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STRESZCZENIE

Ruch swade$i Gandhiego wykraczal poza cel odzyskania przez Indie niepod-
leglosci i krytyke kolonializmu brytyjskiego. Gandhi stworzyl wizj¢ alterna-
tywnej ,tradycyjnej nowoczesnosci”, bedacej owocem intelektualnych inter-
akcji mysli indyjskiej oraz ,obcej” w przestrzeniach jego zycia. W wizji tej
Indie stawaly si¢ witalng caloScig tworzong i zywiong przez Ruskinowskie,
wiejskie wspdlnoty rzemieSlnicze, pracujace na rzecz materialnego i moral-
nego dobrobytu ogétu. Zredefiniowanie nowoczesnosci stanowilo podstawe
wyegzekwowania przez Induséw zasadniczego prawa narodu, prawa do ist-
nienia, w specyficznych dla Indii warunkach kolonialnych narracji. Narracje
imperialne uzaleznialy mozliwo$¢ samostanowienia narodu od rozwoju rozu-
mianego w kategoriach progresu technologicznego i zwigzanej z tym kon-
cepgji racjonalnosci. Khadi stalo si¢ symbolem alternatywnej nowoczesnosci
Gandhiego. Symbolem, ktéry do dzi§ funkcjonuje w przestrzeniach narodo-
wego przekonania o twérczych mozliwosciach wlasnej kultury w odniesieniu
do globalnych wyzwan i ograniczenn wspdlczesnosci. Gléwnym celem tego
artykutu jest przyblizenie drogi rozwoju oraz ztozonego charakteru indyjskiej
walki o niepodleglos¢ i nowoczesno$é w kontekscie ruchu swadesi oraz alter-
natywnej gandyjskiej ekonomii wartoSci. W tekscie tym staram si¢ rowniez
pokazal wybrane, mniej eksponowane aspekty mysli, zycia i ogdlnej wrazli-
wosci Mahatmy Gandhiego.

SEOWA KLUCZE: Indie, swadesi, khadi, nacjonalizm indyjski, kolonializm

ABSTRACT

The Swadesi Movement and the Khadi Project vs. Alternative Visions of
Indian Modernity

Gandhi’s swadesi movement went beyond India’s goal of independence and
a critique of British colonialism. Gandhi created a vision of an alternative “tra-
ditional modernity” that was the fruit of the intellectual interactions of Indian

Sugerowane cytowanie: Jankowska, A. (2023). Ruch swadesi i projekt khadi a alternatywna

wizja indyjskiej nowoczesnosci. @ ® Perspektywy Kultury, 2/2(41), ss. 299-323. DOI: 10.35765/ ‘ 299
pk.2023.410202.18

Nadestano: 16.03.2023 Zaakceptowano: 15.06.2023


mailto:mindclad@gmail.com

WM/&Z/ kultury /

Jrerspeectives on culture Prawa narodéw w dobie interakgji kultur

No. 41 (2,2/2023)

300

and “foreign” thought in the spaces of his life. In this vision, India was becom-
ing a vital whole created and nourished by Ruskinian rural artisan communities
working for the material and moral well-being of the whole. The redefinition of
modernity provided the basis for Indians to enforce the fundamental right of the
nation, the right to exist, under India-specific colonial narratives. Imperial nar-
ratives made the possibility of national self-determination contingent on devel-
opment understood in terms of technological progress and the associated con-
cept of rationality. Khadi became a symbol of Gandhi’s alternative modernity.
A symbol that still functions today in the spaces of national belief in the creative
possibilities of one’s own culture in relation to the global challenges and con-
straints of modernity. The main purpose of this article is to provide a glimpse of
the development path and the complex nature of India’s struggle for independ-
ence and modernity in the context of the swadesi movement and the alternative
Gandhian economy of values. In this text I also try to show selected, less exposed
aspects of Mahatma Gandhi’s thought, life and general sensibility.

KEYWORDS: India, swadesi, khadi, Indian nationalism, colonialism

Pierwszy ruch swade$i zostal zainicjowany w 1905 r. w ramach toczacej si¢
kampanii przeciwko podzialowi Bengalu'. Byl to patriotyczny ruch kon-
sumencki nawotujacy do nabywania produktéw wytwarzanych w Indiach,
przy jednoczesnym zalozeniu, ze moga by¢ one drozsze, a ich jako$¢ gor-
sza od towaréw importowanych z Anglii. Podstawowg wartoscia indyj-
skich produktéw byla wiec w tym przypadku warto$¢ symboliczna, ponie-
waz ich zakup uznawany byl za akt ekonomicznego patriotyzmu. Indyjski
ruch nacjonalistyczny wyrdst bowiem ze szczegblnego dla siebie gruntu
analiz materialnych naduzyé wladz kolonialnych w Indiach. Sama idea
1 potrzeba promocji produktow swadesi zaczela zawiazywac si¢ juz w latach
70. XIX w., w atmosferze stopniowego rozkladu kolonialnych narracji zycz-
liwego wsparcia Brytyjczykéw dla Indii. Coraz wyrazniej uwidacznial si¢
»kontrast pomi¢dzy bogatym, uprzemystowionym Zachodem a trawionymi
bieda 1 pustoszonymi klgskami glodu Indiami” (N. Chaudhuri, w: Trivedi,
2007, s. 2). Zaczgto oskarzal Brytyjeczykéw o to, ze nie tylko nie pomagali
Indiom, ale bezwzgl¢dnie je grabili. Dziewigtnastowieczna krytyka poli-
tyki wyzysku zapisala si¢ w historii mysli ekonomicznej Indii jako ,drain

1 W 1903 r. Anglicy zapowiedzieli partycj¢ Bengalu, do ktérej — pomimo sprzeciwu bengalskich
nacjonalistéw — doszlo w 1905 r. Brytyjczycy thumaczyli swéj projekt podziatu trudnosciami
w zarzgdzaniu tym olbrzymim stanem. Bengalczycy odczytywali to jednak jako prébe zwigk-
szenia nad soba kontroli i rozbicia oporu indyjskich nacjonalistéw w tym najbardziej antybry-
tyjskim regionie Indii.
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theory”, czyli teoria drenazu bogactwa (Roy 1987). Stala si¢ ona podstawa
tzw. ckonomii nacjonalistycznej, a ta przestrzenig dla dyskusji 1 dziatan
wszelkich inicjatyw na rzecz odzyskania przez Indie suwerennosci.

Klasyczni teoretycy wezesnej ekonomii nacjonalistycznej wypracowali
narz¢dzia, za pomocg ktérych odkryto powéd i cel indyjskiego pragnienia
wolnosci. Powodem byla grabiezcza polityka kolonialna, ktéra prowadzila
do postepujacego ubozenia, a nawet klesk glodu i masowych $mierci Indu-
sow. Celem bylo stworzenie nowoczesnych Indii, wolnych od powszech-
nego ubéstwa. NacjonaliSci bengalscy, w zaleznosci od reprezentowane;j
przez siebie opcji, mieli bardzo odmienne wizje tego, jak powinna wygla-
daé przysziosé Indii oraz na czym ma polegal indyjska nowoczesnos¢.
W swojej ksigzce The Swadeshi Movement in Bengal, 1903—1908 Sumit
Sarkar zidentyfikowal i opisal cztery gtéwne oblicza bengalskiego nacjo-
nalizmu tamtego okresu. Oprécz dzialaczy o podejsciu umiarkowanym
wymienil konstruktywistéw (nastawionych na autokreacje i samopo-
moc), ekstremistéw (oprécz dzialan samopomocowych nawoltywali takze
do powszechnego bojkotu wszystkiego, co brytyjskie, oraz absolutnego
niepostuszenstwa) oraz terrorystow (preferujacych sifowe rozwigzania,
szczegblnie aktywnych po 1908 r.) (Sarkar, 1973, s. 33).

Dziatania bengalskich aktywistéw o umiarkowanych pogladach, wsréd
ktérych byli réwniez wspominani ekonomisci nacjonalistyczni?, skupiaty
si¢ poczatkowo na obnazaniu naduzyé 1 wystosowywaniu zgdah réwnego
traktowania indyjskich urzednikéw kolonialnych oraz dziataczy politycz-
nych. Zasadniczo wi¢c grupa ta koncentrowala si¢ na problemach nielicz-
nych. Prowadzone przez nig kampanie polityczne poczgtkowo nie zakis-
caly funkcjonowania kolonialnego porzadku. Byly to dzialania polegajace
na pisaniu skarg, petycji, listbw otwartych czy tez na wystgpieniach pub-
licznych. Ten format dzialafi Sumit Sarkar nazywat trafnie, cho¢ z niemala

2 Jej gtéownymi teoretykami byli D. Naoroji, M.G. Ranade oraz R.C. Dutt. Naoroji, pierwszy
indyjski przywddca Kongresu Narodowego, zwrécil uwage opinii publicznej na rozbiezno-
$ci pomiegdzy kolonialng retoryka a faktycznymi, ,,drenazujacymi” praktykami Brytyjeczykow
w Indiach. R.C. Dutt wspar! te obserwacje szczegbtowa analizag dokumentéw, do ktérych miat
dostep jako pracownik brytyjskiej administracji kolonialnej. Swoje obszerne analizy zawart
w liczacej ponad 400 stron ksiazce The Economic History of India. Pierwszym Indusem pracuja-
cym nad ta teorig byt Rammohan Roy w latach 30. XIX w. Znamienny jest fakt, ze fundamenty
indyjskiej ekonomii nacjonalistycznej zostaly wypracowane przez wyszktalconych w systemie
edukacji brytyjskiej mieszkaficow Bengalu, bezposrednio funkcjonujacych w strukturach kolo-
nialnch. Nalezy dodaé, ze pierwszych analiz naduzy¢ kolonialnych w Indiach dokonali sami
Brytyjczycy. W XVIII w. problem drenazu indyjskiego bogactwa sygnalizowal rowniez Alexan-
der Dow, brytyjski pisarz, orientalista i pracownik East India Company (EIC). Dow, poréwnu-
jac rzady wyzysku dawnych, indyjskich nawabow do éwczesnej polityki wyzysku i ,,drenazu”
EIC, twierdzil, ze wladcy indyjscy, w odréznieniu od Brytyjczykéw, przynajmniej nie ,,pozy-
skuja miodu zabijajac przy tym roju pszczé!l” (Ahmed, w: Carey i Festa, 2009, s. 180).
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frustracja, ,,petycjonowaniem” (,,petitioning”) (Sarkar, 1973,s. 111). Dopiero
podziat Bengalu ,,uruchomit fale gniewu i urazy, ktére wypchnety umiarko-
wanych lideréw bengalskiego ruchu nacjonalistycznego daleko poza zna-
jome brzegi stania petycji” (Sarkar, 1973, s. 41). Partycja stanu uswiadomita,
przynajmniej cz¢ci dzialaczy, ze wykazywane przez nich nieprawidlowosci
byly celowym dzialaniem, wpisanym w program rasistowskiej polityki kolo-
nialnej. Dopiero wtedy zaczeto zgdaé opuszczenia Indii przez Brytyjezy-
kéw. Wizje odzyskania niepodleglosci przyblizaly Indusom réwniez donie-
sienia na temat oporu i walk, jakie podejmowaly w tamtym okresie inne
narody walczace przeciw europejskim ambicjom imperialnym, m.in. zwy-
cigstwo Japonczykow (1904-1905), rewolucja w Iranie (1906), czy fala bun-
téw w Egipcie (Sarkar, 1970, s. 113—114). Indyjska ludno$¢ nie brata jednak
w wickszosci czynnego udzialu w walce z kolonizatorem. Jak juz wspo-
minatam, wczesnych nacjonalistéw zajmowaly kwestie bezposrednio wply-
wajgce na los waskiej grupy mieszkancow regionu. Zjawisko postepujacego
ubozenia Induséw oraz spowodowane nim kleski glodu byly dostrzegane
1 oplakiwane przez nacjonalistycznych ekonomistéw. Poczatkowo jednak
traktowano je jako kwestie, ktore nalezy omawiac 1 rozwigzywaé w syme-
trycznej (jak jeszcze wtedy uwazano) sytuacji komunikacyjnej — podczas
debat pomiedzy intelektualnymi elitami Indii a Brytyjczykami. Nie bylo tez
rzadkie przekonanie, ze niewyksztalcone masy (z nizszych kast) powinny
by¢ prowadzone przez elity i Scisle im podporzadkowane.

Niedtugo po ogloszeniu ostatecznej decyzji odnosnie do podziatu
Bengalu (lipiec 1905 r.), ale jeszcze przed jej implementacja (pazdzier-
nik 1905 r.), na poczatku sierpnia 1905 r. uroczyscie zainicjowano ruch
swade$i. Umiarkowani nacjonaliSci zaprosili z tej okazji obszarnikéw
ziemskich, lideréw Kongresu Narodowego, a nawet radzéw 1 mahara-
dzoéw (Sarkar, 1973, s. 39). Wszystko to, aby zbudowaé wrazenie, ze Indie
(g. indyjskie elity kontrolujace masy) przemawiaja w tej sprawie jednym
glosem. Mimo podjetych wysitkowBrytyjczycy bez wahania dokonali
podziatu Bengalu jesienia tego samego roku.

Wydaje sig, ze w oczach indyjskich elit politycznych gléwna silg pierw-
szego ruchu swade$i byli rodzimi industrialiSci, wlasciciele indyjskich
fabryk, a nie konsumujace masy, ktérych nacjonaliSci bengalscy nie trakto-
wali szczegblnie podmiotowo. Opcja umiarkowana miata jedna, stalg wizje
rozwoju kraju oraz indyjskiej nowoczesnosci. Rozwdj rozumiano jako pro-
gres technologiczny, natomiast nowoczesno$¢ jako dojrzaly owoc tego pro-
gresu. Industrializacja Indii byla wiec dla nich jedynym remedium na biedg.

Jednym z najwickszych wyzwan pierwszego ruchu swadesi okazalo si¢
samou$wiadomienie waznosci pomijanych dotad mas. Kolejnym byla ich
polityczna aktywizacja. Znamienne jest, ze dopiero w 1905 r. zaczgto szerzej
uprzystepnial i wydawal w jezyku bengalskim pamflety popularyzujace
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wiedz¢ na temat kolonialnych naduzyé Brytyjczykéw w Indiach dla grup
odbiorcéw niepostugujacych si¢ jezykiem angielskim. Zauwazono wtedy,
ze najskuteczniejszg techniky uprzystgpniania ,,odkry¢” nacjonalistycz-
nych ekonomistéw bylto apelowanie do religijnych sentymentéw odbiorcéw.
W samym Bengalu szczegdlnie chetnie cytowano w tym celu S. Wiwekande,
ktérego pisma ulegly licznym modyfikacjom, tak by mogly odpowiadaé
celowi ,,politycznego zbawienia” Indii. Umiarkowani nacjonalisci zaczeli
nawet agitowac wiernych pod $wigtyniami czy w trakcie obchodéw wick-
szych Swiat religijnych. Nawolywali réwniez do skladania tzw. swadesi vow,
czyli przysiegi wiernoSci krajowym produktom (Sarkar, 1973, s. 36-48).
Kampanii tej towarzyszyl rowniez wysublimowany program pokojowych
dzialah polityczno-kulturalnych, na ktére sktadalo si¢ tworzenie 1 odtwa-
rzanie regionalnych poezji, piesni, spektakli etc. Dzialania te przeksztalcity
przestrzen tradycyjnej sztuki performatywnej Bengalu w przestrzen polityki
i odwrotnie (Pandit, 2019, s. 12).

Po roku 1905 w obozie umiarkowanych nacjonalistéw nastapilo wicc
przesuniccie dzialan i zgdan. Analizy nacjonalistycznych ekonomistow
w dalszym ciagu stanowily istotny grunt dla rozwazan 1 walki o suweren-
no$¢ kraju, caly ruch nabratl jednak innego, bardziej inkluzywnego cha-
rakteru, ktéry wymagal wypracowania powszechnie odczytywanych sym-
boli oraz dziatah symbolicznych. Bengalscy nacjonalisci nie potrafili ich
jeszcze wypracowal w sposéb konsekwentny. Uda si¢ to zrobi¢ dopiero
Gandhiemu. Inicjujac ruch swadesi, wytyczajg jednak witalng przestrze
symboliczng. Identyfikujg takze obszar gospodarki Indii, ktéry na skutek
polityki kolonialnej znalazt si¢ w stanie glebokiego kryzysu, a ktéry mial
duzy potencjal polityczny — przemyst tekstylny.

I tak, na gruncie spopularyzowanej ekonomii nacjonalistycznej zaczeto
podnosié kwestie upadku tradycyjnego, indyjskiego przemystu tekstyl-
nego. Zarzucano Brytyjczykom, ze to na skutek ich dziatan Indie z naj-
bardziej zaawansowanego producenta i eksportera produktéw bawelnia-
nych na §wiecie staly si¢ jedynie eksporterem surowego, bawelnianego
wlékna. Byla to stosunkowo nagla i zadziwiajgca transformacja, ponie-
waz handel bawelng przez tysigclecia przynosit Indiom olbrzymie korzy-
Sci finansowe, a indyjskie tekstylia byly powszechnie znane i cenione na
$wiecie (Riello i Roy, 2009)°.

3 Wiadomo, ze juz w II w p.n.e. Rzymianie nazywali bawelng zapozyczonym z sanskrytu sto-
wem ,carabasina”. Cenione byly réwniez indyjskie techniki obrébki tekstyliéw; i tak w Biblii
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Zdaniem nacjonalistycznych ekonomistéw do upadku Indii w wielkim
stopniu przyczynilo si¢ przejecie przez Brytyjeczykéow eksportu indyjskiej
bawelny, a nast¢pnie odwrécenie kierunku handlu tekstyliami w pierw-
szych dekadach XVIII w. (Trivedi, 2007, s. 2). Mialo si¢ do tego przy-
czyni¢ umaszynowienie produkcji prz¢dzy 1 bawelny, zmiany w starozyt-
nych procedurach barwienia tkanin czy tez nowy, skomplikowany system
nakladania korzystnych dla imperium taryf handlowych oraz zakazéw
1 zasad importu 1 eksportu. Wszystko to sprawilo, ze indyjscy rzemiesl-
nicy przestali produkowal bawelng, a zubozali, dotkliwie opodatkowani
na rzecz utrzymania administracji kolonialnej mieszkancy Indii, kupo-
wali tafisze, maszynowo produkowane, czgsto syntetyczne tkaniny bry-
tyjskie, dodatkowo poglcbiajac kryzys rodzimych inicjatyw* (Bean, 1989,
s. 360-362). Uczynienie tkanin wazng kwestig dla ruchu na rzecz walki
o niepodleglos$¢ Indii mialo zatem istotne uzasadnienie ckonomiczne.
Odnosilo si¢ réwniez do swego rodzaju poczucia straty, utraty dziedzic-
twa, powszechnej, narodowej krzywdy 1 dumy.

Tekstylia stanowily takze doskonaly symbol oporu, ze wzgledu na
potencjalnie komunikacyjny, a nawet symboliczny charakter ubran.
W sytuacji, gdy stroje nabierajg konkretnego, politycznego znaczenia,
kazda noszaca je osoba staje si¢ uczestnikiem walki o sprawe, a kazde
ubranie — powszechng, zewnctrzng manifestacja pogladéw. Podobnie bylo
w Indiach pod koniec XIX w., cho¢ to dopiero Gandhi w pelni wykorzy-
stal potencjal tej zawigzujacej si¢c na subkontynencie sytuacji komunika-
cyjnej. Gandhiego niewatpliwie inspirowal V. Joshi, ktéry w 1872 r. wybral
sic na wyklad J. Renade o konieczno$ci kupowania indyjskich produk-
tow (,swadesi”). Wystapienie to zrobifo na nim tak wielkie wrazenie, iz
Joshi zadeklarowal, ze od tamtej pory nosi¢ bedzie wylacznie produko-
wane w Indiach stroje. Sam takze zaczal oddawaé si¢ codziennej prak-
tyce wyrabiania przedzy i tkania khadi na swoje dhoti i turban. Tego typu
postawa nie byla jednak powszechna wsréd lideréw bengalskiego ruchu

Hieronima z IV w. n.e. mozna odnalezé powiedzenie o tym, ze madro$¢ jest trwalsza nawet
od koloréw farbowanych, indyjskich tkanin (Bean, 1989, s. 360). Indie byly tekstylna potgga
nie tylko w przestrzeni produkgji, ale i eksportu bawelnianych produktéw. Jak twierdza auto-
rzy ksiazki How India Clothed the World. The World of South Asian Textiles, 1500-1850, dota-
czajacy do mi¢dzynarodowego handlu morskiego w Azji Europejczycy ,byli pod ogromnym
wrazeniem skali, wyrafinowania i przejrzystosci zasad tej wymiany” (Riello i Roy, 2009, s. 1).
4 Bayly zauwaza, ze klientami wybierajacymi produkty brytyjskie nie kierowaly jedynie wzgledy
ekonomiczne, ale takze kulturowe. Brytyjczycy, przygotowujac si¢ do wejscia na rynek indyj-
ski, przeprowadzili dokladne badania upodoban Induséw dotyczacych koloréw, typéw wzoréw
etc. Brytyjskie materialy byly takze latwiejsze w utrzymaniu i mialy jasniejsze, wyrazniejsze
kolory. Na wsiach byly réowniez symbolem wyzszego przychodu i i lepszej pozycji spolecznej

(Bayly, 1986, s. 303).
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nacjonalistycznego. Na przetomie XIX i XX w. odnotowywano przypadki
publicznego palenia brytyjskich ubran, jednak byly to raczej odosobnione
zdarzenia (Bean, 1989, s. 363-364). Umiarkowani nacjonali$ci nie wie-
rzyli tez w mozliwo$¢ powrotu do tradycyjnych form wytwarzania prze-
dzy, tkanin 1 ubran. Towarzyszyla im, charakterystyczna dla elit, tesk-
nota za tradycyjnym rzemiostem, jednak ich wizja Indii nie uwzgledniala
leczenia tego typu nostalgii powrotem do tego, co uwazali za ,nienowo-
czesne” (Sarkar, 1973, s. 100). Jak juz pisalam, wierzyli w zachodni model
nowoczesnoSci i bezkompromisowg industrializacje.

Kompletnie inng wizj¢ nowoczesnosci Indii przedstawiali wspomnieni
juz wezesniej konstruktywisci. Ich rozwazania stanowig zaczatek poszu-
kiwan nowej, niekapitalistycznej Sciezki ku ,tradycyjnej nowoczesnosci”
Indii. Na przelomie XIX 1 XX w. konstruktywisci, nazywajacy dziataczy
opcji umiarkowanej ,,anglikanskimi beznarodowcami”, bronigcymi inte-
reséw elit (Sarkar, 1973, s. 48), przystepuja do projektowania szczegblnego
modelu nowej, niezaleznej od zachodnich norm rzeczywistosci w duchu
konstruktywizmu opartego na religijnym rewiwalizmie. Wedlug nich
przemiana Indii powinna byé zrealizowana na poziomie dzialan lokal-
nych, niezaleznie od scentralizowanych strategii wladzy. Konstruktywi-
Sci dazyli wigc do wskrzeszenia samowystarczalnych ,spoleczeistw tra-
dycyjnych”, nie traktujac tym samym industrializacji jako skutecznego
rozwigzania problemu ubéstwa w Indiach. Ich zdaniem, model zycia
1 pracy oparty na rozwigzaniach ,tradycyjnych” stwarzal lepsze warunki
dla postepu, i to nie tylko materialnego, ale i duchowego (Trivedi, 2007,
s. 4-5). Alternatywny, konstruktywistyczny model nowoczesnosci Indii
SciSle 1aczyl si¢ ze wspomnianym rewiwalizmem religijnym oraz etosem
powrotu do tzw. tradycji (,parampara”); tradycji nawigzujacej do staro-
zytnej $wietno$ci Indii. Umiarkowani nacjonaliSci pragneli postepowych,
uprzemystowionych, nowoczesnych Indii. Konstruktywisci proponowali
stworzenie mieszanego modelu ekonomii, opierajacego si¢ na niewiel-
kich organizacjach rzemieslniczych, ktérych dzialanie wspierane byloby
przez zredukowany do koniecznego minimum przemyst cigzki. Te male,
kreatywne jednostki rzemieSlnicze mialy stanowié ,podstawe postepo-
wej organizacji spolecznej, prowadzonej w duchu hinduizmu”. (Sarkar,
1970, s. 115). Konstruktywisci, tak jak Gandhi, zwracali si¢ ku autokreacji,
samopomocy 1 transformacji przez dzialania na poziomie lokalnym. R6z-
nica pomiedzy bengalskim konstruktywizmem a gandyzmem byta jednak
olbrzymia. Konstruktywistom nadal brakowalo refleksji nad koniecznoscia
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ofiarowania szansy na wolno$¢ i réwnos§é wszystkim cztonkom indyj-
skich spoleczefstw. Utopia konstruktywistéw takich jak S. Mukherji byta
ponownie utopig klasowa, w ktorej utrzymywalo si¢ klasowe szazus quo
kosztem najubozszych. Organizacje rzemie$lnicze funkcjonujace wedtug
zasad systemu kastowego stalyby si¢ jedynie opresyjnym, statycznym neo-
braminizmem’ (Sarkar, 1970).

Jednym z wigkszych bledéw, przez ktdry bengalski ruch swadesi zaczal
stabnaéizamierad, a ktérego nie popelnit juz Gandhi, byto unikanie nosze-
nia indyjskich ubraf, a tym samym niewypelnianie w najbardziej oczywi-
sty sposob zalozef ruchu swadesi oraz niedostarczenie ruchowi szeroko
rozumianych i dostrzegalnych symboli. Znamienny byl fakt, ze sami przy-
wodcy ruchu nacjonalistycznego, m.in. Gokhale czy Naoroji (tu wyr6z-
nial si¢ Tilak i Joshi), nadal nosili brytyjskie ubrania, zaznaczajgc swoja
»indyjsko$¢” jedynie poprzez uzupelnianie ich regionalnymi nakryciami
glowy. Laczylo si¢ to z przeswiadczeniem, ze Indusi mogg przejal wladze
nad Indiami poprzez samo ujawnianie brytyjskich naduzy¢. Pochwalali
wigc zakladanie i rozwd6j indyjskich fabryk tekstyliéw, sami jednak nosili
importowane stroje (Bean, 1989, 364—365). Mialy one komunikowa¢ bry-
tyjskie wartosci, takie jak praworzadno$¢ i sprawiedliwo$é, oraz stwarzac
na reprezentacyjnym poziomie sartorialnym symetryczng sytuacj¢ komu-
nikacyjna, w ktoérej mozliwe byloby porozumienie. Gandhi, nasladu-
jac Tilaka czy Joshiego, przyjal inne, bardziej radykalne strategie sarto-
rialne i semiotyczne. Wiedzial tez, ze aby skutecznie promowaé indyjski
przemysl, musial radykalnie odrzucié¢ nie tylko produkty zachodnie, ale
wszystko, co importowane (Trivedi, 2007, s. 12). Gandhi zredefiniowal
swadesi, jego wezwanie do bojkotu importowanych tkanin nie opieralo
si¢ juz jedynie na analizach ekonomii nacjonalistycznej. Otrzymalo ono
bardzo zlozony, moralny, a nawet metafizyczny charakter. Jak zauwaza
Emma Tarlo, Gandhiego sklania do pierwszego, publicznego zalozenia
indyjskiego stroju w Durbanie (1913) ,nie nacjonalistyczna ekonomia,
ale $mier¢ indyjskich gérnikéw pracujacych w Afryce” (Tarlo, 1996, s. 68).

Nie wpada on réwniez w klasowa pulapke konstruktywizmu. Wizji tej

5  Braminizm to starozytna religia indyjska wywodzaca si¢ z wedyzmu, Sci§le zwigzana z kasto-
wym systemem spolecznym, ktéra zakladala, ze kazda osoba urodzona jest w okreslonej gru-
pie, z ktérej nie ma mozliwosci wyjscia. Obecnie braminizm jest krytykowany i uznawany za
formg¢ dyskryminacji kastowej, ,neobraminizm” nawigzuje do braminimu rozumianego jako

sztywny, opresyjny system spoleczno-religijny.
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brakuje charakterystycznej dla ruchu swadesi Gandhiego egzaltacji pracy
fizycznej 1 powinnosci jej wykonywania przez elity celem wyeliminowa-
nia nieréwnosci 1 dyskryminacji spolecznych (Sarkar, 1970, s. 115). Nie-
zaleznie jednak od ograniczen programéw umiarkowanych nacjonali-
stow 1 konstruktywistéw, czy nawet ekstremistow, pierwszy ruch swadesi,
pomimo iz nie przynibst oczekiwanych rezultatéw, stal si¢ swego rodzaju
sprawdzianem dla wszystkich ideologicznych tendencji, ktére rodzily si¢
1 Scieraly w okresie nacjonalistycznego przebudzenia w Indiach poczatku

XX w. (Sarkar, 1973, s. 35).

Gandhi po raz pierwszy odnidsl si¢ do idei ruchu swadesi w 1908 r. serig
artykuléw w wydawanym przez siebie tytule ,Indian Opinion” (1904—
1915). Teksty te zostaly zebrane 1 opublikowane w 1909 r. w ,,Hind Swa-
raj” (,Indian Home Rule”). Gandhi nie pos$wiccil tam jednak jeszcze
wiele uwagi ani khadi, ani problemom promocji towaréw swadesi. Sku-
pil si¢ na krytyce zachodniej cywilizacji, pulapkach nowoczesnosci oraz
zagadnieniu obowigzku 1 prawa indyjskiego narodu do samostanowienia
(swaradz).

W okresie tworzenia ,,Hind Swaraj” Gandhi byt pod olbrzymim wply-
wem pism m.in. Tolstoja i Ruskina, ktérych byl zdeklarowanym intelek-
tualnym dluznikiem. Jak twierdzi A.L. Basham, trudno oszacowaé, w jak
duzym stopniu mysli Tolstoja czy Ruskina stanowily oryginalne Zrédia
inspiracji dla Gandhiego, a na ile byly one jedynie ,forma potwierdze-
nia oraz zachetg do systematyzacji jego wlasnych wartosci i przekonafn”
(Raghuramaraju, 2006, s. 19). Piszac o ,wlasnych” warto$ciach Gan-
dhiego, mial na mysli warto$ci ,indyjskie”. Nie nalezy jednak zapomi-
na¢, ze Gandhi byt dziataczem mig¢dzynarodowym, ktéry, przykladowo,
przyjat 1 porzucit juz w Gudzaracie tak bardzo ,indyjski” wegetaria-
nizm 1 powrécil do niego dopiero w Wielkiej Brytani, po lekturze anglo-
jezycznych tekstow propagujacych go jako diet¢ ,,prawdziwszej”, ,spra-
wiedliwszej cywilizacji”® (Gandhi, 1997, s. XXXII-XXXIV). Gandhi
ostatecznie przeszedl na Scislg diet¢ wegetariafiska w Afryce, po do§wiad-
czeniach w Indian Ambulance Corps, ktory powolal, by stuzy¢ rannym

6  Czytal m.in. The Perfect Wy in Diet (1881) autorstwa Anny Kingsford, wiceprzewodniczacej
London Vegetarian Society, czy The Ethics of Diet (1881) Howarda Williamsa. Williams wal-
czyl réwniez z mitem, ze powodem przegranej Hinduséw byt wegetarianizm, ktéry czynit ich
ludZmi stabymi. Zaréwno Kingsford, jak i Williams uwazali, ze wegetarianie byli pionierami
~prawdziwszej”, ,,bardziej ludzkiej i sprawiedliwej cywilizacji”.
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w powstaniu Zulusom (1906). Trudno wi¢c postawié w przypadku Gan-
dhiego znak réwnosci pomi¢dzy okreSleniem ,wlasny” 1 ,indyjski” oraz
analogicznie, ,,obcy” 1 ,nieindyjski”. Wydaje si¢, co takze zauwazyl Bas-
ham, a nawet ponickad sam Gandhi w swoim Hind Swaraj, ze pocho-
dzace spoza Indii koncepcje stanowily bodziec dla autorskich , reformula-
¢ji” znanych mu, indyjskich tradycji mysli (Raghuramaraju, 2006, s. 23).
Koncepcje Gandhiego mialy wigc swoisty ,,mi¢dzynarodowy”, troch¢ zna-
jomy, troche¢ obcy urok intelektualny zar6wno w Indiach, jak i poza ich
granicami. Przez akt tworczej reinterpretacji indyjskich koncepcji Gandhi
stworzyl przestrzen dyskusji dla reform spolecznych, jak réwniez odwaz-
nej (wéwczas niepopularnej) wizji nowoczesnosci, opartej na tradycji
oraz koncepcji ekonomiczno-duchowego dobrobytu, ktérych symbolem
stalo si¢ khadi.

Sam Gandhi okreslatl teksty takich twércéw jak Tolstoj, Ruskin, Tho-
reau czy Emerson mianem literatury pomocniczej, utatwiajgcej zrozumie-
nie jego koncepcji i intencji’. Intelektualnymi inspiracjami Gandhiego,
istotnymi dla omawianego tematu, sg teksty L. Tolstoja oraz ksigzka
J. Ruskina Unto the Last. W swojej autobiografii wspominal, jak wielkie
wrazenie zrobila na nim ksigzka Krdlestwo Boga w Tobie, w ktorej Tolstoj
przedstawial wizje chrzeScijanstwa nie jako objawionej, zdogmatyzowanej
religii, lecz systemu etycznego. Odrzucal w niej rowniez wszelkie metody
walki 1 sprzeciwu stosujgce przemoc. Zawezwanie do unikania przemocy
Tolstoj powtérzyt réwniez w swoim liscie A Letter to a Hindu (z 1908 r.)®.
Tresé listu mozna bylo uznaé za kontrowersyjna, poniewaz Tolstoj w row-
nej mierze obwinial za zniewolenie Indii Brytyjczykéw 1 Induséw. Wing
mieszkancéw Indii bylo utrzymywanie kastowego porzadku spotecz-
nego, opartego na opresyjnej religii dogmatéw, ktéra wyksztalcita w naro-
dzie mentalno$é niewolnikéw. Rezultatem tego bylo zniewolenie milio-
néw (wezeSniej zniewolonych religia) Induséw przez niewielkg grupe
zaledwie kilku tysiccy Anglikéw. We wspomnianym Hind Swaraj Gan-
dhi powtorzyl mysl Tolstoja, piszac: ,Prawdziwszym jest stwierdzenie, ze
to my oddaliSmy Indie Brytyjczykom, niz to, ze je utraciliSmy”, nawolu-
jac tym samym do przyjecia przez Induséw postawy odpowiedzialnosci
za przeszlo§é, a tym samym i przyszlos¢ kraju (Gandhi, 1997, s. 41). Co
istotne, w odréznieniu od cztonké6w Kongresu Narodowego Gandhi nie

7 W ksiazce Hind Swaraj wymienial skrupulatnie nie tylko nazwiska twércéw, ktérych byl ,inte-
lektualnym dluznikiem”, ale podat réwiez list¢ polecanych tekstdéw ich autorstwa, ktéra zostala
dodana do ksigzki w formie zatacznika (Gandhi, 1997, s. 120).

8  Adresatem listu byl Tarak Nath Das. Jego tres¢ zostala opublikowana po raz pierwszy w gaze-
cie ,Free Hindustan”. Gandhi uzyskal zgod¢ od Tolstoja na przedrukowanie listu w swoim,
wydawanym w Afryce, tytule ,Indian Opinion” w 1909 r. W 1910 r. przettumaczyt go réwniez
na na jezyk gudzaracki.
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walczyl przede wszystkim z brytyjskim imperializmem, ale z zachodnig
wizjg nowoczesnosci, ktérej Imperium bylo jedynie manifestacja. Brytyj-
czycy stanowili réwniez jedynie ,,zewnetrzng” forme zagrozenia dla Indii.
Zagrozeniem ,wewnctrznym”, jeszcze nie bezpieczniejszym, byly pato-
logie spoleczne wynikajace z konstrukeji systemu kastowego (Gandhi,
1997, s. XXXV). Zdaniem Gandhiego Indie powinny byly zostal uwol-
nione zaréwno od Brytyjczykéw, jak i od wewnetrznej niesprawiedliwosci
spolecznej.

Ostra krytyka rewiwalizmu hinduistycznego pozbawionego jakosci
reformy spolecznej, jakg skierowal w stron¢ Induséw Tolstoj, jeszcze sil-
niej zachecata Gandhiego do dalszych poszukiwai koncepcji oraz jezyka,
przy pomocy ktérych mozna bylo zakomunikowaé konieczno$é wprowa-
dzenia radykalnych zmian spolecznych. W tym celu Gandhi zredefiniowat
koncepcjg ,,dharmy”?, kt6ra w jego opinii byla SciSle zwigzana z uwarun-
kowanym kastowo systemem obowigzkéw oraz z nakazem utrzymywa-
nia hierarchicznego porzadku spolecznego. Nie bylo w nim miejsca na
demokratyczne postawy obywatelskie. Gandhi czul, ze nadszed! czas na
zredefiniowanie przestrzeni dharmy, aby mozliwe bylo wlaczenie don idei
obywatelskich, idei réwnosci, wolnoSci, poczucia braterstwa i potrzeby
wzajemnej pomocy. Pisal, ze ,Bhagawadgita” 1 ,Ramajana” zawieraly
w sobie niewgtpliwy, reformatorski potencjal, ktéry obecnie nalezato zrea-
lizowaé (Gandhi, 1997, s. XVI). Dharma byta dla niego przede wszystkim
modelem, stylem etycznego zycia, ogélnie pojeta ,,prawoscig”, wyrastajaca
poza ramy religii i dogmatu. W swoim innym znaczeniu byla takze forma
osobistego obowigzku wzgledem spoleczefistwa, przy czym taki obowia-
zek nie byl obowigzkiem zdeterminowanym przez kastg.

Jednym z najwazniejszych tekstdéw, ktéry zainspirowal Gandhiego
do uczynienia z khadi ,tkaniny indyjskiej niepodleglosci”, byta ksigzka
Unto This Last (1860) Ruskina'®. Dokonal on nawet jej twérczej, parafra-
zujgcej reinterpretacji, ktora ostatecznie przyjeta forme pamfletu o tytule
Sarvodaya (w wolnym tlumaczeniu ,,pomy$lnos$¢ dla wszystkich istniet”).
Ruskin byl radykalnym przeciwnikiem modernizacji oraz post¢pu prze-
myslowego. Jego zdaniem niosly one ze sobg wiele negatywnych skutkéw
dla Srodowiska naturalnego, wi¢zi spolecznych, koncepcji pracy oraz war-
toSci estetycznych 1 moralnych. Uwazal, ze industrializacja doprowadzila

9 Termin ten ma szereg znaczen, ktére obejmuja porzadek wszech§wiata, porzadek spoleczny,
prawo naturalne, sprawiedliwos$¢, religie i osobiste obowiazki (Long i Sullivan, 2011, s. 61).

10 Odnosz¢ si¢ w tym miejscu do samej ksiazki, a nie jej autora, poniewaz zdaje si¢, ze Gandhi
nie znal zbyt dobrze calej twérczosci Ruskina. Ruskin bowiem w do§é pogardliwy sposdb usto-
sunkowat si¢ do indyjskiego pragnienia wolnosci, a jego stosunek do imperializmu brytyjskiego
bywal ambiwalentny (Brantlinger, 1996).
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do zerwania pierwotnej wiczi miedzy czlowiekiem a natura, tak istot-
nej dla ludzkiego zycia. Twierdzil, ze aby ja odtworzyé, nalezy powré-
ci¢ do tradycyjnych metod produkeji, takich jak rckodzielo i rzemioslo.
Tak jak konstruktywiSci bengalscy uwazal, ze ludzie powinni pracowaé
1 zy¢ w malych, zdecentralizowanych spolecznosciach. Taki format pracy
1 zycia doprowadzié mial, zdaniem Ruskina, do regeneracji wyniszczo-
nej industrializacja tkanki spolecznej i przywrdcenia ludziom sensu zycia
i szczegblnej formy bogactwa, bogactwa duchowego.

Ruskin, zresztg jak 1 Tolstoj, umocnit w Gandhim awersj¢ do zachod-
niej formy nowoczesnosci i uprzemyslowienia, w ktérych Kongres Naro-
dowy widzial jedyne remedium na panujaca w Indiach bied¢. Gandhi
uwazal, ze w sytuacji, gdy miliony Induséw cierpig gléd, Indie nie moga
sobie pozwoli¢ na nagla industrializacje, ktérej rezultatem byloby zasta-
pienie ludzi maszynami (Bean, 1989, s. 369). Dzicki Ruskinowi Gandhi
wypracowal alternatywe dla zachodniej industrializacji i nowoczesnosci.
Z antyindustrialnej utopii Ruskina dla Gandhiego plyn¢ly trzy gléwne
nauki: 1) dobro jednostki zalezy od dobra ogélu, 2) kazdy typ pracy (inte-
lektualna czy fizyczna) ma takg samg warto$¢, 3) praca z naturg i rzemio-
stem przynosi rado$¢. Jak sam pisal w swojej autobiografii,

Pierwszg z nich znatem. Drugiej rysowal mi si¢ staby kontur. Trzecia
nigdy mi nie przyszia do glowy. ,,Unto This Last” uzmystowilo mi, ze
druga i trzecia zawarte s3 w pierwszej. Wstalem z bladym $witem, gotow

przekué te zasady w czyn (Gandhi, 2018, s. 470-471).

Po lekturze Ruskina wizja wolnych i dostatnich Indii stala si¢ wizja
Indii wspartych na wspélnotach rzemiesliczych, w ktérych kazdy znala-
zlaby swoje miejsce i zatrudnienie przy produkgji tradycyjnie wytwarza-
nych indyjskich towaréw. Tym samym, przywrdcenie i reforma kultury
wiejskiej opartej na cechach i rckodziele staly si¢ gléwnymi tematami
ruchu swadesi 1 programu khadi.

Dla Gandhiego, podobnie jak dla (innego sympatyka mysli Ruskina), Wil-
liama Morrisa, industrializacja byta klatwa, ktéra pociggatg za sobg impe-
rializm, eksploatacj¢ klasowg i niszczenie lokalnej autonomii. Rozwigza-
niem probleméw Indii nie moglo byé nasladowanie uprzemystowionego,
imperialistycznego Zachodu, ale raczej przywrécenie tego, co znalezé
mozna w tradycji indyjskiej wsi (Brantlinger, 1996, s. 479).

Dzi¢ki mysli Ruskina, Gandhi zredefiniowal réwniez pojecie bogactwa
1 dobrobytu. I tak, bogactwo moralne stalo si¢, tak jak dla Ruskina, bogac-
twem prawdziwym, co odpowiadalo zalozeniom ruchu swade$i i progra-
mowi khadi, ktérego zasadnicza warto$cig byla warto$¢ symboliczna.
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W odréznieniu od wspomnianego W. Morissa, Gandhi nie byt arty-
stg 1 rzemioslo oraz khadi traktowal jako, z jednej strony, bardzo prak-
tyczne, a z drugiej ,metafizyczne” narzedzia do uzyskania w Indiach
powszechnej pomyslnosci 1 dobrobytu (nie zbytku) materialnego 1 ducho-
wego. Podzielal zdanie Tolstoja o potrzebie wystrzegania si¢ tworzenia
»sztuki dla sztuki”. Pisma Tolstoja, w ktérych opisywat glebokie uczucia,
jakie wyzwala w czlowieku artyzm, i zwracal uwage na religijne pocho-
dzenie wielkich dziet sztuki oraz na potrzebe przekazywania uczué za
pomocg odpowiednich symboli, wywarly na Gandhim olbrzymie wraze-
nie. I tak w swoim Hind Swaraj podkreslal znaczenie potrzeby wewngtrz-
nego, niemal religijnego do$wiadczenia tego, czym jest swaradz (samo-
stanowienie). Takie doswiadczanie wymagalo swoich symboli, byly nimi
khadi, kolowrotek oraz sam proces tkania i przedzenia, ktére stalo si¢
aktem podobnym do modlitwy czy medytacji.

Jak wspominalam wcze$niej, bengalscy nacjonali$ci zachecali do anga-
zowania si¢ w walke o niepodleglosé kraju 1 brania udzialu w ruchu swa-
desi, bardzo czesto apelujac do religijnych sentymentéw mieszkaficow
Bengalu. Intencjg Gandhiego, wigczajacego do swoich nacjonalistycznych
narracji jako$¢ religijna, byla materialna i duchowa transformacja indyj-
skich spoleczenstw, zmiana opresyjnej formy religii na ,nowoczesng” reli-
gijnos¢, ktéra nie opierala si¢ na dogmatach i religijnym obrzadku, ale
na systemie zasad moralnych. Chcial swaradzu (samostanowienia) dla
narodu indyjskiego wynikajacego ze swaradzu osobistego (samodyscy-
pliny moralnej). Ruch swadesi Gandhiego wykraczal poza program odzy-
skania przez Indie niepodleglosci, byt programem naprawy Indii i wizja
nowej, alternatywnej, nieuprzemyslowionej, ,etycznej” nowoczesnosci.

Ruch swadesi potrzebowal powszechnie odczytywalnego, wizualnego
symbolu, ktérego nie otrzymat od bengalskich nacjonalistéw (procz flagi).
Niewatpliwie zdawali oni sobie sprawe z ekonomicznej waznosci teksty-
liéw, ale w wigkszosci nie odczuwali potrzeby noszenia indyjskich ubran.
Gandhiego z pewnoscig inspirowal w tym wzgledzie V. Joshi, ale wydaje
sig, ze to jego wlasne do$wiadczenia zdobyte w obcych, imperialnych
przestrzeniach Europy 1 Afryki sprawily, ze odkryl negatywna oraz pozy-
tywng moc sartorialnej semiotyki. Miody Gandhi, jako aspirujacy praw-
nik z Indii, musial przej$¢ wiele wizerunkowych przemian. Przez pewien
czas sgdzil, ze moze zostaé brytyjskim dzentelmenem, jednak z czasem
zauwazyl, ze Brytyjczycy i Indusi poslugujacy sie tymi samymi sygna-
fami i symbolami sartorialnymi nie komunikuja tych samych spotecznych
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i kulturowych tresci. Przez to Gandhi bywal cze¢sto ,,nieodpowiednio ubra-
nym” — do sytuacji, miejsca czy panujacej mody. Z czasem jednak zaczal
zmieniaé swoje sartorialne porazki i zwigzane z tym zawstydzenie w stra-
tegie majace na celu ukazanie niesprawiedliwosci. Gandhi zaczal ekspery-
mentowacé ze strojem wczesnie, bo juz w 1901 r. podczas swojego powrotu
z Anglii, natomiast stroju jako czynnej formy protestu uzyl po raz pierwszy
podczas swojej kampanii Satyagraha w Afryce (Bean, 1989, s. 365). Poru-
szajacym przykladem takiego dzialania byly wypadki z 1908 r., gdy Gan-
dhi trafit do wigzienia w Johannesburgu, gdzie wraz z innymi protestu-
jacymi Indusami zostal rozebrany 1 oznakowany literg ,N” (od ,,native”,
oznaczajacg rdzennego mieszkafica regionu). Mimo zaistnialego bledu
postanowil poddac si¢ wszystkim upokarzajacym praktykom, jakie brytyj-
ska administracja kolonialna przewidywatla dla Afrykanczykéw, choé jako
Indus byl z nich zwolniony. Jedng z nich bylo obcinanie oznakowanym
literg ,,N” wi¢Zniom wloséw, na co Gandhi nalegal. Gdy z obawy przed
skandalem odméwiono mu tego, ogolit glowe swojg oraz innych Indusow,
ktorzy trafili do wigzienia razem z nim w ramach kampani Satyagraha.
Byl to jeden z pierwszym przypadkéw, kiedy Gandhi postanowil uzyc
wizualnych symboli publicznego upokorzenia i bélu (Tarlo, 1996, s. 68).
W kolejnych latach eksperymentowal ze strojem wigziennym, regional-
nym strojem wiejskim oraz zalobnym. Wydaje si¢, ze byly to eksperymenty,
ktore mialy sartorialnie wyrazac nie tylko cheé walki z niesprawiedliwos-
cig czy systemowym rasizmem panujacym w europejskich koloniach, ale
wewngtrznie odczuwany przez Gandhiego stan smutku, a nawet gl¢bo-
kiej zatoby. Czgsto zapomina si¢ bowiem, ze okres afrykanski w zyciu
Gandhiego to okres szczegélnego cierpienia 1 postgpujacych w swojej
radykalno$ci wyrzeczen. Cierpienie Gandhiego spowodowane bylo nie
tylko do§wiadczaniem 1 obserwacja powszechnej dyskryminacji rasowe;,
ale réwniez jego wlasnymi dos§wiadczeniami jako pielegniarza-ochotnika
w szpitalach misyjnych, a nawet w szpitalach polowych podczas drugiej
wojny burskiej (1899). W okresie krwawo tlumionego powstania Zuluséw
(1906) Gandhi powolal zlozony z ochotnikéw Indian Ambulance Corps.
Stuzyl on medyczna pomocg ciemnoskérym ofiarom konfliktu, ktérych
nie chcial opatrywaé personel medyczny rasy kaukaskiej. Doswiadcze-
nie to sktonito Gandhiego do przejscia na Scisly wegetarianizm oraz roz-
poczecia zycia w celibacie (Gonsalves, 2019). Po lekturze wspomnianego
juz wezesniej tytutu Unzo This Last Ruskina Gandhi zatozyl w Afryce
swoj pierwszy osrodek (Phoenix Settlement, 1904), a w 1910 r. na ziemi
ofiarowanej mu przez H. Kallenbacha otworzyl Tolstoy Farm. Na Tol-
stoy Farm mieszkal ze swoja rodzina, Kallenbachem oraz rodzinami wig-
zionych aktywistéw ruchu Satyagraha. Prowadzil tam zycie w absolutne;j
prostocie, wykonujac samodzielnie — wedlug zaleceni Tolstoja — wszystkie
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prace manualne, Iacznie z robieniem wlasnych butéw wedlug instrukeji
mieszkajacych niedaleko zakonnikéw. Celem calego przedsigwziccia bylo
osiagniccie samowystarczalno$ci. Wszystkie sartorialne przemiany Gan-
dhiego mialy z jednej strony charakter spoleczny i polityczny, ale z dru-
giej rowniez bardzo osobisty. Wewngtrzny stan smutku spowodowany sy-
tuacjg zewngtrzng wracal niejako z powrotem jako spoleczny komunikat.
Gandhi wytworzyl ciekawy mechanizm komunikowania niesprawiedli-
woscl, ktéry byl bardzo osobisty, a zarazem mégl by¢ powszechnie odczu-
wany. Mechanizm ten polegal na: 1) uwewng¢trznieniu krzywdy i smutku
innych ludzi poprzez sam fakt ich $wiadomego zauwazenia; 2) do§wiad-
czaniu ich umyslem i cialem (ascezie w stroju towarzyszyly réwniez mod-
litwa, medytacja milczenie, jak réwniez glodéwka); 3) komunikowaniu,
uzewng¢trznieniu cierpieniu strojem (oraz publicznymi glodéwkami,
marszami czy milczeniem). Na tej samej zasadzie khadi stanowito forme
uzewngtrznienia narodowego smutku oraz gotowo$ci moralnej do aktow
poSwigcenia dla ojczyzny.

Po powrocie do Indii w 1915 r. Gandhi zalozyl niedaleko Ahmedabadu
aSram Satyagraha, ktéry nastepnie przeniésl blizej miasta, nazywajac go
Sabarmati (1917). Ahmedabad wybral nieprzypadkowo, miasto to nazy-
wane bylo Manchesterem Indii ze wzgledu na 1lo$¢ produkowanych tam
tkanin, w starozytno$ci natomiast stanowilo ono wazny osrodek indyj-
skiego tkactwa. Juz w 1915 r. mieszkancy aSramu zlozyli przysiege swa-
desi. Gandhi chcial stworzy¢ tam samowystarczalny o$rodek, witalny pro-
totyp wioski rzemie$lniczej (Bean, 1989, s. 369). Postanowil produkowac
tam khadi — r¢cznie tkany material na bazie recznie wytwarzanej przedzy.
Droga Gandhiego i czlonkéw jego wspélnoty do opracowania systemu
produkeji khadi byla jednak dluga i zawila. Zawila do tego stopnia, ze
przez wiele lat niemozliwe bylo wyprodukowanie kawatka khadi o szero-
kosci przekraczajacej 30 cali, podczas gdy Gandhi potrzebowal na skromne
dhoti pasa materiatu o szerokosci 45 cali (Bean, 1989, s. 371). Mimo iz
Ahmedabad stynal niegdy$ z tradycji tkackich, to indyjskie rzemioslo byto
juz tak oslabione, ze nie mozna bylo odnalez¢ chocby jednego, spraw-
nego kola tkackiego (,chakra”). Ostatecznie, po wielu trudach udato si¢
je sprowadzic z sgsiedniego stanu i wykona¢ repliki. Gandhiemu zalezalo
na wykonywaniu przedzy recznie, poniewaz w produkeji przedzy i tkaniu
widzial czynnosci o warto$ci ekonomicznej i duchowej. Dopiero w 1919 r.
czlonkowie a§ramu mogli zalozyé zrobione przez siebie stroje. Przy czym
wyprodukowane przez nich khadi bylo na tym etapie tak nietrwale, ze
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nie moglo byé owijane wokdt glowy jako turban, ktéry Gandhi zastapit
nicbawem niewielka czapka, nazwang z czasem ,,Gandhi cap”. W 1920 r.
Kongres Narodowy przyjal akt recznego wytwarzania przedzy oraz tkania
jako cz¢$¢ ogloszonego tego roku ruchu niepostuszefstwa. Celem wigcze-
nia prac rzemie$lniczych do oficjalnego programu partii byta aktywiza-
cja milionéw Induséw, ktbérzy przez prosty, manualny akt mogli dotaczyc
do wspdlnej, narodowej sprawy, oraz fizyczne zwickszenie ilosci produ-
kowanego khadi, co pomogloby wyprzeé bojkotowane, zagraniczne ubra-
nia. Nie oznaczalo to jednak tego, ze czlonkowie Kongresu Narodowego,
ideologiczni spadkobiercy umiarkowanych nacjonalistdw bengalskich czy
tez przedstawiciele elit intelektualnych Indii uwazali tkanie i wyrabia-
nie przedzy za najwazniejszy czyn patriotyczny. R. Tagore pisal nawet, ze
»proba wyzwolenia milionéw ludzi poprzez uczynienie ich tkaczami jest
jak zawezwanie tych milionéw do jednoczesnego spluniccia celem uto-
pienia wladz kolonialnych” (Bean, 1989, s. 371). Dla wickszosci dziataczy
politycznych khadi byto picknym symbolem, do ktérego chetnie si¢gano,
ktdry chetnie noszono, ale nie stanowito ono dla nich pomyslnej zapowie-
dzi przysztosci. Kongres Narodowy nieprzerwanie wierzyl w industriali-
zacj¢ Indii. Gandhi wierzyl tez w Ruskinowska wizje¢ pomyslnosci wszyst-
kich istot (sarvodaya), ktérg mégl zrealizowac poprzez nawolywanie nie
tylko do kupowania khadi, ale rdwniez do jego wytwarzania i organizowa-
nia o$rodkéw jego produkcji. W 1921 r. Gandhi znaczaco zredefiniowal
produkty typu swade$i. Od tej pory do grupy produktéw ,,obcych” i bojko-
towanych zaliczano wszystkie towary importowane oraz wszystkie towary,
w tym oczywiScie tkaniny, produkowane maszynowo, choéby nawet
w indyjskich fabrykach (Trivedi, 2007, s. 12). W 1922 r. zakazano czlon-
kom Kongresu noszenia jakichkolwiek ubrafi pochodzacych z importu.
Zaczgto réwniez zadal uiszczania skladek partyjnych w recznie wytwa-
rzanej, bawelnianej przedzy (Bean, 1989, s. 373). Pomysl ten nie spotkal
si¢ z wielkim entuzjazmem czlonkéw partii, a niektérzy z nich zwyczaj-
nie zlecali przgdzenie stugom. Sceptycyzm i otwarta niech¢é dla projektu
khadi przedstawicieli elit nie byl jednak najwickszym problemem Gan-
dhiego, poniewaz te, pomimo niecheci w sercach, nosity khadi na swo-
ich plecach, dajac tym zewnetrzny wyraz poparcia. Wickszym problemem
byto samo khadi. Kiedy na poczatku drugiej dekady XX w. Gandhi nawo-
tywal do powszechnego rewiwalu khadi, tkanina ta byta malo dost¢pna,
nietrwala i droga. W wielu rejonach kraju panowala n¢dza, stad Induséw
nie bylo staé na palenie brytyjskich ubraf 1 kupowanie drogiego 1 nieprak-
tycznego khadi. Juz od 1919 r. Gandhi, §wiadomy tego, jakim produktem
byto khadi, apelowatl do me¢zczyzn, by nosili stroje utkane z khadi, choéby
w formie przepaski na biodra, jesli nie sta¢ ich bylo na nic wigcej (Tarlo,
1996, s. 71). Odwotywal si¢c wtedy do indyjskich tradycji meskiego stroju,
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ktére nie wymagaly od me¢zczyzn noszenia zlozonych, zakrywajacych
cialo fasonéw. Zachegcal do zaprzestania kupowania czapek i kamizelek
na rzecz zakupu prostego dhoti i koszuli z khadi, zauwazajac przy tym, ze
w niektdrych cze¢Sciach Indii gota glowa symbolizowala stan zaloby, ktora
Indusi powinni obecnie odczuwaé. Apelowal tez do najubozszych, suge-
rujac, ze jesli nie sta¢ ich na nic innego, powinni nosié¢ jedynie przepaske
na biodra, ale z khadi, by wesprzeé ruch swadesi. Bedac Swiadomy tego,
jak wielkim wyrzeczeniem byt dla milionéw Induséw zakup khadi, Gan-
dhi coraz bardziej upraszczal sw6j wlasny strdj. Diugo wahat si¢ jednak
nad tym, czy powinien zalozy¢ stréj najubozszych — przepaske na biodra
1 obszerny szal. Obawial si¢ kolejnych oskarzei o zbytnig ekscentrycznosé,
teatralno$¢, brak modestii, ,uwstecznianie” 1 powr6t do czaséw barbarzyn-
skich, poniewaz to wlasnie konotowala przepaska ledZzwiowa. W 1920 r.
Gandhi oglosil, ze do kofica nastgpnego roku indyjscy tkacze-patrioci
ubiorg w khadi cale Indie. W potowie 1921 r. wiedzial juz, ze jego ruch
khadi upadaize postawil i sobie, 1 innym Indusom niewykonalne zadanie.
Gandhi miat $wiadomo$¢ tego, ze gdy zachecal najubozszych mieszkan-
c6w Indii do palenia importowanych materialéw 1 ubran, nie byt w stanie
nikogo przekonaéd, majac na sobie dhoti. Mimo obaw najblizszego otocze-
nia 22 wrze$nia 1921 r. zapowiedzial na lamach dziennika ,, The Hindu”
redukcje swojego ubioru do przepaski ledZwiowej i obszernego szalu.

Akt usunigcia koszuli 1 dhoti nabral wymiaru religijnego, towarzy-
szyly mu zalobne ogolenie glowy, medytacja i modlitwa oraz nowa prak-
tyka duchowa — zwracanie si¢ do Induséw w listach, w przemowach celem
wytlumaczenia swojej kontrowersyjnej decyzji i zawezwania do aktow
ofiarnosci na rzecz pograzonej w zalobie ojczyzny (Tarlo, 1996, s. 72-74).
Krytyka nie byla jednak jedyng formg reakeji na decyzj¢ przyjecia przez
Gandhiego tak drastycznych, sartorialnych strategii. Kiedy przepaska
khadi stala si¢ wraz z uplywem lat nieodlaczng cz¢scig jego tozsamosci,
zaczgto interpretowac jg jako przejaw §wictosci. Sartorialna redukeja byla
odczytywana jako religijny ascetyzm. Gandhi juz wcze$niej nazywany
byt Mahatma (Wielka Duszg), ale przyodzienie si¢ w tak niewiele, by dac
przykiad tak wielu, jedynie potwierdzalo jego §wigtos¢. Ludzie masowo
przybywali z odleglych zakatkéw Indii, aby uswiadczy¢ ,,darSanu” (widze-
nia) Gandhiego (Tarlo, 1996, s. 78). Udanie si¢ w podréz celem zoba-
czenia 1 wystuchania Gandhiego (czg¢sto jedynie zobaczenia ze wzgledu
na halas i ograniczenia j¢zykowe) stanowito ekwiwalent pielgrzymki do
Benares (Bean, 1989, s. 367). To publiczne, masowe wyswiccanie Gan-
dhiego miato pozytywne i negatywne konsekwencje. Gandhi nie chcial
by¢ uwazany za Swigtego, przepaska miala zmobilizowaé miliony do dzia-
tania, do odczytania jego zaloby i bélu. Nie miata by¢ jedynie symbolem
ascetyzmu 1 §wictoSci. Z drugiej strony mial §wiadomos¢, ze to wlasnie
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dzigki ,,wy$wigcajacym” go masom popularno$¢ khadi rosta. Sam réwniez
probowal w bardziej jasny niz dotychczas sposéb niejako ,,uswigcic” samo
khadi. Nierzadko wigc, przemawiajac do thuméw, uzywal w odniesieniu
do khadi i produktéw swadesi religijnych metafor i terminéw (Tarlo, 1996,
s. 79). Khadi stato si¢ w pewnym momencie swoistym atrybutem S$wie-
tego, Swigtego zalobnika, nie zostalo ono jednak zredukowane do sym-
bolu §wigtosci, dla wielu stato si¢ symbolem dzialania. Za przykiad tego
moze posiuzy¢ list do Gandhiego napisany przez mlodego czlowicka,
ktory w 1927 r. wzial udzial w dwudziestoczterogodzinnym maratonie
przedzenia podczas Tygodnia Narodowego.

Zaczalem traci¢ odwage w 6smej godzinie. Rece odmowily postuszefistwa,
krecito mi si¢ w glowie. Kolo wypadlo mi z rak, a ja polozylem si¢ na ple-
cach, ale nie moglem znalez¢é spokoju. Nagle przyszta mi mysl o Jallian-
wallah Bagh (masakrze), ktdrej rocznicg obchodzimy, i wraz z nig obraz
tych, ktérzy lezeli krwawiac w Bagh przez ponad dwanascie godzin bez
pomocy. Wtedy moje zmeczenie mingelo 1 z wielka sita wrécitem do kola

(Trivedi, 2007, s. 33).

Lisa Trivedi w swojej ksigzce Clothing Gandhi’s Nation opisuje heroiczne
wrecz wysitki tysiecy mezczyzn 1 kobiet zwigzanych z ruchem swadesi, kt6-
rych dzialalno$é nie ograniczala si¢ jedynie do pozyskiwania sympatykow
ruchu poprzez pokazywanie im propagandowych pamfletéw. Podrézujacy
do najodleglejszych zakatkéw Indii aktywisci, wyposazeni w narzedzia uzy-
wane dotad dla potrzeb kolonialnej propagandy — budki slajdowe i mapy
oraz starannie redagowane materialy edukacyjne 1 kota tkackie, przyuczali
najubozszych mieszkancéw wsi do zawodu tkacza, inicjujac przy tym
wiejskie oSrodki rzemieslnicze. Przejmujac estetyke i format kolonialnych
wystaw, bedacych nierozlaczng cze$cig imperialnych przedstawien, prze-
kazywali takze mieszkafhicom réznych regionow Indii wiedz¢ na temat ich
blizszych i dalszych sgsiadéw, budujac w ten sposéb swiadomos¢ sasiada
1 narodu. Do promocji khadi przyczynial si¢ réwniez Kongres Narodowy,
ktéry z réznym skutkiem finansowal zawiazujaca si¢ sie¢ produkeyjng tej
tkaniny oraz innych towaréw swadeSi. Praktyka ta przetrwala okres walki
o niepodleglosé Indii i do dzisiaj najwigkszym inwestorem i innowatorem
w scentralizowanym sektorze khadi jest rzad.

Khadi stalo si¢ symbolem oraz gtéwnym produktem ruchu swadesi. Nie-
stety, samo w sobie, jako produkt fizyczny, byto towarem fatalnym. Wia-
domo, ze Gandhi mial $wiadomos¢ tego, ze jakoS¢ tej tkaniny bywala
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bardzo niska, a cena zbyt wysoka, dodatkowo byl to material trudny
w utrzymaniu, znaczaco kurczyl si¢ podczas prania 1 byl nieprzyjemny
w dotyku. Innym powodem, dla ktérego Indusi niech¢tnie kupowali khadi,
byto to, ze w swojej popularnej, standardowej formie bylo ono materiatem
grubym, nieprzyjemnym i przygncbiajagcym. Nie zaznaczalo tez regio-
nalnej réznorodnosci Indii, pozbawiajac Induséw istotnych sartorialnych
symboli. Gandhi pragnal stworzyé str6j, ktéry nie komunikowalby zad-
nego rodzaju przynaleznosci — klasowej, ekonomicznej, regionalnej etc.,
jak réwniez nie ulegalby tendencjom mody. Dlatego tez przez dlugi czas
Gandhi nie przewidywal produkeji kolorowego khadi czy khadi zdobio-
nego haftem lub wzorami. Ostatecznie jednak do produktéw khadi dola-
czono kolekeje farbowanych, haftowanych i zadrukowanych recznie tka-
nin i tekstyliéw domowych, a nawet kontrowersyjne jedwabie''. Na rynku
pojawily si¢ réwniez luksusowe typy khadi, migkkie 1 delikatne batysty czy
musSliny, ktére szczegdlnie chetnie kupowali czlonkowie partii oraz bogaci
Indusi, tworzac tym samym kolejng kategori¢ réznicy — jakosé, ktéra sta-
nowi gtéwny wyréznik débr luksusowych. Wraz z rozwojem ruchu swa-
desi, na drodze ciaglych negocjacji odnos$nie do znaczen, ograniczen
1 mozliwosci khadi, tkanina ta stawala si¢ coraz bardziej ,pustym” sym-
bolem. Presja, by przyjaé khadi, byla w pewnym momencie olbrzymia.
Naciski mialy r6zng moc i rézny charakter — od delikatnej zachety, przez
czysta propagandeg, po przemoc fizyczng. Zakladanie importowanego
stroju stalo si¢ grzechem, do ktérego nikt nie chciatl si¢ publicznie przy-
znac. Doprowadzilo to do dziwnego, sartorialnego paradoksu, ktéry pole-
gal na tym, ze im wyraZniej faczono noszenie brytyjskich strojéw z czyms
grzesznym i wstydliwym, tym zywiej rosta falszywa motywacja do nosze-
nia khadi jako maski, ktéra miata przeslania¢ prawdziwe przekonania
1 sympatie. Khadi bylo takze tanim sposobem na zyskanie duzej popular-
nosci i szacunku, poniewaz noszgcy je czlowiek stawal si¢ automatycznie
szczerym, skromnym, gotowym do poS§wigcen patriotg. Nie dzialo si¢ tak
z powodu magicznych wlasciwosci khadi, o ktérych czasami wspominal
Gandhi (Tarlo, 1996, s. 116).

Powodem tego bylo naduzywanie khadi jako symbolu, ktérego zna-
czenie bylo na pewnym etapie bardziej wyczuwalne 1 ,widoczne” niz
znane. Khadi stalo si¢ symbolem dar§anu. Dla wielu klasyczny, biaty kolor
khadi symbolizowal hinduska ide¢ czystosci, natomiast jego szorstka teks-
tura symbolizowala prostot¢ i ubdstwo. Jak pisal D. Chakrabarty, cechy
te ,sugerujg zdolno$¢ polityka do zrezygnowania z wlasnego komfortu

11 Tradycyjny proces produkeji jedwabiu wymaga zabicia jedwabnikéw, przez co nie wypelnia
zasady ahimsy. Stad tez przez diuzszy czas debatowano nad stusznoscia wiaczenia jedwabiu
do grupy produktéw swadesi (Tarlo, 1996, s. 109).
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i dokonywania poSwigccen w imi¢ interesu ogdtu” (Chakrabarty, 2001,
s. 27). Ta fantazja czysto$ci khadi utrzymata si¢ do dzi$, mimo iz jeszcze
w okresie walki o niepodleglo$¢ Indii sygnalizowano problem naduzywa-
nia khadi jako symbolu moralnej integralnosci przez skorumpowanych
politykéw (Tarlo, 1996, s. 108-109).

Z punktu widzenia tradycyjnej ekonomii khadi bylo ztym produktem.
Ze wzgledu na swoje wady technologiczne (ktérych nie udalo si¢ sko-
rygowac do dzisiaj) nigdy nie mial on szansy na to, by stac si¢ popular-
nym materialem dnia codziennego. Utrzymat si¢ na rynku jedynie jako
przedmiot narracji gandyjskiej ekonomii, wedlug zasad ktérej dobro naro-
dowe oraz dobro wszystkich istnieni stawalo si¢c nowym kryterium warto-
Sci. Jego warto$¢ lezala w tzw. duchu khadi. Problem polegal jednak na
tym, ze pojecie ,duch khadi” w pewnym momencie zacz¢lo oznaczad
bardzo duzo i bardzo niewiele, a starannie konstruowana i negocjowana
wizja indyjskiej nowoczesno$ci Gandhiego stata si¢ jedynie narodowym
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,marzeniem o §wiecie, jaki mégl by¢” (Fox, 1989, s. 59—60).

Po $mierci Gandhiego polityka J. Nehru przyjeta ambiwalentny charakter
w stosunku do gandyjskiej wizji nowoczesnych Indii, opartych na trady-
cyjnych rozwigzaniach produkeyjnych oraz ekonomii wartosci. Jako zwo-
lennik industrializacji Nehru wspieral uprzemyslowienie kraju, uzytkujac
zebrany przez Gandhiego kapital spoleczny do pomocy rodzimym inicja-
tywom przemystowym. Sektor produktéw khadi nigdy nie zostal zdecen-
tralizowany, stad calg kontrole nad nim sprawowal rzad. Nehru z jedne;j
strony zezwalal indyjskim fabrykom produkowa¢ dokladne, maszynowo
wytwarzane repliki najpopularniejszych towaréw khadi. Z drugiej strony
przyjmowal od koncernéw, takich jak Tata czy Birlas, datki na prowadze-
nie kampanii swade$i, mimo ze kampanie te zachowywaly swéj antyin-
dustrialny ton. Warto w tym miejscu zaznaczy¢, ze az do konca lat 80.
w Indiach uprawiano postgandyjska polityke walki ze zbytkiem i kon-
sumpcjonizmem, ktérej stalym elementem byta réwniez promocja indyj-
skiego rzemiosta, uznawana za forme rewitalizacji tozsamosci 1 podmio-
towosci Induséw. Stad tez rzad Indii czynnie 1 hojnie wspieral rekodzielo,
w tym khadi, mimo ze sektor ten przez dekady przynosit jedynie straty
(Bayly, w: Appadurai, 2010, s. 314). Byly to jednak tylko straty finansowe.
Na poczatku lat 90. nastapila liberalizacja rynku, kt6ra poprzedzila seria
rzagdowych inwestycji w rzemiosto oraz w edukacj¢ zwigzang z dizajnem,
w tym z projektowaniem mody (Khaire, 2016). Od tamtej pory rzad indyj-
ski zaczal promowac khadi jako tzw. fashion fabric (material mody). Takie
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dziatanie nie miescito si¢ w gandyjskiej wizji khadi, ale stanowito forme
negocjacji z odbiorcami, do ktérej Gandhi sam musial czg¢sto przystgpo-
wad. Nieustanne poszukiwania drég promocji khadi w Indiach wska-
zuja na duzg determinacj¢ rzadu, by utrzymywac wizj¢ Gandhiego przy
zyciu. I tak, w indyjskiej edycji magazynu ,Vogue” co kilka miesi¢cy lub lat
pojawiajg si¢ felietony dedykowane khadi. Zawieraja one opisy biezacych
dziatafn majacych na celu popularyzacje tej tkaniny, pozytywne i entuzja-
styczne prognozy odno$nie do przyszlosci khadi (gtéwnie w Indiach, ale
1 na $wiecie) oraz sentymentalne, patriotyczne nawigzania do Gandhiego
1 walki o niepodlegltos¢. Felietony te najcze¢Sciej publikuje si¢ przy okazji
wickszych wydarzef i inicjatyw zwigzanych z promocjg i nowymi formami
wykorzystywania tej tkaniny (wystawy, pokazy mody, konkursy, rzadowe
inicjatywy, uzycie khadi przez znanych indyjskich i zagranicznych projek-
tantéw mody ctc.). Buduja one obraz pot¢znego, kolektywnego wysitku
rzadu indyjskiego oraz §rodowiska projektantéw mody, kuratoréw, akey-
wistow, historykow sztuki uzytkowej, kolekcjoneréw i fascynatéw indyj-
skich tradycji tekstylnych, jakie podejmuje si¢ raz po raz, aby dokonaé kul-
turowego ,uaktualnienia” i komercyjnego uatrakcyjnienia khadi (Tewari,
2022; Khanna, 2020). Mimo opisanych wysitkéw najwickszym inwesto-
rem w scktor khadi nadal pozostaje rzad przekazujacy KVIC (Khadi and
Village Industries Commission) duze zlecenia dla kontrolowanych przez
siebie instytucji 1 przedsi¢gbiorstw pahstwowych.

Na przestrzeni ostatnich lat obserwuje si¢ duze przesuniecie sympatii
konsumenckich 1 uwagi rzadu nie tylko w kierunku samego khadi 1 tra-
dycyjnego, indyjskiego rzemiosla, ale calej gandyjskiej (obecnie ,,indyj-
skiej”) wizji alternatywnej nowoczesnosci. Przesunigcie to widoczne jest
w mediach, ale réwniez w oficjalnych narracjach rzadowych oraz w ini-
cjowanych przez rzad programach. Przykladem tego jest plan radykal-
nej ekologizacji ekonomii indyjskiej, ktérego celem jest uczynienie z Indii
zielonej ekonomii do roku 2030 (i stworzenie dzicki temu 500 milionéw
nowych stanowisk pracy) (Madhukalya, 2021), jak réwniez projekty typu
»Svadha” (2022), taczace ze sobg tradycj¢ ,,ducha khadi” 1 jogi oraz pro-
gramy KVIC-u, ktére majg wesprzel indyjskie wioski rzemieSlnicze,
wyposazajac je np. w ekrany solarne (Mission Solar Charkha) (Ministry of
Micro, Small & Medium Enterprises 2022, https://kviconline.gov.in/msc/).
Samo khadi nazywa si¢ natomiast tkaning, ktéra moze si¢ sta¢ Swiatowym
materialem mody zréwnowazonej. Alternatywna rzeczywisto§¢ Gan-
dhiego moze stanowié inspiracj¢ dla wspélczesnych Indii z trzech glow-
nych powodéw: 1) Gandhi walczyt przede wszystkim z samg ideg zachod-
niej nowoczesnosci, ktérej Imperium Brytyjskie bylo jedynie manifestacja,
przez co stworzone przez niego koncepcje zyskaly walor uniwersalny;
2) rewiwalizm Gandhiego byl rewiwalizmem religijnosci, stylu zycia,
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nie religii, co pokrywa si¢ z obecnymi tendencjami religijnymi Induséw,
3) koncepcja ,sarvodaya” ma charakter biocentryczny 1 nawiazuje do
zatozen glecbokiego ekologizmu (Torchia, 1997), w ktérym Indie widza
przestrzeh (swojego) moralnego zwycigstwa.

Jak zauwazyl Peter van der Veer, indyjska nowoczesnos$¢ nigdy nie byta
nowoczesnoScig wyksztalcong w sposéb organiczny, byla zawsze zapo-
§redniczana przez imperializm (2014, s. 214). Zawsze tez byla zadaniem,
wysitkiem, jaki nalezalo podjaé. Indyjskie elity pragnely nowoczesno-
$ci konstruowanej przy pomocy narzedzi posto§wieceniowego racjonali-
zmu — nauki, demokracji, sekularyzmu 1 progresu. Gandhi szukal swo-
ich narzedzi w reinterpretacji koncepcji zaczerpnictych z gtéwnego nurtu
indyjskich tradycji mysli, nie po§wigcajac przy tym wiele uwagi ich lokal-
nym wariantom. W trakcie walki o niepodleglosé i po odzyskaniu przez
Indie suwerennosci abstrakceyjna idea indyjskiej duchowosci stala si¢ naj-
potezniejszg ideologiczng bronig nacjonalizmu, ktérg mozna bylo prze-
ciwstawié si¢ zachodniemu imperializmowi 1 materializmowi (van der
Veer, 2014, s. 32). Z tego powodu wizja alternatywnej nowoczesnosci Gan-
dhiego zawsze kryla 1 kryje si¢ gdzie$ niedaleko, w nicokreslonej prze-
strzeni indyjskiej rzeczywistosci. Jak zauwazyla E. Tarlo, kwestia przy-
jecia khadi zawsze byla kwestig jedynie stopnia jego przyjecia. Podobnie
jest z wizjg gandyjskiej nowoczesnos$ci. Nie mozna dokonad jej catkowitej
implementacji, jednak obecnie stanowi ona podstawe wyrazenia podmio-
towosci indyjskich spoleczenistw w odniesieniu do globalnych i lokalnych
wyzwan. Dodatkowo, rozwdj rozumiany jako progres technologiczny,
ktéremu sprzeciwial si¢ Gandhi, stal si¢ jednym z gléwnych aspektow
1 powodéw tych wyzwan. Obecnie Indie intensywnie inwestujg w wizj¢
kraju, dzicki ktérej moglyby si¢ okazaé konkurencjg dla Chin, ktérych
od kilkunastu juz lat Indie nie sa w stanie dogonié na plaszczyZnie tra-
dycyjnie pojetej ekonomii. Czy mogg to uczyni¢ w znanej juz przestrzeni
alternatywnej ckonomii warto$ci Gandhiego, z ktéra, przynajmniej w teo-
rii, pokrywaja si¢ globalne, prosrodowiskowe tendencje? Czy tez taki
jest cel tych narracji? Wydaje si¢, ze ponownie, tylko w pewnym stopniu.
Przede wszystkim, utrzymywanie wizji alternatywnej, ,tradycyjnej nowo-
czesnoScl” Indii jest wyrazem wiary w twoércza, upodmiotowiajaca moc
wlasnych kultur. Jest tez wyrazem u$wiadomionej tozsamosci 1 podmio-
towosci Induséw oraz ciaglej potrzeby ich reinterpretacji w warunkach
globalnych i lokalnych wyzwan, ograniczef i mozliwosci.
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Anna Jankowska — absolwentka krakowskiej indianistyki oraz uniwersy-
tetu imienia Jawaharlala Nehru w Delhi. Podczas studiéw doktoranckich
prowadzita badania w Indiach, interesujac si¢ kwestig stroju oraz tozsa-
mosci. W tej samej przestrzeni zainteresowan brala takze udzial w pro-
jektach z pogranicza nauki 1 sztuki w Polsce, Indiach 1 Tajwanie. Jest
zaangazowana w badania i rewitalizacje my$li Gabriela Tarde’a, ktéremu
poswiccila znaczng cz¢$¢ swojej rozprawy doktorskiej. Doktorat obronila
w 2019 r., uzyskujac tytul doktora kulturoznawstwa.
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