the
company which produced Andrew has not noticed similar behaviour in other ma-
chines. In the aftermath, Richard encourages Andrew to self-develop and educate.
The latter eventually receives freedom from his master, after giving the impression
of being self-determined and capable of understanding the idea of freedom. Never-
theless, Andrew still wants to serve the family with whom he has been living (3), not
because of the feeling that he ought to but because he is willing to (4). After many
years, he falls in love with Portia, his master’s granddaughter. Andrew decides to turn
his mechanical system into a biological one. He introduces blood into his artificial
veins, thereby allowing him to age. Andrew begins to grow old because he wants to
die alongside his love.

Star Trek: Nemesis presents the story of the crew of the USS Enterprise-E, who
set off to the planet Romulus on a diplomatic mission arranged by the Federation.
A coup d’état has occurred, resulting in Shinzon coming to power. When the crew,
with Captain Jean-Luc Picard on board, reach their destination, it turns out that Shin-
zon is a clone of Picard who had been designed to infiltrate the Federation, but his
secret mission was eventually abandoned. It appears that Shinzon wants to destroy
the Federation in a military conflict, so the crew of Enterprise tries to stop him. One
of the officers on the Enterprise, Data, is a robot. Like Andrew in Bicentennial Man,
he serves his fellows, not because he is programmed to but because he is eager to
help his companions (3, 4). He fulfils all the tasks which Captain Picard gives to
him. Moreover, in the final confrontation between the crew of the Enterprise and the
Shinzon, Data sacrifices himself in order to rescue Picard, who has gone on a suicidal
mission.

Neill Blomkamp’s movie tells the story of a robot called Chappie who has been
developed by Deon Wilson. It is not akin to other automatons, which are widely used
in the police force, but is a true example of artificial intelligence that mimics human
behaviour. In spite of the fact that Deon’s boss did not allow him to test his inven-
tion on a police robot, he secretly installs his prototype software Al into the body of
a damaged robot. Chappie’s mind is designed just like Turing would suggest, namely
like that of a child. Therefore, when he is “turned on” by his creator Deon, he acts
like a child, although his learning skills are considerably greater than those of a hu-
man. Chappie, similarly to Andrew in Chris Columbus’s film or Data in Star Trek:
Nemesis, assists the people who he meets first (3, 4), particularly Ninja, Yolandi and
Deon. And, like Data, he makes a decision to save the man with whom he established
a close relationship, in spite of the danger and the possibility of losing his own life.
Chappie transfers the consciousness of his maker, who is terribly injured, into the

27 Tts title was The Bicentennial Man (1976).
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body of a robot. However, it appears that there is only one robot left to do that, and
Chappie could die any minute because his battery is very low.?

The films to which I have been referring, reveal, of course, that people who en-
deavour to create robots look for the answer to the question of what it means to be
a human being. To sum up, if we accept that contemporary American discourse on
technology is placed within Christian thought or to some extent blossomed out of
Christian thought, then popular representations of robots in science fiction works
could be understood through the concept of the image of God. Andrew, Data and
Chappie fulfil all the criteria suggested by Karl Barth. The comparison between the
relational approach to strong Al and the relational approach to the concept of the “im-
age of God” shares many similar features in terms of the philosophical definition of
a person.” If my assumptions and conclusions are correct, then the characteristic
of intelligence in the relational approach to Al brings us closer to the relational defi-
nition of the image of God. In my opinion, several works of popular culture, e.g.
Bicentennial Man, Star Trek: Nemesis and Chappie, support this observation.

According to Egil Asprem and Kennet Granholm, “One of the major contribu-
tions of the study of religion and popular culture is that it provides perspectives on
how religiosity can function outside traditional institutional settings.”*° It should be
stressed, however, that their observation is embedded in post-secular thought. The
concept of the post-secular is a broad term which has been understood differently
depending on the scholar’s approach.’! Some sociologists of religion have observed
that one of the characteristics of the post-secular is that

2 According to Ila Delio, the relational approach to the image of God highlights that the condition
of staying in a relationship is indissolubly bounded with an ability to love, which should be perceived as
an inward quality of being a person. She claims that a “person who expresses compassionate, self-giving
love, expresses God-likeness because the ability to give oneself to another reflects being an image of
God”, see 1. Delio, Artificial Intelligence and Christian Salvation, “New Theology Review” 2003, 16,
no. 4, p. 48. Afterwards Delio rhetorically asks if “a robot can freely destroy itself out of love for another
so that the other may have life?”, see Ibidem, p. 48. If we think about Data then we should answer posi-
tively. As in the case of Andrew, we could also agree that he decides to die because of love, but the reason
why he does so is different, since he cannot save Portia. Chappie, just like Data, chooses to rescue his best
friend in the first place, although he could potentially die. Fortunately Deon, when his consciousness has
been successfully transferred into a robot, finds another free mechanical body to save Chappie.

» See for example D.C. Dennett, Conditions of Personhood, [in:] The Identities of Persons,
A.O. Rorty (ed.), University of California Press, Berkeley 1976, pp. 175-196.

3 E. Asprem and K. Granholm, Introduction, [in:] Contemporary Esotericism, E. Asprem, K. Gran-
holm (eds.), Routledge, London and New York 2013, p. 10.

31Tt is not my intention here to describe how this concept can be perceived, see for example:
J. Habermas, Religion in the Public Sphere, “European Journal of Philosophy” 2006, 14, no. 1, pp. 1-25;
J. Habermas, Notes on a Post Secularist Society, “NPQ: New Perspectives Quarterly” 2008, 25, no. 4,
pp- 16-29; K. Knott, Cutting through the Postsecular City: A Spatial Interrogation, [in:] Exploring the
Postsecular: The Religious, the Political and the Urban, C. Jedan, A.L. Molendijk, J. Beaumont (eds.),
Brill, Leiden 2010, pp. 19-38; V. Barker, After the Death of God: Postsecularity?, “Journal of Reli-
gious History” 2009, 33, no. 1, pp. 82-95; G. McLennan, Spaces of Postsecularism, [in:] Exploring the
Postsecular: The Religious, the Political and the Urban, op.cit., pp. 41-62; B. Martin, Contrasting Mo-
dernities: “Postsecular” Europe and Enspirited Latin America, [in:] Exploring the Postsecular: The
Religious, the Political and the Urban, op.cit., pp. 63—89.
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religion is gaining increased public visibility across many Western democratic societies, lead-
ing to an increased general public awareness of religion and religious actors, it becomes of
crucial importance to pay due attention to the ways in which the general character and locations
of religion and religious life and practice on the whole have undergone significant transforma-
tions in late modern times.*

Although people in post-secular societies are more conscious of the presence of
religion in the public sphere, manifold locations of religion can be located beyond
its institutional forms. Therefore the understanding of Jiirgen Habermas’s concept of
the “public sphere” must include not only religious institutions and political envi-
ronment. Since the division between public and private is collapsing in post-secular
societies, the “public sphere” should also contain popular culture and mass com-
munication.*® Texts of popular culture are distributed by the mass media and have
become the key means through which religious imagination and practices are trans-
ferred along with popular culture genres.>* There is no room here to discuss these
topics in detail; however, I would like to remark that my examination of science
fiction films enhances the above-mentioned suggestions. Moreover, the increasing
interest between the study of religion and popular culture is also a signal of a grow-
ing awareness among scholars that popular culture comprises a vast space in which
religion is reconceptualised. Religious concepts are a very useful tool for examining
popular culture works in which there are no direct references to theological themes,
like in Bicentennial Man, Star Trek: Nemesis or Chappie. In my opinion, studies of
religion and popular culture have to be consciously subsumed under the post-secular
paradigm, since religious ideas which can be viewed in works of popular culture
exceed institutional forms of religion and are widely accessed by their consumers.?
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Abstract

Australian Fire Ceremonies. The Wollunqua Ceremonies among
the Warramunga

The article examines the significance of the relationship between the Rainbow Serpent and fire
in the rituals of the Warramunga (Warumungu) devoted to the Serpent Wollunqua. The myth of
the passage of the Wollunqua is closely related to that of the first lighting of fire. The ritual cycle
observed by B. Spencer and F.J. Gillen encodes the exchangeability of the two halves (moieties):
Kingilli and Uluuru in the organisation of rituals, associating them with the transition from the
domination of the symbolism of water (Wollunqua) to that of fire (Mountain Devil). The symbols
of the transition are characteristic paraphernalia: the Mini-imburu mound and the Kingilli Miniurka,
made from wands. The wintari pole, buried in the land by representatives of the eastern quoll clan,
is associated in myth with the Wollunqua’s rearing into a vertical position, between walking on the
surface of the land and digging into it. According to the myth, the Wollunqua, raised into the sky,
saw a great fire and had to escape to its home. As a result, the rituals of the Wollunqua designate
a fundamental cyclical change: rainy season <> dry season.

Key words: Australian Aborigines, fire ceremony, myth, ritual, Milky Way, fire symbolism,
Rainbow Serpent, initiation, Warumungu

Stowa kluczowe: Aborygeni australijscy, ceremonia ognia, mit, rytuat, Droga Mleczna, symbolika
ognia, Teczowy Waz, inicjacja, Warumungu

W dotychczasowych analizach ceremonii ognia u Warlpiri pominglismy kolejny
pierwszoplanowy symbol rytualny — stup (lub dwa shupy). Mity Snu Gwiazd stwier-
dzaja, ze kiedy w Yanjilpiri z nieba spadty gwiazdy, przodkowie probowali zebraé
je 1 zawiesi¢ z powrotem na niebie. W tym celu skonstruowali olbrzymi stup obrze-
dowy, symbolizujacy Noc (Munga). Najpierw skierowali go w cztery strony §wiata

-
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(pamiatka tego dziatania jest wzgorze Ngnaripulong), a potem postawili prosto ku
niebu. Dzieki temu przywrocili wlasciwy rytm roczny z dlugimi dniami i krotkimi
nocami w lecie, a odwrotnie — w zimie. Na pamigtke tego zdarzenia odbywajg si¢
w Ngnaripulong ceremonie Gwiazd i Drogi Mlecznej'. Pelna odpowiedz na pytanie,
dlaczego w ceremonii ognia Buluwandi w $rodek gruntu ceremonialnego wbija si¢
shup, wymaga jednak rozpatrzenia szerszego spektrum mitologicznego i obrzgdowe-
go Australii.

Wollunka w religii Warramunga

Badacze rytuatéw Warlpiri potwierdzaja ogromne ich podobienstwo do systemu cere-
monialnego Warramunga (Warumungu). I tak u Warramunga obrzed konczacy inicja-
cj¢ nazywa si¢ Nathagura, wzglednie Thaduwan, w zalezno$ci od tego, ktdra potowa
— Uluuru (Wuluru) czy Kingilli — ja urzadza. Zdaniem Petersona Nathagura to ten
sam termin co u Warlpiri Ngadjagura, za$ Thaduwan to odpowiednik Jardiwanpa?®.
Ceremonia ognia Nathagura u Warramunga zostata opisana przez Spencera i Gillena,
ktérzy w ramach wigkszej wyprawy etnograficznej w 1901 roku przypadkowo trafili
na zespot obrzgdow poswieconych dziataniom Teczowego Weza Wollunka 1 w duzej
ich czesci wzigli udzial. Cho¢ ostatecznie nie byli w stanie uczestniczy¢ w catosci
kompleksu, sprobowali doktadnie go opisac.

Postacig zatozycielska Nathagury jest Waz Wollunka (w zapisie Spencera i Gille-
na Wollunqua badz Walunkwa, wspdtczesna pisownia Warlungka), zapewne tozsamy
z Balangala i paralelny do Jarapiri u Warlpiri. ,,Uwazaja go za wielka bestig, byt tak
potezny, ze gdyby stanat na ogonie, glowa si¢gatby nieba’. Wylonit si¢ w Czasie Snu
Wongar/Wingari z billabongu zwanego Thapauerlu (wspdtczesny zapis: Jappawulu)
potozonego w dolinie pasma gorskiego Murchisona?. Zgodnie z mitem wypelzt z ja-
skini Kadjinara przy zbiorniku wodnym i zaczat powoli wyciagac si¢ na catg dtugosé
ku wschodowi (najpierw pod ziemig, a od Gnuratitji na powierzchni), podczas gdy
jego ogon wcigz tkwit w wodzie. W ten sposob jego ciato zajeto caty dystans 150 mil,
od Thapauerlu do Ununtumurra w kraju Warramunga. Po drodze zatrzymywat si¢
w réznych miejscach, odprawiajac ceremonie i rozsiewajac duchy-zarodki po cen-
trach totemicznych. Ostatecznie poderwat sie¢, siegajac nieba, by zanurkowac pod
ziemi¢ i wroci¢ do wod Thapauerlu, gdzie zyje do dzisiaj’. Warramunga boja sig
uzywacé jego imienia, by nie rozbudzi¢ jego destrukcyjnych mocy, nazywaja go wiec

' D. Betz, Singing the Milky Way. A Journey into the Dreaming, [film], Canberra 2003.

2 N. Peterson, Buluwandi, a Central Australian Ceremony for the Resolution of Conflict, [w:] Aus-
tralian Aboriginal Anthropology. Modern Studies in the Social Anthropology of the Australian Aborigi-
nes, red. R.M. Berndt, Nedlands 1970, s. 201.

3 B. Spencer, F.J. Gillen, Northern Tribes of Central Australia, London 1904, s. 127.

4 W jednym z wariantow dwaj bracia-Kuny Workowate (Winithonguru) wycieli otwor w skale swo-
imi kamiennymi nozami do obrzezania. W rezultacie wraz ze strumieniem wody ze szczeliny wylonit si¢
Wollunka. Ci sami bracia wynalezli $wider ogniowy. Ibidem, s. 424-425.

> Ibidem, s. 288; B. Spencer, F.J. Gillen, Across Australia, London 1904, t. 2, s. 398-399.
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po prostu urkulu nappaurinnia ,,waz zyjacy w wodzie”. Jednym z podstawowych
sposobow wykorzystania jego mocy jest sprowadzanie deszczu.

Zgodnie z mitem w miejscu zwanym Parrapakina Wollunka spotkal dwoéch lu-
dzi-Jastrzebi szukajacych termitow. W wersji dostepnej w notatkach Gillena® bra-
cia-Jastrzebie, zwani Warapullapulla i Kirkalanji, wylonili si¢ w miejscu zwanym
Waagquitha 1 rozpalili pierwszy ogien z uzyciem pity ogniowej, co zakonczyto si¢
katastrofa. Ogien rozpalony przez Kirkalanj¢ wybucht tak gwaltownie, ze poparzyt
go na $mieré, natomiast ogien Warapullapulli wyrwat si¢ spod kontroli i wywotat
pozar buszu. Warapullapulla, zalujac zmartego brata, odleciat na wschod. W opubli-
kowanym tek$cie sytuacja nieco si¢ zmienia. Bracia najpierw zobaczyli wznoszaca
si¢ z pobliskiego wzgorza potezng kolumng. Byt to Wollunka, ktory podniost sie
ze szczytu wzgorza, by sie rozejrzec i zobaczy¢, w ktdra strone i8¢ (notatki polowe
Gillena wskazuja, ze w tym momencie wprowadzit ceremoni¢ Minyinpiru’, co ozna-
cza, ze odnosi si¢ ona do tego wlasnie zdarzenia). Przerazeni ludzie-Jastrzgbie za-
trzymali si¢ w Mintilli 1 tam rozpalili pierwszy na Swiecie ogien, pocierajac o siebie
dwie pateczki. Poniewaz nie zaprzestali krzesania, nawet gdy ptomienie podniosty
si¢ wysoko, ogien wymknat si¢ spod ich kontroli i wielki pozar zaczat pustoszy¢ oko-
lice. Migdzy innymi mezczyzna-Ksiezyc, ktory w tym czasie spotkat si¢ nieopodal
z kobieta-Bandikotem, stal si¢ jego ofiarg, gdyz ptomien $miertelnie poparzyt jego
partnerke. Ksigzyc zdotat jednak przywroci¢ jg do zycia krwig z ramienia, po czym
oboje odeszli na niebo®. Mozna przypuszczaé, Zze ten sam ogien stal si¢ przyczyng
zrzucenia przez niego skory w Tikomeri (wspolczesny zapis Tikumiri)®, a ostatecznie
powrotu do zrodta Thapaueriu.

W tym wypadku mit wedrowki Wollunki laczy si¢ z mitem pierwszego rozpa-
lenia ognia, przypisywanego ludziom-Jastrzebiom. Zestaw ten roézni si¢ od mitow
Warlpiri, cho¢ pozornie mozna tu znalez¢ daleko idgca synergi¢. W micie wedrow-
ki Mamandabari ogien rozpalaja ludzie-Ogien Djamala, a Dwaj Me¢zczyzni muszg
si¢ przed nim schroni¢ w wykopanym dole, ktory staje si¢ pierwszym ngangguru
(nangkuru). W micie Warramunga nie ma dohu, gdyz bracia-Jastrzebie uciekaja, za-
glebiwszy si¢ w ziemi¢. Ofiara pozaru pada kochanka Ksi¢zyca, gdyz para zapamig-
tuje si¢ w mitosci, a zamiast ucieczki do dotu nastepuje odrodzenie (dzigki sakralnej
krwi rytualnej) 1 odejécie na niebo. Warto od razu zauwazy¢, ze motyw ascencji po-
wtarza podniesienie si¢ Wollunki, jako Zze waz staje pionowo, wznoszac si¢ do nieba.

¢ FJ. Gillen, Camp Jottings 1-4, 1901, s. 321-322. http://spencerandgillen.net/objects/4fbc74f32
162ef0678b65638 [dostep: 05.05.2014]. Tak samo w dzienniku Spencera: B. Spencer, Diary from the
‘Spencer and Gillen Expedition’1901-1902, s. 77. http://spencerandgillen.net/files/Spencers%20Expedi-
tion%?20Diary.pdf [dostep: 25.05.2014].

7 F.J. Gillen, op.cit., s. 296. W wydanym tekscie Northern Tribes... mowa jest o wale ziemnym,
zwanym Mini-imburu (wspotczesny zapis Minyinpuru), dtugosci ok. 5 m, szerokim i wysokim na 0,5 m,
zbudowanym z mokrego piasku. Jest to upamigtnienie lezacego na linii pdinoc-potudnie Wollunki,
dlatego ozdobione jest wyobrazeniem wijacego si¢ wegza, zrobionym z czerwonego puchu, otoczonego
bialym. Zniszczenie konstrukcji po catonocnych obrzedach stanowi wstep do przeprowadzenia subin-
cyzji (parra). B. Spencer, F.J. Gillen, Northern Tribes..., op.cit., s. 232-238.

8 Ibidem, s. 242, 249, 626.

o Ibidem, s. 242; M. Maurice, Warumungu Land Claim, Canberra 1996, s. 87.
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Przerazeni tym widokiem ludzie-Jastrzgbie rozpalajg ogien, zatem mit prowadzi nas
W nastepujaca sekwencje:

Ascencja Wollunki Zwalczanie nadmiaru nadmiar ognia Ascencja

Tegczowy Waz — wody ogniem — zwalczany krwig —  Ksiezyca

(nadmiar wody/deszczu)  rozpalanym $§widrem Z ramienia 1 partnerki
ogniowym/pita

Jest to tym ciekawsze, ze imi¢ Wollunki pochodzi zapewne z jezyka Warlpiri,
w ktorym warlungka [walunka] znaczy: ,,w ogniu”'®! Informatorzy Spencera i Gil-
lena twierdzili, Ze ceremonia zwigzana z budowa Mini-imburu (zob. przyp. 7), za-
konczona subincyzja parra, ma zmusi¢ Wollunke, by Thapauerlu pozostawat w swo-
jej siedzibie i nie szkodzit Aborygenom!''. Potwierdzajg to informacje uzyskane na
potrzeby Warumungu Native Title Claim. Zgodnie z nimi Jappawulu znajduje si¢
w samym $rodku obszaru przynaleznego do Snu Ognia Warupunju, zwanego tez
Snem Pozaru Buszu'?>. Oznacza to, ze poparzony w Tikomeri Wollunka'® nie mogt
i8¢ w zadng inng strong, bo wszedzie wokot ptonal ogien, wrocit wiec pod ziemie
do swego macierzystego zbiornika (Jappawulu/Thapauerlu). Analogiczng strukture
mozna wyprowadzi¢ z mitow Warlpiri, w ktorych Jarapiri pojawia si¢ tam, gdzie nie
siegajg ptomienie pochodni wanbanbiri, a przed ogniem ucieka pod ziemig. Z kolei
nadmiar ognia konczy si¢, gdy Jarapiri nakazuje, by tancerze upuscili sobie krew.
Jeszcze dobitniej jednak zasada ta przemawia w micie, ktory przedstawiono Capel-
lowi jako mit pochodzenia Snu Ognia (Walu) u Warlpiri',

Ogien dazyt na zachdd, wspiat si¢ na wzgorza. Znowu zszedt w dot — przebyt dlugg droge.
Wspiat si¢ na nastgpne wzgorze. Kiedy sie wspinal, pochodnie [fire-sticks] si¢ wypality, spto-
nety az do korzenia tam, u stop wzgoérza. Deszcz pokryl je i zmoczyl. Nic. Wszgdzie wezbrane
wody. Bat si¢. Koniec. Woda go zatrzymata.

Wydaje sie, ze informator Capella specjalnie powstrzymat si¢ od wyjawienia
szczegotdw tej historii, jako nalezacych do dziedziny tajemnej. Ograniczyt si¢ do
przedstawienia wedrowki ognia, pustoszacego kraj, poki nie zostat zatrzymany przez
wodg 1 ,,przestraszyt si¢”. Kiedy jednak siggniemy po bardziej konkretne wersje,
szczegoly okazg si¢ niezmiernie interesujace dla rozwinigcia symboliki ognia. Mit

10 N.S. Graetzer, An Acoustic Study of Coarticulation: Consonant-Vowel and Vowel-to-Vowel Coar-
ticulation in Four Australian Languages, niepublikowana praca doktorska, Melbourne 2012, s. 281. Von
Brandenstein uwaza, ze Wollunka jest forma skrocong okreslenia ,,Dwa Weze” Wa(gh)alun-ku(dh)arr.
Dlatego po obu stronach Mini-imbiru byty d w a wyobrazenia we¢zy. C.G. von Brandenstein, Names and
Substance of the Australian Subsection System, Chicago—London 1982, s. 58-59.

' B. Spencer, F.J. Gillen, Northern Tribes..., op.cit., s. 238.

12 M. Maurice, op.cit., s. 86.

B3 Warumungu Land Claim mowi o poparzeniu, ale w zwigzku z innym miejscem, Jurnkurakurr
(Tennant Creek), nalezagcym tez do Snu Kobiet Mungamunga. Tam Czarnogtowy Pyton Jalawala walczyt
z innym wezem, zwanym Kilijiri. Ibidem, Preface oraz s. 69. Mit ten podaja takze Spencer i Gillen
(Northern Tribes..., op.cit., s. 307-308), gdzie w Tjinqurokora walcza ze soba Bialy Waz z Killaritji
i Czarny Wqz Thalaualla, rzucajac w siebie pochodniami [fire-stick].

Y A. Capell, Wailbri in their own Eyes, ,,Oceania” 1952—1953, nr 24, s. 125-126.
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wystepuje u Luritja'>, Walmanba'¢ i Warlpiri!’. Poniewaz do mitu Luritja odwolywa-
tem w si¢ w innym miejscu'®, skoncentruje si¢ na pozostatych wersjach.

Bohaterami sg przodek-Scynk! (Béljubélju u Walmanba, Lung(k)arda u Warlpiri
i (I)Lungkata u Pitjantjatjara) i jego dwoch synow. Polujac w Warlukurlangu/ Warlu-
gulong, krainie ,,Nalezacej do Ognia”, zatrzymali si¢ na wzgdrzu. Lungkarda udawat
Slepego i1 posytal na towy swoich synow. W czasie gdy oni polowali, Lungkarda sam
towit zdobycz i calg zjadal, nie dzielac si¢ z synami, a kiedy powracali, zabieral im
lwia czg$¢ migsa. Synowie zbierali mu drewno na ogien i przynosili wode. Kiedy$
jednak bracia zapuscili si¢ do Kirrkirrimanu, ktore bylo sakralnym, ojczystym tere-
nem Lungkardy, i tam upolowali mtodego kangura, ktérego nie wolno byto mu jesc,
gdyz przekazywal mu $wigtg wiedze. Nie wiedzac o tym, Lungkarda spozyt smaczne
migso, ktore mu przyniesli.

Stwierdziwszy, ze teren zamilkt (,,przestat do niego méwic¢”), Lungkarda posta-
nowit zemsci¢ si¢ na nieSwiadomych mtodzienicach. Wykorzystujac swoja pochodni¢
do rozpalania ognia [firestick] jako pateczke do czarowania [pointing stick]|, zestat
na nich ,;magiczny ogien”. Zacz¢li uciekac, ale ogien szedt ich §ladem i nie dato si¢
go zgasi¢. Dopiero kiedy zatrzymali si¢ na noc, ogien zamarl. Kiedy wstali rano —
powrdcit. Scigani zarem uciekali na potudnie, ale ogien wciaz ich gonit. Parzyt ich
stopy i skore, az byli tak poparzeni, Ze nie mogli wytrzymac, cate ciata mieli pokryte
ranami. Nie wiedzgc, gdzie majg si¢ podziaé, zawrécili do swego obozu Wayililinypa
w Warlukurlangu i tam zgineli. Poniewaz za$ Lungkarda magicznie podtrzymywat
ogien swoim oddechem, od tego czasu scynki czgsto wysuwaja jezyk z charaktery-
stycznym sykiem.

Wersja Walmanba odwraca sytuacje. Ogiefn (walu) zostaje rozpalony przez synow
Béljubélju, prawdopodobnie z zemsty za oszustwo, jakiego si¢ dopuscit (aczkolwiek
mit opisuje go jako jednookiego, nie $lepego). Biljubélju probuje przed nim ucie-
ka¢, ale ptomien w postaci btyskawicy (Ngabangu) $ciga go, nie dajac wytchnienia.
W miejscowosci Wamur btyskawica go dosiega i uderza w serce, zabijajac. Pozostaje
po nim billabong Bu naraban.

Walmanba mieszkaja na pdinoc od Warlpiri, ale analogiczny mit Scynka jako
ofiary ognia pojawia si¢ takze na potudniu, u Pitjantjatjara, w obrebie mitologii sa-
kralnych miejsc Uluru (dawniej Ayers Rock). Bohater, Lungkata (zwany tez Ilun-
gata, Meta-lungana lub Lunga), jest opisany jako chciwy i podstepny, podobnie jak
u Warlpiri. Kiedy upolowat emu, nie chcial si¢ podzieli¢ jego migsem i schowat
wszystko dla siebie. Z zemsty Pyton Dywanowy — Kunia — podpalit jego obozowisko

15 R. Robinson, The Feathered Serpent, Sydney 1956, s. 77-78.

1 A. Capell, op.cit., s. 129.

7" Warlpiri Dreaming and Histories (Yimikirli), red. P. Rockman Napaljarri, L. Cataldi San Francisco
1994, s. 23-35. Zob. tez http://www.lesliesmith.nl/works/view/471 [dostep: 15.04.2014].

8 A. Szyjewski, Problem relacji piciowych w mitach australijskich — zasada matrioszki, ,,Studia
Religiologica” 2012, z. 45, nr 2, s. 122.

19 Jaszczurka (Tiliqgua multifasciata), charakteryzujaca si¢ matymi (a wigc rudymentarnymi, bliskimi
proporcjom embrionalnym) wymiarami konczyn i ogona w stosunku do tutowia, o charakterystycznym
blekitnym jezyku.
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i Meta-lungana zgingt w ptomieniach®. Przy tym Lunga byt tym, ktory nie chciat
uzy¢ krzemiennego noza do obrzezania mtodych chtopcow i probowat odgryz¢ na-
pletek. Zamiast tego rozcigt gtdéwke penisa i chtopiec si¢ wykrwawit. Lunga musiat
ucieka¢ do jaskini przed gniewem ojca chtopca, nalezacego do ludzi-Gasienic Un-
mara®!,

Robert Layton podaje nieco inng wersje tego mitu. Pojawiajg si¢ w niej dwaj bra-
cia-Scynki, Mita i Lungkata (lagczenie ich w jedna postac ,,$pigcej jaszczurki” Meta-
-lungana jest, jego zdaniem, btgdem), ktorzy korzystaja z ostabienia Emu, §ciganego
przez braci-Wachlarzowki, 1 zabijaja go. Wiedzac, ze rychto przybeda mysliwi, szyb-
ko ¢wiartuja i ukrywajg migso, a Wachlarzoéwkom dajg tylko skorg, twierdzac, Ze nic
wigcej nie byto. Z zemsty Wachlarzéwki podpalajg ich oboz. Scigani przez ogien
bracia probuja si¢ wspina¢ na Uluru, ale spadajg i ging w ptomieniach?.

Wersja Warlpiri podkresla ognisty charakter Scynka, wersja Walmanba — jego
zwigzki z wodg. U Pitjantjatjara, podobnie jak u Aranda, Unmatjera i Kaitisha przo-
dek-Scynk jest przy tym zwigzany z procesem antropogenezy i zarazem dzialaniami
inicjacyjnymi, stanowigc sam dobry model stanu zarodkowego. Na Pustyni Zachod-
niej staje sie przede wszystkim reprezentantem procesu wzajemnego wpltywania na
siebie wody i ognia. Synowie Lungkardy w nocy nie cierpia od ognia, ktory powraca
w dzien, a w wersji Luritja potrafig ttumi¢ ogien, postugujac si¢ krwia z ramienia badz
chronigc sie w wykopanej jamie. Jak to wykazatem we wczeéniejszej publikacji®, re-
lacja ,,synowie Lungkardy : ogien” jest odwrdceniem relacji ,,siostry Wawilak : waz
Yurlunggur” z Ziemi Arnhema. W obu przypadkach operatorem regulujacym czy to
nadmiar wody, czy ognia, jest krew. Warramunga wybierajg droge posrednia, taczac
mit magicznego ognia z mitem Tgczowego Weza Wollunki, podczas gdy poszkodo-
wanym przez ogien staje si¢ Ksi¢zyc. Tym samym Wollunka przyjmuje role Jarapiri,
wydzielajacego wody weza, ktorego utrzymuje si¢ w ryzach ogniem. Analogiczny
uktad zwigzany jest z Teczowym Wezem Wanambi u Pitjantjatjara. Jego grozny cha-
rakter i destrukcyjne sktonnos$ci mozna zneutralizowaé, rozpalajac choéby niewiel-
kie ognisko (jak w przypadku najbardziej znanego Wanambi z billabongu Uluru®*).
Odnaleziony u Warlpiri wzorzec opanowania Weza Jarapiri przez ceremoni¢ ognia
ludzi-Galasowek Wanbanbiri pojawia si¢ zatem po transformacji u Pitjantjatjara. Czy
wystepuje takze u Warramunga w odniesieniu do Wollunki? Innymi stowy, czy Wol-
lunka stanowi pelny homolog Jarapiri?

20 C.P. Mountford, Nomads of the Australian Desert, Adelaide 1976, s. 430-433; idem, Ayers Rock.
Its People, their Beliefs and their Art, Adelaide 1965, s. 138—144.

2l C.P. Mountford, Nomads of the Australian Desert, op.cit., s. 266-267.

22 R. Layton, Uluru. An Aboriginal History of Ayers Rock, Canberra 2001, s. 9—10; idem, Relating
to the Country in the Western Desert, [w:] The Anthropology of Landscape: Perspectives on Place and
Space, red. E. Hirsch, M.E. O’Hanlon, Oxford 1995, s. 219-222. Fletowka (Oreoica gutturalis) — ang.
,,bellbird”.

3 A. Szyjewski, op.cit.

24 Por. C.P. Mountford, Nomads of the Australian Desert, op.cit., s. 433; idem, Brown Men, Red
Sand. Journeying in Wild Australia, Sydney 1962, s. 103, 136. Istotny jest tu komentarz clever-mana
Pitjantjatjara do obrz¢du wywotywania deszczu: ,,Jababia szybko zapewnil mnie, ze moze powstrzymac
deszcz, w kazdej chwili skrapiajac popidt z ringili [muszli wywolujacej deszcz — A.S.], owijajac go
sznurkiem i chowajac przy ognisku”. C.P. Mountford, Brown Men, Red Sand..., op.cit., s. 128.
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Zgodnie z przekazem Spencera i Gillena Wollunka, nalezacy do potowy Uluu-
ru, jest nazywany Ojcem wszystkich wezy, zwlaszcza czarnego weza Thalaualia®,
zdradnicy $miercionos$nej Kulpu, pytona dywanowego Muntikera, rowniez zwigza-
nych z tg samg potowa. Réwnie rozwinigta jest ofidyczna rodzina Jarapiri, w ktorej
sktad wchodza waz koralowy Latalpa, zmija Wala-wala, ich maz $lepy Jarapiri Bom-
ba, pyton czarnogtowy Muluguna i matzonka Jarapiri — Jambali oraz ich dzieci.

Wollunka wedrowat z Thapauerlu na wschod pod ziemia, jedynie wylaniajac
si¢ na powierzchni¢ w centrach totemicznych, by zostawi¢ tam duchy-zarodki razem
z woda. Rytualnie przedstawia go w tym czasie specyficzna konstrukcja podobna
do bumerangu z trawy owiazanej sznurkiem z ludzkich wloséw i pokrytej biatym
puchem?®. W Tjunguniari (wzglednie Gnuratitji*’) Waz wychodzi na powierzchnie
1 odtad podrézuje nad ziemia, a obrzgdy odprawia potowa Kingili. Oznacza to, ze
Waz zmienia wowczas przynalezno$¢ do potowy? (przodkowie przynalezni do Kin-
gili jak Lirpiritcha (Waran) i Ichilpi (Mrowka) wedruja gora, po niebie). Probuje co
jakis czas schroni¢ si¢ pod ziemig, ale nie moze przebi¢ skalistej powierzchni. Zgod-
nie z mitem Jarapiri cz¢$¢ drogi odbyt on pod ziemig, cho¢ Mountford specjalnie
tego faktu nie thumaczy”®. Wskazuje, ze Jarapiri nie chciat by¢ niesiony przez swoich
synow i uciekat przed nimi. Natomiast nie ma mitdéw zwigzanych z jego powrotem
do Winbaraku, skad si¢ wytonil, a przynajmniej Mountford nic o nich nie wspomina.

Wollunka znajduje si¢ na powierzchni do czasu zbudowania kolejnego tajemnego
jego wyobrazenia, w postaci watu Mini-imburu, co ma znaczy¢ ,,uktadanie Weza na
spoczynek™°. Buduja go Kingili i przekazujg Uluuru. W tym momencie obie potowy
si¢ tacza, co symbolizuje takze odbywanie stosunkéw migdzy mezczyznami Kingi-
[i 1 kobietami nalezagcymi do me¢zczyzn Uluuru — a wige zakazanych im normalnie
cztonkin tej samej potowy Kingili*'. Uluuru po odprawieniu odpowiednich obrzedow
niszcza Mini-imbaru, co wiaze si¢ z odestaniem Weza do jego siedziby w Thapau-
erlu. Zwiazane jest to z rozpaleniem duzych ogni, ktére majg zmniejszy¢ jego moc.
Zakonczeniem tego etapu jest przeprowadzenie subincyzji (parra), zatem, jak si¢

% Prawdopodobnie waz tygrysi [Notechis scutatus], jadowity waz z rodziny zdradnicowatych.
Kilkakrotnie zardwno Spencer, jak i Gillen zdaja si¢ identyfikowa¢ Wollunke¢ wtasnie z czarnym wezem.

% B. Spencer, F.J. Gillen, Northern Tribes..., op.cit., s. 230-231. Spencer i Gillen nie podaja jej na-
zwy, z kontekstu obrzedu wynika jednak, ze stanowi odpowiednik Ambilia-ekura w obrzedzie Engwura
u Aranda.

27 Ani wydana ksigzka Spencera i Gillena, ani zapiski polowe Gillena nie sg jasne w tej kwestii,
a tylko cze$¢ zapisanych przez nich nazw geograficznych mozna zidentyfikowaé¢ w Warumungu Land
Claim (zob. przyp. 28 nizej).

2 W Tikumiri wgz Warlungka (Tecza), podrozujac na wschod i potudniowy wschod z Jappawalu,
zrzucit swoja skorg. Stamtad poszedl przez Nyilinyili do Marrnyiri na terenie zalewowym strumieni
Mosquito i Kurundi. [...] Stamtad wedrowat do Tuppulkura nad Whistleduck Creek, a pod ziemig do Ar-
rawajin [...]. Robigc to, zmienit swoja potowe z Wuluru do Kingili”. M. Maurice, op.cit., s. 87.

2 C.P. Mountford, Winbaraku and the Myth of Jarapiri, Sydney 1968, s. 43. Z tre$ci mitu mozna
wywnioskowac, ze uciekat przed ognistymi pochodniami.

30 B. Spencer, F.J. Gillen, Across Australia, op.cit., t. 2, s. 405. Spencer pisze, Ze uczestnicy ceremo-
nii wykonywali takie gesty bronia, jakby zape¢dzali Wollunk¢ do Mini-imburu. B. Spencer, op.cit., s. 80.

3t B. Spencer, F.J. Gillen, Northern Tribes..., op.cit., s. 237. Por. E. Durkheim, Elementarne formy
zycia religijnego. System totemiczny w Australii, Warszawa 1990, s. 210, przyp. 1.
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mozna domysli¢, odestanie We¢za ma zapewnié bezpieczenstwo adeptom. Efektem
symbolicznym jest mozliwo$¢ odniesienia:

zbudowanie i zniszczenie Mini-imburu = subincyzja parra®.

Zniszczenie Mini-imburu aktywuje kolejna porcje ceremonii przodkow Kingili,
po czym odbywa si¢ seria o$miu obrzedow Wollunki, odprawianych przez polowe
Uluuru, co oznacza powrdt Teczowego Weza do wyjsciowej polowy. Akcja rytuatow
koncentruje si¢ wokot ziemnych rysunkow wykonywanych przez Kingili. Przedsta-
wiajg gléwne billabongi 1 centra totemiczne, ktore pozostawil po sobie Wollunka
w sytuacji, kiedy dalej wedrowat na powierzchni na wschod, od czasu do czasu pro-
bujac wroci¢ pod powierzchnie. Nie udaje mu si¢ ze wzgledu na skaliste podtoze.
Komentarze tubylczych informatoréw wskazuja, ze istotna tu jest funkcja wznosze-
nia si¢, kiedy Waz rozglada si¢ przed wyruszeniem w dalsza drogg, oraz opadania,
kiedy prébuje wybi¢ tbem otwor w skalistym podtozu. Co wiecej, ma ona przetoze-
nie na strukture spoteczng Warramunga.

Przodkowie sekcji (klas matrymonialnych) Thapungerta i Chupilla wytonili si¢ z wngtrza zie-
mi, gdzie zyli przez wiele pokolen, zanim wyszli na powierzchnig i stali si¢ me¢zczyznami i ko-
bietami. Warramunga probuja w swoich ceremoniach przedstawi¢ proces stopniowej ewolucji
swoich przodkow, kiedy okres, w czasie ktorego pojawili si¢ na powierzchni ziemi, zwany
jest Maelchinta, a czas, kiedy nastapito ich ostateczne odejscie do wnetrza ziemi, nazywa si¢
Palparla.

Ten fragment pochodzi z dziennika polowego Gillena, jednak nie znalazl si¢
w wydanym tekScie Northern Tribes..., ani nawet w popularnym Across Australia.
Niezaleznie od oceny prawdziwoSci intuicji Gillena na podstawie tego fragmentu nie
ulega watpliwos$ci, ze Warramunga traktowali opozycyjnie wylanianie si¢ (maelchin-
ta/meltjinta) 1 zaglgbianie (palparla/palpalla) przodkéw w ziemi¢ (tym terminem
okresla si¢ tez rozejécie si¢ ducha zmarlego po terytorium klanowym w wyniku cere-
monii pogrzebowej**). Zagtebienie si¢ przodkéw w ziemi ma rozliczne sensy w Au-
stralii, jednak w przypadku form T¢czowego Weza oznacza przede wszystkim znika-
nie wod z ich zrédet. Teczowy Waz, jak na przyktad Wanambi, mieszkajac w jakim$
zbiorniku wodnym, zapewnia mu trwato$¢. Natomiast jesli woda znika, oznacza to,
ze Waz zmienit miejsce pobytu: wedrujac pod ziemia, zabrat ze sobg wodg i trzeba
odszuka¢ jego nowa siedzibe. Pitjantjatjara w ogole utozsamiajg ze sobg zbiorniki
wodne i weze Wanambi, dlatego zrodta nazywaja si¢ u nich wanampitjara ,,wtasnos¢
Wanambi”™,

32 Ukfad ten uprawdopodabnia symbolika Aranda, ktorzy w czasie ceremonii Engwura konstruujg
wat ziemny zwany parra.

3 F.J. Gillen, op.cit., s. 372.

3 Jama, w ktorej chowa sie koS¢ zmartego i przykrywa kamieniem, nazywa si¢ palpalla, podobnie
jak wzor totemiczny rysowany na ziemi, przedstawiajacy miejsce, w ktorym totemiczny przodek osta-
tecznie odszedt do ziemi”. B. Spencer, F.J. Gillen, Northern Tribes..., op.cit., s. 542.

3 R. Layton, Uluru. An Aboriginal History of Ayers Rock, Canberra 2001, s. 25.
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W micie Wollunki kierunek ruchu wyznacza tez podzial na dwie potowy, Uluu-
ru 1 Kingili. Uluuru zwigzani sa przede wszystkim z wezowymi Snami, z ktorych
najwazniejszy (,,Ojciec wszystkich wezy”) to Wollunka. Zanim zacznie si¢ cykl
Wollunki, odbywa si¢ zespot obrzedow Kingili, wsrdd ktorych pojawiajg si¢ zimny
Wiatr (Utu), wielki ptak-kanibal Karinji/Karini, ktoérego Spencer identyfikuje jako
Jabiru®®, ale ktorego impersonatorzy stawiajg kroki taneczne jak Emu (Kalaya) i maja
do kostek przywigzane wigzki gatazek, oraz Ogien (Walu), w ktorym gtowna role od-
grywaja dwaj bracia-Jastrzebie, Warapullapulla i Kirkalanji, wzglednie bracia-Kuny
Workowate Winithonguru. U sasiednich Warlpiri i Pitjantjatjara ten kompleks sym-
boliczny zostaje przeniesiony na Scynka Lungkarne.

Kolejnym skutkiem przeprowadzenia obrzedow Wollunki ma by¢ deszcz. Ce-
remonia, w ktorej Spencer i1 Gillen wzi¢li udzial, odbyta si¢ 8 sierpnia 1901 roku,
a wiec w porze chtodnej i deszczowej. Kiedy kilka dni pézniej pojawily si¢ chmury
1 grzmiato, cho¢ bez opadow, Warramunga przypisali to wtasnym niedbatym dzia-
faniom: gdyby nie zostawili resztek watu na widoku, spadtby deszcz. Rytuaty zdaja
si¢ zatem regulowac¢ moc Wollunki, a co za tym idzie, potege wdd, ktdre spod ziemi
przenoszg si¢ na niebo. Chociaz bowiem woda jest zwykle w uktadzie pustynnym
pozadana, to jej nadmiar moze spowodowaé szkody. Jak zwraca uwage Andrew
Abbie:

Reakcja Aborygendw na takie okolicznos$ci zalezy najwyrazniej od czynnikdw innych niz este-
tyczne. Rzecz jasna, zazwyczaj chetnie widza wode, podobnie jak skutek jej dziatania w postaci
wzrostu roslin i poglowia zwierzyny fownej. Jesli deszcze pojawia si¢ w lecie, w zadnym razie
nie bedzie to im szkodzilo, ale jesli pojawia si¢ w zimie, mogg znaczaco utrudni¢ im zycie:

wszyscy sa mokrzy i jest im zimno, a podrézowanie czy polowanie na obszarach zalanych
37

wodami staje si¢ wysoce problematyczne’’.

Powstaty w ten sposob kod, w ktorym unoszenie Weza laczy si¢ z nadwyzka
wody, a opadanie — z ogniem — jest podobny do rozumienia poruszen Yurlunggura
u Yolngu na Ziemi Arnhema: wznoszenie si¢ oznacza przybor wod, za§ opadanie —
ich odejscie. Z Yurlunggurem taczy Wollunke jeszcze jedna cecha charakterystycz-
na: potknigcie i wyplucie cztowieka. Jak wskazuje ostatni rysunek cyklu Wollunki,
w swej siedzibie w Thapauerlu miat on ludzkiego towarzysza, ktorego polknat, a na-
stepnie zwymiotowat. Jest on nazywany synem badz towarzyszem Wollunki i nosi
imi¢ Mumumunungina lub Mumumanungara. Kiedy Waz opuscil swoja siedzibe,
on, bojac sig, ze odejdzie na zawsze, poszedt jego §ladem i uderzyl Weza kijem,
chcgc zmusi¢ go do powrotu. Wowczas Wollunka schwytat go ogonem 1 wciagnat ze
sobg pod ziemig*®. Tym samym Wollunka wpisuje si¢ w zasade matrioszki*®, zgodnie

3 Inny Jabiru kanibal, zwany Wuramalla, pojawia si¢ jako wrog mezczyzny-Kuny Workowatej
Winithonguru (Weenithongiru) w obrzedzie z 12 sierpnia, i ginie z jego reki.
37 A.A. Abbie, The Original Australians, New York 1969, s. 61.

3 B. Spencer, F.J. Gillen, Northern Tribes..., op.cit., s. 247, 742, F.J. Gillen, op.cit., s. 410411,
kwestig, kto moze zosta¢ potknigty, wyjasnia M. Maurice, op.cit., s. 127.

¥ Por. A. Szyjewski, Problem relacji piciowych w mitach australijskich — zasada matrioszki, op.cit.,
passim.
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z ktora seria transformacji symbolizowanych przez potykanie > wymiotowanie >
polykanie itd. ma za zadanie utatwienie ujecia cyklicznej procesualnosci $wiata.

W kontekscie takiej gry wody z ogniem dopiero mozna umiesci¢ inicjacyjne
ceremonie Warramunga, poczynajac od poczatkowej, zwanej Walunkun (ogien lub
pochodnia do rozpalania ognia [fire-stick]*’). W przebiegu Walunkun jest bardzo po-
dobna do Kurdiji Warlpiri czy Pulla Aranda. W jej trakcie mtodzieniec przechodzacy
inicjacje otrzymuje pochodni¢ od swojej przyszlej tesciowej, z zaleceniem, by nigdy
jej nie zgubit'!, Z jej przemowy wynika, ze nosiciel pochodni jest szczego6lnie zagro-
zony i przesladowany przez weze, z ktorymi powinien unikaé kontaktu. Starszyzna
poleca mu nastepnie, by rozpalit ogien, by dym zawiadomil jego wspdtmieszkancow,
ze ceremonie si¢ zaczety. Mlodzieniec najpierw lezy z zakryta gtows, podczas gdy
wokot niego rozgrywaja si¢ $wiete obrzedy. Potem mezczyzni budzg go, pokazujac
subincyzowane penisy i zabraniaja moéwi¢ o tym. Nastgpnie wyposazona w tarcze
grupa kobiet nalezacych do jego klasyfikacyjnych matek i starszych siostr porywa
go 1 uprowadza, podrzucajgc od czasu do czasu w powietrze. Mezczyzni odbijaja go
1 pokazuja tajemne ryty oraz parafernalia (warkotki murtu-murtu), zakonczone tan-
cem z przywigzanymi do kostek wigzkami gatgzek tintilli (wzglednie wallunuru).
Catoé¢ konczy si¢ obrzezaniem (muru). Po zagojeniu rany przez miesigc odbywajg
si¢ ceremonie poswiecone Wollunce, po czym ma miejsce subincyzja (parra) obrze-
zanych wczesnie;j.

Zasadniczo Walunkun opiera si¢ na mitologii ognia jako tworu braci-Jastrzebi.
Wydaje si¢ to logiczne, jako Ze na potudnie od terenow Warramunga Jastrzgbie wpro-
wadzajg obrzezanie z uzyciem krzemiennego noza*>. W efekcie powstaje ekwiwalen-
cja:

Jastrzgbie + pita ogniowa — rozpalenie ognia = Jastrzebie + noz krzemienny
— obrzezanie adepta

ktora generuje zarowno mityczne metaforyzacje, jak i rytualne symbole**. Domi-
nujagcym symbolem jest tu pochodnia walunkun, przekazywana od te$ciowych do
zigcia (adepta), a potem we wladze jego klasyfikacyjnych bratankéw. Dzierzacy ja
adept jest po stronie ognia, dlatego zagrazaja mu zwigzane z woda weze. Zostaja
one dodatkowo odniesione do kobiet (kontakt z kobietami jako klasyfikacyjny-
mi matkami jest tak samo szkodliwy jak z we¢zami). Po pobycie z m¢zczyznami
adept zostaje porwany przez kobiety i odbity przez mezczyzn, co wyznacza mu

40 Warumungu nazywajg warlukun zardbwno ,,ogien”, jak i ,,drewno” , poniewaz drewno na podpaltke
[firewood] jest potencjalnym ogniem”, J. Simpson, How Warumungu people express new concepts. http://
ses.library.usyd.edu.au/bitstream/2123/5794/1/newconcepts WRULOAN.85]).pdf [dostep: 15.05.2014].

4 Por. przekazanie $widra ogniowego te$ciowej adepta obrzezania przez jego klasyfikacyjng matke.
B. Spencer, F.J. Gillen, The Arunta, London 1927, t. 1, s. 182.

42 A. Szyjewski, Rella manerinja. Dualizm i kosmogonia w mitach australijskich, ,,Przeglad Religio-
znawczy” [w druku].

# Jesli wierzy¢ informatorom Howitta u Mining znad Wielkiej Zatoki Australijskiej, po obrzezaniu
przypalano ran¢ pochodnig, by zmniejszy¢ uptyw krwi. Howitt uznaje to za dziatanie autentyczne, nie
mityczne. A. Howitt, Native Tribes of South-East Australia, London 1904, s. 665.
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role obiektu posredniczgcego migdzy meska i1 zeniskg sfera. Obrzezanie konczy ten
stan liminalny i zaczyna zarazem nowg seri¢ obrzgdow Wollunki, ktéra zakonczy
sie przekazaniem ognia fratrii Kingili przez Uluuru, a wigc obrzgdem stanowigcym
odwrotno$¢ przekazania wyobrazenia Weza Mini-imburu cztonkom Uluuru przez
Kingili.

Ceremonia Nathagura

Powrot Wollunki do Thapaueriu, $wictowany 23 sierpnia, oznacza przejscie do kom-
pleksu obrzedow zwiazanych z ogniem, ktorych wilascicielem jest potowa Kingili.
Wilasciwa ceremonia ognia jest przez Spencera i Gillena nazwana Nathagura (Warl-
piri nazywaja ja Ngadjagula; u Warramunga nathakura to rodzaj weza*) — dla po-
towy Uluuru, natomiast Thaduwan (Warlpiri — Djariwanba/Jardiwanpa) dla polowy
Kingili. Przebieg obu ceremonii jest taki sam.

Ryty kompleksu ognia zapoczatkowuje zebranie me¢zczyzn, ktorzy chea wziaé
udziat w Nathagura. Ustawieni w jednym szeregu, postepujg w strong zgromadzo-
nych kobiet, na przemian idac i klgkajac. Okrazaja grupg kobiet i do 5 wrze$nia kryja
si¢ w buszu, przygotowujac si¢ do ceremonii. Sporzadzajg migdzy innymi wysoki,
szeSciometrowy stup i ukrywaja go w tozysku wyschiego strumienia opodal przygo-
towywanego gruntu tanecznego. Nastepnie megzczyzni z przeciwnej polowy (a wigc
»wykonawcy”) przygotowuja 2 dni przed poczatkiem ceremonii 12 czterometrowych
pochodni zwanych wanmanmirri, ktore powinny wyschnacé.

Drugi etap zaczyna si¢ od przyniesienia na grunt ceremonialny przygotowanego
wczesniej stupa zwanego Tjirilpi/Chirilpa badz Wintari, ozdobionego na szczycie
wigzka galazek eukaliptusa [gum-tree]. Po posmarowaniu go czerwong ochra para
mezczyzn z podklasy Tjupila z klanu Kuny Workowatej (Winithonguru)® wkopuje
go w potowie drogi miedzy meskim i kobiecym obozem. W tym czasie mg¢zczyzni
wykonujg szereg zartobliwych, tricksterskich dziatan zwanych wongana, z charak-
terystycznym dla obrzgdowych klownoéw odwréceniem porzadku (na przyktad mio-
dzi zabieraja starszyznie mig¢so i nie chcg go oddac, co nasuwa skojarzenia z mitem
Pitjantjatjara o chciwym Lungkardzie). M¢zczyzni i kobiety tanczg razem, wykrzy-
kujac do siebie seksualne uwagi (mimo ze obowigzuje zakaz stosunkow seksual-
nych). Kobiety i dzieci, ktore nie mogty ogladaé stupa, dopoki nie zostat wzniesiony,
swobodnie zblizajg si¢ do niego, gromadza si¢ pod nim i nawet probujg si¢ na niego
wspina¢*. Kiedy z kolei do wintari podchodzg mezczyzni, kobiety sie wycofujg i od-
wrotnie. W nocy powracaja tance i dzialania typu wongana, trwajace do poinocy.

4 B. Spencer, F.J. Gillen, Northern Tribes..., op.cit., s. 431.

4 Ibidem,s. 424.

% Stup wyglada doktadnie tak samo jak Kauaua u Aranda, jednak pozbawiony jest wymiaru ta-
jemnego, tak waznego dla Aranda. Gillen ttumaczy to specyfika eschatologii Warramunga, gdzie duch
zmarlego mezczyzny zmienia przynalezno$¢ plciowa, reinkarnujac si¢ w ciele kobiety i vice versa.
F.J. Gillen, Journal Extract, [w:] My Dear Spencer. The Letters of F.J. Gillen to Baldwin Spencer, red.
J. Mulvaney, H. Morphy, A. Petch, Melbourne 2001, s. 344.
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Rano nastepnego dnia me¢zczyzni malujg sig, przygotowujgc do obrzedow.
O wschodzie stonica kobiety znoéw tanczg z charakterystycznymi zapraszajacymi
gestami. W tym czasie m¢zczyzni z polowy wykonawcow przygotowujg szatas,
w ktorym chronig si¢ cztonkowie podsekcji Tjapeltjeri 1 Tjunguri. Pozostaja w nim,
$piewajac piesni i ozdabiajac ciata, podczas gdy wykonawcy sprowadzajg pochodnie
wanmanmriri. Rowniez kobiety buduja swoj szatas niedaleko wintari i pod nieobec-
no$¢ mezezyzn zawtadujg stupem. Mezczyzni pozorujg atak na kobiety, ktore chro-
nig si¢ w swoim szalasie, ktory z kolei m¢zczyzni probuja zniszczy¢, ciskajac ciezkie
kawaly kory eukaliptusa. Po zmroku wtasciciele ceremonii wychodzg z szalasu, sia-
dajac w cieniu tak, by kobiety nie widzialy ich 0zdob. Nastepnie odbywa si¢ rodzaj
zawodow, gdyz kolejno wlasciciele wstajg i zapalaja w ogniu trzymane w r¢kach
gatazki. Potem gwattownie potrzasaja nimi i uderzaja o siebie, rozsypujac na glowy
tanczacych deszcz iskier, ptonagcych lisci 1 galazek. W tym czasie kobiety 1 dzieci
stoja przy shupie, podziwiajac widowisko z oddali, by potem zaczaé tanczy¢ swoje
tance. Nastgpnie z przymocowanymi do ciala wigzkami gatazek tanczg wykonawcy,
jednak ich nie zapalaja, jedynie dorzucajg do gtownego ognia.

W tym czasie wykopuje si¢ okrag ztozony z dwunastu otworow, w ktorych osadza
sie¢ wanmanmiri, a wlasciciele siadaja w jego srodku. Tancerze majacy dzwigac wan-
manmiri smarujg si¢ czerwong glinkg, a §wiezo inicjowani, ktorym po raz pierwszy
pozwolono oglada¢ ceremoni¢ — bialg.

Kiedy wszystko bylo gotowe, kazdy z dwunastu mezczyzn unidst wanmanmirri; rozpalono
ognie i zanurzono w nich konce pochodni, az na dobre si¢ zajety. Widowisko rozpoczat jeden
z m¢zezyzn trzymajacych uchwyt pochodni, ktory, ztapawszy ja niczym bagnet, wbit ptonacy
koniec w grupg¢ tubylcow, w srodku ktdrej stal mgzezyzna, z ktorym rok wczesniej powaznie
si¢ poktocil. Odciagnigta miotaczami oszczepow i patkami, pochodnia uniosta si¢ do gory.
Stato si¢ to znakiem do rozpoczecia ogdlnego starcia. Wszystkie wanmanmirri ptongty jasnym
blaskiem, me¢zczyzni kucali i podskakiwali, co chwila dziko pokrzykujac, ptongce pochodnie
spadaly na ich glowy i ciata, rozrzucajac wokoto ptonace iskry, az cate powietrze si¢ nimi wy-
pehnito, a plonace liscie i gatazki o$wietlaty dziwaczne, bielejace sylwetki walczacych. Dym,
ptonace pochodnie, fontanny iskier sypiace si¢ na wszystkie strony i masa tanczacych, wrzesz-
czacych mezczyzn o groteskowo pomazanych cialach tworzyly w sumie dzika i okrutng scene,
ktorej w pelni nie da si¢ opisac®’.

Te dynamiczng cze$¢ obrzgdu konczy zgaszenie pochodni i polozenie ich na zie-
mi. Kiedy atmosfera si¢ uspokoi, godzing po poéinocy zapala si¢ je znowu, a ich no-
siciele podnoszg je ku niebu, machajac i ewentualnie opuszczajac, by przygasic pto-
mien tak dlugo, poki wszystkie liscie si¢ nie wypalg do konca. O §wicie mezczyzni
przekradaja sie do stupa wintari, gdzie zgromadzily si¢ kobiety i znow ciskaja w ich
stron¢ zapalonymi kawatkami kory, przeganiajgc je do ich obozu. Zostaje dziesie¢
starszych kobiet potrzasajacych pojemnikami pitchi, w ktorych trzymaja kamienie.
Po wzejsciu stofica wszyscy si¢ rozchodzg. Stup zostaje wykopany i ztozony w to-
zysku strumienia.

Przed rozwazeniem symboliki ceremonii ognia konieczne jest umieszczenie jej
w ramach uktadu pozycyjnego przesledzonego przez Spencera i Gillena kompleksu

47 B. Spencer, F.J. Gillen, Northern Tribes..., op.cit., s. 390-391.
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rytuatéw. W ich obrebie Nathagura/Thaduwan wyznacza, podobnie jak Mini-imbu-
ru, przeniesienie odpowiedzialnosci za obrzgdy z Uluuru na Kingili. Po zakonczeniu
cyklu ceremonii rozmnozenia czarnych wezy (Thalaualla), Kingili staja si¢ whasci-
cielami cyklu ceremonialnego przez nastgpny tydzien, kiedy odgrywane sg ceremo-
nie Chtodu (Tappin/Wonna), Wiatru (Utu) i Mrowki (I#jilpi). Konczy je sporzadzenie
przez Uluuru kolejnego parafernalium, zwanego Miniurka (Mainyirka). Sktada si¢
ze specjalnych wiazek tjintillii, ztozonych z zielonych, li§ciastych gatazek eukalip-
tusa, zatykanych za pas przez cztonkow potowy Kingili w czasie ich obrzedow. Kil-
kadziesiat takich wigzek zbiera si¢ razem i przywiagzuje do dlugiego na 3—4 metry
kija, tak by utworzy¢ zwezajacy si¢ na koncach podtuzny ksztatt. Uluuru wieczorem
przenosza go na ramionach na grunt rytualny i pilnujg przez noc. Rano przekazuja
go Kingili, ktorzy probuja go uniesé, ale zadnemu si¢ to nie udaje. Przed Miniurke
prowadzi si¢ §wiezo inicjowanych, by im go pokazac. ,,Starsi mezczyzni wyjasniajg,
ze oznacza on przekazanie ognia i ciepta Kingili”*.

Spencer i Gillen mieli trudnos$ci z rozszyfrowaniem znaczenia Miniurki wycho-
dzacego poza ten egzegetyczny komentarz starszyzny. Z perspektywy analizy rytu-
alnej nie ulega jednak watpliwosci, ze stanowi on reprezentacj¢ catoksztaltu potowy
Kingili 1 ze otrzymanie go z rak Uluuru jest rownowazne z przekazaniem odpowie-
dzialnosci za funkcjonowanie $wiata. Kingili w swoich obrzedach odgrywaja chtod
1 zimny wiatr 1 bojg si¢ ich. Dar Miniurki ma wyposazy¢ ich w zdolno$¢ do pokonania
zimnej pory roku, do czego niezbe¢dny jest ogien. Stad obecno$¢ ceremonii ognia,
ktéra ma ogrza¢ wszystko, tgcznie z relacjami miedzyludzkimi. Tak jak Mini-imburu
jest zwornikiem pory zimnej i deszczowej, tak Miniurka stanowi domknigcie pory
cieptej i suchej. W ten sposob dualizm Uluuru i Kingili wpisuje si¢ tak w relacje zy-
wiotéw woda/ogien, jak i cykl wegetacyjny oparty na wymiennosci pora sucha/pora
deszczowa. Analogiczna relacja pojawia si¢ u Murinbata z Ziemi Arnhema, podzie-
lonych na dwie potowy, Kartjin i Ti ' wungu. Kartjin mieli wode, natomiast 77 ‘wungu
ogien i nie chcieli si¢ ze sobg dzieli¢, poki Kunmanggur, zabierajac ogien pod wode,
nie zmusit ich do wymiany i wspodtpracy. W rezultacie wymiany przodkowie fratrii
zmienili si¢ w ich totemy, a Kunmanggur stat si¢ Teczowym Wezem*. Tym samym
mit wyznacza uktad opozycyjny: woda/lad, scalony dzigki dziataniu Kunmanggura
(nieba/teczy). Dokladnie ten sam motyw znajdziemy w Queenslandzie:

My mieli$my ogien, a nie mieliSmy wody, a ci, co mieszkali w lesie, mieli wodg, wigc potaczy-
lismy si¢. Dali nam wode, a my pokazali$my im, jak rozpala¢ ogien. Oni za$§ mieli czarownika,
ktory znat zaklgcia do sprowadzania wody*.

Pozostaje tylko zalowaé, ze Spencer i Gillen nie uczestniczyli w ceremonii Tha-
duwan, ktora stanowita wlasnos¢ Kingili, bedac lustrzanym odbiciem Nathagury
z jednej, a wariacja Jardiwanpa u Warlpiri z drugiej strony. Wowczas mozna by zajaé
si¢ ich analizg jako podwojnej ceremonii, idgc za przyktadem wnikliwych tekstow

* Ibidem,s. 215.

4 J. Falkenberg, Kin and Totem. Group Relations of Australian Aborigines in the Port Keats District,
Oslo 1962, s. 191-193.

0 C. Tennant-Kelly, Tribes of Cherburg Settlement, Queensland, ,,Oceania”, 1934/35,t. 5, s. 465.
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K. Maddocka®'. Jego rozumienie symboliki relacji miedzy potowami Dua i Yiritja
w rytuatach Kunapipi i Yabuduruwa oraz roli tych obrzedow w systemie religijnym
Yolngu jest bowiem jak najbardziej kompatybilne z wyciggnietymi tu wnioskami.

Miniurka a Moloch

Zaktadajac, ze mamy do czynienia z symbolem rytualnym paralelnym do Mini-imbu-
ru jako reprezentacji Weza Wollunki, nalezatoby oczekiwac tu takiej postaci, ktora
wykazywataby antytetyczne do niego cechy. Nie zdziwitoby pojawienie si¢ w tej roli
Lungkardy, czyli Scynka. Jednak biorac pod uwage nazwe zawinigtka, w gre moze
raczej wchodzi¢ Moloch Pustynny (Moloch horridus), ktdrego Pitjantjatjara nazy-
waja miniri, mingari lub ngiyari, a Warlpiri Mina Mina, taczac go ze Snem Jamu.
Moloch, charakterystyczny dla krajobrazu pustynnego badz spinifeksowego buszu,
znika w okresie najzimniejszym i najgor¢tszym, natomiast w czasie centralnoaustra-
lijskiej wiosny (wrzesien—listopad) parzy si¢ i sktada jaja. W mitologii Wielkiej Pu-
styni Zachodniej znany jest z ukrywania wody*2, tak jak Scynk ukrywa mieso. Zrod-
o symbolizacji prawdopodobnie tkwi w biologii, gdyz molochy majg na ciele sie¢
kanalikow, ktore zasysaja rose i wszelkg wilgo¢, co oznacza, ze ,,pija przez skore”.
U Pitjantjatjara Moloch jest patronem pierwszego wtajemniczenia dzieci w trak-
cie poswigconej sobie ceremonii. Zgodnie z mitem®* Moloch zaprosit r6zne zwie-
rzeta i ptaki do swojej siedziby przy billabongu Miniri. Goscie podzieli si¢ na dwie
grupy tak, by jedni mogli ozdobi¢ drugich, co wydaje si¢ mitycznym pierwowzorem
podziatu na dwie potowy (w przypadku Pitjantjatjara cztonkéw wtasnej potowy na-
zywa si¢ Nanaduraka/Ngana(n)tarka, czyli ,,nasza ko§¢”, a cudzej Tanamildjan/Tja-
nanmiltja/Tarputa — ,,ich ciato”). Poniewaz czg$¢ gosci si¢ spieszyla, inni przybyli za
pdzno, inni wreszcie byli niechlujni, cz¢$¢ ciat ozdobiono w sposéb niepetny, przy-
pieczono, rozsypano barwniki itp. W koncu Patinpa (Rozella Czarnogtowa lub Bar-
nard Czarnoglowy [Barnardius zonarius]) podpalit wigzke trawy, by oswietli¢ de-
korowanego przez siebie uczestnika. Silny wiatr rozwiat ogien we wszystkie strony,
wywolujac pozar buszu, tak ze przerazone zwierzeta uciekly w swoich obrzgdowych
strojach. Ceremonia stuzy wigc pokazaniu mtodym chtopcom réznorodnosci symboli
malowanych na ciatach i1 przyzwyczaja ich do zdobienia, a mit wyjasnia r6znorod-
no$¢ umaszczenia zwierzat i ptakéw osmaleniem w pozarze. Szczegolna naro$l na
grzbiecie molocha, ktorg wystawia w razie niebezpieczenstwa tak, by udawata jego
glowe, jest nazywana nuiti, co stanowi rodzaj specyficznej wanigi naktadanej na gto-

31 K. Maddock, 4 Structural Analysis of Paired Ceremonies in a Dual Social Organization, ,,Bijdra-
gen tot de Taal- Land- en Volkerkunde” 1979, nr 135, s. 84-117; idem, The Complexity of Dual Orga-
nization in Aboriginal Australia, [w:] The Attraction of Opposites. Thought and Society in the Dualistic
Mode, red. D. Maybury-Lewis, U. Almagor, Ann Arbor 1989, s. 77-96.

2 D. Bates, The Passing of Aborigines. A Lifetime Spent among the Natives of Australia, New York
1967, s. 164-166. RM. & C.H. Berndt, The Speaking Land. Myth and Story in Aboriginal Australia,
Harmondsworth 1988, s. 42-43.

3 C.P. Mountford, Brown Men, Red Sand..., op.cit., s. 24-25; idem, Nomads of the Australian Des-
ert, op.cit., s. 180, 485-505.
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we. Nuiti, ztozona ze swoistej puchowej czapki, na ktorg nabite sg patyki zakonczo-
ne kulkami puchu, symbolizuje wegetacje, wyrastajacg z ziemi tak, jak elementy
tego przystroju gtowy wychodza z jego podstawy. Z perspektywy interesujacej nas
symboliki wazne jest, ze Moloch i Scynk (/lungata) byli prowadzacymi ceremonie
ze strony odpowiednio Nanaduraka i Tanamildjan 1 wymieniali si¢ ushugami. Ana-
logicznie, celem ceremonii Miniurka jest poinstruowanie mtodych ludzi o wartosci,
jaka niesie ze sobg wymiana miedzy potowami**,

Wintari

Jak wynika z powyzszej rekonstrukcji, struktura cyklu obrzedowego Wollunki roz-
pieta jest na dwoch podstawowych wydarzeniach: skonstruowaniu przez Kingili
Mini-imburu 1 przekazaniu go Uluuru, oraz skonstruowaniu przez Uluuru Miniurki
1 przekazaniu jej Kingili. Reprezentuja one mitycznych przodkéw, Teczowego Weza
Wollunkg i Molocha Australijskiego Miniari, ci za§ zwiazani sa z nadmiarem i niedo-
miarem wody. Ta druga opcja wigze si¢ z kolei z ogniem i jego nadmiarem w postaci
katastrofalnego pozaru, ktéry — jak si¢ domyslamy — moze by¢ zagaszony jedynie
wodg badz jej rytualnymi ekwiwalentami. Ceremonia ognia Nathagura poprzedza
w obserwowanym przez Spencera i Gillena cyklu przekazanie Miniurki, znajduje si¢
wigc po stronie ognia, ale przed jego opanowaniem. Nie dysponujemy mitologicz-
nym uzasadnieniem ceremonii z perspektywy Warramunga, jako ze wzmiankowane
przez Spencera i Gillena mity pochodzenia ognia osadzone sg raczej w kontekscie
rytuatu obrzezania i mitologii pary Jastrzebi.

Porownujac Buluwandi v Warlpiri 1 Nathagure, nietrudno odnie§¢ Wollunke do
weza Bananguli, choc ten ostatni jest tylko jedna z form, jakie przybiera zatozyciel
ceremonii, pelikan Buluwandi. Oznacza to, ze stup z wymalowanym na czerwono
symbolem weza, stawiany mie¢dzy mezczyznami a kobietami na potudniu grun-
tu tanecznego Buluwandi, stanowi odpowiednik uzytego przez Warramunga stupa
nazywanego Tjirilpi/Chirilpa badz Wintari. Jednak Wintari nie zostaje ozdobiony
wyobrazeniem ofidycznym, te rol¢ przejmuje Mini-imburu, na ktérego obu stronach
widnieje czerwony w3z (podwojnos¢ wizerunku pozwolita von Brandensteinowi na
przypuszczenie, ze w istocie chodzi tu o dwa weze). Zas Mini-imburu nie ma swojego
odpowiednika w ceremonii ognia Warlpiri, jedynym mozliwym odniesieniem byltby
podwojny wat maliara sporzadzany w czasie Gadjari, a wiec w innej ceremonii wy-
korzystujacej ognista symbolike. Jak zobaczymy w kolejnym tekscie, analiza para-
fernaliow religijnych ceremonii Engwura u Aranda pozwoli na odniesienie do siebie
tych zjawisk. Obecnos$¢ stupa i zwiagzek z zakonczeniem cyklu inicjacyjnego wigzg
Ceremoni¢ Ognia Warramunga z Engwurg, czyli Ceremonig Ognia Aranda (ura =
,»ogien”), opisang w poprzedniej pracy Spencera i Gillena. Niemniej jednak autorzy
dostrzegaja istotne réznice mi¢dzy tymi dwoma kompleksami. Gléwna z nich doty-
czy sytuacji stupa wintari, ktory, podobnie jak u Warlpiri, jest czynnikiem taczacym

3 B. Spencer, F.J. Gillen, Across Australia, op.cit., s. 442.
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dziatania kobiet i m¢zczyzn, podczas gdy w czasie Engwury kobietom nie wolno
nie tylko zbliza¢ si¢, ale nawet ogladac stupa kauaua. Warramunga nie potrafili przy
tym wskaza¢ badaczom znaczenia swojego stupa, podczas gdy Aranda dysponowali
bogata mitologia Kauaua, zwigzang z dziataniami klanu Achilpa.

Ten sam co Achilpa u Aranda klan Kuny Workowatej nosi u Warramunga nazwe
Winithonguru (Weenithongiru) i nalezy do potowy Kingili. To jego czlonkom zleca
si¢ posmarowanie Wintari czerwong ochra i wkopanie w ziemig¢. Znaczy to, ze Win-
tari musiat dzieli¢ przynajmniej cz¢$¢ charakterystyki z Kauaua. Mity Kuny Wor-
kowatej*> u Warramunga wskazuja na natur¢ powiazania Winithonguru z Wintari.
Spencer i Gillen referujg tradycje mityczna, ktéra moglaby wiazaé si¢ z ceremonia
ognia. Dwaj bracia-Winithonguru pojawili si¢ w Altjitapintja jako cztonkowie po-
towy Uluuru, jednak w Munatalawuna zmienili si¢ w cztonkow podsekeji Tjupila
nalezacej do Kingili. Zmiana potowy byta zwigzana z inicjacjg, bracia mieli bowiem
specjalne krzemienne noze do obrzezywania, zwane natanapinnia (Martan-apinya)
1 wykorzystali je na sobie nawzajem. Tych samych nozy uzyli w innym celu.

Troche dalej przecigli ziemig i tak stworzyli strumien, a potem poszli do Wirrilyatjirri, gdzie
ustyszeli dzieci, kobiety i m¢zczyzn placzacych z braku wody. Starszy brat nacigt grunt swoim
nozem, ale nie udato mu si¢ wydoby¢ wody. Wtedy mtodszy brat nacial ziemig lewa reka>
i wyplynat wielki strumien wody, a z nig wylonit si¢ spod ziemi wielki waz, ktory przede
wszystkim stangt pionowo, tak ze jego teb dosiggnat nieba, a potem potknat wszystkich obec-
nych, z wyjatkiem pary braci-Kun Workowatych®’.

Epizod ten pokazuje, ze bracia powinni wpisywacé si¢ w mitologie Wollunki.
Mimo ze W3z, ktérego wypuscili z wodag, nie ma imienia’®, fatwo poznaé, ze mit ten
jest wariantem mitu o spotkaniu Wollunki i braci-Jastrzgbi, z charakterystycznym
spionizowaniem Weza, przeksztalcajacym go w rodzaj axis mundi. Co charaktery-
styczne, narzedziem wywolywania Weza jest n6z rzezaka. U Aranda klan Kuny Wor-
kowatej odpowiedzialny jest za subincyzje, u Warramunga odpowiadajg im bracia-
-Jastrzebie, ktorzy zmienili sposdb obrzezywania. Skad wiec wzieli si¢ ludzie-Kuny
Workowate, w dziwny sposob dublujgcy dziatania Jastrzebi?

Jedyne rozwigzanie wskazuja notatki polowe Gillena. Zgodnie z nimi mit braci-
-Kun Workowatych jest mitem nie Warramunga, lecz sgsiedniej spotecznosci Waa-
gai®, czyli Worgaia w wersji wydanej (Wakaya we wspoélczesnej pisowni), bardziej
zblizonych w zyciu religijnym do Aranda niz zwigzanych z tradycjg pustynng War-
ramunga. Zwro¢my uwage na niezwykle ciekawy z perspektywy relacji woda/ogien

3 B. Spencer, F.J. Gillen, Northern Tribes..., op.cit., s. 211,275, 424-426, 443444,
%6 Przez ten szczegot mit wpisuje si¢ w szeroko rozpowszechniony w Australii mit astralny o Lewej

i Prawej Rece, do ktorego si¢ odwotuje w: A. Szyjewski, Mitologia australijska jako nosnik tozsamosci,
Krakow 2014.

57 B. Spencer, F.J. Gillen, Northern Tribes..., op.cit., s. 424—425.

% Gillen najpierw ich nie identyfikuje: ,,Waz uwolniony przez kuny to nie Wolunkwa, ale inny, po-
dobny potwor” (F.J. Gillen, op.cit., s. 347). Dwa dni pdzniej jednak notuje zakonczenie mitu, w ktorym
bracia zostaja zabrani pod ziemi¢ przez Wolunkwe (Ibidem, s. 357).

3 Ibidem, opis poczatkowy.
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dalszy ciag mitu Winithonguru. Bracia, zauwazywszy, ze zmniejsza im si¢ ilo$¢ bia-
tych cetek, postanowili rozpali¢ ogien.

—Jak to zrobimy? — spytal mtodszy. — Myslg, ze bgdziemy pocierac o siebie dwa drewienka.

— Nie, bedziemy wierci¢ jednym w drugim.

Do tej pory nie mieli ognia, starszy brat powiedziat wigc mtodszemu, zeby zawsze brat ze
soba pochodnig, ten jednak, nieprzyzwyczajony do niej, poparzyt sobie palce®.

Bracia ustanawiajg wigc metode rozpalania ognia podobng bardziej do §widra
ogniowego niz pily ogniowej, charakterystycznej dla Jastrzebi. Rozpalajg pierwszy
ogien, ale nie towarzyszy temu motyw katastrofy kosmicznej zwigzanej z wyrwa-
niem si¢ ognia spod kontroli, jedynie mtodszy brat parzy si¢ pochodnig. Mit ma mo-
rat, po pierwsze, trzeba mie¢ zawsze przy sobie pochodni¢ (przez co historia Winit-
honguru pasuje do ceremonii Walunkun, kiedy inicjowany mlodzieniec otrzymuje po
raz pierwszy swoja pochodnie [fire-stick]), po drugie za$ — nalezy uwaza¢ z ogniem.
Nietrudno przy tym zauwazy¢, ze tradycja rozpalania ognia §widrem ogniowym
w miejsce pity jest sprzeczna ze zwyczajami Warramunga. Dlatego Spencer i Gillen
przy rozwazaniu sposobow rozpalania ognia powtornie przywotujg ten sam mit,
ale tym razem z odwrdconym znaczeniem, starszy brat nakazuje mtodszemu po-
cieraé o siebie drewienka, zamiast wierci¢. Jest to oczywista pomytka Spencera, do-
stosowujacego przy redakcji materiatdw polowych zebrane informacje do posiadanej
wiedzy o Warramunga. Zapomina przy tym, ze wczesniej opisujac zakonczenie tego
mitu, wskazuje nan jako tradycj¢ spoza terytorium Warramunga.

W zakonczeniu tym powracaja kwestie chirurgii rytualnej. Bracia uczestnicza
w ceremonii obrzezania w Alilaku-wata 1 odmawiaja operowania pochodnia, pre-
zentujac swoje noze. Wprowadzaja tym samym bezpieczniejszy sposob obrzezania,
po czym wedruja dalej, organizujac miejsca rozmnozenia i centra totemiczne. Na za-
konczenie kazdy z nich dokonuje na samym sobie subincyzji. Nie zatamowali jednak
krwawienia i krew znaczyta ich droge do Baringara. Tam z billabongu wytonil si¢
waz, ktory owingt si¢ wokot nich i1 zabrat ze sobg pod ziemig. Baringara jest odtad
miejscem rozmnozenia kun workowatych. Spencer i1 Gillen wskazuja na mit jako
tradycje heterodoksyjna, gdyz zarowno Wirrilyatjirri, jak i Baringara mieszcza si¢
poza granicami terendw Warramunga. Przyczyng zamieszania byt zapewne ich infor-
mator, gléwny cztonek starszyzny, odpowiedzialny za przebieg ceremonii Wollunki
(czyli purntuku), ktory byt cztonkiem plemienia Worgaia i wprowadzatl elementy ich
tradycji do swych informacji. Wtasciwi Warramunga mieli swoja tradycje przodka-
-Winithonguru, ale byt on jeden, a jego gldéwnym czynem bylo zabicie ptaka-kanibala
Wuramalla.

W efekcie analizy otrzymujemy zatem nast¢pujgcg rownowaznos¢. Za shup wznie-
siony na potrzeby ceremonii ognia odpowiada u Aranda klan Kuny Workowatej
(Achilpa). Zarazem mit, ktéry mogtby zwigza¢ klan Winithonguru z ceremonia og-
nia, nie wystepuje u Warramunga, lecz u ,,arandopodobnych” Worgaia, jednak r6zni
si¢ od mitologii klanu Achilpa u Aranda. U Warramunga natomiast mitycznym od-
powiednikiem stupa jest podniesienie si¢ Teczowego Weza i ustawienie pionowo

% Ibidem, s. 425.
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w formie ,,siegajacej nieba” axis mundi. Ten sam symbol Weza pojawia si¢ w micie
Worgaia o braciach-Winithonguru, ale nie ma go w mitach Achilpa u Aranda. W kon-
sekwencji shup wintari, ozdobiony na szczycie wigzka gatazek eukaliptusa [gum-
-tree], jest rytualnym odpowiednikiem wznoszacego si¢ do nieba Wollunki. Teza ta
stanie si¢ podstawg do interpretacji ceremonii Engwura u Aranda.
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Abstract

Methodological Implications of the Influence of Zhiyi’s Meditation
Manuals on the Development of Chan Buddhism

The paper elaborates on the meaning of the meditation techniques described by Zhiyi in the field
of Chan Buddhist studies. In order to show the importance of considering these techniques in the
study of Chan Buddhism, in the first part of the paper the author discusses the historical connections
between the Tiantai and Chan schools, presenting the influence of Tiantai on the development of
Chan Buddhism. In the second part the author presents a contextual analysis of the main medita-
tion practice of the Caodong school, that is silent illumination technique, based on the technique
described by Zhiyi and called six wondrous dharma gates. The aim of the analysis is the show the
usefulness of considering Zhiyi’s works in Chan studies methodology. This usefulness results from
the ability to clarify the obscure, metaphor-laden, poetical sentences typical of Chan, based on
Zhiyi’s precise language.

Key words: Buddhism, Chan, Tiantai, Zhiyi, Hongzhi, silent illumination, meditation, metho-
dology

Stowa kluczowe: buddyzm, chan, tiantai, Zhiyi, Hongzhi, cicha iluminacja, medytacja, metodo-
logia

W badaniach nad buddyzmem chan (chdn #&) szczegélnie istotng role odgrywa wybor
metody badawczej. Koniecznos$¢ obrania okreslonej perspektywy wynika ze znacznego
zrdznicowania form, jakie przybieraja teksty przynalezace do owej tradycji buddyj-
skiej. Moga one przybiera¢ formy petnych metafor, poetyckich opisow stanu przebu-
dzenia, dziwnych paradoksalnych zwrotdw, opiséw jeszcze dziwniejszych zachowan
réznych mistrzow chan; ale mogg takze przybiera¢ forme precyzyjnych instrukcji
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odnoszacych si¢ do praktyki buddyjskiej. Nie brakuje tez tekstow poswigconych roz-
wazaniom z zakresu doktryny. Tak duza ré6znorodno$¢ literatury chan wymaga odpo-
wiedniego podejscia metodologicznego. Swiadomos$é tej koniecznosci wyrazna jest
u badaczy takich jak Bernard Faure' czy John McRae?.

Niniejszy artykut ma na celu zaproponowanie i uzasadnienie kontekstowej anali-
zy literatury chan, polegajacej na odnoszeniu tresci tekstow chan do traktatéw medy-
tacyjnych autorstwa zyjacego w VI wieku wybitnego uczonego buddyjskiego Zhiyi
(Zhiyi #8H). Aby w peti uzasadni¢ postulat uwzgledniania tekstow Zhiyi w ba-
daniach nad chanem, konieczne jest wykazanie historycznych zwiazkéw laczacych
stworzong przez Zhiyi szkole tiantai (tiantdi K 3) ze szkolg chan. Konieczne jest
takze wykazanie, iz zastosowanie tego rodzaju metody faktycznie pozwoli lepiej zro-
zumie¢ literatur¢ buddyzmu chan.

Zhiyi wpisal si¢ w histori¢ buddyzmu chinskiego jako tworca dojrzatej doktryny
tiantai, autor wplywowych komentarzy do Sutry lotosu, a przede wszystkim jako au-
tor pierwszych komplementarnych podrgcznikéw medytacji buddyjskiej w Chinach.
Te ostatnie wywarly przemozny wptyw na rozwdj technik medytacyjnych w chan
1 ogblnie w buddyzmie chinskim.

Omowienie historycznego zwigzku Zhiyi z buddyzmem chan warto zaczaé od
czasOw poprzedzajacych pojawienie si¢ Bodhidharmy w Chinach. Zhiyi odnosi si¢
w swoich tekstach do praktyki chan (chdn fi) oraz do mistrzow chan (chdnshi f#Hi),
przy czym nie sg to szkota chan ani mistrzowie chan do niej przynalezacy?. Termin
chdan # oznacza tutaj po prostu praktyke medytacji, natomiast chdnshi f#Fifi — na-
uczycieli tejze*. Szkota chan wtedy jeszcze nie istniata. Stosunek Zhiyi do owego
»proto-chanu” jest krytyczny. Zhiyi zarzuca nauczycielom medytacji brak rownowa-
gi miedzy aspektem wyciszenia umystu a aspektem wgladu w ramach nauczanych
technik medytacyjnych’. Zarzuca takze to, iz nie dostosowujg oni nauczanej przez
siebie medytacji do réznorodnych uwarunkowan medytujacych osob, ale kazdej
z nich proponuja te samg forme praktyki®. Medytacja krytykowana przez Zhiyi byta
zatem, jego zdaniem, nieproporcjonalnie nakierowana albo na wyciszanie aktywno-
$ci umystu, albo na wglad w tres¢ nauk buddyjskich. Byta tez jednowymiarowa.

Zyjacy rowniez w VI wieku Bodhidharma — pierwszy patriarcha chan w Chi-
nach — ustosunkowal si¢ do zastanej tradycji buddyjskiej medytacji w sposob po-
dobny do Zhiyi. Po pierwsze, postulowat w swoim Erru sixing lun (Errii sixing hin
“ AVU4T5m) taczenie aspektu wyciszenia i wglagdu w ramach praktyki ,.kontemplacji

! Zob. B. Faure, Chan Insights and Oversights, Princeton 1993.

2 Zob. J. McRae, Seeing through Zen, Berkeley—Los Angeles 2003.

3 P. Swanson, Ch’an and Chih-kuan T’ien-t’ai Chih-i'’s View of “Zen” and the Practice of the Lotus
Sutra, http://nirc.nanzan-u.ac.jp/en/staff/pswanson/ [dostep: 29.12.2015]; techniki medytacji buddyjskiej
przed pojawieniem si¢ Zhiyi i Bodhidharmy opisane zostaly przede wszystkim w sutrach medytacyjnych
przetozonych na chinski gtéwnie przez Kumaradziwe i Buddhabhadre na poczatku V wieku.

* Ibidem.

5 Ibidem.

¢ Ibidem.
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z umystem nieporuszonym jak $ciana” (biguan EE#l). Po drugie, Bodhidharma
uwzglednit w swoich instrukcjach $ciezke nagtg i stopniows, ktore tradycyjnie uzna-
wane sg za przeznaczone dla 0s6b o réznych predyspozycjach — nagta dla bardziej
zaawansowanych i stopniowa dla tych o mniejszych predyspozycjach. Obecne sg
wiec w Erru sixing lun dwa wspomniane postulaty Zhiyi. Nie mozna méwic tu jed-
nak o wplywie Zhiyi, bowiem Bodhidharma dziatat w Chinach nieco wcze$niej niz
Zhiyi. Zbieznosci wynikaja raczej z reakcji na te same uwarunkowania historyczne?®.
Wykaza¢ mozna jednakze podobny punkt wyjscia w obydwu tradycjach, ktoéry mogt
utatwi¢ adaptacje koncepcji Zhiyi w ramach chanu.

O wyraznym wptywie Zhiyi moéwi¢ mozna dopiero w odniesieniu do nauk Daoxi-
na (Dayi Daoxin K%B&IE17), czwartego patriarchy chan. Wpltyw 6w wynika z faktu,
iz Daoxin mial spedzi¢ okoto dziesigciu lat w klasztorze Dalin (Ddlin KHK) zato-
zonym przez ucznia Zhiyi, Zhikaia®. Warta odnotowania jest takze obecno$¢ innego
ucznia Zhiyi, Faxiana, w otoczeniu czwartego patriarchy'®. Mozna zatem wykazaé
wyrazne drogi, ktorymi mogly dociera¢ nauki Zhiyi do wezesnego buddyzmu chan.

Na poziomie praktyki medytacyjnej wptyw Zhiyi na czwartego patriarche wi-
doczny jest w nauczanej przez Daoxina technice o nazwie yixing sanmei (yixing
sanmeéi —1T —Hk), ktéra zostata opisana w Mohe zhiguan (Mohé zhiguan JEE 5T 11#)
autorstwa Zhiyi'!. Widoczny jest takze potencjalny wptyw Xiao zhiguan (Xido
zhiguan /)M 1E) — innego dzieta Zhiyi — na obecny u Daoxina podzial medytacji na
siedzgca i praktykowang podczas réznych innych czynnos$ci'2.

Mozliwy wplyw Zhiyi, by¢ moze zaposredniczony przez szkot¢ dongshan (dong-
shan 7x1l1), reprezentowang przez wspomnianego Daoxina, mozna wykazaé takze
w przypadku Sutry Széstego Patriarchy. W jednym z rozdziatéw owego dziela mowa
jest o wspolzalezno$ci skupienia medytacyjnego oraz wgladu'®. Szosty Patriarcha
porownuje wyciszenie do lampy, a §wiatlo owej lampy — do wgladu, uznajac wy-
ciszenie i wglad za dwa aspekty tego samego stanu umyshu. Warto w tym miejscu
przypomnie¢ zawarta w Xiao zhiguan metafor¢ dwoch kot wozu 1 dwoch skrzydet
ptaka', ktore to metafory pod wzgledem znaczenia odpowiadaja do pewnego stopnia
metaforze przedstawionej przez Szostego Patriarche.

Jesli chodzi natomiast o zalezno$ci historyczne, Szosty Patriarcha mogt poznad
nauki Zhiyi od swojego nauczyciela bedacego spadkobierca nauk Daoxina. Warto
nadmieni¢ tez, iz portretowany jako rywal Szoéstego Patriarchy Shenxiu (Yuqudn

7 Kierujg si¢ tutaj jedna z interpretacji enigmatycznego wyrazenia biguan, zgodnie z ktora bi ozna-
cza stan umyshu przyrownany do $ciany — rownie jak ona nieporuszony, a guan oznacza wglad wyste-
pujacy w tymze stanie umystu; zob. J. McRae, The Northern School and the Formation of Early Ch an
Buddhism, Honolulu 1986, s. 113—115.

§ Zob. B. Faure, The Will to Orthodoxy, Stanford 1997, s. 7.

° Ibidem, s. 49.

10 Ibidem.

U Ibidem, s. 50.

12" Ibidem, s. 50-51.

3 The Platform Sutra of the Sixth Patriarch, ttum. J. McRae, Berkeley 2000, s. 42.

Y Zhiyi, The Essentials of Buddhist Meditation, ttum. Bhikshu Dharmamitra, Seattle 2009, s. 33.
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Shénxin K IRFH75) pozostawat pod duzym wptywem Zhiyi'®. Jedno z jego dziel
(Guanxin luin #{.0>5%) nosi nawet taki sam tytut jak jeden z tekstow Zhiyi. Rowniez
jeden z ucznidéw Szostego Patriarchy, Yongjia, byt zwigzany ze szkotg tiantai'®.

O bliskich zwigzkach z nurtem tiantai mozna méwic takze w przypadku szkoty
fayan (fayan 1£0R). Jeden z najwazniejszych przedstawicieli owe;j tradycji, Tiantai
Deshao (Tiantdi Déshdo X & {8#7), bedac gtéwng postacig w ramach rozwoju bud-
dyzmu w krélestwie Wuyue (Wiyue 5it), przyczynit sie do rozkwitu nie tylko
buddyzmu chan, lecz réwniez tiantai. Uczynit to, przywracajac do task osrodek na
gorze Tiantai — gléwny osrodek szkoty'”. Swiadczy to wyraznie o zainteresowaniu
Deshao tradycja tiantai. Rowniez przynalezacy do szkoty fayan uczen Deshao, Yon-
gming Yanshou (Yongming Yanshou 7K 4L 3%), pozostawat pod duzym wptywem
buddyzmu tiantai. Yanshou uznawany jest za przedstawiciela trzech szko6t buddyjskich:
szkoty chan, tiantai i czystej krainy'®,

Idee szkoty fayan, w tym stosunek jej przedstawicieli do tradycji tiantai, przenidst
na grunt Pétnocnej dynastii Song mnich Zanning (Zanning % %)". Bedac spadko-
biercg idei buddyzmu Wuyue, Zanning twierdzit, iz tradycja chinskiego buddyzmu
zostata zdominowana przez chan i tiantai oraz ze obie tradycje sg wobec siebie pa-
ralelne?®. Zanning byl najbardziej wptywowym mnichem w poczatkowym okresie
dynastii Song, przez co jego myS$l wyznaczyta kierunek, w jakim rozwijal si¢ ow-
czesny buddyzm, az do czaséw, gdy zostat on zdominowany przez tradycje linji
(linji B,

Bardzo wazny wptyw Zhiyi pojawia si¢ nastepnie w pierwszej systematycznej
instrukcji do medytacji buddyzmu chan, czyli w Zuochan yi (Zuochdan yi MAH1E).
W tekscie tym widoczne jest nawigzanie wprost do jednego z tekstow Zhiyi w kon-
tek$cie sposobow radzenia sobie w przypadku pojawienia sie Mary (Mé &) podczas
medytacji*2. Co wiecej, tekst wykazuje wiele podobienstw do Xiao zhiguan® — trak-
tatu Zhiyi, ktéry wywart duzy wpltyw na chan®.

Wykaza¢ mozna zatem sze$¢ istotnych momentow w historii taczacej buddyzm
chan i poglady Zhiyi. Sg to: podobny punkt wyjscia, bezposrednie zwigzki Dao-
xina z buddyzmem tiantai, posredni zwiazek Huinenga z tiantai, wplyw tiantai na
buddyzm Wuyue, synteza chanu i tiantai propagowana przez Zanninga i wyrazny
wplyw traktatow medytacyjnych Zhiyi na powstanie pierwszego systematycznego
podrecznika do praktyki medytacyjnej buddyzmu chan, czyli Zuochan yi. Na pod-
stawie owych zwigzkéw historycznych wnosi¢ mozna o obecnosci pogladéw Zhiyi

15 B. Faure, op.cit., s. 52, 60.

1" A. Ferguson, Zen's Chinese Heritage. The Masters and Their Teachings, Somerville 2011, s. 64.
7 A. Welter, The Linji Lu and the Creation of Chan Orthodoxy, New York 2008, s. 33.

18 A. Welter, Yongming Yanshou's Conception of Chan, New York 2011, s. 14.

9 A. Welter, The Linji Lu..., op.cit., s. 36.

20 Ibidem, s. 37.

21 Ibidem, s. 37-38.

22 C. Bielefeldt, Ch’ang-lu Tsung-tse’s Tso-Ch’an I and the “Secret” of Zen Meditation, [w:] Tradi-
tions of Meditation in Chinese Buddhism, red. P. Gregory, Honolulu 1986, s. 132.

% Ibidem, s. 132—139.
24 Zob. B. Faure, op.cit., s. 51.
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takze w innych okresach chanu i u innych jego przedstawicieli, jesli nie wyrazonych
wprost, to mozliwych do ukazania drogg kontekstowej analizy tekstu.

Przedstawiwszy historyczng zalezno$¢ chanu od szkoty tiantai, sprobuj¢ teraz
wykazaé, iz czgciowo juz uzasadniona metodologia bazujgca na kontekstowej ana-
lizie jest przydatna w badaniach nad literaturg buddyzmu chan. Sprobuje tego do-
konaé, analizujgc, opisang glownie przez Hongzhi (Hongzhi Zhéngjué 7 5 1),
medytacyjng praktyke cichej iluminacji (mozhao ERH) w $wietle medytacji naucza-
nej przez Zhiyi. Wybdr metody mozhao wynika po pierwsze z tego, iz od czaséw
dynastii Song jest to, obok metody kanhua (kanhua 7 7), gtdwna praktyka medyta-
cyjna buddyzmu chan. Po drugie, metoda mozhao wykazuje wiele analogii do metod
stosowanych we wczesniejszym okresie chanu i przede wszystkim do Zuochan yi®,
ktory to tekst w pewnym sensie mozna uznac za reprezentujacy ortopraksje chanu we
wczesnym okresie dynastii Song?. Powszechno$¢ metody wykraczajaca poza trady-
cje caodong (cdodong i), w ktorej sig¢ rozwingta, zwigksza prawdopodobienstwo
wptywu buddyzmu tiantai na uksztattowanie si¢ jej specyfiki.

Jak podaje wspoétczesny badacz i nauczyciel cichej iluminacji Sheng Yen, jest to
,metoda bez metody”?’. Wyciszenie umystu, czyli aspekt ciszy (mo #R) i wspotza-
lezna z nim iluminacja (zhdo !&) nie opierajg si¢ na zadnej sprecyzowanej technice,
ale raczej na bezposrednim wyciszeniu aktywnosci umystu i wgladzie w przeptyw
fenomenow. Sheng Yen przedstawiat tak cichg iluminacje w poczatkowym okresie
nauczania®®, Z czasem jednak zaczat instruowac swoich ucznidéw, aby wykonywali owa
praktyke w trzech kolejnych etapach. Pierwszy etap polega na kontemplacji wlasne-
go ciata, drugi — na kontemplacji obiektow poza ciatem, trzeci natomiast polega na
kontemplacji wolnej od powyzszego rozréznienia. Wprowadzenie tego typu zmiany
mialo na celu uczynienie medytacji tatwiejsza®.

Czytajac teksty Hongzhi, nie sposob nie odnie§¢ wrazenia, iZ s one raczej opisem
stanu umystu cztowieka, ktory urzeczywistnit owoce praktyki, niz technicznym opi-
sem praktyki medytacyjnej. Brakuje w nich jasnych opiséw tego, jak 6w stan nalezy
wzbudza¢; brakuje rowniez szczegdtowych instrukcji odnoszacych si¢ do wlasciwej
pozycji ciata podczas medytacji. Hongzhi nie wspomina o przygotowaniach do me-
dytacji, obejmujgcych przyktadowo uregulowanie snu i odpowiednig diete*’. Trudno
zatem twierdzi¢, iz znane nam teksty Hongzhi zawieraja cato$¢ instrukcji przekazy-
wanych przez niego uczniom. Mgt istnie¢, podobnie jak u Sheng Yena, inny sposob
nauczania cichej iluminacji — sposob bardziej techniczny, precyzyjny i zrozumiaty
dla poczatkujacego adepta. Wyrazne paralele pomiedzy cichg iluminacjg a medyta-
cja opisang przez Zhiyi uprawomocniaja probe rekonstrukeji technicznego opisu ci-
chej iluminacji poprzez odniesienie jej do tekstow Zhiyi. Zhiyi, w przeciwienstwie

25 M. Schliitter, How Zen Became Zen, Honolulu 2008, s. 172.

% Ibidem,s. 170-171.

27 Sheng Yen, D. Stevenson, Hoofprints of the Ox, New York 2001, s. 152.

28 Zob. Sheng Yen, The Method of No-Method, Boston 2008, s. XX—XXI.

2 Zob. Ibidem, s. XXI; idem, Hoofprints..., op.cit., s. 152—158.

3 Sg to aspekty medytacji wystepujace w wielu innych tekstach po$wigconych medytacji buddyj-
skiej.
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do Hongzhi, pozostawit po sobie instrukcje. Obszernos¢ i precyzja owych instrukcji
moze by¢ pomocna w wyjasnieniu metaforycznych 1 poetyckich opisow typowych
dla Hongzhi.

Proponowana metoda sktada si¢ z czterech etapéw. Na poczatku konieczne
jest wyszczegodlnienie powtarzajgcych si¢ (czyli kluczowych) motywow z tekstow
Hongzhi. Nastepnie nalezy okresli¢ wzajemne zaleznosci owych motywow i ukazaé
tym samym strukture, do ktorej przynaleza. Owa strukturg, w ramach trzeciego eta-
pu, nalezy zestawi¢ z paralelng strukturg zawarta w traktatach Zhiyi. Czwarty etap
polega na wyjasnieniu poszczegdlnych elementow struktury zaczerpnigtej z tekstow
Hongzhi dzigki dodatkowym informacjom zawartym w opisach paralelnych ele-
mentoOw wchodzacych w sktad analogicznej struktury pochodzacej z testow Zhiyi.
Zestawianie ze sobg catych struktur, a nie tylko pojedynczych elementéw, pozwoli
uchroni¢ si¢ przed arbitralno$ciag w doborze korespondujacych ze sobg tresci. Tego
rodzaju metoda pozwoli ukazaé szerszy kontekst dzieta, a przez to utatwi petniejsze
zrozumienie j¢zyka Hongzhi.

Ponizszg analiz¢ przeprowadzitem w oparciu o szdsta cze$§¢ Hongzhi chanshi
guanglu (Hongzhi chansht gudnglu 7 % ## 0l J# %), w ktorej znajduja si¢ instrukcje
do medytacji. Oparlem si¢ na jedynym ttumaczeniu na jezyk angielski — thtumaczeniu
autorstwa Taigena Dana Leightona i Yi Wu?! oraz na chinskim oryginale znajduja-
cym si¢ w Taisho Shinshii Daizokyo®, na podstawie ktorego Dan Leighton i Yi Wu
dokonali thumaczenia®.

Do motywoéw, ktore odnosza si¢ jednoznacznie do medytacji, i ktore stosunko-
wo czesto powtarzajg sie w tek§cie Hongzhi, naleza: wyciszenie, iluminacja, po-
wroét, niedualno$¢é. Honzghi w charakterystyczny dla siebie obrazowy sposob wy-
raza owe motywy przy uzyciu réznorodnych terminow i metafor. Tym, co pozostaje
spojne, nie jest wigc terminologia, ale znaczenie uzywanych przez Hongzhi stoéw,
ktére to znaczenie odkrywane jest poprzez poznanie kontekstu, czyli miejsca, do
ktérego odsyta dane pojecie w ramach ogolnej struktury systemu Hongzhi. Motyw
wyciszenia wyrazany jest, migdzy innymi, pojgciami takimi jak: dostownie ,,cisza”
(mo FR)*; ,,siedzenie w ciszy” (zuomo HLER); | czystosé” (jing ¥, qing 15 )*S; ,.sie-
dzenie wolne od trosk” (zuo kéng chénlii H.7% EEJ&) *7; ,,spokéj” (ji #1)*; ,.siedze-
nie w nieporuszeniu” (zuo dé wén A1515) *. Motyw iluminacji okreslaja terminy
odnoszace si¢ do $wiatta (zhao M8, ming W, guang Jt)*. Topos powrotu wyrazo-

3V Cultivating Empty Field. The Silent lllumination of Zen Master Hongzhi, red. i thum. T.D. Leigh-
ton, thum. Yi Wu, Boston 2000.

2 AT ER  (T48.2001), http://www.cbeta.org/result/normal/T48/2001_006.htm  [dostep:
24.12.2015].

3 Zob. Cultivating Empty Field, op.cit., s. 112.

3% Ibidem, passim.
3 Ibidem, s. 30; T48.2001.73¢c13-14.
3¢ Ibidem, passim.
37 Ibidem, s. 37; T48.2001.75a13.
8 Ibidem, passim.
3 Ibidem, s. 42; T48.2001.75¢23.

4 Ibidem, passim.


http://www.mdbg.net/chindict/chindict.php?page=worddict&wdrst=0&wdqb=%E7%85%A7%2C+%E6%98%8E%2C+%E5%85%89%2C+%E8%80%80
http://www.mdbg.net/chindict/chindict.php?page=worddict&wdrst=0&wdqb=%E7%85%A7%2C+%E6%98%8E%2C+%E5%85%89%2C+%E8%80%80
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ny zostal przy uzyciu poje¢ takich jak: ,,pierwotna iluminacja/jasno$¢/Swiattosc”
(bénguangzhao AHHE, bénming A, bénguang AHt)"; ,pierwotna wiedza”
(bénzhi BN, powrdt” (hui [F])¥; | poczatek” (gényudn HRJF)*; ,,wykonanie kro-
ku w tyt (tuibii 1B V), aby dotrzeé do $rodka kola (hudnzhong F2H), z ktérego pro-
mienieje $wiatto$¢” (guang fa J63%)*; ,,powr6t do domu” (gui jia §#2K)*; ,,powrot
na droge prowadzacg do domu” (hudn jia lizi FEZ#T)Y. Motyw niedualnoéci od-
nosi sie miedzy innymi do zaniku podziatu na ja (zi H) i innego (#a f) oraz na umyst
(xin 0») i dharmy (fa ¥%)*.

Wewngtrzna struktura wyszczegolnionych motywow ukazuje nastepujaca ich ko-
lejnos¢: wyciszenie, iluminacja, powrdt, niedualnosé®. Jakkolwiek cisze oraz ilu-
minacj¢ mozna postrzega¢ jako wspotzalezne, to fakt, iz Hongzhi zwykle ilumina-
cje poprzedza cisza/czystoscia/spokojem (mo ér zhdo jing ér zhao BRI RH ¥ T R,
mo zhao BRI, ji ér zhao FXIM ), a nie odwrotnie, nie jest pobawiony znacze-
nia. Na co juz zwrocono niejednokrotnie uwage®, cisza i iluminacja okre$lajg aspekt
wyciszenia umyshu oraz wgladu medytacyjnego, ktore tradycyjnie okreslane sg przy
uzyciu palijskich termindow samatha i vipassana w odniesieniu do tradycji indyj-
skiej, a przy uzyciu chinskich termindw zhi (zhi 1t) i guan (guan #i)* w przypadku
buddyzmu chinskiego. Owe aspekty wymieniane sg zwykle w takiej kolejnosci, ze
wyciszenie poprzedza wglad, i czgsto w takiej kolejnosci zaleca sig¢ ich praktyko-
wanie. Hongzhi nie pozostawia zludzen w kwestii tego, ze iluminacja odnosi si¢ do
aktywnos$ci umyshu, uzywajac potaczen takich jak ,.cisza” (mo ) i ,,wewnetrzny
wglad” (néiguan WHR)*; ,.cisza” (mo ) 1 ,,éwiadomosé/wiedza” (zhi %1)*; ,.siedze-
nie w ciszy” (zuomo *£ER) i ,introspekcja” (jii F)%; ,.$wiatlo umystu” (xingudng

4 Ibidem.
4 JIbidem, s. 32; T48.2001.74al7.
# Ibidem, passim.
“ Ibidem.
* Ibidem, s. 40; T48.2001.75b23-24.
% Jbidem, s. 48, 50; T48.2001.77a10; T48.2001.77b29.
47 Ibidem, s. 48; T48.2001.77al7.
8 Ibidem, passim.
Przedstawiona kolejno$¢ nie zostala ukazana w postaci niezmiennego schematu. Motywy
pojawiaja sie, ze wzgledu na styl dzieta, w formie swobodnej, sa powtarzane z uzyciem roznych ter-
minéw, przeplatane innymi symbolami. Kolejnos¢ dwoch pierwszych motywow jest raczej stata — wy-
ciszenie zwykle poprzedza iluminacje, a nie odwrotnie. Trzeci motyw pojawia si¢ po iluminacji, ale nie
jest to reguta. Wystgpowanie trzeciego z motywow podlega schematyzacji w najmniejszym stopniu.

3 Jbidem, s. 37; T48.2001.75a13.

3t Ibidem, s. 38; T48.2001.75b02.

32 Ibidem, s. 52; T48.2001.77¢20.

3 Sheng Yen, D. Stevenson, op.cit., s. 146; M. Schliitter, op.cit., s. 148.
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49

Terminy te rozpowszechnity si¢ w ramach buddyzmu chinskiego dzigki tekstom Zhiyi.
3 Cultivating Empty Field, op.cit., s. 40; T48.2001.75c04.
5 [bidem, s. 41; na temat thumaczenia znaku %1 w kontekscie buddyzmu chan zob. P. Gregory,

Tsung-mi and the Single Word “Awareness” (chih), ,,Philosophy East and West” 1985, nr 35.
ST Cultivating Empty Field, op.cit., s. 30; T48.2001.73c14.
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L>7%)%. Tluminacja okresla wiec aktywno$¢ umystu, jakg jest medytacyjny wglad.
Pojawia si¢ pytanie, co stanowi tre$¢ tego wgladu. Trescig wgladu medytacyjnego
w pismach Hongzhi z pewnoscig jest co$, co mozna okresli¢ zbiorczym terminem
niesubstancjalnoéci, wyrazanej jako pustka dharm (fikong £%%), przyczynowosé
(yudn #%)¥. W charakterystycznym dla siebie stylu pisania Hongzhi okre$la metafo-
rycznie wglad medytacyjny, ktorego tres¢ stanowi pustka, jako blask przeswietlajacy
puste dharmy®®. Umyst w trakcie medytacji powinien zosta¢ wyciszony. Wskutek
tego wyciszenia zaczyna emitowac blask, ktory przeswietla dharmy, ukazujac ich
pustke. Innymi stowy, wyciszony umyst widzi pustke zjawisk.

Oprocz wyciszenia 1 wgladu Hongzhi rownie czgsto opisuje motyw powrotu do
zrodla. Jest to zrodto owego blasku, ktory przeswietla puste dharmy. Wyrazaja to
sformutowania takie jak: ,,pierwotna iluminacja/jasnos$é¢/§wiatlos$¢” (benguangzhao
ARICHE, ben A, bénguang A)6)%'; ,,wykonanie kroku w tyt (tuib iIB*5), aby do-
trze¢ do $rodka kota (hudnzhong IZH), z ktérego promienieje $wiattos¢” (guang fa
Y E%)62; , $wiecacy whasnym §wiattem pierwotny korzen” (zizhdo béngén H 1A HR )5,
Dotarcie do zrodta $wiatta jest nawigzaniem do pojawiajacej si¢ czgsto w literaturze
chan metafory ,,powrotu do zrodta $wiatta” (huiguang fanzhao 1EYEIRIE), ktora
wyraza samopoznanie umyshu i wskazuje na sedno praktyki medytacyjnej. Rowniez
Hongzhi powrdt do Zrodia §wiatla rozumie jako kontemplacje umystu, co wynika
z przedstawionego powyzej znaczenia metaforyki §wietlnej zawartej w jego tekstach.
Kontemplacja umystu wolna jest od podziatu na podmiot i przedmiot, bowiem umyst
ogladany jest w dharmach, ktore stanowia jego manifestacje. Nie postrzega siebie sa-
mego jako aktu intencjonalnego, bowiem nie jest to mozliwe, tak jak ,,0ko nie moze
widzie¢ samo siebie”®. Widzi to, co sam wytworzy, to, jak sam si¢ zamanifestuje.
Widzi wigc dharmy. Widzi siebie w dharmach, ktére sam nieustannie tworzy. Umyst
i dharmy sg nieroztgczne, stanowig jedno$¢ (xin fa yi 2% —)% lub ,,dziesigé tysiecy
(wszystkie) dharm jest $wiattem umystu” (wanfd ndishi xinguang 12 Jh& 00 6)9.
W tym stanie umystu powroét paradoksalnie posiada dwa kierunki — umyst w akcie

8 Ibidem, s. 50; T48.2001.77b23.

% Ibidem, passim.

0 Jbidem, s. 50.

o1 Ibidem, passim.

2 Ibidem, s. 40; T48.2001.75b23-24.

& Jbidem, s. 49; T48.2001.77a29.

# Odnalez¢ je mozna w Xinxin ming jako fanzhao IR ({5004 (T48.2010), http://www.cbeta.org/
result/normal/T48/2010_001.htm [dostep: 30.12.2015]), w Cao ‘an ge jako huiguang finzhao BRI
(The Record of Linji, thum. R.F. Sasaki, Honolulu 2009, s. 266), w tekscie przypisywanym Baizhangowi
jako fanzhao IR (Chinul: Selected Works, red. i thum. R. Buswell, Seoul 2012, s. 63), w Linji lu
jako huiguang finzhao IR (The Record of Linji, op.cit., s. 266) i w Zongjing lu jako huigudng
1% (A. Welter, Yongming Yanshou's..., op.cit., s. 231). Wyrazenie to pojawia si¢ takze w japonskim
buddyzmie zen w Fukanzazengi Dogena (C. Bielefeldt, Dogen's Manuals of Zen Meditation, Berkeley
1988, s. 176). Szczegodlnie duzo uwagi poswigcil owej metaforze najbardziej wptywowy przedstawiciel
koreanskiego buddyzmu seon, Jinul (R. Buswell, op.cit., s. 62—63).

8 Cultivating Empty Field, op.cit., s. 46.

 Jbidem, s. 36; T48.2001.74c27.

7 Ibidem, s. 50; T48.2001.77b23.
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samopoznania powraca do siebie samego, ale widzac swoja nature w stworzonych
przez siebie dharmach, powraca takze do $wiata®®, ktory tymczasowo ,,opuscit” w ra-
mach praktyki wyciszenia stanowigcej etap poczatkowy medytacji.

Ostatnim etapem, niejako wynikajacym z poprzedniego, jest osigganie stanu
niedualno$ci, w ktorym zanika podziat na ja i nie-ja, tym samym urzeczywistniony
zostaje ideat buddyjskiej praktyki, czyli pozbycie si¢ przekonania o istnieniu nie-
zmiennej jazni.

Kolejnos$¢ owych aspektow medytacji nie jest §cisle ustalona. Porzadek przedsta-
wiony powyzej nie jest jedynym. Teksty Hongzhi przedstawiajg powyzsze aspekty
w r6znych konfiguracjach lub pojedynczo.

Zarysowany powyzej proces ukazuje raczej stany umystu, ktére nalezy wzbudzi¢,
niz techniki, ktére moga to utatwi¢. Trudno byloby nauczy¢ si¢ medytacji, czytajac
jedynie teksty Hongzhi. Pozwala to przypuszczac, iz adepci cichej iluminacji okresu
dynastii Song uczyli si¢ medytacji nie tylko na podstawie nauk, takich jak analizo-
wane powyzej, ale mieli tez dostgp do instrukcji wyrazonych jezykiem technicznym,
czy to przekazanych przez nauczycieli ze szkoty caodong, czy spoza niej. Jestem zda-
nia, iz dotarcie do owych instrukcji mozliwe jest dzigki zastosowaniu trzeciego etapu
zaproponowanej tutaj metody. Etap 6w polega na odszukaniu struktury wykazujacej
wyrazne podobienstwa do instrukcji Hongzhi. Tego typu strukture znajdujemy w do-
brze znanej w tradycji buddyzmu chinskiego praktyce ,,szesciu cudownych bram
dharmy” (/i miao famén 752575 F7)% opisanej szczegdtowo przez Zhiyi w traktacie
o takim samym tytule” i posiadajacej swoje odpowiedniki w tradycji sarwastiwa-
dy (Abhidharmakosa-bhasya™, Dharmatrata-dhyana-siitra™) i therawady (w nieco
zmienionej formie schemat omawia Buddhagosa™), a takze wykazujacej ogolne po-
dobienstwo do praktyki medytacji nad oddechem opisanej w nikajach (dnapanasati-
sutta). Zhiyi przedstawia praktyke szesciu bram jako praktyke szczegdlng, bowiem
to wlasnie dzieki niej Budda Sakjamuni miat dostapi¢ przebudzenia’. Juz w samym
rozumieniu praktyki pojawia si¢ wyrazna zbiezno$¢ z dazeniem adeptéw chan, gdyz
w pewnym sensie postulat calej tradycji chan mozna okresli¢ jako powrdt do zrod-
towego doswiadczenia Buddy. Takie ujecie szeSciu bram moglo przyczynic si¢ do
wigkszego zainteresowania tg technika wséréd buddystow chan.

8 Jbidem, s. 41-42.

% Nazwa metody jest thumaczona na rézne sposoby. Zaproponowang nazwe opieram na thumaczeniu
Yify jako six wondrous dharma gates (Yifa, The Origins of Buddhist Monastic Codes in China, Honolulu
2002, s. 22).

70 Zhiyi, The Six Dharma Gates to the Sublime, ttum. Bhikshu Dharmamitra, Seattle 2009.

"' Vasubandhu, Abhidharmakosabhasyam III, tham. fr. L.de La Vallee Poussin, thum. ang.
L.M. Pruden, Berkeley 1991, s. 922-923.

72Y. Chan, An English Translation of the Dharmatrata-Dhyana-Siitra (3£ 2 FEAELE T15, no.618)
— With Annotation and a Critical Introduction, Hong Kong 2013 [niepublikowana praca doktorska],
s. 176.

> Bhadantacariya Buddhaghosa, Visuddhimagga. The Path of Purification, ttum. Bhikkhu Nanamoli,
Colombo 2010, s. 189.

" Zhiyi, The Six Dharma Gates to the Sublime, ttum. Bhikshu Dharmamitra, Seattle 2009, s. 23.
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Szes$¢ bram jest nazwg szesciu etapdw szeroko rozumianej medytacji gtownie nad
oddechem. Owe etapy to kolejno: liczenie (shii %%), podazanie (suf fi), wyciszenie
(zhi 11), wglad (guan i)', zwrot/powrot (hudn 1), czystosé (jing ). Liczenie po-
lega po prostu na liczeniu oddechéw od 1 do 10. Podgzanie polega na skupieniu umy-
shu na oddechu, tak aby umyst stat si¢ nieporuszony, wyciszony (3 etap). Etap wgladu
polega na kontemplacji dharm w aspekcie ich nietrwaloéci, pustki. Hudn jest powro-
tem umystu do siebie samego — kontemplacja umystu przez umyst; jest zarazem po-
wrotem do §wiata, ktory tworzony jest przez umyst. Zhiyi opisuje motyw powrotu do
$wiata, odwotujac si¢ do ,,ciata formy” (séshén 4 5), poprzez ktére Budda ujawnia
si¢ czujgcym istotom’s. Ostatni etap, czyli czysto$¢, okresla niedualny stan umyshu,
w ktorym zanika podziat na umyst i dharmy. Wida¢ wyrazne podobienstwo do me-
dytacji opisanej przez Hongzhi w przypadku czterech ostatnich etapoéw rozumianych
niekoniecznie jako zwigzane z medytacja nad oddechem; Hongzhi bowiem nie wspo-
mina o oddechu. Wyjasnienie tej rozbieznosci moze by¢ dwojakie. Albo Hongzhi
prezentuje cos, co idac za sugestig thumacza dziet Zhiyi, Bhikshu Dharmamitry, okre-
$li¢ mozna jako radykalizacj¢ metod Zhiyi’’, albo Hongzhi po prostu jedynie nie
mowit o medytacji nad oddechem, co nie znaczy, ze praktyka ta nie odgrywata zadne;j
roli w szkole caodong. Pierwszg interpretacje mozna rozumie¢ albo jako potozenie
nacisku na najbardziej zaawansowane aspekty medytacji, albo jako jej uproszczenie
polegajace na skupieniu si¢ jedynie na kluczowych aspektach praktyki, bez wiklania
si¢ w drobiazgowe zalecenia typowe dla Zhiyi. Druga interpretacja wykazuje ana-
logie do wspoélczesnych metod nauczania medytacji w osrodkach buddyzmu chan.
Nierzadko poczatkujacym zaleca si¢ bowiem medytacje nad oddechem w formie
$ledzenia procesu oddychania lub liczenia oddechow od 1 do 10 (obie praktyki od-
powiadaja dwom pierwszym bramom metody sze$ciu bram). Po tym poczatkowym
etapie adepci zaczynajg praktykowac bardziej zaawansowane formy medytacji, ktore
nie musza mie¢ zwiazku z koncentracja umystu na oddechu. By¢ moze w klasztorach
caodong okresu dynastii Song w podobny sposdb uczono adeptow.

Bez wzgledu na to czy, lub w jakiej formie, medytacja nad oddechem byta prakty-
kowana w szkole caodong, proces medytacji ukazany przez Hongzhi wyraznie odpo-
wiada w wielu aspektach technice liu miao famen. Pokrywajg si¢ struktury — cztery
motywy opisu medytacji pozostawionego przez Hongzhi korespondujg z czterema
bramami praktyki liu miao famen. Pokrywaja si¢ tez cechy pojedynczych elementow
struktur. Analogi¢ odnajdujemy réwniez w tym, ze kolejno$¢ szesciu bram, podobnie
jak kolejnos$¢ aspektéw medytacji u Hongzhi, moze si¢ zmienia¢; co wigcej poszcze-
golne etapy moga zawierac si¢ w sobie nawzajem’®.

Na bazie tego zwigzku mozna dokona¢ proby kontekstowego opisania metody
cichej iluminacji, co stanowi etap czwarty proponowanej metodologii. Szczegotowa

7> Etap wyciszenia razem z etapem wgladu funkcjonujg takze samodzielnie w ramach schematu
dwuelementowego (wyciszenia i wgladu) z innych dziet Zhiyi (Xiao zhiguan, Mohe zhiguan) i same
w sobie moga stanowi¢ bazg¢ poréwnawcza dla praktyki cichej iluminacji (zob. Sheng Yen, D. Stevenson,
op.cit., s. 146; M. Schliitter, op.cit., s. 148).

" Ibidem,s. 111-112.

7 Ibidem, s. 18.

8 Ibidem, s. 119-123.
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analiza tego typu wykroczytaby znaczgco poza przyjete ramy. Poprzestane wiec na
ogo6lnej uwadze, iz instrukcje Zhiyi sg precyzyjne, szczegdlowe, wieloaspektowe;
nie brakuje w nich odniesien do sutr i $astr. Widzac wigc wyrazne podobienstwa
mi¢dzy cichg iluminacjg a liu miao famen, mozna wnioskowac przez analogi¢ o in-
nych zbieznosciach i probowaé wyjasnia¢ mgliste fragmenty Hongzhi [u w oparciu
o traktaty medytacyjne Zhiyi.

Warto jeszcze nadmienié, iz rowniez druga flagowa technika medytacji buddy-
zmu chan, kanhua, posiada wyrazny odpowiednik w opisanej przez Zhiyi pod koniec
zycia technice ,,zapytywania podczas kontemplacji umystu” (wén guanxin [ .00)™.
Stanowi to juz jednak temat na odrgbng prace.
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Abstract
Wicca on the Polish Internet — Field Research Report

The history of Wicca in Poland equals the history of Wicca on the Polish internet — and this equation
alone shows the importance of the World Wide Web for Polish believers. The number of websites,
discussion lists and forums has been rising since the mid-1990s, representing the development and
growing popularity of this Neopagan religion. The article, based on field research, presents the
history of Wicca on the internet and the present situation in Poland, as well as the institution of cy-
bercovens. Wicca on the internet (mainly American) is considered as a broader context, along with
Helland’s distinction between religion online and online religion (including, especially, online ritu-
als and covens). The article is based on analysis of the content published online by Polish believers
and the author’s field research among Polish Traditional Wiccans.

Key words: Wicca, Poland, British Traditional Wicca, cybercoven, online ritual, religion online,
online religion

Stowa kluczowe: wicca, Polska, wicca tradycyjne, cyberkowen, kowen, rytual online, religion
online, online religion

Poczatki wicca, jednej z najpopularniejszych neopoganskich religii, siegaja lat czter-
dziestych XX wieku i dziatalnoéci Geralda Gardnera, brytyjskiego urz¢dnika zain-
teresowanego okultyzmem. Ow mityczny czas poczatku do dzi§ budzi pewne kon-
trowersje', niekwestionowany pozostaje natomiast fakt, ze przez kilkadziesiat lat

! Gardner miat spotka¢ w New Forest w Anglii zgromadzenie kontynuujace wierzenia dawnych
czarownic. Niektorzy naukowcy, jak R. Hutton, odrzucaja istnienie tego zgromadzenia, inni, jak P. Hesel-
ton, goraco go dowodza. Zob. R. Hutton The Triumph of the Moon, Oxford 2001; P. Heselton, Wiccan
Roots. Gerald Gardner and the Modern Witchcraft Revival, Chieveley 2000.

-
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istnienia wicca zyskato tysigce wyznawcoOw na catym $wiecie, a ilo$¢ nurtéw, grup,
interpretacji i inspiracji wicca nieustannie rosnie. Ilo§¢ ta moze wprowadza¢ pewne
zamieszanie definicyjne?, dlatego nalezy usystematyzowa¢ kluczowe pojecia.

W tradycyjnym ujeciu’® wicca to religia inicjacyjna, gdzie wyznawca po przebyciu
rytuahu inicjacji staje si¢ cztonkiem kowenu (zgromadzenia, ktérego celem s3 m.in.
wspolne odprawianie rytualow oraz nauczanie nowych cztonkéw). Rytuatly, koncep-
cja bostw, wierzenia czy sama instytucja kowenu rdznig si¢ w poszczeg6lnych trady-
cjach i zgromadzeniach. Wicca eklektyczne natomiast mozna zdefiniowaé jako syn-
kretyczne praktyki religijne osob nieinicjowanych i nienalezacych do Zzadnej tradycji,
ktére wiedzg na temat rytuatéw czerpiag gtownie z ksigzek i internetu. Moje badania
dotycza przede wszystkim polskich wiccan tradycyjnych, ktoérzy obecnie praktykuja
w kowenie lub nie, niemniej przeszli rytuat inicjacji. Oznacza to zaré6wno wiccan
mieszkajacych w Polsce, jak i tych, ktdrzy na co dzien przebywajg poza granicami
kraju, ale m.in. dzigki internetowi utrzymuja staty kontakt z Polska.

Od razu nalezy zaznaczy¢, ze internet petnil i petni niebagatelng role w funkcjo-
nowaniu wicca w Polsce. W niniejszym artykule przesledze t¢ relacje miedzy wicca
a internetem: jak wicca funkcjonowato w internecie w minionych dekadach, a jak
dziata dzisiaj (mi¢dzy innymi w ramach koncepcji Hellanda, wprowadzajgcej roz-
roznienie na religion online 1 online religion) oraz jaka role dla wyznawcow oraz
0s0b zainteresowanych wicca petnig tresci publikowane w sieci®. W koncowej czgsci
artykutu pojawi si¢ takze proba oceny, jak rozwo6j internetu wplynat na zaistnienie
wicca w Polsce. Podstawg dla artykulu beda analiza tresci publikowanych online
przez polskich wiccan oraz sympatykdw religii oraz badania terenowe (wywiady po-
faczone z obserwacja uczestniczacg), prowadzone przeze mnie wsrod polskich wic-
can od 2014 roku.

Dobdr proby i wybor metody

Badania terenowe rozpocze¢tam w lipcu 2014 roku, a ich symbolicznym poczatkiem
stato si¢ spotkanie z Enenng, jedng z najwazniejszych postaci polskiego srodowiska
wiccanskiego. Kontakt z arcykaptanami i kowenami (reprezentowanymi przez trzy
najwazniejsze wiccanskie strony, tj. wicca.pl, dzikigon.pl i wiccanski-krag.com5),
zaczynatam od wystania wiadomosci z krotkim opisem projektu doktoratu (z powo-
taniem si¢ na moja wtasna strong, Wicca w Polsce®) i prosba o udzielenie wywiadu.

2 Pewne rozjasnienie proponuje Maciej Witulski w artykule Préba zdefiniowania i usystematyzowa-
nia ruchu Wicca, ,,Panstwo 1 Spoteczenstwo” 2009, nr 4, s. 5-22.

* Mam tu na mysli tradycj¢ gardnerianska, aleksandryjska (od Alexa Sandersa) oraz mieszana,
czasem okreslane (zwlaszcza w USA) jako BTW, British Traditional Witchcraft.

4 Terminy ,,internet” (informatyczny termin techniczny, oznaczajacy internetowy system informa-
cyjny) oraz ,sie¢” (World Wide Web, ustuga internetowa), w niniejszym artykule traktowane sa jako
synonimy.

> Omoéwienie rzeczonych stron i srodowisk znajduje si¢ w dalszej czesci artykutu.

¢ Zatozona w lipcu 2014 roku — petni funkcje informacyjng, znajduja si¢ na niej krotki opis przygo-
towywanej pracy doktorskiej oraz skrzynka kontaktowa. Zob. http://wiccawpolsce.pl.
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Jedne spotkania prowadzity do kolejnych — prositam arcykaptanow o przekazanie
informacji o moich badaniach swoim kowenom i udostgpnienie mi kontaktu do ko-
lejnych potencjalnych rozmoéwcow. W znakomitej wigkszosci przypadkdéw nastepne
wywiady byly umawiane mailowo (raz tylko zdarzylo si¢, ze zostatam po prostu
zaprowadzona przez jednego rozmowce do jego, inicjowanych znajomych, ktorych
wczesniej nie znatam). Trzy rozmowy zostaly przeprowadzone za posrednictwem
Skype’a (z czego dwoch rozmdéwcow znatam juz wcezesniej osobiscie ze spotkan
czysto towarzyskich), pozostate odbywaty si¢ albo w kawiarniach, albo ,,na §wiezym
powietrzu”, tj. w parku’. Dlugo$¢ wywiadoéw wahata si¢ od okoto godziny do trzech,
zaleznie od rozmowcy.

Jak dotad przeprowadzitam czgsciowo ustrukturyzowane wywiady z dwudziesto-
ma inicjowanymi tradycyjnymi wiccanami z kilku réznych linii przekazu. Zdecydo-
watam si¢ na wylacznie inicjowanych rozmoéwcoéw z uwagi na tatwos¢ zakreslenia
obszaru badan (przejscie rytuatu inicjacji stanowi tutaj kluczowy wyrdznik). Wywia-
dy czes$ciowo ustrukturyzowane wraz z obserwacjg uczestniczacg zostaly wybrane
ze wzgledu na fakt, Ze stanowig one idealne narzgdzie do badania tak delikatnych
spraw jak osobiste przezycia religijne (czemu sprzyjajg brak presji grupy, wigksze
skupienie i nawigzanie glebszej wi¢zi z rozmdéwceg). Obie metody, wywiady i obser-
wacja uczestniczaca, byly zastosowane rownoczesnie — jak zauwazajg Lofland i inni,
w praktyce badawczej przeprowadzanie wywiadow z reguly laczy si¢ z obserwa-
cjad. Oprocz indywidualnych spotkan bratam takze udziat w wiccanskiej konferen-
cji (,,Duchowa Alchemia”, Krakow, 22-24.08.2014) i warsztatach (migdzy innymi
»Pouczenie Bogini”, Wroctaw 6.02.2016), otwartych rytuatach organizowanych dla
uczczenia kolejnych $wiat Kota Roku (na przyktad Samhain) oraz nieformalnych
spotkaniach wiccan inicjowanych oraz sympatykow religii.

Przy wyborze analizowanych stron i forow w sieci kierowatam si¢ podobnym
kluczem jak w przypadku rozmowcow: szukatam internetowych miejsc, zatozonych,
wspoltworzonych i odwiedzanych przez tradycyjnych polskich wiccan — zar6wno
tych aktualizowanych do dzis, jak i juz nieistniejacych’. Ich analiza znajduje sig
w dalszej czgéci artykutu, acz do najwazniejszych nalezaty wspomniane juz wicca.pl,
dzikigon.pl i wiccanski-krag.com.

Wicca w globalnej sieci

Szerszy kontekst funkcjonowania wicca w internecie zapewniajg strony i serwisy
w jezyku angielskim, z ktorych korzystaja wyznawcy na catym $wiecie. Piotr Siu-
da, klasyfikujac neopoganskie serwisy internetowe, wyrdznia dwa ich typy: czysto

7 Niektorzy rozmowcy nie wyobrazali sobie opowiadania w kawiarni o rzeczach tak dla nich intym-
nych jak wicca.

§ Por. J. Lofland, D. Snow, L. Andersson i L.H. Lofland, Analiza ukiadow spotecznych, Warszawa
2009.

° Dostep do archiwalnych stron uzyskatam dzigki wyszukiwarce Internet Archive, http:/archive.
org/web.
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informacyjne i oferujgce partycypacje. Do tych pierwszych zaliczajg si¢ ogolne ser-
wisy, ktore przedstawiajg konkretng religie, strony rozmaitych wspdélnot, kowenow
oraz pojedynczych osob, e-magazyny, sklepy internetowe czy wyszukiwarki. Wsrod
drugich znajduja si¢ te wszystkie serwisy, ktore sa ,,zorientowane na edukacje (ofe-
ruja elektroniczne kursy i szkolenia) czy rytuaty”!?. Osobng instytucja w tej materii
wydaje si¢ Witches’ Voice, znane tez jako WitchVox. Serwis, zatozony w 1997 roku
przez Wren Walker i Fritza Junga, stanowi ,,proaktywng sie¢ edukacyjng, ktéra za-
pewnia newsy, serwisy informacyjne oraz Zrédta dla i o poganach, czarownicach
i wiccanach™!!. Zawiera linki do ponad 8 000 stron o tematyce poganskiej, a takze
wyszukiwarke kowenow, zgromadzen i wyznawcOw!? na catym $wiecie oraz rozlegla
baze artykutéw. Wielu wyznawcow réznych neopoganskich denominacji — w tym
wiccan, takze w Polsce — odsyta do WitchVox jako do rzetelnego zrodta.

Mowiac o wielu sposobach funkcjonowania religii w sieci, nie sposéb nie odwo-
fa¢ si¢ do klasycznego rozroznienia Christophera Hellanda na religion online (in-
ternet jako narzedzie zapewniajace informacje na temat religii) oraz online religion
(sie¢ jako miejsce praktyki religijnej)'’. Religion online obejmuje wszystkie te in-
ternetowe miejsca, ktore oferuja informacje, aktualnosci czy dokumentacj¢ dziatan
danej religii, na przyktad przedstawiaja histori¢ konkretnej §wiatyni. Za przyktad
moze postuzy¢ oficjalna strona Archidiecezji Krakowskiej', na ktorej mozna migdzy
innymi sprawdzi¢ oficjalng strukture kurii, przeczyta¢ zyciorys kardynata Stanista-
wa Dziwisza oraz zapozna¢ si¢ z najnowszymi listami Episkopatu. Online religion
natomiast wigze si¢ z aktywnym uczestnictwem internautéw poprzez dyskusje na fo-
rach i czatach, a takze z serwisami umozliwiajagcymi modlitwe, medytacje, wspdlne
odprawianie ceremonii i1 inne praktyki religijne. Mozna tu wymieni¢ portal Deon.pl
wraz z towarzyszacym mu forum®.

Warto dodaé, ze dzi$ to rozréznienie na religion online i online religion, jak zresz-
ta wskazuje sam Helland, nieco utracito na ostro$ci — internet rozwija si¢ w bardzo
szybkim tempie, na przyktad wiele dotychczas czysto informacyjnych stron o tema-
tyce religijnej umozliwito uzytkownikom minimalng nawet forme interakcji, choéby
poprzez zamieszczenie sekcji ,,Online Prayer Request” albo mozliwo$¢ zapisania si¢
na newsletter z rozwazaniami na dany dzien'®. Niemniej ramy koncepcji Hellanda

10°P. Siuda, Religia a internet. O przenoszeniu religijnych granic do cyberprzestrzeni, Warszawa
2010, s. 163.

W' The Witches’ Voice — Mission Statement, http://witchvox.com/va/dt_va.html?a=&c=twv&id=1933
(thumaczenie wiasne) [dostep: 05.01.2016].

12 Jak dotad na WitchVox nie ma informacji o kowenach w Polsce, w wyszukiwarce poszczegdlnych
0s0b mozna znalez¢ cztery osoby z Polski (trzy deklaruja si¢ jako wiccanie eklektyczni, jedna nie podjeta
decyzji co do duchowej $ciezki). Zob. http://witchvox.com/vn/pa/plxx_paa.html [dostgp: 05.01.2016].

13 C. Helland, Online Religion/Religion Online and Virtual Communities, [w:] Religion on the In-
ternet. Research Prospects and Promises, red. J.K. Hadden, D.E. Cowan, New York 2000, s. 205-233.

4 http://www.diecezja.pl/ [dostep: 16.03.2016].

15 http://www.deon.pl/ [dostgp: 16.03.2016]. Inne przyktady zob. P. Siuda, op.cit., s. 32-33.

16 C. Helland, Online religion as lived religion. Methodological issues in the study of religious par-
ticipation on the internet, ,Heidelberg Journal of Religions on the Internet” 2005, nr 1, http://ub.uni-
heidelberg.de/archiv/5823 [dostep: 05.01.2016].
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wcigz pozostajg aktualne, a analiza neopoganskiej praktyki religijnej podejmowanej
w internecie pojawi si¢ w dalszej czgs$ci artykutu.

Jak to ujmuje Siuda, nowe ruchy religijne — zwlaszcza neopoganstwo, a zatem
1 wicca — sg bardziej sktonne do odprawiania rytualow w sieci, migdzy innymi z uwa-
gi na duze oddalenie przestrzenne 0séb zainteresowanych oraz fakt, ze nowe ruchy
latwiej niz wielkie, tradycyjne religie uznaja sie¢ za ,,pelnoprawng przestrzen do
odprawiania rytuatéw”!’. Kwestia rytuatow online jeszcze powrdci, trzeba jednak
zaczaé od instytucji cyberkowendw!'s, czyli kowenow funkcjonujacych w cyberprze-
strzeni. Jak zauwaza Douglas E. Cowan w swojej ksigzce Cyberhenge, ilo§¢ grup,
ktore okreslaja si¢ jako koweny online, jest tak duza, tak zréznicowana i tak daleka
od tego, czym byl kowen dla pierwszych wiccan, ze przedstawienie jednej ogolnej
definicji byloby bardzo trudne. Zatozyciele i cztonkowie cyberkowenow proponuja
wlasne rozwigzania w tym temacie: na przyktad Lisa McSherry, zatozycielka Jaguar
Moon Cyber Coven, definiuje cyberkowen jako ,,grupe ludzi, wyznajacych religie
czy system wierzen opartych na [kulcie — IMK] ziemi, ktérzy nawigzuja wzajemne
kontakty i dziatajg gldwnie, jesli nie jedynie, poprzez internet i sie¢”". Ta definicja
sprawdza si¢ jako punkt wyjscia do badan, niemniej Cowan zaproponowat inne roz-
wigzanie. Analizujac obecnos$¢ neopoganstwa w internecie, w tym grupy okreslajace
si¢ jako ,.koweny online”, wytonit pie¢ kategorii, wedtug ktérych mozna podzieli¢
cyberkoweny:

1) koweny dzialajace wylacznie online, zorientowane na praktyke rytualna, nauczanie lub na
jedno i drugie,

2) koweny istniejace zarowno on-, jak i offline,

3) internetowa obecno$¢ kowenow oftline,

4) strony i listy dyskusyjne (ktore rowniez moga by¢ okreslane jako ,.koweny” online),

5) strony, ktorych zawartos¢ byta niewystarczajaca do przydzielenia do ktorejs z powyzszych
kategorii®.

Biorac pod uwage zgromadzony materiat badawczy, Cowan jako najbardziej po-
pularne wyroznia kategorie 3 1 4. Na bardzo wysokim poziomie ogélno$ci mozna
przyjac, ze cztonkowie cyberkowenu spotykaja si¢ w sieci, by razem si¢ uczy¢, roz-
wija¢ swoja duchowos¢, celebrowaé §wieta oraz odprawiaé rytuaty (nie sposdb po-
ming¢ funkcji czysto towarzyskich). Nie bez znaczenia pozostaje fakt, ze cztonkami
cyberkowenow sa raczej osoby uwazajace si¢ za czarownice, wiccan eklektycznych
i przedstawicieli rozmaitych innych nurtéw niz wiccanie tradycyjni. Znakomita wigk-
szos$¢ grup analizowanych przez Cowana to dziatajace w USA grupy eklektyczne.

Jedna z mozliwosci, jaka daja cyberkoweny, jest wspolne odprawianie rytuatow
online (na czacie czy forum). Kwestia tego, czy rytual odprawiony w internecie
spetnia kryteria rytuatu religijnego oraz wywotuje takie same przezycia, byta juz

17 P. Siuda, op.cit., s. 82.
1% Stosuj¢ zapis spolszczony, analogicznie do stowa , kowen”. Wymiennie: kowen online.

19 L. McSherry, za: D.E. Cowan, Cyberhenge. Modern Pagans on the Internet, New York 2005 (ttum.
wilasne). Zob. rowniez What Is A Cyber Coven? http://jaguarmoon.org/whatis.php [dostep: 05.01.2016].

2 D.E. Cowan, op.cit., s. 104 (thum. wlasne).
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wielokrotnie podnoszona?!, ponadto wykracza poza ramy tego artykutu. Istnienie
takich rytuatow w sieci, przede wszystkim na amerykanskich forach, potwierdzajg
transkrypcje, publikowane po odprawieniu rytuatu. Kilka neopoganskich przykta-
doéw mozna znalez¢ na stronie Sacred Texts, gdzie umieszczono transkrypcje rytua-
16w, odprawionych na forum CompuServe z poczatku lat dziewie¢dziesiatych?.

W przyktadowym rytuale, odprawionym na forum CompuServe z okazji réwno-
nocy wiosennej w 1993 roku, wzigto udziat odmiu uzytkownikow?. Jeden z nich,
o nicku Larne, przewodzit rytuatowi, instruujac pozostatych w kwestiach meryto-
rycznych i technicznych (na przyktad, gdy konczy si¢ swoja kwestig, nalezy napisaé
»Za”, by da¢ zna¢ kolejnym osobom). Na poczatku uzytkownicy proszeni sg o zwizu-
alizowanie bfekitnego $wiatla, ,,odwiedzajacego” wszystkie strony §wiata, po czym
nastepuje zakreslenie kregu i przywitanie duchow czterech kierunkdw, reprezentuja-

cych zywioty:

(Larne) Wschodnie duchy Powietrza! Prosimy, abyS$cie dotaczyly do naszego $wictowania i po-
dzielity si¢ z nami waszym darem zrozumienia. Witajcie! <ga>

(Felix Culpa) IHVH (zakresla pentagram) ga

(Tapestry) Witajcie. ga

(Jehana) Witajcie, ozywcze wiatry! ga

(Nan) marcowe wiatry, ktore wlasnie trzgsa $cianami mojego domu... witajcie! <ga>**

Podobne przywitanie kierowane jest do pozostatych stron $wiata i zywiolow,
a takze do bogini Brighid oraz Rogatego Boga. Larne opowiada o parze bostw, ktora
swoim tancem wzywa przyrod¢ do wiosennego przebudzenia. Nastepuje moment
na podzielenie si¢ wrazeniami oraz ztozenie roznych présb, po czym rytuat dobiega
konca: zegnane sg bostwa oraz zywioty, krag zostaje otwarty, a uzytkownicy zegnajg
si¢ wirtualnymi uéciskami i tradycyjnym zwrotem ,,Merry meet again!”.

Uczestnicy tego i innych rytuatéw siedzg przed komputerami, ale nie poprzestaja
na wpisywaniu kolejnych kwestii do czatu: wykonuja konkretne gesty (wspomniane
zakre$lanie pentagramu) oraz mogg, cho¢ nie musza, postugiwac si¢ rzeczywistymi
akcesoriami (w rytuale odprawionym z okazji Lammas prowadzacy polecit przygo-
towac chleb i wegielek)®. Zwracaja uwage wyobraznia uczestnikoOw oraz poziom
symbolicznosci, jaki wystepuje w rytuatach online (zapalenie wirtualnej $wieczki
jest rownowazne z rzeczywista czynnoscia —jak zauwaza Piotr Siuda, ,.tekst i grafika
stajg si¢ zatem symbolami symboli”?6).

Stephen D. O’Leary w tekscie Cyberspace as Sacred Space entuzjastycznie pod-
chodzi do instytucji rytuatéw online, dowodzac, ze sg one rownie zasadne i autentyczne,

2l Zob. m.in. P. Siuda, op.cit., s. 7476 oraz S.D. O’Leary, Cyberspace as Sacred Space, [w:] Re-
ligion Online. Finding Faith on the Internet, red. L.L. Dawson, D.E. Cowan, New York 2004, s. 37—-58.

2 M.in. rytualy celebrujace petie ksigzyca czy $wigta Kota Roku. Zob. The Internet Books of Shad-
ows, http://sacred-texts.com/bos/index.htm [dostep: 12.01.2016].

2 Cato$¢ transkrypcji dostepna na http://sacred-texts.com/bos/bos451.htm [dostep: 12.02.2016].

2 Thum. wlasne. W nawiasach podano nicki uzytkownikow.
% Zob. http:// sacred-texts.com/bos/bos449.htm [dostep: 12.01.2016].

% P, Siuda, op.cit., s. 77.
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co rytuaty offline?’. O ich pelnoprawnym charakterze przekonany jest rowniez Piotr
Siuda®®. Douglas E. Cowan pozostaje nieco sceptyczny, cho¢ nie umniejsza zasadno-
$ci ani roli rytuatéw online. Stwierdza natomiast, ze duzo si¢ o nich czyta, istniejg
transkrypcje 1 przepisy, niemniej brak dowodow na to, ze ,,cyber-rytuaty odbywaja
si¢ zarbwno czesto, jak i z sukcesem™”. Cowan przyznaje, ze w toku badan odnalazt
zdecydowanie duzo mniej rytuatéw online, niz poczatkowo zaktadat.

Poczatki wicca w Polsce

Historia wicca w Polsce to jednoczesnie historia wicca w polskim internecie. W Polsce
wicca — poczatkowo wytacznie wicca eklektyczne — pojawito si¢ w latach dziewigc-
dziesigtych XX wieku, w efekcie otwarcia granic po upadku systemu komunistycznego
oraz rozpowszechniania si¢ internetu. Podobno na poczatku lat dziewiecdziesiatych
istniaty w Polsce koweny zlozone z cudzoziemcow, ale brak dowodow ich dziatal-
nosci®, W drugiej potowie lat dziewiecdziesiatych z pewno$cig natomiast zaczely
si¢ pojawia¢ pierwsze strony powigzane z wicca, czarostwem i magig ogdlnie pojeta
— nalezy wymieni¢ tutaj Pierwszg Polskg Stron¢ Czarostwa’!' oraz strone, ktorg two-
rzyt uzytkownik o pseudonimie Krawcu*?, wspominang m.in. przez Enenne, autorke
strony wicca.pl*®*. Swego rodzaju przetomem bylo pojawienie si¢ na polskim rynku
ksigzek z ,,wicca” w tytule, przede wszystkim stynnego dzieta Scotta Cunnighama
pt. Wicca. Poradnik dla osob samotnie praktykujgcych magie®*. Takze w prasie widaé
zainteresowanie wicca, wazny przyktad stanowi tygodnik astrologiczny ,,Gwiazdy
Mowig”, ktory juz od 1998 roku publikowat artykuly powiazane z tematem?*, a takze
pomagat osobom zainteresowanym wicca w nawigzaniu kontaktu®.

Pod koniec lat dziewiecdziesiatych pojawil si¢ kanat IRC #wicca-pl, utworzony
przez grupe¢ osob, ktore poznaty si¢ na zagranicznych kanalach. Na przelomie wie-
kow zatozone zostaty grupy dyskusyjne na Yahoo: wicca-pl¥’, potem wiccaplklub®

27 S.D. O’Leary, op.cit., s. 52.
2 P. Siuda, op.cit., s. 77-78.
» D.E. Cowan, op.cit., s. 121 (ttum. wlasne).

30 tych kowenach pisze mi¢dzy innymi Enenna (zob. http://wicca.pl/?art=34 [dostep: 04.01.2016]).
Fakt istnienia w tym czasie kowenu w Warszawie stwierdza za to explicite Renata Furman, acz ,,w jego
sktad wchodzili jednak wytacznie cudzoziemcy pracujacy w Polsce”, zob. R. Furman, Wicca i wiccanie.
Od tradycji do wirtualnej wspolnoty, Krakow 2006, s. 62.

31 Obecnie znajduje si¢ pod adresem http://manofcraft.w.interiowo.pl/ [dostep: 04.01.2016] i nie jest
juz aktualizowana.

32 Dzialata pod adresem http://boss.com.pl/~krawcu, obecnie nie istnieje.

3 Enenna, Wicca w Polsce, http://wicca.pl/?art=34 [dostep: 04.01.2016].

3 Thum. M. Dykier, wyd. Astrum, 1998. Ksigzka Cunninghama dotyczy wicca eklektycznego.

3 M.in. kolumna W kregu wicca oraz artykuly Czarownice. Triumfalny powrdt starej wiary,
nr 22/1998, Magiczne narzedzia: sztylet obrzedowy, nr 42/1998.

3 R. Furman, op.cit., s. 71.

37 Utworzona w 2000 r. Zob. http://groups.yahoo.com/neo/groups/wicca-pl [dostep: 04.01.2016].

3 Utworzona w 2001 r. Zob. http://groups.yahoo.com/neo/groups/wiccaplklub [dostep: 04.01.2016].
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i Wicca ABC?*, wszystkie juz dzi$ nieaktywne. Do glownych tematow poruszanych
przez uczestnikéw grupy wicca-pl nalezaty magia i jej etyczne aspekty, §wicta, rytua-
ly, wypracowywano takze polskie thumaczenia oryginalnych terminéw. Grupa petnita
funkcj¢ informacyjna, ale takze integracyjng i psychologiczng, dajac poczucie wspol-
noty jej uzytkownikom*. Spotkania w internecie zaczety przektada¢ si¢ na spotka-
nia ,,w realu”, grupy dyskusyjne ustgpitly miejsca forom internetowym, natomiast
w 2003 roku powstaly dwie pierwsze strony poswiecone wytacznie wicca: aktuali-
zowane do dzisiaj Wicca.pl autorstwa Enenny*' oraz ,,Na brzozowej korze spisane”
3Jane*. O wicca ogélnie pojetym traktowato takze kilka innych, niedziatajacych juz
stron, na przyktad Tor Inis autorstwa Sol*, Rozstaje Ailinon* oraz eklektyczne Cza-
rostwo Belladonny*.

Pierwsze dyskusje i strony dotyczyly wicca eklektycznego, natomiast poczatki
wicca tradycyjnego to lata 2004—-2007. Wtedy Polacy zaczeli wyjezdzac na szkole-
nia za granice, gldwnie do Anglii, gdzie mogli przeby¢ rytuat inicjacji. Jako pierw-
szych inicjowanych tradycyjnych wiccan wymienia si¢ dzi$ Agni, Enenng i Jelonka®’,
ktorzy zaczeli szkoli¢ ucznidw i stali si¢ arcykaptanami swoich wlasnych kowenow.
W 2007 roku rozpoczat dziatalno$¢ polski oddziat Migdzynarodowej Federacji Po-
ganskiej, ktorego pierwszym koordynatorem byt wiccanin tradycyjny wowczas z ko-
wenu Enenny, Rawimir*,

Wicca w Polsce dzisiaj: online i offline

Obecnie w Polsce istnieje kilka kowendéw z réznych tradycji. Doktadne okreslenie
liczby zgromadzen jest trudne, acz szacuje, ze spoteczno$¢ tradycyjnych polskich
wiccan liczy okoto kilkudziesieciu osob, tacznie z tymi, ktdrzy chwilowo nie dzia-
taja w zadnym kowenie, poszukuja lub zastanawiajg si¢ nad zatozeniem wiasnego.
Trzeba tez podkresli¢ fakt, ze nie jest to jednorodna spoteczno$é, a poszczegdlne
koweny raczej nie wspolpracuja ze sobg i rzadko utrzymujg kontakty towarzyskie.
Mozna natomiast wyr6znic trzy gtowne $rodowiska powigzane z forami i stronami
internetowymi:

¥ Utworzona w 2003 r. Zob. http://groups.yahoo.com/neo/groups/Wicca-ABC [dostep: 04.01.2016].
4 Zob. R Furman, op.cit., s. 68—69.

4 http://wicca.pl, istniejgca i aktualizowana do dzisiaj [dostep: 04.01.2016].

http://birch.3jane.pl, ostatni wpis z czerwca 2013 r. [dostep: 04.01.2016].

http://torinis.pl, nieistniejaca [dostep: 04.01.2016].

http://rozstaje.silverion.org, ostatni wpis ze stycznia 2006 r. [dostep: 04.01.2016].
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http://czarostwobelladonny.fc.pl, nieistniejaca [dostgp: 07.01.2016].
4 M. Witulski, op.cit., s. 301.

47 Agni zostala inicjowana jeszcze w latach 90., gdy mieszkata za granica, niemniej w Polsce stata

si¢ znana duzo p6zniej, miedzy innymi dzicki warsztatom poswieconym wicca, a po6zniej prowadzeniu
swojego kowenu. Enenna przeszta rytual inicjacji w 2005 r., a Jelonek w 2007 r. (obydwoje zostali ini-
cjowani w Anglii).

% Informacja o Federacji Poganskiej, http://pl.paganfederation.org/informacja-federacji-poganskiej/
[dostep: 05.01.2016].
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1. Forum Wicca, zalozone w 2010 roku, potaczone z dwoch poprzednich forow,
powiazane ze stronami wicca.pl (Enenna) i wiccanie.pl (Rawimir), 25905 po-
stow, 818 uzytkownikow.

2. Forum Wicca Tradycyjne, zatozone w 2011 roku, powigzane ze strong dziki-
gon.pl (Jelonek)*, 33642 postéw, 1336 uzytkownikow.

3. Forum Wiccanski Krag, zatozone w 2012 roku, powigzane ze strong wiccan-
skikrag.pl (Agni, Sheila oraz Arek), 20794 postow, 678 uzytkownikow™,

Na kazdym z foréw pojawiaja sie tresci powigzane z samg religia — dyskusje nad
wierzeniami, rytualami, magig — propozycje spotkan offline, jak rowniez pogaduszki
towarzyskie. Oprdcz stron i forow internetowych dzi§ wicca online to rowniez blogi,
strony i grupy na Facebooku (na przyktad fanpage poszczeg6lnych stron, jak Wicca.pl
oraz Wiccanski Krag, grupy, jak Wicca Tradycyjne — Grupa Dyskusyjna czy spotecz-
nosci, chociazby Wiccanie Trojmiasto).

Wigkszo$¢ polskich wyznawcoéw pierwsze kroki na drodze ku wicca stawiata
w internecie — poszukujac informacji na temat, albo wrecz napotykajac po raz pierw-
szy ten enigmatyczny poczatkowo termin. Niektorzy czytali o wicca na zagranicz-
nych stronach — jak Enenna, ktora natrafita na strong organizacji Covenant of the
Goddess®!, czy Sheila, ktora poszukiwata informacji do gry®. Pozniejsze ,,pokolenia”
wiccan miaty szanse korzysta¢ ze stron w jezyku polskim, zaréwno autorstwa os6b
zaangazowanych, jak i z artykutéw publicystycznych czy naukowych. Jak opowie-
dziata mi jedna z kaptanek:

Moj pierwszy kontakt z tym stowem to byta praca Marka Rau [...]. To byto jeszcze w podstawdow-
ce, jak si¢ internet pojawil w moim domu, jeszcze na tym syczacym kablu, co si¢ taczyto z TPSA.
To ja po prostu wpisatam ,,czarownice” i klikalam ,,szukaj” [...]. Wtedy pierwszy raz si¢ zetkng-
fam z tym, Ze sg jacy$ ludzie, ktorzy uwazaja si¢ za czarownice i bez obciachu o tym mowig™.

Internet dla wielu polskich tradycyjnych wiccan stal si¢ poczatkiem drogi ku
inicjacji, zrodtem wiedzy i sposobem komunikacji z pozostatymi wyznawcami, ale
wicca w Polsce plasuje si¢ zdecydowanie blizej religion online. Nie oznacza to braku
aktywnosci reprezentujacej online religion — z pewno$cig w polskim internecie ist-
niat jeden cyberkowen.

# Strona Dziki Gon na chwilg obecna [11.01.2016] jest niedostgpna, niemniej Jelonek na forum
obiecuje jej reaktywacje, zob. post z 3.12.2015, http://tradycyjne-wicca.pl/viewtopic.php?f=21&t=1238
&sid=73112a7db10449780d306453c0808c28&start=10 [dostep: 11.01.2016].

%0 Stan postow i uzytkownikoéw wszystkich forow na dzien 13.01.2016.

3t W pdznym liceum trafitam na ide¢ wicca. To byta strona organizacji Covenant of the Goddess”
(cytat z wywiadu przeprowadzonego 12.07.2014).

2 Cata witryna skladata sie¢ dostownie z czterech stron. I na tych stronach byly opisane [...] wicca,
thelema, magia chaosu” (cytat z wywiadu przeprowadzonego 28.08.2014).

3 Rozmowczyni pragnela pozosta¢ anonimowa. Cytat z wywiadu przeprowadzonego 15.11.2014.
Wspomniang prace M. Rau, Wspolczesny ruch neopoganski w Europie, mozna znalez¢ w serwisie Tara-
ka: http://www.taraka.pl/ruch_neopoganski 00 [dost¢p: 07.01.2016].
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Cyberkowen w polskim internecie

Pierwsze pomysty zalozenia cyberkowenu pojawity si¢ w czasach list dyskusyjnych.
Renata Furman, analizujac list¢ wicca-pl, wspomina o pomysle utworzenia cyber-
kowenu (okreslanego przez jednego z uzytkownikéw jako ,,internetowy coven zrze-
szajacy NAS™4), przyjetym do$¢ ambiwalentnie. Z uwagi na brak kompromisu naj-
prawdopodobniej inicjatywa ta nie doszta do skutku, nie odprawiono takze zadnych
rytuatow online®.

Jedyng inicjatywa, ktora wedtug moich badan mozna okresli¢ jako polski cyber-
kowen, byl kowen powiazany ze strona Czarostwo Belladonny oraz Forum Czaro-
stwa Belladonny®S, wpisujacy si¢ w drugg kategori¢ z pigciu zaproponowanych przez
Cowana (,,koweny istniejace zardowno on-, jak i offline”). Belladonna, okreslajaca
si¢ jako wiccanka podazajaca samotng $ciezka, obecnie prowadzi bloga Czarostwo
Belli*’, natomiast pod koniec 2003 roku zatozyta internetowy kowen (pod nazwg po
prostu ,,Kowen”). Na stronie informacyjnej Kowenu napisata:

Marzytam o zatozeniu Kowenu, ktory stanowitby grup¢ przyjaciot, ktorzy wymienialiby si¢
swoim magicznym do$wiadczeniem, pogladami [...]. W zwiazku z faktem, iz jesteSmy rozrzu-
ceni po calej Polsce, pojawit si¢ pomyst stworzenia Kowenu za pomocg internetu’®.

Kowen, zdefiniowany jako ,,stowarzyszenie ezoteryczno-magiczne zrzeszajace
Wiccan oraz neopogan kroczacych bliska wiccanskiej Sciezkg”, sktadat sie¢ z dwoch
etapow wtajemniczenia: Lysej Gory oraz Kowenu Witasciwego. Kazdy z etapow
miatl swoja podstron¢ zabezpieczong hastem, ktére otrzymywali jedynie wtajemni-
czeni. Dziatalno§¢ Kowenu opierala si¢ na wymianie wiedzy i do§wiadczen dzigki
tajnemu forum. Jak ujeta to jedna z czlonkin, ,,na kowenowym forum prowadzito
si¢ rozmowy podobne jak na gldéwnym, moze ludzie byli nieco bardziej otwarci”®.
Cztonkowie Kowenu Wtasciwego mieli dostep do bardziej zaawansowanej wiedzy
i technik magicznych, ktore stanowity ,kwintesencje¢ [ich — JMK] pracy, wiedzy
1 doswiadczenia”. Celem pierwszego wtajemniczenia byty obserwacja i przygotowa-
nie do wtajemniczenia ostatecznego — Kowenu Witasciwego — i uzyskania rzeczonej
wiedzy 1 technik. Na stronie mozna znalez¢ liste¢ 21 uczestnikow Kowenu, w tym
15 cztonkéw Lysej Gory oraz 6 Kowenu Wiasciwego®!.

 R. Furman, op.cit., s. 226.

35 Ibidem, s. 226-227.

¢ Forum kilkakrotnie zmieniato domeny, jedna z archiwalnych wersji mozna znalez¢ pod adresem
http://freedweb.pl/3/0,61270,default.html jako ,,Relikt przesztosci — Stare Forum Czarostwa Belladon-
ny” [11.01.2016].

7 Pod adresem http://czarostwobelle.blog.pl/ [dostep: 11.01.2016].

8 Strona kowenu juz nie istnieje. Dostep do wszystkich podstron za pomocg Internet Archive: htt-
ps://web.archive.org/web/20050218194347/http://kowen.republika.pl/index.html [dostep: 11.01.2016].

% Program Kowenu, https://web.archive.org/web/20050126084003/http://kowen.republika.pl/prog.
html [dostep: 11.01.2016].

@ Cytat z maila do autorki artykutu, 20.01.2016. Rozméwczyni pragneta pozostaé anonimowa.

1 Od czlonkéw Kowenu, https://web.archive.org/web/20050208093 105/http://kowen.republika.pl/czl.
html [dostep: 11.01.2016].
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Na stronie Kowenu czgsto jest podkreslane, ze stanowi on grupe przyjaciot, ktorzy
muszg si¢ dobrze poznac i zgodnie wspotpracowac. Czescig pracy Kowenu, oprocz
wymiany wiedzy online, byly tez spotkania offline, migdzy innymi zlot w sierpniu
2004 roku w Szklarskiej Porgbie. Uczestniczylo w nim kilkanascie oséb, zardwno
cztonkéw Kowenu, jak uzytkownikow forum Czarostwo Belladonny. Oprocz wspol-
nego biesiadowania przy ognisku podczas zlotu odbyly si¢ warsztaty Reiki oraz rytual,
w ktorym uczestniczyli wylacznie cztonkowie Kowenu®,

Trudno stwierdzi¢ z cala pewnoScia, jak potoczyty si¢ losy Kowenu i kiedy prze-
stat istnie¢ — najprawdopodobniej jego dziatalno$¢ skupiata si¢ bardziej na wymianie
wiedzy na forach i sporadycznych spotkaniach offline niz na odprawianiu rytuatéw
online. Nie dotartam do Zzadnej innej polskiej grupy, ktérg mozna okresli¢ jako cy-
berkowen, podobnie jak nie natrafitam na §lad wiccanskich rytualow online. Warto
podkresli¢, ze strona, forum i blog Belladonny reprezentujg wicca eklektyczne, a to
niesie ze sobg wazne konsekwencje.

Wicca tradycyjne a online religion

Cyberkoweny 1 rytualy online wydaja si¢ domeng wtasnie wicca eklektycznego.
W wicca tradycyjnym znacznie wazniejsze sa spotkania offline, i chociaz kontakt
internetowy jest rowniez istotny z wielu przyczyn, nic nie zastgpi rzeczywistego do-
$wiadczenia. To przypuszczenie potwierdza opinia Sheili z Wiccanskiego Kregu:

Rdzeniem i najwazniejsza cz¢Scia rytualu jest dla nas [wiccan tradycyjnych — JMK] misterium,
bezposrednie doswiadczanie naszych Bogéw, nie przez ekran komputera [...]. Robienie rytuatu
za pomocg czatu czy kamery nie pozwala prawdziwie spotka¢ si¢ ani z Bogami, ani z Braémi
i Siostrami, ani nie prowadzi do zmian w naszym zyciu i naszej pod$wiadomos$ci®.

Wicca tradycyjne w Polsce moze zatem funkcjonowac w sieci jako religion on-
line, z pewng doza interaktywnosci, ale bez instytucji cyberkowenow oraz rytuatow
online. Internet poczatkowo stuzyt jako zrédio informacji na temat wicca, stawiano
pierwsze kroki na listach dyskusyjnych, forach i stronach, dyskutowano, tworzono
polska terminologi¢. Z czasem wicca w internecie zaczglo si¢ profesjonalizowac:
pojawily sie strony prowadzone przez inicjowanych wiccan tradycyjnych, ktorzy
wiedze o religii czerpig z wlasnej praktyki. Stycha¢ jednak gtosy, ze nic nie zasta-
pi rzeczywistych spotkan®, bo wlasnie w ten sposob najprosciej poznaé¢ wicca. Nie
moéwigc juz o osobistym kontakcie z nauczycielem i o tym, ze wiccanin inicjowany
uczy si¢ ,,przez nasladowanie i dzigki osobistym instrukcjom osoby, ktora przeszita

2 Relacja ze zlotu uzytkownika o nicku ,,druid” na forum Czarostwa Belladonny: http://free4web.pl
/3/2,61270,110880,2658420,Thread.html [dostep: 11.01.2016].

© Cytat z maila do autorki artykutu, 6.01.2016.

¢ Jak to ujat Jelonek, odpowiadajac na pytanie, czy forum Tradycyjne Wicca ,,umarto”: ,Forum
zyje, ma si¢ dobrze, cho¢ tak jak wielokrotnie pisatem, raczej jestem teraz nastawiany bardziej na dziata-
nia w realu”. Zob. http://tradycyjne-wicca.pl/viewtopic.php?f=11&t=1339 [dostep: 15.11.2015].
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podobne szkolenie”%. Wicca tradycyjne pozostaje religia inicjacyjna: jesli ktos chce
przej$¢ rytuat inicjacji, musi odnalez¢ nauczyciela i kowen.

Truizmem bedzie stwierdzenie, ze sie¢ posiada wiele zalet, niemniej szeroko po-
jete wicca w internecie generuje takze problemy i konflikty. Interaktywnos¢, listy
dyskusyjne, mozliwo$¢ dodawania komentarzy czy instytucja forow pozwalajg na
wymian¢ pogladow i konstruktywna krytyke, ale umozliwiaja rowniez tzw. hejt czy
kiotnie, ktore z cyberprzestrzeni czesto przenosza si¢ do rzeczywistosci. Migdzy in-
nymi przez bardzo gorace dyskusje na forach internetowych polska spotecznos¢ wic-
can jest podzielona. Zdarza si¢ rowniez, ze na danej stronie czy w forumowym watku
mozna znalez¢ personalne uszczypliwosci.

Drugi, nie mniej wazny problem, stanowi jako$§¢ informacji na temat wicca, pub-
likowanych w internecie: pewne strony s3 uwazane za nierzetelne, kopiujace z przy-
padkowych zrédel. Wspomniane przeze mnie strony (wicca.pl, dzikigon.pl i wic-
canski-krag.com) oraz potaczone z nimi fora powstaty miedzy innymi po to, zeby
przekazywa¢ kompetentng wiedze na temat wicca. Jak ujeta to Agni:

Po to prowadzimy forum [Wiccanski Krag — JMK], zeby korygowa¢ bledy pojawiajace si¢ na
innych stronach internetowych i aby dawa¢ wam rzetelne informacje. Bzdur o Wicca na inter-
necie mozna znalezé bardzo duzo®.

Nie mozna poming¢ takze kwestii autorytetu i konstruowania tozsamos$ci — in-
nymi stowy, skad przecig¢tny uzytkownik internetu moze wiedzie¢, ze dana osoba,
przedstawiajaca si¢ jako kompetentna w temacie, faktycznie jest na przyktad kaptan-
ka trzeciego stopnia, za ktora si¢ podaje? Ta niepewno$¢ moze stwarzaé pewne trud-
nosci (i dla internauty poszukujacego informacji, i dla naukowca podczas badan)®’.
Tym bardziej logicznym wyjsciem wydaje si¢ spotkanie ,,w realu”. Istniejg takze
mozliwosci sprawdzenia, czy dana osoba lub kowen nalezg do konkretnej linii tra-
dycyjnego wicca, m.in. Inicjatywa Druga Opinia® albo kontakt z Miedzynarodowa
Federacja Poganska.

Podsumowanie

Sam fakt, ze historycznie ,,wicca w Polsce” rowna si¢ ,,wicca w polskim interne-
cie”, $wiadczy o tym, jak wielka rol¢ petni sie¢ w tej materii. Rosngca liczba stron,
grup dyskusyjnych, forow to jeden z czynnikow $wiadczgcych o rozwoju wicca
w Polsce 1 jego popularnosci. Co wigcej, znakomita wigkszo$¢ moich rozmdéwcoOw

% Enenna, Szukanie nauczyciela, http://wicca.pl/?art=29 [dostgp: 11.01.2016].
% Watek: Jak stawia¢ pierwsze kroki na drodze ku Wicca, http://forum.wiccanski-krag.com/view-
topic.php?f=14&t=386&hilit=jest-+du%C5%BCo+stron+nie+wszystkie&start=30 [dostep: 15.11.2015].

" To tez punkt wyjscia m.in. do badan nad konstruowaniem swojej tozsamosci w sieci. Douglas
E. Cowan podczas swoich badan natrafil na wielu uzytkownikéw, deklarujgcych sie jako arcykaptan tej
czy innej tradycji, niepodajacych jednak wigkszej ilosci informacji. Zob. D.E. Cowan, The Internet, [w:]
The Routledge Handbook of Research Methods in the Study of Religion, red. M. Stausberg, S. Engler,
New York 2011, s. 459—473.

%8 Zob. Inicjatywa Druga Opinia, http://wiccanski-krag.com/druga_opinia.html[dost¢p: 11.01.2016].
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dowiedziata si¢ o istnieniu wicca wlasnie podczas surfowania w sieci. Nie twierdze,
ze bez rozwoju internetu wicca w Polsce nigdy by si¢ nie pojawito, wrecz przeciw-
nie, niemniej internet do rozwoju wicca w Polsce przyczynit si¢ ogromnie.

Z samej swojej istoty wicca tradycyjne, ktore jest gldwnym przedmiotem moich
badan, nie moze funkcjonowac jako online religion. Nic nie zastgpi bezposredniej
relacji, nie tylko mistycznego spotkania z sacrum podczas rytuatu, ale takze po prostu
kontaktu z innymi wiccanami. Jak to ujat Jelonek, ,,najlepiej jest po prostu si¢ spot-
ka¢ i pogadad, bo Wicca nie dzieje si¢ w internecie, tylko w realu”®. Online mozna
za to poczyta¢ o wicca na stronach prowadzonych przez inicjowanych wyznawcow,
podyskutowa¢ na forum, umoéwi¢ si¢ na ,,wiccanko” (jak niektorzy okreslajg nie-
formalne spotkanie w knajpie), wypromowac¢ warsztaty czy wyjazd — internet takie
dziatania niezwykle ulatwia.
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http://wicca.pl

http://wiccanie.pl/
http://wiccanski-krag.com
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Abstract

The presented paper reflects on the perspective of the field of Buddhist studies/Buddhology relat-
ing to research on gender roles, especially female roles in Buddhist traditions within the scope of
textual study of sources. After briefly introducing the discipline and the history of research on gen-
der within Buddhist studies, the article concentrates on the main shortcomings and also the current
perspectives and postulates of contemporary research on gender roles in Buddhism.

Key words: Buddhism, Buddhist studies, gender studies, gender, gender roles, women in Buddhism
Stowa kluczowe: buddyzm, badania nad buddyzmem, gender studies, pte¢ kulturowa, role ptciowe,
kobieta w buddyzmie

This paper offers some reflections on the scholarly perspective of gender studies in
the field of Buddhology or Buddhist studies. I would like to focus mainly on gender
studies as an approach towards the study of women’s status in Buddhism. My aim is
to indicate problems I find significant, namely the lack of research on non-feminine
gender roles in Buddhism and the continuity of application of the contemporary We-
stern framework of thinking towards the object of research, and give suggestions on
addressing these problems.

Buddhist studies, or Buddhology, is generally viewed as an interdisciplinary
scholarly discipline. It is traditionally classified as a discipline in the field of oriental
studies, that emerged as an outcome of the broadening of the topic to other, more

! Prievious version of the paper was presented under the title Feminist Approach in the Study of
Buddhism — Some Remarks at the Second International Krakow Study of Religions Symposium Religion:
Fields of Research, Methods and Perspectives.


http://www.ejournals.eu/Studia-Religiologica

278

traditional disciplines like Indology, Sinology, Mongolian studies etc.> According
to the distinguished Polish Buddhologist Marek Mejor, “Buddhology is a discipline
which researches Buddhism in its various forms, and its main method of research is
philology — understood as scholarship on language, literature etc.”® The textual ap-
proach and philological methods of analysis are the main features of the methodology
of research on early Buddhist traditions. Of course, this approach is only partially ap-
plicable for research on contemporary traditions, which, apart from textual sources,
can also engage fieldwork and methods of qualitative research from anthropology
or social sciences. In recent decades we have also witnessed a wider application
of archaeological and epigraphical sources in the study of historical Buddhist tradi-
tions. Nevertheless, the focus on textual sources remains a distinguishing mark of
Buddhology as a discipline in general.

Since Buddhology is an interdisciplinary mode of study, it also engages in meth-
ods from other fields, such as social sciences — an example of this is the recent ap-
plication of gender studies to research gender roles in Buddhist textual traditions
or in contemporary Buddhist-oriented societies. However, even if we can trace the
beginning of scholarly reflection on the place of women in Buddhism back to the late
nineteenth century — the time of the emergence of Buddhist studies as a discipline —
only in recent decades has it gained a position as a significant field of study. Gender
studies in its general concept situates itself among currents stemming from feminist
scholarship, namely an intellectual trend known as academic feminism, which has
a very broad, interdisciplinary character, as it combines methods of various scientific
approaches (e.g. sociology, philosophy, literary criticism). The distinctive feature of
gender studies is the use of the category “gender,” which is defined in terms of a role,
as its primary category, separating it from “sex,” which is treated as only a biological
category. Gender studies in general primarily focus on the study of gender roles in
culture and society.

Feminist scholarship, and, subsequently, the gender studies approach have been
widely used in the study of Buddhism. Their application in the field of Buddhology
began simultaneously with the emergence of the study of Buddhism in the West in the
late nineteenth century. Historically, the first papers concerning the role of women
in early Buddhism were presented at the Ninth International Congress of Oriental-
ists in 1892 and were published a year later.* They were delivered by two female
scholars associated mostly with the study of the Pali language — Caroline Augusta
Foley Rhys-Davids and Mabel Bode, who devoted their papers to the role of women
in the “Buddhist reformation,” taking into account hagiographies of eminent Bud-
dhist nuns present in the Pali Canon. Although the topic of female roles in Buddhist
tradition was not a major topic of interest in male-dominated academic circles, and

2 M. Mejor, Uwagi o historii i perspektywach rozwoju studiow nad buddyzmem [Remarks on the
History and Perspectives of Development of Buddhist studies], in: Buddyzm (Studia Religiologica 37),
J. Drabina (ed.), Krakow 2004.

3 Ibidem, p. 9.

4 A. Collett, Buddhism and Gender: Reframing and Refocusing the Debate, “Journal of Feminist
Studies in Religion” (Fall, 2006), vol. 22, no. 2 p. 55.



279

the attempts of both scholars were generally overlooked by their contemporaries,
present-day scholars agree that those first endeavours were a valid contribution to the
study of Buddhism.®> A detailed examination of the scholarship of Rhys-Davids and
Bode from the perspective of the debate on Buddhism and gender was presented by
Alice Collett in her compelling paper “Buddhism and Gender: Reframing and Re-
focusing the Debate.” Collett, by analysing not only Rhys Davids’s academic work,
but also her personal writings, shows how the early research was motivated and what
challenges were met by the pioneering scholars of female roles in Buddhism. From
her analyses we can extrapolate that the interest of the aforementioned scholars in
studying the position of women in early Buddhism developed from their personal
convictions — Rhys-Davids was even briefly a supporter of the woman’s suffrage
movement.® Although ground-breaking in the choice of topic and approach, the first
attempts by the two scholars were not able to avoid the shortcomings typical of late-
nineteenth-century researchers from a Western background: the main one being that
they shared a certain Orientalist’ prejudice.® The popular notion in those times was
also to picture the historical Buddha as a social reformer — a view that was challenged
by later scholarship on Buddhism — and thus the first female scholars of Buddhism
had the tendency to describe Buddha as a reformer also with respect to the position
of women.’ These shortcomings were also present in the book which was undoubt-
edly the next milestone in studying women in Buddhism — the first monograph on
the subject authored by 1.B. Horner, Women under Primitive Buddhism. Laywomen
and Almswomen,'* which, although originally published in 1930, remains a classic
work today. Horner’s greatest contribution to the field of scholarship on the place of
women in Buddhism was the distinction of various social models and roles of women
depicted in Pali literature. Nevertheless, she saw Buddhism as if it were a modern
egalitarian social current, which was a rather simplified vision. She also stressed that
Buddhism in ancient India was a solution for the oppression that women suffered
from Brahmanism, which she described as a patriarchal and misogynous religion
in comparison to egalitarian, open-minded Buddhism.!' Contemporary scholarship
shows that this vision was rather inaccurate, and Buddhist literature also contains
many passages that could be considered misogynous; it was also proven that it was
not as egalitarian as the first Western scholars of Buddhism thought. This deficiency
may have come from her methodological assumptions — she analysed only the sour-
ces in the Pali language.'? A possible solution could be to focus more on the historical

> Ibidem, p. 56.

¢ Ibidem, p. 73.

7 “Orientalism” is a term coined by Edward Said, who defines it as a set of prejudices of people of the
West towards the East and things Eastern, within which the East was seen as underdeveloped or within
a romantic vision of “the mystic East”: E. Said, Orientalism, New York 1978.

8 A. Collett, op.cit., p. 68.

° Ibidem, p. 71.

10 1.B. Horner, Women under Primitive Buddhism. Laywomen and Almswomen, London 1930.

1 J.S. Walters, “A Voice from the Silence: The Buddha’s Mother’s Story,” History of Religions
(May, 1994), vol. 33, no. 4 p. 360. See also A. Collett, op.cit., pp. 74-76.

2° A. Collett, op.cit., p. 69.
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context in which the tradition has emerged and considering other Indian sources,
such as Sanskrit or Vedic Sanskrit literature. These sources could become an impor-
tant factor contributing to the development of a more coherent image of the position
of women in Brahmanism, and deliver a relevant point of reference in constructing
a coherent vision of the view of women in Ancient India.

Further significant scholarship on gender in Buddhism was developed only during
the second half of the twentieth century. The introduction of the academic feminism
and gender studies approach influenced further academic reflection on the subject. An
important example of this phenomenon is the work of Rita M. Gross, whose most in-
fluential book remains Buddhism after Patriarchy: A Feminist History, Analysis, and
Reconstruction of Buddhism."> As Gross herself writes, in her early scholarly work
she criticised the lack of feminist perspective in the methodological approach in the
field of history of religions, that resulted in a lack of scientific works about women’s
religiosity. This led her to create the first doctoral dissertation dealing with the place
of women in religion to be accepted by a major graduate institution, written under
the guidance of Mircea Eliade at the University of Chicago.'* In the field of research
on Buddhism and gender, her major contribution is the introduction of systematised
feminist critique in the study of Buddhism on a wider scale, along the lines of the
feminist critique of Christianity. Her perspective can be problematic as she combines
the outsider’s view (as a scholar) with that of an insider (a follower of the religion
being researched). In her own words, she works as a comparativist, a feminist, and
a Buddhist “theologian.”'* Although her work was criticised as having an Orientalist
prejudice and for certain generalisations,'® the change in the perspective of scholarly
approach towards roles of women in religion remains a valid contribution.

Recent decades were also the time when the ancient sources ceased to be the
predominant material analysed by the scholars of Buddhism. The twentieth century
introduced a form of scholarship that was concerned with the relations between tradi-
tion and modernity. From this time on, scholars stopped writing only about women
of an ancient era, but started to include modern Asian Buddhists and Western Bud-
dhists in their research. This broader approach introduced new problems: that of the
researcher’s own perspective. As the Taiwanese author Wei-Yi Cheng remarks, West-
ern feminism’s theoretical and empirical analyses of other cultures are often based on
Western values and neglect the variation of values within and among other cultures.!’
Referring to her own experience, Cheng stresses that modern Asian women can feel

13 R.M. Gross, Buddhism after Patriarchy. A Feminist History, Analysis, and Reconstruction of Bud-
dhism, State University of New York 1993. I cite after the first Indian edition by Sri Satguru Publications,
New Delhi 1995.

4 Ibidem, p. 293. However, the dissertation concerned not Buddhist traditions, but aboriginal reli-
gion in Australia — R.M. Gross, Exclusion and Participation: The Role of Women in Aboriginal Austra-
lian Religion (1975).

15 R.M. Gross, Buddhism after Patriarchy..., p. 5.

1 N.S. Salgado, Buddhist Nuns and Gendered Practice: In Search of the Female Renunciant, Ox-
ford—New York 2013, pp. 29-30.

7"'W. Cheng, Buddhist Nuns in Taiwan and Sri Lanka: A Critique of the Feminist Perspective, Lon-
don 2007, p. 7.
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alienated when reading analyses of Buddhism (ancient and modern) written with
an Orientalist rhetoric from the Western perspective.'® This proves that Oriental-
ism remains one of the major problems of contemporary scholarship — both in the
scholarship based on textual study of ancient sources, and in the study of modern
Buddhist-oriented societies. The solution she proposes is to pursue a cross-cultural
perspective in the research, and study the phenomenon from a wider angle. How hard
this problem is to avoid can be seen in the scholarship of Cheng herself. I concur
with the opinion of Nirmala S. Salgado, who states that Cheng failed to steer clear
of the Orientalist perspective in her work.!” Salgado introduces her conclusions on
gender in Buddhism-oriented scholarship in the first chapters of her book Buddhist
Nuns and Gendered Practice: In Search of the Female Renunciant, which addresses
the issue of Buddhist nuns in Sri Lankan society. She argues that scholars like Rita
M. Gross, Wei-Yi Cheng and Tessa Bartholomeusz “address gender and women’s
studies in Buddhism by using master narratives that are of questionable relevance to
the everyday lives of women living in Buddhist countries.”*

Furthermore, in my opinion, the notions on which the research on gender in mod-
ern applications of Buddhism is formed still stem from the author’s views on the ear-
liest forms of Buddhism. The textual approach is to some extent unavoidable as the
researchers frequently refer to the canonical literature of Buddhism. Even the con-
temporary Buddhist teachers of various traditions refer to what the Buddha said about
a given subject, and thus shape the framework in which their followers think. The
problem that emerges at this point is that the interpretation of a given researcher does
not always take the cultural and historical context in which the canonical sources
appeared into consideration. The problem of the historical context being overlooked
by some scholars researching gender roles in Buddhism is pointed out, among oth-
ers, by the author of The Power of Denial: Buddhism, Purity and Gender, Bernard
Faure. According to him, the main methodological problems in feminist interpreta-
tions of Buddhism are the following: first, among some researchers there is a certain
hermeneutical naiveté or wishful thinking that insists on taking texts at face value
and reading them through one single code. Second, he points out a certain ideological
problem, namely the danger of “ventriloquism when speaking in the name of a silent
other.” Third, he stresses the problems that arise due to the lack of attention towards
the socio-historical context.?!

Faure argues that many examples of the feminist-oriented approach are concerned
with two extremes: either with praising some outstanding women figures of history
or literature, or with concentrating on the subordinate or inferior position of women
in a given society. He stresses that this mode of research orientation is “criticized as
being blind to cultural and historical contexts and inequalities other than those related
to gender, and so as being complicit in perpetuating the image of women as passive

8 Ibidem, p. 199.

19 N.S. Salgado, op.cit., pp. 4041.

2 Ibidem, p. 23.

21 B. Faure, The Power of Denial: Buddhism, Purity and Gender, Princeton 2003, p. 4.
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victims.”? In his opinion the work of a historian should not be determined by an
ideological or political agenda. He concludes:

A more nuanced reading would acknowledge that, while some women were passive victims,
others were not. The responsible historian needs to attend to both sides. All models, whatever
their initial validity, become counterproductive when they are determined by an ideological or
political agenda, and are flawed from an historian’s viewpoint.?

Lack of attention to the historical and cultural context and at the same time stres-
sing the gender methodological approach can lead to interpretations that would vary
conspicuously from the interpretation from the research that is able to combine the two.

Recent years have shown that the perspective of the contemporary scholars re-
searching Buddhism and gender is evolving. The research shows more reflection on
methodology, and the topics are more varied. Authors are more widely addressing the
role of women in religion and society, not only examining the outstanding female fig-
ures or woman-victims, but also covering such topics as motherhood and childbirth,**
family life from the Buddhist perspective,” the concepts of marriage,* or attitudes
towards children”” in Buddhist traditions.

Scholars such as Collett and Karen Derris have pointed out that there has been
a major overlooking in the scholarship of women in Buddhism when it comes to the
choice of the texts to be analysed. In the case of study of the Pali Canon, Collett notes
that some texts have been “over-studied,” and thus have formed the centre of the tex-
tual debate on women in early Buddhism, namely the Therigatha and Vinaya.?® Simi-
larly, the emphasis on particular sources and overlooking others may influence not
only the scholarly debate but also women’s roles in contemporary Buddhist-oriented
societies. As Derris puts it,

Canonical texts, perhaps none more so than the Therigatha (Songs of Elder Nuns), have long
represented a source of both inspiration and justification as women seek to establish roles in the
sangha and Buddhist societies. However, later commentarial and postcanonical literature, from
the fifth century CE onward, in Pali and vernacular languages, have largely been overlooked,

2 [bidem, p. 6.

= Ibidem.

24 R. Ohnuma, Ties That Bind: Maternal Imagery and Discourse in Indian Buddhism, Oxford-New
York 2012, Family in Buddhism, L. Wilson (ed.), New York 2013; A. Paris Langenberg, Female Monas-
tic Healing and Midwifery: A View from the Vinaya Tradition, “Journal of Buddhist Ethics” 2014, vol. 21.

» S. Clarke, Family Matters in Indian Buddhist Monasticisms, Honolulu 2014.

2 Articles by Karen Muldoon-Hules, “Avadanasataka: The Role of Brahmanical Marriage in a Bud-
dhist Text,” and Jonathan S. Walters, “Apadana Theri-apadana: Wives of the Saints: Marriage and
Kamma in the Path to Arahantship,” both published in: Women in Early Indian Buddhism: Comparative
Textual Studies, A. Collett (ed.), New York 2013; K. Muldoon-Hules, Brides of the Buddha and Other
Stories: Reading the Women's Stories of the 8th Varga of the Avadanasataka in Context (Unpublished
dissertation UCLA 2011).

27 Little Buddhas: Children and Childhoods in Buddhist Texts and Traditions, V.R. Sasson, Oxford
University Press 2012.

2 A. Collett, Historio-Critical Hermeneutics in the Study of Women in Early Indian Buddhism, “Nu-
men” 56 (2009) 91-117, p. 107.
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and yet this large corpus also offers valuable representations of women, gender, and sexuality
that could usefully be held up to further the agendas of women seeking to define their roles and
opportunities in Buddhist institutions and communities.”

A meticulous reading of under-researched textual traditions could also render
a detailed comparative study possible between depictions of women in the particular
canonical and paracanonical texts on a wider scale, which also remains one of the
postulates of the discipline.*® The situation pointed out by the aforementioned schol-
ars is gradually changing — the growing interest in the field of Buddhism and gender
scholarship results in translations of texts which were previously not translated into
Western languages, an example of which might be Jonathan S. Walters’s forthcoming
translations of the stories from the collection of the Apadana texts from the Khud-
daka nikaya of the Pali Canon.’!

Without a doubt, the development of scholarship on previously neglected topics
can help to provide a more coherent vision of the place of women and their religious
life in Buddhist traditions. Nevertheless, in my opinion an especially significant
problem nowadays is the lack of research on non-feminine gender roles in Buddhism.
While at present we have access to growing scholarship on gender in the feminine
context, the lack of studies on Buddhist discourse on masculinity and homosexuality
remains a postulate of contemporary research. There are, however, some attempts in
the field that try to fill this gap. The first monograph on the issue of masculinity in
early Buddhism was published by John Powers in 2009. In his book entitled 4 Bull
of a Man: Images of Masculinity, Sex and the Body in Indian Buddhism,*> Powers
showed how a close reading of well-known passages from the Buddhist canon in the
lines of masculine studies can bring interesting results, and even rewrite the mode of
how the Buddhist tradition is perceived. His attempt, although sometimes criticised,*
nevertheless showed the inadequacy of studies on the problem of masculinity in early
Buddhism, even though we have access to a vast amount of not only textual, but
also iconographic sources. Among the issues that Powers addresses in his book is
the issue of homosexuality in the canonical sources, mainly in the scriptures coming
from the field of monastic discipline — which is a contribution to the study of another
insufficiently studied topic, homosexuality in Buddhism. The only previous scholar-
ship on the subject is the articles that appeared in the volume Buddhism, Sexuality
and Gender, namely Leonard Zwilling’s Homosexuality as Seen in Indian Buddhist
Texts and Paul Gordan Schalow’s Kukai and the Tradition of Male Love in Japanese
Buddhism >*

¥ K. Derris, When the Buddha Was a Woman: Reimagining Tradition in the Theravada, “Journal of
Feminist Studies in Religion” 2008, 24/2, pp. 30-31.

3 A. Collett, Historio-Critical Hermeneutics..., op.cit., p. 105.

31 Contributor’s note in: Women in Early Indian Buddhism: Comparative Textual Studies, A. Collett
(ed.), p. ix.

32 J. Powers, A Bull of a Man: Images of Masculinity, Sex and the Body in Indian Buddhism, Cam-
bridge, MA 2009.

33 See the review of the book by Alice Collett in Buddhist Studies Review, 27 January 2010 (115-117).

3 Both articles have been published in Buddhism, Sexuality and Gender, J.1. Cabezon (ed.), New
York 1994.
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The main problems of the research on gender roles in Buddhism remain the same
throughout the years, both in the area of textual research and in fieldwork-related
research on contemporary Buddhist-oriented societies. In my opinion, although we
witness constant progress in the development of the scope and the methodology of
scholarship, the most poignant problem continues to be the application of the contem-
porary Western framework of thinking towards the object of research. This is especial-
ly problematic when we deal with textual sources on the canonical textual traditions of
Buddhism that originate in an area that is remote to Western scholars not only in terms
of culture and geographical span, but also from the historical perspective.

Another problem that arises from dealing with culturally and historically distant
sources is unfamiliarity with detailed study of historical and cultural contexts of
a given tradition. The solution for this can be to give more attention to the historical
context in which the tradition emerged. In the case of the tradition of the Pali Canon
this would mean relating the Buddha’s teaching to early Brahmanical texts and an-
cient Jainism.** However, these problems apply not only to scholarship on gender in
early Buddhism, but also to any form of research on early Buddhism in general. What
is specifically the problem of gender-oriented studies in Buddhology is the domina-
tion of the feminist standpoint, which leads to a lack of research using the approach
of masculine studies. To solve these problems, research in this field should apply
an interdisciplinary approach and a cross-cultural perspective accompanied by a de-
tailed study of historical context. To provide a coherent vision of gender roles in Bud-
dhist traditions, scholars should strive to cover the whole range of topics and texts,
especially those that failed to draw the attention of previous scholars. The application
of interdisciplinary methodology will further broaden the perspective. A wider view
could also be acquired by collaboration of scholars from different approaches and
coming from different backgrounds, as well as by wider application of a comparative
approach, both in textual study and in fieldwork. This will lead to a much-needed
new paradigm for gender studies in Buddhology, in which the masculine and femi-
nine viewpoints are equally well represented.
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Abstract
Polish Rock Star Buddhist. Confessions and Challenges

The article provides a description of Polish musicians active today who have marked their work
with their relationship with Buddhism (Tomek Lipinski, Tymon Tymanski, Robert Brylewski,
Maciej Magura Goralski). By examining interviews with them, their recollections and autobiogra-
phies I was able to conclude that their fascination with Buddhism are as much personal as belong-
ing to the style of behaviours developed as early as the 1960s in the USA (the Beatnik generation).
Owing to the peculiarities of Polish rock music and musicians’ involvement in various types of
cultural actions alternative to the European tradition, since the 1990s Buddhist motifs have been
increasingly evident on the rock scene. Today’s Polish Buddhist rock star is a socially engaged artist
who does not shirk making confessional avowals on stage to audiences numbering many thousands
or holding forth on spirituality in high-circulation publications featuring extended interviews. The
Buddhism espoused by Polish rock stars is characterised by the space of freedom of beliefs and
private spirituality. At the same time, though, it is a religious act of maturity, in which one searches
for a way to experience everyday life to its fullest.

Key words: buddhism, reception of buddhism in Poland, music and literature
Stowa kluczowe: buddyzm, recepcja buddyzmu w Polsce, muzyka i literatura

W polskiej kulturze popularnej, w ktérej od lat sze§¢dziesiatych XX wieku mozna
obserwowac pojawienie si¢ fenomenu muzyki rockowej, motyw buddyjski ujawnit
si¢ dos¢ szybko. Stato si¢ to za sprawg tworcoOw i zespolow, ktore co prawda nie
istniaty w najbardziej no$nym i najsilniej oddziatujacym nurcie muzycznym, jak np.
Maanam, Perfect, Lombard, Lady Pank, TSA czy Republika, jednakze kreowaty nurt
muzyki alternatywnej'. Od potowy lat osiemdziesigtych bowiem muzycy, zafascyno-

! Zob. hasta dotyczace historii ruchow mtodziezowych w pracach: L. Gnoinski, J. Skaradzifski, En-
cyklopedia polskiego rocka, Poznan 2001 albo rozdziaty pracy: P. Bratkowski, Prywatna tasmoteka, czyli
stodkie lata 80., Warszawa 2003.
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wani muzyka jazzowa i etniczna, a potem punkows i rockowa, wzrastali w kontestacji
wobec systemu politycznego i spotecznego, a w pewnym zakresie takze religijnego
1 mentalno$ciowego 6wczesnej Polski, odnajdujac w buddyzmie (choc¢by przez chwi-
l¢) alternatywng duchowos$¢?. Mysle tutaj wiec o takich artystach i ich grupach jak
Tomasz Lipinski (Tilt, Brygada Kryzys), Robert Brylewski (m.in. Kryzys, Brygada
Kryzys), Tymon Tymanski (m.in. Mito$¢, Kury, Trupy). Nie bior¢ w swoich rozwa-
zaniach pod uwage tworcow z formacji niewatpliwie inspirujgcych si¢ buddyzmem,
jak Osjan (glownie Jacek Ostaszewski)® lub Atman (Marek Styczynski, Marek Lesz-
czynski, Piotr Kolecki)*. Czynig to z kilku powodow: po pierwsze, dziatali wczes-
niej, bo juz w latach siedemdziesiatych, po drugie, kierowali swoje utwory bardziej
ku odbiorcy wyrobionemu, po trzecie, w swych poszukiwaniach si¢gali bardziej ku
muzyce etnicznej Wschodu, nie za$ rockowej Zachodu. Nie bez znaczenia jest row-
niez fakt, ze w swoich postawach artystycznych nie realizowali modelu outsidera,
buntownika i skandalisty, jak ich mtodsi znajomi i przyjaciele. W ramach tego arty-
kutu interesujg mnie natomiast ci, ktorzy swoiscie zinterpretowali zachodnie wzorce
recepcji buddyzmu, inspirujgc si¢ w pewnym stopniu dziatalno$cig amerykanskiego
barda bitnikow Allena Ginsberga i jego wieczorami autorskimi, ktore przybieraty
czasami formg¢ koncertow®.

Oczywiscie, jak to typowe w przejawach kultury popularnej, trudno czasami prze-
sadzi¢, do jakiego wlasciwie buddyzmu (zen? kagjupa? gelugpa?) Lipinski, Brylew-
ski 1 Tymanski si¢ odwotywali. Ich wypowiedzi sa bowiem chwilami nieprecyzyjne,
$wiadczace, ze dos¢ dowolnie interpretujg te tradycje duchowa, traktujac ja raczej
jako jeszcze jeden sktadnik z nieco egzotycznych zjawisk kulturowych, ktére ich
fascynuja, poruszaja i umozliwiaja sformutowanie artystycznego wyrazu. W swo-
ich wypowiedziach zapisanych w formie wywiadéw-rzek® méwig oni o buddyzmie

2 Omawia zjawisko A. Sobolewska, Mapy duchowe wspélczesnosci. Co nam zostato z Nowej Ery,
Warszawa 2009, s. 13—102, a takze wspominajg o zjawisku autorzy artykutow: M. Brzostowicz-Klajn,
Tolkien i hippisowski rock oraz M. Rychlewski, Rock-kontrkultura — establishment, [w:] Kontrkultura.
Co nam z tamtych lat?, red. W.J. Burszta, M. Czubaj, M. Rychlewski, Warszawa 2005, s. 132—139 oraz
140-150.

3 Zob. informacje zawarte w wywiadach i opracowaniach: Osjan — jak Feniks z popioléw [rozm.
przepr. A. Dorobek] ,,Opcje” 1998, nr 1, s. 55-57 oraz tematyczne wydanie periodyku ,,Ferment” 2005,
nr 1 ze zdjgciami, opisami ptyt i wywiadami tego zespotu.
kontrkulturze i ekologii [wywiad-rzeka A. Nacher z muzykami grupy Atman], Nowy Sacz 1995.

> Allen Ginsberg byl w Polsce trzykrotnie: w 1965 roku w Warszawie, w 1986 roku w Teatrze Stu
w Krakowie, wizyta ta wraz z innymi materiatami zaowocowata filmem dokumentalnym, oraz w 1993
roku w Bydgoszczy w klubie Wegliszek. Zob.: A. Dorobek, Beat czterdziesci lat pozniej: Kerouac, Bur-
roughs, Ginsberg i Kesey w Polsce, ,Literatura na Swiecie” 1994, nr 12; A. Pietrasz, Allen Ginsberg
w Polsce, Warszawa 2014; D. Bartowski, W poszukiwaniu inspiracji i piegknych stowianskich chtopcow,
czyli trzy pielgrzymki Allena Ginsberga do Ziemi Polskiej, ,,Magivanga”: https://magivanga.wordpress.
com/2015/09/14/w-poszukiwaniu-inspiracji-i-pieknych-slowianskich-chlopcow-czyli-trzy-pielgrzymki-
-allena-ginsberga-do-ziemi-polskiej/ [dostep: 10.01.2017].

¢ Poetyka wywiadu-rzeki omawiana jest w pracach: Z. Bauer, Wywiad prasowy. Gatunek i metoda,
[w:] Dziennikarstwo i Swiat mediéw, red. Z. Bauer, E. Chudzinski, Krakow 2000; K. Maciag, W kregu
problematyki ,, pamigtnikéw mowionych”, Rzeszow 2001; A. Glowczewski, Poetyka i pragmatyka ,,roz-
mow z...”, Torun 2005.
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w specyficzny sposob, w ktorym bardziej chodzi o ekspresje podmiotu mowigcego
anizeli rzeczowe wyrazenie wiedzy lub do$wiadczenia o buddyjskich korzeniach.
Mozna w takim momencie konfrontowa¢ ich zdania z uwagami wypowiadanymi
przez inne osoby ze srodowiska artystow czy publicystow, aby stwierdzi¢ rzetelnos¢
podawanych informacji. Mozna réwniez zestawia¢ te glosy z tekstami buddyjskimi,
aby zobaczy¢, na ile to trafne rozumienie nauk buddyjskich, na ile za$ luzna, niezobo-
wigzujaca asocjacja. W obydwu przypadkach nalezy by¢ ostroznym, a i do pewnego
stopnia elastycznym, poniewaz przywotywani tutaj muzycy w swoich autobiogra-
fiach nie zamierzali by¢ religioznawcami, a i swoja biografi¢ koloryzowali. Niemniej
jednak w swych nawigzaniach do §wiatopogladu buddyjskiego takim wtasnie ge-
stem chcieli osiaggna¢ okreslony efekt ideowo-estetyczny, a zatem warto blizej opisaé
elementy takiego postgpowania, aby zauwazy¢ specyfike jednego z modeli polskiej
recepcji Orientu.

Buddyzm w doswiadczeniu muzykow sceny niezaleznej

Tomasz Lipinski (ur. w 1955 roku), muzyk rockowy, wokalista, autor tekstow, kom-
pozytor i gitarzysta, lider 1 wspoétzatozyciel zespotéw Brygada Kryzys, Tilt i Fo-
toness, pierwszy raz zetknat sie z buddyzmem w 1983 roku’. Najpierw przeczytat
ksigzke Anagoriki Govindy The Foundations of Tibetan Mysticism®. Nieco pdzniej
za$ odkryl, ze do Polski przyjezdza dunski propagator buddyzmu tybetanskiego —
Ole Nydahl®. Przez wiele lat uwazat si¢ za cztonka jego sangi. Jednakze od kilku lat
bardziej czuje si¢ zwigzany z naukami tradycji dzogczen, ktdrej naucza Tybetanczyk
Namkai Norbu'®. Lipinski podkresla, ze buddyzm to droga duchowego rozwoju, ktora
wymaga sporej odwagi dziatania (L. 300). Nie do konca traktuje go jako religi¢, choé¢
widzi tez zwigzek tego $wiatopogladu z hinduizmem. Cenigc praktycyzm i $wiec-
ko$¢, z poczuciem spetnienia praktykuje t¢ Sciezke. Odkrywa na przyktad wagg prze-

7 Wszelkie dane biograficzne oraz cytaty z wypowiedzi artysty pochodzg z ksigzki: T. Lipinski,
P. Bratkowski, Dziwny, dziwny, dziwny, Warszawa 2015, s. 299. Dalej oznaczam literg L oraz numerem
strony.

8 ‘W polskim tlumaczeniu wyszla nieco pozniej: Lama Anagarika Govinda, Podstawy mistyki tybe-
tanskiej, t. 1-3, thum. Z.1. Fetings, Szczecin 1986. Jeszcze pdzniej ukazata si¢ jego inna praca: Droga
biatych oblokow. Wizjonerski obraz dawnego Tybetu, thum. J. Timoszyk, Poznan 1998.

® Wymienmy tutaj kilka prac Olego Nydahla: Moja droga do lamow, tham. W. Tracewski, Warszawa
1991; 108 odpowiedzi jogina, tham. W. Tracewski, Gdansk 1993; Dosiadajgc tygrysa. Jak Buddowie
dotarli na Zachod, tham. W. Tracewski, Gdansk 1994; Jakimi rzeczy sq. Wspolczesne wprowadzenie do
buddyzmu, tham. W. Tracewski, Gdansk 1995; Wielka Piecz¢é. Nieograniczona przestrzen i radosc. Po-
glgd mahamudry buddyzmu Diamentowej Drogi, ttum. W. Tracewski, Gdansk 1999; Cztery podstawowe
praktyki. Nyndro — pierwsze kroki w buddyzmie Diamentowej Drogi, thum. W. Tracewski, Gdansk 2003;
Bungee mqgdrosci. Buddyzm diamentowej drogi w pytaniach i odpowiedziach, tham. S. Beczkiewicz i in.,
Gdansk 2003; Buddowie dachu swiata, ttam. A. Krochmal, W. Tracewski, Gdansk 2004; Budda i mitosé,
czyli Jak kocha¢ i by¢ szczesliwym, ttum. W. Tracewski, Warszawa 2007; O $mierci i odrodzeniu, czyli
Jak umrzec¢ bez leku, Warszawa 2012; By¢ pozytecznym. Lama Ole Nydahl w rozmowie z Dirkiem Gros-
serem, thum. W. Tracewski, Warszawa 2014.

10 Sanga Namkai Norbu istnieje w Polsce od 1994 roku. Wigcej o zalozycielu, wspdlnocie, o$rod-
kach na stronie: http://www.dzogchen.pl/wspolnota-dzogczen-w-polsce/ [dostep: 8.12.2015].
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stania nauk Buddy o iluzoryczno$ci $wiata, porownywanej do snu. Nie chodzi zresz-
ta tylko o rzeczywisto$¢ snu, ale i o kwestie percepcji, o ktorej sadzi Lipinski, ze jest
ograniczona i niekiedy prowadzi do postrzegania $wiata w fatlszywym $wietle!!.

Z wypowiedzi muzyka wytania si¢ sytuacja, w ktorej rockman thumaczy sobie
1 rozméwcy, ktory zreszta zaznacza swoja nieufno$¢ wobec buddyzmu, czym jest
czteroraka szlachetna $ciezka i w jakim stopniu moze by¢ ona pozyteczna w co-
dziennym zyciu. Lipinski nie stawia si¢ w sytuacji mistrza, wypowiada zdania z per-
spektywy osobistego wejrzenia, ktorego nie traktuje jako juz koncowego osiggniecia
1 jednoznacznie obejmujacego wszystkich innych ludzi. Stosuje co prawda forme
»my”’, uzywajac stow ,,uwazamy”, ,.sadzimy”, ,,stajemy si¢”’ (L. 301), lecz nie czyni
tego nachalnie, a raczej wraca do indywidualnego punktu widzenia w stwierdzeniach
typu: ,,Buddyzm dat mi caty aparat intelektualny, pojeciowy, wyjasniajacy w tym
kontek$cie mechanizmy dziatania umystu, ciata, mojej energii, lepiej niz jakiekol-
wiek inne znane mi teorie. To nie tylko wyjasnienie, jak wszystko dziala, ale takze
formy autoterapii, praktyki, techniki, ktére powalajg” (L. 302). Z jednej strony pol-
ski rockman dystansuje si¢ zatem od religijnego misjonarstwa. Zauwaza zreszta, ze
antymisjonarska postawa jest wiasciwa dla buddyzmu i potwierdza to przyktadem
ksigzki Jak nie zosta¢ buddystg'. Z drugiej strony chetnie jednak dzieli si¢ swoimi
do$wiadczeniami i odkryciami nauk buddyjskich'®. Soteriologiczny wymiar bud-
dyzmu czesto sprowadza do osiagnigcia osobistego szczgécia, do takiego utozenia
spraw egzystencjalnych oraz zintegrowania osobowosciowego, ktore przestaje wy-
wotywac Iek, egoizm i pozadanie. Najciekawsze dla naszych rozwazan jest to, ze 6w
cel duchowy objasnia Lipinski nie tyle odwotaniami do konkretnych sutr czy siastr,
lecz do tekstow swoich piosenek, do czego jeszcze pdzniej wrocimy.

Duzo oszczedniejszy w zakresie opowiadania o buddyzmie jest Robert Brylew-
ski, urodzony w 1961 roku'*. Ten muzyk rockowy i reggaecowy, wokalista, gitarzy-
sta, kompozytor i autor tekstow bardziej skupiony byt na wyrazaniu emocji oraz
dziataniu spotecznym jego muzyki. Byt liderem i wspotzalozycielem zespotow
punkrockowych Deadlock, Kryzys i Brygada Kryzys oraz grajgcego reggae Izrael.

I Lipinski objasnia to stowami: ,,Wszystko, czego do$§wiadczamy, jest naprawdg bardzo umowne.
Cata nasza konstrukcja funkcjonowania w §wiecie polega na tym, ze albo czego$ chcemy, albo czego$
nie chcemy. Jezeli czegos$ chcemy, to budujemy sobie zycie tak, zeby to zdoby¢. Jezeli nie chcemy — tak,
zeby tego unikaé. Ludzie sa dobrzy i Zli, sa rzeczy dobre i rzeczy zte. I na tym mechanizmie osadzania,
co jest dobre, a co zle, tworzymy sobie calg strukture $wiata. Tyle Ze ona jest oparta na fundamentalnym
btedzie percepcji. Wydaje nam sie, ze istnieje rozdzial miedzy mng a $wiatem. Ze jestesmy dwoma od-
rebnymi istnieniami. Ale to wynika tylko z btgdu percepcji, bo nie ma czegos takiego. Jednak powoduje
to wszelkie napigcia i problemy” (L. 301).

12 Dzongsar Kjence Rinpocze, Jak (nie) by¢ buddystg, thum. A. Judycka, R. Sudot, Warszawa 2010.

13 Jak przeczytamy w wywiadzie: ,,W buddyzmie od kazdego nauczyciela w istocie uczymy sig jed-
nego — rozpoznania naszej prawdziwej tozsamosci. Buddyzm to przepastna, bogata, r6znorodna wiedza.
Buddyzm ma wiele twarzy, jest bowiem ogromnym zbiorem, gdzie r6zni ludzie mogg znalez¢ rézne
remedia na swoje rézne problemy. [...] Ale nikogo nie namawiam na buddyzm w tej czy jakiejkolwiek
innej formie. Buddyjski punkt widzenia wydaje si¢ stawiaé wszystko na glowie, ale w rzeczywistosci
jest odwrotnie: on stawia wszystko z glowy na nogi. To jest Sciezka tylko dla tych, ktorzy zdecydowanie
chcg nig pojse” (L. 303).

14 R. Brylewski, Kryzys w Babilonie. Autobiografia [rozmawia R. Ksiezyk], Krakéw 2012. Dalej
oznaczam literg B 1 numerem strony.
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Wspotzaktadat réwniez punkowa Armig, z ktorg sie rozszedt w 1993 roku, uznajac,
ze zespot zanadto kieruje si¢ ku tworczosci jednoznacznie wyznaniowej w konwer-
sji katolickiej. Jego sigganie ku systemom religijnym objawia si¢ przede wszystkim
w dziatalno$ci inspirowanej ruchem reggae interpretujagcym Biblig. Jego podejscie
mozna jednak nazwaé rockowym ekumenizmem, poniewaz akceptowat zarowno du-
chowe ol$nienia muzykow do$wiadczane w Ruchu Odnowy w Duchu Swietym, jak
i w ramach buddyzmu.

Co do tego ostatniego Brylewski nie zajmuje si¢ nim zbytnio od strony trescio-
wej, ile raczej ze wzgledu na obyczajowo$¢ czy tez wybor modelu zycia. Na przy-
ktad z sympatig Zartuje z Tomasza Lipinskiego, iz w swoim ciasnym i zaniedbanym
mieszkaniu na strychu potrafil utrzymac¢ w tadzie miniaturowy buddyjski oftarzyk,
na ktoérym byta zreszta ukryta marihuana'®. Innym razem deklaruje swojg otwartos¢
wobec wyznawcow wszelkich religii, uwazajac, ze jest to kwestia wybitnie indywi-
dualna, a buddyzm jest odpowiedzialng Sciezkg duchowa, nie za$ tylko kulturowsg
moda. Jego samego kilkakrotnie kusito, aby pojecha¢ na medytacje, lecz nigdy si¢ na
to nie zdecydowat. Gtownie z braku czasu i woli.

Na pytanie, jakie sa jego relacje z takimi muzykami-buddystami jak Maciej Ma-
gura Goralski, Tomasz Lipinski, Wtodzimierz Kiniorski, Michat Trzaska, Antoni
Gralak czy Tymon Tymanski, odpowiedziat:

Zauwazylem, ze buddyzm przyciaga ludzi, ktorzy maja klopoty ze swoim ego, z pretensjami
do $wiata. Ale ogdélnie mam dobre do$wiadczenia. Nigdy nie czulem si¢ przy nich jak wyauto-
wany czlowiek spoza grupy. W ideologicznym wymiarze $wietnie si¢ dogadujemy. Ciekawe,
ze w buddyzmie potrafig si¢ odnalez¢ tak sprzeczne charaktery jak Tymon i Magura. Laczy
ich tylko jedno: sa autokreatorami. Z Tymonem fajnie o tym si¢ gada, bo jest otwarty. Czasami
komentuje moje wypowiedzi: ,,wiesz, ze to, co mowisz, w buddyzmie nazywa sig¢ tak i tak...”,
rzuca nazwe konkretnej nauki, terminologii nie przyswoitem. Ol$nito mnie, kiedy przeczyta-
fem, ze Budda méwil, aby wszystkiemu zaprzeczac. ,,Nawet mi zaprzeczajcie”. Tak teraz robig:
jesli jest jaki$ aksjomat, zaczynam od sprawdzenia jego przeciwienstwa (B. 424).

Najwiecej do powiedzenia o buddyzmie ma na polskiej scenie muzycznej Ry-
szard Tymon Tymanski (ur. w 1968 roku). Zetknat si¢ z ta tradycja za sprawg posred-
nictwa Olego Nydahla w 1988 roku w Gdansku. Same wyktady go nie inspirowaty,
jednakze stwierdzenia, ze buddyzm nikogo nie nawraca, oraz fakt, ze chodzilo na
te spotkania troch¢ znajomych muzykéw z Trojmiasta i catej Polski, zachecity Ty-
manskiego do dalszych kontaktow!'¢. Napotkat wérdd zainteresowanych buddyzmem
cztonkoéw zespotow jazzowych: Stan d’Art, Pick Up, Tie Break, Antoniego ,,Ziuta”
Gralaka, Wlodzimierza Kiniorskiego oraz tworcow rockowych: Tomasza Lipinskie-
go, Jarostawa Szlagowskiego czy Leszka Biolika (T. 199). Mimo sympatii do Olego
ijego grupy Tymanski wigksze zainteresowanie odczuwat wobec tradycji zen. Dzigki

15 Tamze: ,,Fajnie byto u Tomka. Buddys$ci w ogdle maja fajnie w domach: te oltarzyki, ktorych nikt
nie moze oglada¢. Tomek miat takg niewielka piramidke z kartonu. Mowit, ze trzyma tam dzika gandzig
z Wilanowa, zeby nabrata mocy” (B. 110).

¢ W opisie Tymanskiego czytamy: ,,Z samym lama nie mialem wiele do czynienia. Wykladal bez
wielkiej charyzmy, ale fajne bylo u niego to, Ze chetnie przytulat wszystkich freakow, bytych ¢punow,
wszelkiej masci neohipisow w indianskich strojach, ktorzy przyjezdzali z dzieciakami na r¢gkach. Lama
Ole byt naprawd¢ w porzadku, a jednak czulem, ze ta szkota nie jest dla mnie” (T. 199).
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przyjacidtce Annie Lasockiej trafit w 1991 roku do sangi zen soto, ktdrg prowadzit
sensei, a potem rosi Genpo Merzel, nowojorczyk od lat dziewigc¢dziesigtych przyjez-
dzajacy do Europy!”. W Polsce grupg kierowata ikona polskiego kina — Matgorzata
Braunek'3, co zdawato si¢ nieco imponowaé¢ Tymanskiemu, ktory zresztg juz pdzniej
dostrzegl inne zwiazki filmu z buddyzmem. Chodzi o to, iz George Lucas, twor-
ca Gwiezdnych wojen, wykreowat posta¢ Yody jako odbicie autentycznego Rosiego
Maezumiego'?, ktory z kolei byt nauczycielem Genpo, cztowieka, ktory prowadzit
go po pierwszych do§wiadczeniach zenu (T. 200). Tymanski zaczal wiec praktyke
zen, dwa razy w roku jezdzac na se$iny, najpierw do Przesieki, a potem do Sosndéwki
koto Jeleniej Gory. Muzyk barwnie wspomina swoje buddyjskie odosobnienia, przy-
znajac sie do przezywania bolu, zmgczenia czy roztargnienia. Z dozg autoironii po-
trafi rowniez opowiedzie¢ o swoich niekonsekwencjach w zachowaniu buddyjskich
wskazan co do uzywania $rodkow zmieniajacych §wiadomosé. Tymanski zaznacza,
ze w latach dziewiecdziesiatych zajmowanie si¢ zenem przestano wigzaé z egzotycz-
ng technikg duchows i podejs$cie do medytacji stawato si¢ bardziej europejskie. Choé
wciaz jeszcze model samurajskiego buddyzmu, jaki realizowali w swojej sandze ro$i
Philip Kapleau® i jego nastgpca Zenson Gifford, byt w powazaniu, dato si¢ juz jed-
nak zauwazy¢ podej$cie mniej egzotyczne, a bardziej europejskie®!. Nie oznacza to,
ze praktykowano tam mniej serio, wedle Tymona Tymanskiego prowadzono trening
bardziej w strone duchowe;j terapii, cho¢ celem nie bylo szczescie osobiste, a uniwer-
salne dazenie do pracy na rzecz innych ludzi.

Od 1993 roku Tymanski poglebit swoje doswiadczenia z zenem, poniewaz zostat
bliskim uczniem rosiego Genpo. Wowczas mial juz mniejsze problemy z cialem czy
podstawowym uspokojeniem umystu i bardziej] mogt pracowa¢ z uwarunkowaniami
mentalnymi, zderzajac si¢ co chwila z poczuciem ego, silnymi emocjami i z nawyko-
wymi zachowaniami. Poza tym wciaz pojawiata si¢ kwestia swoistego napiecia, ktore

17 W Polsce dostepne sa ttumaczenia dwoch jego ksigzek: D. Genpo Merzel, Oko nigdy nie spi.
W sercu zen, thum. A. Getsugen Krajewski, Warszawa 1995; idem, Big mind. Wielki umyst, wielkie serce,
thum. J. Janisiewicz, A. Getsugen Krajewski, Warszawa 2010.

18 Zob. osobiste rozmowy: M. Braunek, A. Cieslar, Jablorn w ogrodzie, morze jest blisko, Krakow
2012; M. Braunek, Aktorka w stylu zen [rozm. przepr. K. Szeloch], ,,Przeglad” 2012, nr 1, s. 40-42;
M. Braunek, Dwie Maigorzaty. Rozmowa o przemijaniu, rozm. przepr. A. Kublik, ,,Gazeta Wyborcza”
2012, nr 255 [dodatek ,,Gazeta na SWiQtO”, s. 2-3].

19 W jezyku polskim dostepna jest jego ksiazka: Taizan Maezumi, Istota praktyki zen. Docer swoje
zycie, thum. J. Majewski, Warszawa 2005.

2 To najwazniejszy dla pierwszych lat buddyzmu zen w Polsce nauczyciel. Zob. jego ksiazki: Zen.
Swit na Zachodzie, tham. J. Dobrowolski, Warszawa 1985; Ochraniaé wszelkie zZycie. Buddyjski pod-
recznik do wegetarianizmu, ttum. Z. Becker, Warszawa 1985; Kofo zZycia i smierci. Wyboru tekstow
pochodzqcych z buddyzmu zen i innych zZrodel na temat smierci, odradzania sie i umierania dokonal
i wprowadzenie napisat Philip Kapleau przy wspolpr. Patersona Simonsa, tham. Z. Mitunski, Warszawa
1986; Tivarzq w twarz z Rosim, thum. A.J. Korbel, Warszawa 1987; Trzy filary zen, thum. J. Dobrowolski,
Warszawa 1988.

2l Jak pisze Tymanski: ,,W latach dziewiecdziesigtych nastgpit naptyw nowych adeptoéw zen, ktorzy
byli bardziej wyluzowani niz stara, straumatyzowana zaloga. Wspotczesna sangha Matgosi Braunek nie
przypomina juz tej grupy pojebancow, do ktorej si¢ zaliczatem, a ktora spata na siennikach w przesieckim
miynie i calymi nocami medytowata, zeby przejs¢ przez koany. To mili, bezproblemowi goscie, ktorzy
przychodzili na medytacje jak do niewinnej szkoty rodzenia” (T. 201).
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istnialo w nim jako cztowieku starajgcym si¢ umniejszy¢ ego i jednoczesnie jednostce
tworzacej sztuke, w ktorej wlasnie poczucie ,,ja” jest silnym stymulatorem (T. 206).
Tymanski wykoncypowal z tego stanu przekonanie, ze sztuka bez podkreslania ego
jest mozliwa, pod warunkiem ze stale bedzie zmienna, nie przywigzujgca si¢ do efek-
tow materialnych, nie dziatajaca wylgcznie w sferze stwarzania przyjemnosci®.

Inspiracja nauczycielem buddyjskim Tymanskiego znalazta bezpo$rednie odzwier-
ciedlenie w albumie Songs for Genpo, ktéry wydat z zespotem Trupy w 1995 roku.
Genpo Merzel ciekawit ze wzgledu na charyzme, madro$¢, wymowe, bezposredni
styl bycia i zachodnio$¢. Muzykowi podobato si¢, ze rosi stuchat Johna Lennona,
byt $wietnym ptywakiem i potrafit skupi¢ wokot siebie wiele ciekawych osobowosci
(T. 208). Bardzo cenil rowniez rade, aby zajat si¢ treningiem karate, co uczynit w po-
czuciu waznosci i z wyrazng przyjemnoscia. Swietne relacje migdzy nauczycielem
a uczniem zakonczyly si¢ z chwilg, gdy okazalo si¢, ze i Genpo — mimo wielu lat
praktyki i tak eksponowanej pozycji — nie potrafit zachowa¢ wskazan o wstrzemigz-
liwosci seksualnej. Tymanski dostrzega w tym stabos$¢ zachodniego modelu buddy-
zmu, ktory w niektorych szkotach usituje zachowacé celibat®®. Swoje rozczarowanie
Genpo porownuje do relacji Lennon — Maharishi, konstatujac, ze jego zwigzek du-
chowy skonczyt si¢ rownie bolesnie (T. 209). Zdecydowanie bardziej odpowiada mu
prowokacyjny i bezkompromisowy styl zachowania buddyjskich mnichow, ktéry
poznat z lektury ksiazki Hardcore zen Brada Warnera*. Owa sympatia jest przy tym
zwigzana tak z profesjg zachodniego autora (dawny punkowiec), jak z postulatem
bezdomno$ci oraz nonkonformizmu, jaki gtosi®.

Od 2013 roku Tymon Tymanski praktykuje w sandze Kannon rosiego Jakusho
Kwonga®. Samego nauczyciela spotkat juz dziesi¢¢ lat wezesniej i zafascynowat si¢

2 W rozmowie zauwazyl: ,,Dzi¢ki medytacji zaczalem rozumieé, Ze jesteSmy czyms$ w rodzaju kre-
atywnej przestrzeni. To oczywiscie tylko koncepcja, jeden ze sposobdw interpretacji $wiata. Mozna ja
przyrownac do systemu zero-jedynkowego. Owszem, ego istnieje, ale jest iluzoryczne. Przypusémy, ze
ego jest jedynka, a przestrzen czy owa pustka — zerem. Cho¢ jedynka i zero to nie to samo, sg przeciez
sobie pokrewne — ego daje poczatek kolejnym bytom-jedynkom, po czym wraca do zera. Jedynka ge-
neruje $wiaty, iluzoryczne krolestwa, zero jest przestrzenia, naszg wewngtrzng madroscig. Jedynka jest
forma, zero — pustka. Jedynka musi si¢ o$wiecié¢, zeby symbolicznie i duchowo wréci¢ do przestrzeni
zerowej” (T. 206).

3 W wywiadzie Tymanski mowi: ,,Buddyjskie mnichostwo nie sprawdza si¢ na Zachodzie. Ludzie
popadaja w ten sam utarty schemat — tak jak osoby $wieckie stajg si¢ niewolnikami kasy, konta, przetrwa-
nia, dobrego wygladu, seksu, ciaglej zmiany partneréw. Uczciwiej jest wtedy, gdy nauczyciele nie udaja
mnichéw i maja normalng prace” (T. 209).

2 B. Warner, Hardcore Zen, thum. A. Fulinska, A. Kleczar, Jaworze 2010; idem, Bég nie istnieje
i jest zawsze z tobg. O poszukiwaniu Boga w dziwnych miejscach, thum. A. Wojtasik, Kielce 2014.

% Oto owo wyznanie: ,,Mysle, Ze najbardziej podoba mi si¢ punkowy klimat wedrownych mistrzow
zen. Nie jestem fanem hierarchii i struktur, a te tworza si¢ wowczas, kiedy umiera duch. Niedawno czy-
tatem ksigzke Hardcore zen, pelng cytatow z The Ramones i Henry’ego Rollinsa. Jej autor, Brad Warner,
zaczynat jako punkowy basista, grajac z Dimentia 13 i ODFx. Potem wyjechat do Japonii, by spetni¢
swoje marzenie o pracy w Tsuburaya Productions, wytworni krecacej filmy o potworach konkurujacych
z Godzilla. Tam poznat radykalnie nastawionego mistrza zen, ucznia Bezdomnego Kodo, ktory pieprzyt
zinstytucjonalizowany buddyzm japonski, prowadzac zycie ulicznego nauczyciela. Brad Warner to taki
dzisiejszy Szosty Patriarcha” (T. 210).

26 Zob. zbior jego mow: Jakusho Kwong, Bez poczgtku, bez konca. Intymne serce zen, oprac.
P. Levitt, thum. M. Ktobukowski, Warszawa 2005.
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jego powiedzeniem-mottem obecnym w wielu jego éwczesnych mowach dharmy
o $wiadomym uczestnictwie w stracie (T. 210 oraz 493)?’. Buddyzm we wspotczes-
nej sytuacji zyciowej wydaje si¢ arty$cie bardzo dobrg drogg autorefleksji. Nie jest
tutaj nawet potrzebny sam duchowy przewodnik, a bardziej gotowos¢ 1 konsekwen-
cja praktykowania medytacji oraz codziennej uwaznosci. Jak zaznacza muzyk:

Wystarczy zy¢ uwaznie, by¢ wspotczujacym i otwartym na innych. System religijny nie jest
istotny, jezeli uwaznie idziesz przez zycie. Owszem, rozne rodzaje buddyzmu oferuja pewne
skroty na tej $ciezce. Idziemy na skréty, bo nasze zycie pedzi i $wiat pedzi, a czasu jest coraz
mniej. Siggamy zatem po tradycje, ktore powstaly, kiedy ludzie mieli wigcej czasu na ducho-
wos¢. Ciagla praca nad soba jest konieczna i catkiem naturalna. W istocie nie mozemy zrobic ze
$wiatem nic innego, jak zabra¢ si¢ do wlasnych porzadkow. Tylko pracujac nad soba, mozemy
wplynaé na caly $wiat. Ta filozofia jest szlachetna, pigkna i madra. Nie ja ja wymyslitem, ale
z wielka przyjemnoscia si¢ do niej podtaczytem. I czasem zdarza mi si¢ zy¢ z nig w zgodzie
(T. 211-212).

Dharma z estrady

Wszystkie cytowane wypowiedzi autobiograficzne Lipinskiego, Brylewskiego oraz
Tymanskiego mozna skomentowaé, poshugujac si¢ tekstami ich piosenek. Oczywi-
Scie literatura nie musi by¢ tozsama z przekonaniami §wiatopoglagdowymi autoréw,
jednak specyfika tekstu napisanego do muzyki rockowej oraz konwencja ,,szcze-
rosci” koncertu sktaniajg do tego, aby rozwazy¢ relacje pomigdzy trescig utwordéw
a deklarowanym przez muzyka systemem warto$ci’®. Przy catej wiec $wiadomosci
hastowego traktowania motywow $wiatopogladowych w utworach rockowych moz-
na je uznawaé za manifestacj¢ ocen i motywacji podmiotu. Stad zatem przytoczmy
cho¢ kilka piosenek przywolywanych tworcow.

Wezmy pod uwage tekst do jednego z najbardziej znanych utworéow Brygady
Kryzys, ktory napisali wspdlnie Tomasz Lipinski i Robert Brylewski pt. Przestan
sni¢ (1981), w ktorym pobrzmiewa echo klasycznych tekstow indyjskich, doktadniej
za$ wypowiedz Buddy o egzystencji przyrownywanej do snu. To z takiego kontekstu

27 We wspomnieniach Tymanskiego przeczytamy: ,,A jednak w maju 2013 roku pojechatem na od-
osobnienie do Falenicy i zostalem uczniem Roshiego Kwonga — niezwyktego, skromnego nauczycie-
la o wielkim sercu i promiennym u$miechu. Roshi byt niegdy$ beatnikiem, zanim nie zostat uczniem
Roshiego Suzukiego. Przyjaznit si¢ z Allenem Ginsbergiem, interesowat si¢ sztuka. Spotkatem go juz
w 1994 roku, kiedy jechatem do Warszawy, zeby sprzedac¢ ptyt¢ Taniec smoka. Znienacka z peronu za-
wrocili mnie znajomi buddysci i tak zostatem tragarzem Roshiego. Spedzitem z nim inspirujacy dzien,
zaproponowawszy mu nocleg na sopockim strychu. Roshi Kwong zapalit kadzidto w intencji powo-
dzenia Tanca smoka. «Zycie to aktywne uczestnictwo w stracie», powiedziat z usmiechem. Zdanie to
zastanawiato mnie przez lata” (T. 272).

2 Wezmy kilka opracowan: W. Siwak, Hastowe pragnienia w muzyce rockowej, [w:] idem, Estetyka
rocka, Warszawa 1993, s. 24-25; B. Hoffmann, Koncert rockowy, [w:] eadem, Rock a przemiany kulturo-
we konca XX wieku, Warszawa 2001, s. 43—71; P. Duster, Od czopowosci do wolnosci. O jezyku polskiej
piosenki rockowej przetomu 1989 roku, [w:] Homo politicus. Polityczne aspekty literatury, jezyka, teatru
i filmu, red. M. Junkiert, Poznan 2009, s. 217-227.
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mozna wywodzi¢ hasto zachecajace do przebudzenia, ktéore wyspiewane zostato
przez polskich muzykow:

Jestem Twoim snem
A Ty jeste§ moim
Zamykasz oczy i $nisz
Hej, co Ci sig $ni?

To tylko sen

To tylko sen

To tylko sen, sen, sen
Tylko $nisz

Tylko Ci si¢ zdaje
Tylko halucynujesz
Pieklo i raj

Obudz si¢! (x 8)
Stracisz swoje sny
Stracisz swoje sny
Stracisz swoje sny
Stracisz je i Ty, i Ty
Obudz si¢! (x 7)
Wszystko si¢ zmienia
Caly $wiat

Plonie wielki ogien

I wieje wielki wiatr
Wszystko si¢ zmienia, zmienia
Zmienia, zmienia, zmienia, zmienia...
Jestem Twoim snem
A Ty jeste§ moim
Zamykasz oczy i $nisz
Hej, co Ci sig $ni?
Obudz si¢! (x 4)*

Stosunkowo duza og6lnikowos¢ zdan piosenki, emocjonalne zwroty do shuchacza
1 zrytmizowane powtorzenia nie sktaniajg do tego, aby bezdyskusyjnie wigzac ja z su-
trami buddyjskimi. Jednakze w obliczu tego, o czym moéwili w wywiadach Lipifiski
1 Brylewski, kontekst buddyjski nie jest tutaj nieuzasadniony. Topika snu oraz prze-
budzenia majagca swoje znaczenia na planie historycznym (wszak utwor powstawat
w ,,goracych” politycznie latach 1980—-1981) oraz osadzenie w sferze uniwersalnych
warto$ci (generalna zachgta do odwagi, samostanowienia i odpowiedzialnosci) nie
eliminuja przeciez mozliwosci, aby ustysze¢ w utworze tresci religijne, zabarwione
myslg orientalng™®.

¥ Cytat za http://www.tekstowo.pl. Tam tez $ciezka dzwickowa utworu. Odmienna wersja tego
utworu pod tytutem Obud? si¢ znajduje si¢ na serwisie www.youtube.pl.

30 Zob. wypowiedzi z Lankavatara sutry: ,,Wszystko, co widzi si¢ w $wiecie, pozbawione jest skut-
ku i dziatania, poniewaz wszystkie rzeczy w swiecie sg podobne do snu lub sg jak obraz w cudowny spo-
s0b wyprojektowany. [...] Swiat postrzegany poprzez zroznicowania jest jak widzenie wlasnego obrazu
odbitego w lustrze lub wtasnego cienia, albo tez ksi¢zyca odbitego w wodzie lub echa styszanego w doli-
nie” [w:] Buddyzm, oprac. J. Sieradzan, Krakow 1987, s. 75. Zob. réwniez wydanie: Sutra Lankavatara,
wg oprac. D. Goddarta, thum. Z. Becker, Szczecin 2009.
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Wiele lat pozniej, realizujac juz wlasng kariere muzyczng, w czasach, w ktorych
nie byto koniecznosci walki o wolne stowo, Tomasz Lipinski napisat tytutlowy dla
catej plyty solowej utwor 7o, czego pragniesz (2015), w ktérym znowu powrdcit
w krag motywow okotobuddyjskich. Ponownie brzmig one nieco enigmatycznie,
lecz przeciez zdaja si¢ rezonowac z buddyjskim punktem widzenia na rzeczywisto$¢:

To, czego pragniesz

Czego pragniesz ponad wszystko
Nawet nie wiesz, jak jest blisko
Fatamorgana

Bezustanne niespelnienie
Zawsze co$ wigcej jest do cheenia
Halucynacja

Nic realnie si¢ nie dzieje

Swiat jest tylko urojeniem

Czego si¢ boisz?

To tylko twoje cienie

Tu niczego wigcej nie ma

Nie, nie bdj si¢

Widzisz tylko swoj sen

Nie, nie bdj si¢

Nie, nie bdj si¢

Widzisz tylko swoj dzien

Nie, nie bdj si¢

To, czego pragniesz

Czego pragniesz ponad wszystko
Nawet nie wiesz, jak jest blisko®'.

Wydana po przeszto trzydziestu latach od utworu Brygady Kryzys piosenka Li-
pinskiego ma zblizong stylistyke zwrotow do stuchacza. Jest moze mniej hastowa,
lecz ton perswazji wciaz jest zauwazalny. Tym razem jednak nie tyle chodzi o za-
chete do przebudzenia, ile o wytlumaczenie odbiorcy przyczyn egzystencjalnego
strachu. Drugim motywem tematycznym jest blisko$¢ niedookreslonej szerzej, lecz
najcenniejszej dla cztowieka wartosci. Otwartos¢ w mozliwosci wypetnienia tego, co
stanowi owa najwigksza jakos¢, jest tutaj bezsprzeczna, lecz przeciez w kontekscie
buddyjskich zainteresowan muzyka i jego relacji z Namkai Norbu nie do konca jest
dzietem przypadku, Ze tekst pobrzmiewa naukami dzogczen?.

Wreszcie wezmy pod uwage tekst ostatniego z omawianych tutaj rockmenow:
Tymona Tymanskiego i jego utwor Co gryzie ksigzyc ze $ciezki dzwigkowej filmu
Polskie gowno (2014), ktory cho¢ napisany w poetyce prostej opowiastki moraliza-
torskiej, wywotuje takze i znaczenia zbiezne z buddyjskimi:

31 Zapis piosenki dostgpny na www.tekstowo.pl. W internecie (np. www.youtube.pl) dostepny jest
rowniez klip tego utworu.

32 Z najnowszych wydan prac Czogjala Namkhaia Norbu wymienmy: Narodziny, Zycie i smieré
wedlug medycyny tybetanskiej i nauk dzogczen, tham. Z. Zagajewski, Krakow 2015; Krysztal i sciezka
Swiatta. Sutra, tantra i dzogczen, ttum. 1. Zagroba, Krakow 2015; Dzogczen. Stan doskonatosci samej
w sobie, thum. C. Wozniak, Krakoéw 2015; Joga snu i praktyka naturalnego swiatla, thum. J. Sieradzan,
Z. Zagajewski, Krakow 2012; Lustro, ttum. A. Lukianowicz, Warszawa 2008.
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nie daj si¢ zjesc

nie daj pozera¢ dzien po dniu
bo bedzie zle

naprawde zle

zycie to skarb

dar losu, nie wiadomo skad
nie warto wcigz
zamartwiac si¢

kto$ kiedys$ do mnie rzekt
kto$ jak Yoda madry

i prosty jak cie¢

co mozesz zmieni¢ zmien
czego nie jeste§ w stanie
przyjmij jakim jest

bo wszystko jest jak sen
$nimy to co dobre

$nimy to co zte

lecz w samym $rodku snu
mamy wybor czy $ni¢

czy obudzi¢ si¢

nie daj si¢ zjes¢

nie daj pozera¢ dzien po dniu
bo bedzie zle

naprawde zle

zycie to skarb

dar losu, nie wiadomo skad
nie warto wcigz
zamartwiac si¢

nie daj si¢ zjes¢

nie daj pozera¢ dzien po dniu
bo bedzie zle

naprawde zle

zycie to skarb

dar losu, nie wiadomo skad
nie warto wciaz
zamartwiac¢ sig®.

Kolejny raz trzeba si¢ zastrzec, ze jak 1 wczesniejsze utwory, tak i narracja pio-
senki Tymanskiego nie musi by¢ rozpatrywana w aspekcie buddyjskim. Co wigcej,
jej bezpretensjonalnos$¢ i prosty jezyk odnosza si¢ do maksym powszechnej, po-
nadreligijnej madro$ci zyciowej. Nie bez znaczenia jednak przy wywotaniu owej
prostoty tresci pojawiaja si¢ Yoda, a zatem tylez posta¢ z Gwiezdnych wojen, co
i echo spotkan Lucasa i Maezumiego, co juz wiemy ze wspomnien muzyka**. Oczy-
wiscie kontekst kultury popularnej zestawiajacej Yode z dozorca jest silniejszy
anizeli odno$niki do mys$li buddyjskiej, lecz nie bez znaczenia jest kontekst mow

3 Caly tekst piosenki na stronie www.tekstowo.pl. Klip dostgpny np. na www.youtube.pl.

3% Zob. o tych motywach w szerszym wymiarze: M. Bortolin, The Dharma of Star Wars, Somerville
2005; S. Littlefair Wallace, Was Yoda based on this Buddhist master?, ,,Lion’s Roar. Buddhist wisdom for
our time” 2015, May 4, www.lionsroar.com [dost¢p: 30.07.2016].
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dharmy rosiego Kwonga. Metafory tekstu Tymanskiego z ,,pozeraniem” cztowie-
ka przez zwykto$¢ czy rutyng sa wszak zblizone z przestaniami wypowiadanymi
z perspektywy zenu®,

Buddyzm dla freakow

Wspotczesnie dziatajacych muzykow-frontmendw, ktorzy deklarujg swoje fascyna-
cje buddyzmem, nie ma w Polsce wielu. Poza Lipinskim, Brylewskim i Tymanskim
mozna by jeszcze doda¢ aktywno$¢ Macieja Magury Goralskiego. On to jako pra-
cownik Muzeum Azji i Pacyfiku w Warszawie, thumacz z jezyka angielskiego wielu
wyktadéw oraz ksigzek buddyjskich®, moze si¢ dodatkowo poszczyci¢ projektami
muzycznymi, w ktorych motywy buddyzmu sg bardzo wyrazne w nawigzaniu do poe-
zji beatnikow. Nie przywoluj¢ jednak w tym miejscu Magury, poniewaz brak opub-
likowanego drukiem materiatu autobiograficznego, ktory by dotyczyt tej kwestii, za$
jego utwory sytuujg si¢ raczej w przestrzeni przektadu, nie za$ autorskiego tekstu®’.
Poczynione tutaj rozpoznanie specyfiki przywotanych wywiaddw, wspomnien i au-
tobiografii daje przypuszczenie, ze fascynacje rockmenow buddyzmem sg tylez osobi-
ste, co i przynalezg do stylu zachowan wypracowanych juz w latach szes¢dziesiagtych
XX wieku w USA (pokolenie beatnikow)3®. Polska specyfika kulturowa, a zwlaszcza
odmienna sytuacja polityczna tej cze$ci Europy, nie wywotata w zakresie fascynacji
buddyzmem tak duzych reperkusji jak w USA. Z powodu konserwatywnego gustu
muzycznego uwarunkowanego sytuacja spoteczno-polityczng nie zaistniaty rowniez
w kulturze polskiej takie osobowosci muzyczne jak Oliver Shanti*, George Deuter*

35 W przywolywanym juz wcze$niej zbiorze rosiego Jakusho Kwonga Bez poczqtku, bez kornca od-
najdujemy mowy pt. Zywot Slubowany: Bieg po prostej na tuku o dlugosci 99 kilometréw, s. 94-102 albo
Czynne uczestnictwo w utracie, s. 128—137.

3¢ Np. Dalajlama, Tubten Cziedryn, Buddyzm. Jeden Nauczyciel, wiele tradycji, ttum. M. Magura
Goralski, Poznan 2015; Jego Swigtobliwo$é Tenzin Dziatso XIV Dalaj Lama Tybetu, Otwieranie Oka
Madrosci, tham. ,,Magura” (Maciej Goralski — Karma Ozer Paljor), Krakow 2008; O. Nydahl, Nyndfro.
Cztery podstawowe praktyki buddyzmu tybetanskiego;, Mahamudra. Nieograniczona rados¢ i wolnosé,
thum. Magura, Warszawa 1992.

37 Utwory te sg dostgpne na stronach: You Tube lub MySpace. Pojawiaja si¢ tutaj: G. Snyder, Smokey
The Bear Sutra, thum. M. Magura Goralski, muzyka: 2nd Hand Beatnix — Lalin / Magura, wideo P. Obal;
A. Ginsberg, Thank you, America, muzyka: De Lal (Lalin — A. Kasprzyk), stowa: M. Magura Goralski;
J. Kerouac Born Sucker (Poem), 2nd Hand Beatnix (Lalin & DJ Magura), wideomix P. Obal.

3 Amerykanski stan badan tej problematyki jest bardzo bogaty. Wymienmy zatem jedynie:
R. Fields, How the Swans Came to the Lake. A Narrative History of Buddhism in America, Boston 1992;
R.H. Seager, Buddhism in America, New York 1999; J. Whalen-Bridge, G. Storhoff, The Emergence of
Buddhist American Literature, Albany 2009. Zob. rowniez antologie: Big Sky Mind. Buddhism and the
Beat Generation, red. C. Tonkinson, New York 1995 oraz Beats at Naropa. An Anthology, red. A. Wald-
man, L. Wright, Minneapolis 2009.

3 Olivier Shanti (Ulrich Schulz) wielokrotnie zwracal si¢ muzycznie ku przestrzeniom Dalekiego
Wschodu: m.in: Buddha and bonsai (1984); Incarnation (1987); Listening to the heart (1987); Rainbow
way (1988); Tai chi (1993); Tibetiya (1999), Buddha and bonsai 4 (2002).

4 George Deuter w Europie i USA dziata juz od lat siedemdziesiatych, np.: Nada Himalaya (1997);
Like the wind in the grass (2002); Earth blue (2004); East of the full moon (2006).
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czy Sina Vojani*!, cho¢ dziatalno$¢ koncertowg Lucjana Wesotowskiego** mozna
w pewnym sensie uznac¢ za polskg odpowiedz na zachodnie zjawiska. Zaangazowanie
si¢ muzykow w roznego typu akcje kulturowe, alternatywne wobec tradycji europe;j-
skiej sprawito, ze od lat dziewiecdziesigtych zesztego wieku dato si¢ zauwazy¢ takze
i na polskiej scenie rockowej coraz wyrazniejsze motywy buddyjskie®. Dzisiejszy
polski rockman-buddysta to artysta spotecznie zaangazowany (np. Tymanski Yass En-
semble, Free Tibet), nie unikajagcy wyznan konfesyjnych podawanych ze sceny wobec
wielotysigcznej publiczno$ci albo tez rozprawiajacy o duchowos$ci w wydawanych
w duzych naktadach wywiadach-rzekach. Nie jest to wszakze tak metodyczne 1 wy-
razne jak nurt muzyki rockowej zaangazowanej w chrzesécijanstwo czy wrecz katoli-
cyzm*.

Buddyzm rysujacy si¢ z perspektywy przywotanych wypowiedzi i dziatalno$ci
koncertowej polskich rockmendéw ma specyfikg wyrazania si¢ w ramach przestrzeni
wolnosci przekonan srodowiskowych oraz duchowosci prywatnej. Jednoczesnie jed-
nak jest aktem religii dojrzatoSci, w ktorej poszukuje si¢ sposobu doznania petni zy-
cia codziennego. Zwlaszcza w przypadku Lipinskiego oraz Tymanskiego buddyzm
sktania ich do sformutowania, czym jest ,,ego” tworcy, a szerzej ,,ego” kazdego czto-
wieka. Tymanski stwierdza tutaj:

to naturalna ludzka sktonnos$¢ — wyrazanie siebie i dzielenie si¢ tym doswiadczeniem z innymi.
Tworzac, pomagasz sobie i innym przetrwa¢ noc. Nie ma kofica tworzenie nowych $wiatow,
zdzieranie kolejnych warstw cebuli i $piewanie epickich piesni o tymze zdzieraniu. Czasem jest
to bolesne, a czasem bardzo radosne. Scieraja si¢ we mnie ego i przestrzen. Im dhuzej zyje, tym
mniej jest tego $cierania, a wiecej koegzystencji. [...]

Artysta to kto$§ otwarty na mozliwos¢, ze jest bardziej przestrzenig niz betonowg konstruk-
cja. Sztuka implikuje uprzestrzennianie. Kiedy widzisz, jak inni artys$ci na $lepo tluka wcigz
glowa o mur — przebijaja si¢ do swojej prawdy, czujesz z nimi duchowe powinowactwo. Od
swoich mistrzow uczysz si¢ stawania kreatywnym medium. Zaczynasz nadprzewodzi¢, wy-
razajac rzeczy, ktorymi natchngli ci¢ duchowi nauczyciele czy przodkowie, jak powiedziatby
Robert Brylewski. Stad juz tylko krok do buddyzmu czy w ogéle — praktyki duchowe;j. (T. 207)

Muzyka staje si¢ zatem dla przywotanych artystow forma wyrazania duchowych
potrzeb. Najbardziej wprost realizuje to Tymon Tymanski, z ktérego tworczosci moz-
na przywota¢ nie tylko Songs for Genpo zrealizowany z Trupami, ale i efemerycz-
ny zespot Czan, z ktérym nagrat album Samsara. Co do pierwszej plyty, to warto
wspomnieé, ze znajduja si¢ na niej utwory typu [ had this dream last night albo

4 Ten francusko-perski muzyk wydat m.in.: Sacred Buddha (1998); Karmapa. Secret of the crystal
mountains (2004).

4 Zob. wydawnictwa, m.in.: Orientacja na Orient— 1 (1986); Relaxing (1992); Orientacja na Orient 2
(1998); Just Like Birds (2007).

4 Bylo to zdecydowanie wyrazistsze dziatanie anizeli formy istnienia kultury mtodziezowej w la-
tach 70. i 80. XX wieku. Zob.: K. Kosinski, Oficjalne i prywatne zycie milodziezy w czasach PRL, War-
szawa 2006.

4 Warto w tym miejscu siggna¢ do wyznaniowej autobiografii Tomasza Budzynskiego Soul Side
Story, Poznan 2011. W namysle teoretycznym rozwaza problematyke relacji pomigdzy konfesja a muzy-
ka rockowa: G. Pozniak, Czy istnieje ,,rock chrzescijanski”?, [w:] Unisono w wieloglosie, red. R. Mar-
cinkiewicz, t. 4: Rock a media, Sosnowiec 2014, s. 74-84.
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Ten sam smak, w ktorych pojawiajg si¢ buddyjskie motywy tematyczne®. Najwaz-
niejszy jednak dla naszych rozwazan jest ,,utwor” Maha Prajna Paramitra Sutra,
zagrany oszczednie, jesli chodzi o aranzacje, natomiast dziatajacy przez tekst obecny
w liturgii tradycji buddyzmu zen*. Umieszczenie sutry w yassowym otoczeniu na
koncu materialu muzycznego jest tutaj nieprzypadkowym zabiegiem kompozycyj-
nym, podkreslajacym wyznaniowy aspekt wydawnictwa. Z kolei na ptycie Czanu
pojawiajg si¢ takie utwory jak Plongcy dom, Pijany mistrz czy tytutowa dla albumu
Samsara®’, ktore w tresciach wyrazajg buddyjska perspektywe postrzegania Swiata.
W pierwszym Tymanski eksploatuje buddyjskie wyobrazenie istoty demonicznej,
w drugim zenistyczny motyw prowokacyjnego mistrza, wreszcie w trzecim opo-
wiada o przejawianiu si¢ samsary. Cho¢ wszystkie te utwory maja ten sam czyn-
nik znaczeniowy, w sensie gatunku muzycznego realizuja odmienne konwencje, od
»twardego” punka do stosunkowo melodyjnej piosenki popularnej. To samo zjawisko
mozna zresztg zauwazy¢ w innych projektach muzycznych, w ktorych uczestniczyt
Tymanski. Jako Tymon & Transistors nagrat nieskomplikowana melodycznie i har-
monicznie piosenke Posfuchaj, Siddartho, natomiast jako cztonek zespotu Mitos¢,
do ktorego okazjonalnie dotaczyt Lester Bowie, wraz z przyjaciétmi nagrali impro-
wizowang kompozycje pt. Fukan Zazen-gi*®.

W podsumowaniu mozna si¢ pokusi¢ o stwierdzenie, ze buddyzm jako zbior teks-
tow oraz jako postawa tworcza wszedt w obreb polskiej kultury muzycznej. Trud-
no powiedzieé¢, na ile trwate to zjawisko. Czy jest odosobnione, obejmuja przede
wszystkim trojmiejska scene®, czy tez moze na dtuzej zadomowi si¢ w wymiarze
ogolnopolskim. Szerzej sytuujac zjawisko, fascynacja buddyzmem przybiera ksztatt
jeszeze jednego przyktadu poszukiwan spontaniczno-ludycznych oraz niekomercyj-
no-awangardowych form zycia artystycznego. W takim uktadzie tradycja orientalna
jest polonizowana i europeizowana, stajac si¢ sygnatem na ,,wynajdowanie tradycji”
duchowej poza rodzimym krggiem tozsamos$ciowym™. Jednocze$nie jednak mimo
procesu akulturacji to wcigz ,,obcy” $wiatopoglad religijny, dodatkowo wchodzacy
w zakres muzyki popularnej i rockowej, a wigc moze by¢ kontekstualizowany jako
odnajdowanie wcigz jeszcze egzotycznej duchowosci w ponowoczesnej Polsce’!.

4 Oprécz oryginalnego wydawnictwa kilka utworéw dostepnych jest na www.youtube.pl.
4 Tekst $piewany jest na plycie po angielsku; polska wersja Sutry serca doskonatosci mgdrosci we
wspomnianym juz zbiorze Buddyzm, s. 81 albo w réznych $piewnikach polskich sang buddyjskich.

4 Kilka utwordéw z ptyty odnajdziemy w serwisie www.youtube.pl.

4 Jest to oczywiscie odwotanie do jednego z najwazniejszych dla zenu soto tekstow. Zob. polskie
wydanie: Fukan zazengi. Nisso denpo shamon Dogen sen. Zasady uprawiania zalecanej wszystkim sie-
dzqcej medytacji, utozone przez Przekazujqcego Prawo pielgrzyma do (cesarstwa) Song mnicha Dogena,
thum. i koment. M. Kanert, Krakow 2003.

4 Zob. proba cato$ciowego opisu zjawisk muzyczno-artystycznych w pracy: S. Rerak, Chiepcgc
ciekly hel. Historia yassu, Gdynia 2013.

30 W kontekstach kulturowych, muzycznych i literackich o problemie pisza: W.J. Burszta, Poszuki-
wanie korzeni w dobie detradycjonalizacji, ,,Czas Kultury” 2001, nr 5-6, s. 170—-176; K. Dunin, Czytajgc
Polske. Literatura polska po roku 1989 wobec dylematow nowoczesnosci, Warszawa 2004; E. Hobsbawm,
Wprowadzenie. Wynajdywanie tradycji, [w:] Tradycja wynaleziona, red. E. Hobsbawm, T. Ranger, Kra-
kow 2008.

31O zjawisku poza polskim zestawem odniesien kulturowych: S. Turner, G#6d niebios. Rock & roll
w poszukiwaniu zbawienia, thum. T. Biedron, Krakow 1997.
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