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Jak socjologowie moga skorzystac na praktyce

medytacji?

Abstrakt Celem artykutu jest przyblizenie problematyki medytacji jako narzedzia pomocnego w pracy badaw-

czej i analitycznej socjologa. Przyjeta w artykule forma medytacji pochodzi z tradycji buddyzmu zen.

Sama technika medytacyjna wnosi pewne inspiracje natury epistemologicznej i metodologicznej wy-

wodzace sie z tradydji filozofii buddyjskiej. W artykule opisano podstawowe zatozenia i praktyke medy-

tacji buddyijskiej (zen). Ponadto odniesiono je do niektérych pojec socjologicznych i metodologii badan

socjologicznych. Wprowadzono temat dekonstrukeji poje¢ przy pomocy praktyki medytacyjnej oraz

problematyke rozwijania kompetencji intuicyjnych w arsenale podrecznych narzedzi wspomagajacych

badacza/analityka jakosciowego w jego przedsiewzieciach. Na koniec pokazano metody jakosciowe,

w ktorych pomocna moze okazac sie¢ medytacja —jako czes¢ procesu badawczego i analitycznego.
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raktyka medytacji moze da¢ wiele w kontekscie
Ppoznawania spoteczenstwa. Cho¢ w czasie me-
dytacji zdajemy sie by¢ wyizolowani, skoncentro-
wani na czyms$ badz na ,niczym”, nasze rozumienie
spoteczenstwa — oparte na doswiadczaniu i inter-
pretowaniu praktyki medytacji — wyraza sie takze
poprzez nig. Niniejszy artykut stanowi prébe odpo-
wiedzi na pytanie, co socjologowie moga wynies¢
z praktyki medytacji i lezacej u jej podstaw filozo-
fii. Przedstawiono w nim gtéwne walory medytacji
jako praktyki o wymiarze epistemologicznym i me-

todologicznym.

Nadrzednym celem jest uzyskanie takiego wgla-
du, ktéry umozliwi dostrzezenie zmiennej natury

ludzkiego umystu i jego kreatywnosci oraz niesub-

stancjalnej jakosci. Obserwacja tego, w jaki spo-
sob pracuje ludzki umysl, stanowita przyczynek
do podjecia analiz na temat zwigzku zachodzace-
go pomiedzy umystem jednostki, jej jaznia a spo-
feczenstwem, jak i koncepcja , pustej natury” tych
elementéw (nie-umysl, nie-Ja, nie-spoteczenstwo).
Nastepstwa doswiadczania analizowanych tu prak-
tyk sa kluczowe do zrekonstruowania/zdekonstru-
owania przedstawianych pojec i teorii (dekonstruk-
cja oparta na idei ,pustki”). Medytacja moze sta-
nowi¢ rodzaj ¢wiczenia, ktére uwrazliwia w toku
dekonstruowania i konstruowania okreslonych
poje¢, jak i utatwic realizacje badania (i/lub analizy
teoretycznej) nakierowanego na rozumienie innych
(empatyczna introspekcja) oraz budowanie intuicji.
Zrozumieniu konstruktywistycznego charakte-
ru wiedzy socjologicznej moze pomodc medytacja
i sledzenie procesu utwardzania przez socjologéow
obserwowanych faktéw (zob. Zybertowicz 2001).
Co wiecej, Sledzac koncepcje zainspirowane bud-
dyzmem, mozemy wyprowadzi¢ z nich implikacje
uzyteczne dla epistemologii oraz warsztatu meto-
dologicznego badan spotecznych oraz analizy da-
nych i konstrukcji modeli teoretycznych. Medytacja
moze by¢ rozumiana jako praktyka o charakterze
epistemologicznym (pragmatycznie wyprowadzo-
na koncepcja ,pustki” [shunyata] czy anatta — nie-Ja),
pomocna w dekonstruowaniu i konstruowaniu pro-
cedur i poje¢ socjologicznych (jako epistemologicz-
na podbudowa konstrukcji teoretycznych koncepcji
tozsamosci jednostki czy w odniesieniu do metodo-
logicznego znaczenia trafnosci, rzetelnosci i wiary-

godnosci).

Doswiadczanie swiata przez badaczy spotecznych

bylo juz analizowane w wielu miejscach i propo-
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nowano nawet uwzglednienie tego aspektu w ana-
lizie danych, sytuacji badanej i we wnioskowaniu
(Reason, Rowan 1981, Wyka 1993). Proponowane
tu spojrzenie na koncepcje czerpiagce z réznorakich
inspiracji buddyzmu do analizy tego problemu nie
oznacza, ze analizowane inspiracje stanowia jedy-
ny ,stownik finalny” (the final vocabulary) (zob. Rorty
1989), jaki badacz-analityk bierze pod uwage. W po-
dejsciu tym — poniekad paradoksalnie — zaktada sie
bowiem otwartos¢ poznawcza na wielos¢ mozli-

wych wyjasnien czy weryfikacje tez.

Epistemologia Drogi Srodka —
wprowadzenie

Koncepcje zainspirowane buddyzmem sa obecne
w literaturze socjologicznej. Pierwszy doniosty arty-
kut na ten temat zostal opracowany przez Inge Bell
(1979), ktéra podjeta prébe przyjrzenia sie ograni-
czeniom socjologii z perspektywy zalozen i praktyk
pochodzacych z buddyzmu. Analizowata ona moz-
liwos¢ aplikacji, przystawalnos¢ koncepcji Ja w ro-
zumieniu filozofii Wschodu do teorii stworzonych
w kontekscie zachodnim. W swych rozwazaniach
podkreslala istote otwarcia si¢ socjologdw na od-
mienne od dotychczasowego podejscie do metodo-
logii, jak i praktyk badawczych, w tym ich wymiaru
etycznego. Czes$¢ socjologdow wywiodla rozwijane
przez siebie teoretyczne koncepcje Ja i/lub nie-Ja
z inspiracji symbolicznym interakcjonizmem (Im-
mergut, Kaufman 2014), podczas gdy inni skoncen-
trowali swoje dociekania na praktycznym wymia-
rze zastosowania zalozen obecnych w buddyzmie
do nauczania socjologii — opracowujac eksperymen-
ty etnometodologiczne nakierowane na , 0d-socjali-

zowywanie”, ktérych celem byto okreslenie, w jaki
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sposob jednostka doswiadcza wplywdéw spotecz-
nych (social forces) (zob. McGrane 1993a; 1993b) i/lub
nabywa $wiadomosci spolecznej/srodowiskowej
(Schipper 2012). Niektorzy badacze wykorzystywali
w swoich studiach praktyki medytacyjne i kontem-

placyjne (zob. Schipper 2008; 2012).

Ponadto ukazywatly si¢ interpretacje buddyzmu
z punktu widzenia socjologicznej analizy ducho-
wosci refleksyjnej lub analizy préb naprawy wspot-
czesnego spoleczenstwa przez wykorzystanie filo-

zofii i zasad buddyzmu (Kossakowski 2009; 2011).

Artykul Roberta Moore’a — , Dereification in Zen
Buddhism” (1995) — moze by¢ rozpatrywany w ka-
tegoriach podjecia przez autora proby zwiekszenia
metodologicznej oraz epistemologicznej $wiado-
moéci badaczy spotecznych. Cel przywotanego ar-
tykutu stanowilo rozwiniecie fenomenologicznej
koncepcji dereifikacji (dereification) (lub: postrze-
gania dereifikujacego [dereifying perception]), ktora
moze zostac¢ osiggnieta za sprawa koncentracji na
kategoriach ,pustki” (emptiness), poprzez praktyke
,niekonceptualnego umystu” (nie-umyst) (mushin)
(Moore 1995: 699). Dereifikacja oznacza zaprzestanie
myslenia o jakimkolwiek wytworze ludzkiej aktyw-
nosci w kategoriach przejawu sil natury, zrzadzenia
wszechswiata czy wyrazu woli boskiej, jakby stano-
wil on element wyizolowany i niezalezny od swego
tworcy (Moore 1995: 701). Jako jednostki postrze-
gamy zwyczajowo iluzje, ktdre moga by¢ putapka
dla naszych umystéw, a tymczasem ,kazda rzecz,
ktdra postrzegana jest jako istniejaca niezaleznie od
podmiotu postrzegajacego, moze ulec dereifikacji za
sprawa odwotania do doswiadczen jednostkowych,

z ktorych rzecz ta zostala utworzona, oraz uchwyce-
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nia powiazan owej rzeczy z jej kontekstem” (Moore
1995: 703 [ttum. wlasne]). Podobny cel obrata inna
socjolozka, Janine Schipper (2012), ktéra podjeta
probe udoskonalenia metodologii jakosciowej za
sprawa rozwijania s$wiadomej uwaznosci (mindful-
ness), majacej taczy¢ doswiadczenia jednostkowe
z do$wiadczaniem zewnetrznych wptywow spo-
fecznych (social forces), by w ten sposob usprawnic

wyobraznie socjologiczna.

W niniejszym artykule podjeta zostata proba prze-
Sledzenia nakreslonej powyzej $ciezki analitycznej,
a zatem rozwijania koncepcji zainspirowanych bud-
dyzmem, w szczegolnosci w kontekscie ponownego
przyjrzenia sie i zrewidowania czesci zatozen epi-
stemologicznych socjologii, jak i poglebienia wraz-
liwosci metodologicznej, niepozostajacej bez wpty-
wu na sposob, w jaki wykorzystywane sa okreslone
metody badawcze. Niemniej zasadniczym celem
tego tekstu jest szczegolowe opisanie okreslonych
zalozen epistemologicznych, metodologii i metod
badawczych, ktére moga byc¢ rozwijane i wykorzy-
stywane zgodnie z zalozeniami praktyk medytacyj-

nych pochodzacych z buddyzmu zen.

Jak powstaje zatem wiedza socjologiczna? To pro-
blem epistemologiczny, ktéory wymaga naswietle-
nia. Socjologowie czesto postuguja sie pojeciami
(lub kategoriami opisowymi), zalozeniami o ra-
cjonalnym dzialaniu, procedurami intepretatyw-
nymi zakorzenionymi w jezyku potocznym i my-
Sleniu zdroworozsadkowym (zob. np. Goode 1994:
164; Cicourel 1974: 138-139; Garfinkel 2007: 3840,
348-350). Buddyzm moze w sposéb bardziej bez-
posredni i szczegdlowy stanowic inspiracje do roz-

wijania pojec socjologicznych, realizowania badan

spotecznych czy analizowania danych, a nawet do
teoretyzowania na temat spoteczenstwa. Zasadni-
czo, jezeli przyjrzymy si¢ epistemologii buddyzmu,
bedziemy mogli stwierdzi¢, ze przede wszystkim
problematyzuje ona zwyczajowo przyjete sposo-
by wytwarzania wiedzy. W przywotanej powyzej
epistemologii zwraca si¢ uwage na to, ze postrze-
ganie potocznych poje¢ i samego poznania przez
pryzmat konstrukcji teoretycznych, ktére percy-
powane sa w kategoriach bytow substancjalnych
(cho¢ nie we wszystkich paradygmatach i orienta-
cjach socjologicznych tak jest), a zatem sa traktowa-
ne jako rzeczywiscie istniejace, mogace stanowic
okreslone i namacalne kategorie posiadajace cechy
istotnosciowe, niemal uniemozliwia zrozumienie.
Niemniej warto zauwazy¢, ze przyjmujac ten spo-
sOb rozumowania, podajemy w watpliwos¢ kaz-
dy typ poznania, takze ten wywiedziony z bud-
dyzmu, a zatem wytwarzamy kontekst myslowy,
w ramach ktorego epistemologia jako taka nie jest
mozliwa. Jest to btad logiczny, polegajacy na przy-
jeciu za przestanke tego, co jeszcze nie zostalo do-
wiedzione (petitio principii). Rozwigzanie nakreslo-
nego tu problemu wydaje si¢ jednak mozliwe, jesli
w swych rozwazaniach powrdcimy do praktyki
medytacyjnej. Medytacja moze bowiem stanowic¢
podstawe poznania z tego wzgledu, ze odkrywa
procesualny wymiar jednostkowej umystowosci,
nietrwalos¢ percepcji i wnioskéw/wnioskowania,
zjawisko ,niepercypowania” oraz pewnos¢ jedy-
nie tego, ze wiemy, iz nie wiemy. Medytacja nad
wspotpotaczeniem i wspolbyciem ujawnia ztudna
nature tworzenia podziatéw konceptualnych (np.
wewnetrzne/zewnetrzne, konflikt/harmonia, mi-

kro/makro, Ja/Inny, solidarnos¢/anomia, moje/two-

je itp.).
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Wiemy, ze w ramach rozwazan nad problemem
determinizmu ontologia buddyjska stanowi Dro-
ge Srodka. Rozumienie porzadku spotecznego jest
ksztaltowane przez sposob percypowania i ,pra-
womocne poznanie”. Jesli poznanie to jest uzalez-
nione od spelnienia jakiego$ warunku, to jest Scisle
zwiazane z pytaniami natury epistemologicznej: Jak
postrzegana jest rzeczywistosc? oraz Co warunkuje takie
jej percypowanie?". Ontologiczny dylemat buddyzmu
odnosi si¢ do problemu poznawczego oscylujace-
go pomiedzy eternalizmem a nihilizmem. Z jed-
nej strony mozemy stwierdzi¢, ze wszystko istnieje
w sposob, w jaki zdaje si¢ przejawiaé, z drugiej —
iz nie istnieje zaden byt (Griffiths 2010: 14). Szkota
Madhyamaka (Droga Srodka), ktéra reprezentuje
buddyjski filozof Nagarjuna (ok. 150-250), opowia-
data si¢ za odmoéwieniem stowom mozliwosci wy-
razania zarowno niezaleznego istnienia, jak i defini-
tywnego nieistnienia (zob. 2014). Ta zmiana na ptasz-
czyznie jezykowej wiedzie nas ku innemu typowi
ontologii, ktory wiaze si¢ z umyslowoscia, a zatem
odnosi si¢ nie tylko do problemu istnienia, ale i po-
znania, co wreszcie doprowadza nas do epistemo-
logicznych zagadnien buddyzmu, a w tym artykule
— do epistemologicznych zagadnien dotyczacych so-
cjologii. Rzeczy istnieja jako konstrukcje umystowe
w ten sam sposdb, w jaki istnieja sny. W mysli bud-
dyjskiej istnieje jedynie umyst. Zgodnie z ontologia
buddyjska mozna zatem wywnioskowac, ze , rzeczy
nie sa takie, jakimi sie wydajg” (Griffiths 2010: 17

[ttum. wlasne]; zob. takze Varela, Thompson, Rosch

! W ramach wtlasciwych sobie nauk ontologia buddyjska od-
nosi si¢ jednakze do rozwazan innej natury, stawiajac pytanie
o to, w jaki sposéb jednostka moze osiagnac oswiecenie. Ozna-
cza to, ze przywotywane w niniejszym tekscie zagadnienia on-
tologiczne rozpatrywane sa z perspektywy niejako ,zewnetrz-
nej” wzgledem buddyzmu.
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1993: 219-225), co z kolei zwraca nasza uwage na
wazne aspekty epistemologii w innych wymiarach
buddyzmu, na przykiad w etyce buddyjskiej. Dla
Nagarjuny nie tylko ego jest , puste”, bowiem to my
zazwyczaj staramy sie przywiazac do idei statosci
Ja, ale takze krytykuje on pozycje, w ktérych uwaza
sig, iz istnieja niezaleznie i osobno podmiot, relacja
podmiot—przedmiot i obiekt postrzezenia. Rzeczy
sa dla Nagarjuny wspotzaleznie powstajace (co-de-
pendently originated) i nie maja niezaleznej i osobnej
podstawy (groundlessness), na ktorej ich istnienie
mozna oprze¢ (Griffiths 2010: 221-223). Nie mozemy
znalez¢ nic wiecej niz warunki powstawania rzeczy;,
ich formowania si¢ i rozpadu. Idac dalej w analizie
poznania, mozna stwierdzi¢ za Nagarjuna, ze pod-
miot i obiekt poznania sa ze sobg Scisle zwigzane.
Nie mozemy znalez¢ obiektow, ktore istnieja nieza-
leznie, , wszystko jest «puste» od niezaleznego ist-
nienia, bowiem wspdtzaleznie powstaje” (Griffiths
2010: 224 [tlum. wiasne]). Nie jest to zatem filozofia
nihilizmu lub absolutyzmu i unika zaréwno obiek-
tywizmu, jak i subiektywizmu; jest droga srodka
w zakresie poznania (Griffiths 2010: 225).

Buddysci sa niezwykle podejrzliwi wzgledem

stow.

Zen jest zdania, ze w zbyt duzym stopniu jestesmy
niewolnikami stow i logiki. [...] Zen zajmuje sie fak-
tami, nie za$ logicznymi, ujetymi w stowa, stronni-
czymi i ulomnymi wyobrazeniami. Te rozwazania
zmuszaja nas do zanurzenia si¢ w otchtani ,Niena-
zwanego” i bezposredniego pochwycenia ducha za-
jetego stwarzaniem $wiata. Nie ma w tym logiki ani
filozofowania, nie ma naginania faktéw do wymyslo-

nych przez nas miar, nie ma unicestwiania ludzkiej
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natury po to, by poddac ja sekgji intelektualnej. Jeden
duch stoi twarza w twarz z drugim duchem, jak dwa
zwrocone ku sobie zwierciadta, i nie ma nic, co zma-
citoby ich wzajemne odbicia. (Suzuki 1964: 61 [ttum.

wlasne])

Jak zatem mozemy przyblizy¢ sie¢ do poznania
,prawdziwej” rzeczywistosci? Epistemologiczne
przestanki buddyzmu wskazuja na istote koncen-
tracji i ogniskowania uwagi w procesie ksztaltowa-
nia przekonan. Cztowiek moze wytwarzac jedynie
wiedze. Buddysci kieruja si¢ jednak w strone ro-
zumowania i do$wiadczania zmystowego. Cho¢
w niektorych tradycjach indyjskich zwracano uwa-
ge takze na warto$¢ wiedzy pochodzacej ze Swie-
tych ksiag, buddyzm odrzuca takie podejscie jako
niewlasciwg droge w procesie wytwarzania wie-
dzy. Wskazuje natomiast, ze bezposrednie poznanie
zmystowe jest mozliwe chocby za sprawg medytacji.
Niemniej w tym miejscu warto zaznaczy¢, ze istote
tego poznania, bedacego czystym poznaniem, trud-
no jest przelozy¢ na jezyk poje¢ naukowych. Z tego
tez wzgledu wiaczanie koncepcji zainspirowanych
epistemologia buddyjska do znanej nam nauki, co
ma niekiedy miejsce w kregach zachodnich, jest
duzym wyzwaniem. Warto jednak zauwazy¢, ze
podejscie etnometodologii bliskie jest niektérym
naukom buddyzmu. W podejsciu tym nie akcen-
tuje sie¢ bowiem koniecznosci odwotywania sie do
koncepcji ujetych stowami jezyka formalnego, by
zrozumie¢ Innego. Kierujac nasze dociekania w kie-
runku analizy wlasciwosci konkretnego kontekstu
interakcyjnego, zauwazymy, ze obserwacja zwycza-
jow, aktywnosci, sympatii i antypatii, a takze tego,
jak wszystko to wyraza cielesno$¢ Innego, moze

wystarczy¢, by zrozumie¢ ludzi, ktérzy nie postu-

guja sie stowami (zob. Goode 1994: 47-95). Co wcale
nie oznacza, ze mamy tutaj zrezygnowac z nauko-
wego i dyskursywnego rozumienia interakcji spo-

fecznych.

Co sie tyczy poziomdédw rozumowania, w trakta-
tach opartych na logice buddysci upatruja btednych
przekonan (tzw. rozumowanie dla innych [reasoning

for others]) (Griffiths 2010: 18).

Druga zasadnicza cecha rozumowania (nazywanego
,rozumowaniem dla siebie” [reasoning for oneself]) jest
dostarczanie wskazoéwek postepowania zaréwno na
plaszczyznie codziennych interakcji ze $wiatem ma-
terialnym, jak i w zakresie kwestii metafizycznych,
takich jak praktyka medytacyjna czy podejmowanie
decyzji w zgodzie z etyka. (Griffiths 2010: 18 [ttum.

wtasne])

Buddyjski sposéb rozumowania umozliwia wnio-
skowanie na temat zdarzen zachodzacych w swie-
cie materialnym, jednak bez czynienia zalozen na
temat jego faktycznego istnienia. Szczegdlnie istot-
nym jawi si¢ to, ze w powyzej nakreslonym kon-
tek$cie epistemologicznego instrumentarium zdaje
si¢ istnie¢ forma rozumowania umozliwiajgcego
medytacje, ktora, by przyblizy¢ jednostke do pod-
staw rzeczywistosci, to jest umystu i umystowosci,
powinna by¢ praktykowana wediug okreslonych
zasad (przyjetych rozumowo). Watek ten zostanie
szczegodtowo opisany w dalszej czesci niniejszego

tekstu (zob. rozdzial na temat praktyki medytacji).

Zasadniczym celem buddyzmu jest szerzenie alter-
natywnej ,wizji” rzeczywistosci, ktérej fundamen-

tow nie stanowia wnioskowanie czy kategoryzowa-
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nie oparte na logice w tradycyjnym znaczeniu tego
wyrazenia. Odnoszac si¢ do zen, Daisetz Suzuki

(1964) ujmuje to w sposéb nastepujacy:

Zen pragnie, abysmy przyjeli catkowicie nowy punkt
widzenia, ktéry datby nam wglad w tajemnice zycia
i sekrety natury. Doszedt on bowiem do wniosku, ze
zwykly, oparty na logice proces myslenia staje sie bez-
uzyteczny z chwilg, gdy chcemy w petni zaspokoic¢ na-

sze najglebsze potrzeby duchowe. (s. 59 [ttum. wlasne])

W ten sposob dochodzimy do momentu potaczenia

etyki i poznania.
Szlachetna O$mioraka Sciezka — etyka i poznanie

Ponizej przedstawione zostang gléowne zalozenia
buddyzmu. Niemniej z tego wzgledu, Ze jest on
bardzo zréznicowany wewnetrznie, wybdr przyta-
czanych w tekscie koncepgiji jest decyzja niezwykle
trudna. Zdecydowano, ze w niniejszym artykule
przesledzone zostang interpretacje i nauki buddy-
zmu zen szerzone w pismach wietnamskiego mni-
cha i nauczyciela Thich Nhat Hanha? W istocie jego
nauki stanowity kombinacje buddyzmu zen z kon-
cepcjami obecnymi w buddyzmie Theravada (Nhat
Hanh 1976; 1999a; 2006). W tekscie odniesiono sie
rowniez do inspiracji zaczerpnietych z nauk Seung
Sahna (1976; 1982) — koreanskiego buddysty zen, na-
uczyciela w Szkole Zen Kwan Um - a przytaczane
w nim analizy wsparto interpretacjami nauk zen,
ktdre zaproponowat japonski uczony, filozof Daisetz
Suzuki (1964; 1994).

2 Wiecej na temat autora oraz jego nauk w tradycji buddyzmu
zen na stronie internetowej: http://plumvillage.org/about/
thich-nhat-hanh/ (dostep 4 stycznia 2015 r.).
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Podstawowym pojeciem obecnym w buddyzmie
jest cierpienie. Mowig o nim Cztery Szlachetne
Prawdy: nieszczes$cie/cierpienie (dukkha), kumulacja
cierpienia (przyczyna cierpienia), droga do ulzenia
w cierpieniu (ustanie cierpienia), wlasciwa Sciez-
ka prowadzaca do ustania cierpienia (Szlachetna

Osmioraka Sciezka) (Chuang, Chen 2003).

Prawidfowe Osmiorakie Praktyki, jak nazywaja je
Chinczycy, moga powstrzymac ludzkie cierpienie.
Powyzej zasygnalizowane jakosci sa wspolpota-
czone, tworzac Szlachetna O$mioraka Sciezke. Sta-
nowia one zalozenia, jakie przyjmujemy, chcac zo-
baczy¢ rzeczy takimi, jakimi sa: stuszny poglad,
stuszne myslenie, stuszne mowa, stuszny czyn,
stuszne zarobkowanie, sluszne dazenie, stuszna
uwaznos¢, stuszna medytacja. Koncepcja ,stusz-
nosci” odnosi sie nie tylko do zalecenia wtasciwego
postepowania na ptaszczyznie moralnej, ale i do ob-
rania bezposredniego, nieznieksztatconego sposo-
bu widzenia rzeczywistosci taka, jaka jest (chodzi
o uswiadomienie sobie m.in. przyczyn cierpienia).
Na tej podstawie mozemy zauwazyd, jak Scisty jest
zwiazek ontologii z epistemologia. Porzadek swiata
jest taki, jakim widzimy go za sprawa naszej umy-
stowosci (minding). Kazda z osmiu przywolanych
tu jakosci ma wymiar moralny, a moralnos$¢ ta jest
bezposrednio zwigzana z poznaniem i procesem
myslowym, to jest z widzeniem swiata w pewien
sposob, tworzeniem go i ksztatltowaniem drogi ku

przysztosci.

Z tego wzgledu, ze przedmiotem przytaczanych
tu dociekan sa kwestie natury epistemologicznej,
namystowi poddane zostang przede wszystkim te

zalozenia, ktére bezposrednio odnosza sie do po-

58 ©2015 PSJ Tom XI Numer 4

znania: sluszny poglad, stuszna uwaznos¢ oraz
stuszna medytacja. Jakosci te umozliwiaja spo-
strzezenie rzeczywistosci bez odnoszenia si¢ do
innych zatozen quasi-ontologicznych, w szczegol-
nosci tych ze $wiata zycia codziennego i myslenia
zdroworozsadkowego, w ramach ktdrych rzeczy-
wisto$¢ widziana jest w kategoriach bytu obiek-
tywnego, istniejacego niezaleznie od sposobu,

w jaki jest postrzegana.

Ponizej przedstawiona zostata krétka charaktery-

styka wszystkich rozwazanych tu jakosci:

* sluszny poglad to zrozumienie nietrwatosci
zjawisk, rzeczy i koncepcji, zrozumienie przy-

czyn cierpienia;

¢ sluszne myslenie jest intencja samodoskona-
lenia, gdy w kazdej chwili naszego Zycia sta-
ramy sie by¢ lepszym czlowiekiem, nie ranic¢

innych, by¢ bardziej wspdtczujacymi;

¢ stuszna mowa/stowo — slowa nie powinny
przysparza¢ innym cierpienia; powinnismy
unika¢ stéw mogacych rani¢, ktére wypowia-
danie sg w zlej wierze, a postugiwac sie taki-

mi, ktore poprawiaja jako$¢ zycia innych;

¢ sluszne dzialanie oznacza powstrzymywanie
si¢ od wyrzadzania krzywdy innym zywym
istotom, zabierania tego, co nie bylo nam dane
i niewlasciwego prowadzenia si¢ na plasz-

czyznie seksualnej;

¢ sluszne zarobkowanie - powinnismy po-

wstrzymac sie od zarobkowania przynosza-

cego szkode innym (np. rzeznictwo czy han-

del bronia badz narkotykami, handel ludzmi
itp.);

¢ sluszny wysilek to staranne dzialanie na
rzecz zrozumienia Czterech Szlachetnych
Prawd, pozytkowanie naszej energii men-
talnej w sposob zdyscyplinowany, jak i by-
cie wspotczujacym dla wszystkich czujacych

istnien;

* sluszna uwaznos¢ — powinnismy by¢ swia-
domi, ze ludzie postrzegaja swiat poprzez
wlasciwe sobie matryce znaczeniowe, skrypty
poznawcze. To wlasnie jest stuszna uwaznos¢
— bycie $wiadomym wilasnej swiadomosci,
ktora obecna jest w kazdym momencie zycia,
bycie $wiadomym wiasnych mysli i skryp-
tow poznawczych; jest to zatem takze pamiec
o stusznym pogladzie, a nie tylko koncentra-

cjana tu i teraz’;

* sluszna koncentracja/medytacja to koncen-
trowanie si¢ na okreslonej jakosci czy obiekcie
przez dlugi okres. Moze to by¢ na przyklad
koncentracja na Czterech Szlachetnych Praw-
dach czy konkretnym aspekcie Szlachetnej

O$miorakiej Sciezki.

* Uwazno$¢ nie moze by¢ zredukowana do jakiej$ cechy
psychologicznej, jest to praktyka $cisle zwigzana z medy-
tacja. Uwazno$¢ nie jest tez ,,czysta uwaga” (bare attention).
Ponadto nalezy zauwazy¢, ze uwaznosc jest zwigzana ze
wszystkimi elementami O$miorakiej Sciezki i ma walor
etyczny, co czesto jest pomijane w réznych nad nig bada-
niach. Uwazno$¢ to takze introspektywna czujnos¢, zwia-
zana z monitorowaniem szkodliwych i zdrowych stanéw
naszego umystu. Dlatego tez uwazno$c¢ nie moze by¢ pozba-
wiona waloru oceniania, jak sie to czesto przyjmuje (Purser,
Milillo 2014).

Jak socjologowie moga skorzystac na praktyce medytacji?

Dalsze rozwazania dotycza tych trzech jakosci, kto-
re stanowia bezposredni przedmiot przytaczanych
tu dociekan, to jest: stusznego pogladu, stusznej me-

dytacji, stusznej uwaznosci.

* Podtrzymywanie slusznego pogladu za
sprawa uwaznosci i medytacji. We wskaza-
na tu jakos¢ wpisana jest istota nietrwatosci
idei i koncepcji. Medytacja to miedzy innymi
sledzenie mysli, ktére odnosza si¢ do rze-
czy, poje¢ badz uczué. Mozemy takze obser-
wowac nastepstwa karmy*, ktdre stanowiq
zrodto naszych idei czy uczud. Dlaczego po-
wstaje cierpienie? Co za nie odpowiada? Py-
tania te moga okazac¢ si¢ fundamentalne dla
socjologdw pracujacych w ramach socjologii
zaangazowanej, bioracych moralna odpowie-
dzialno$¢ za przebieg realizowanych przez
siebie badan. Medytacja nad okre$lonymi za-
gadnieniami moze sprawic, ze stang si¢ oni
bardziej swiadomi warunkéw niezbednych
do wystapienia danego zjawiska, jak i warun-
kéw wystarczajacych do tego, by wytworzy-
fa sie¢ sytuacja, w ktdra wpisana jest krzyw-
da, cierpienie (warunkow, ktére moga stac
si¢ zmiennymi interweniujagcymi, uzywajac

terminologii socjologicznej). Socjologiczne

* Karma oznacza, ze nasz los wynika z przesztych czynéw oraz
myslenia. Karma dotyczaca cielesnosci (karma ciata [body karmal)
takze ma swoje zrodlo w mysleniu: ,[plowstawanie cierpienia
ma zroédio w karmie i mozemy je powstrzymac dzieki medyta-
cji (ustanie cierpienia)” (Sahn 1976: 40 [ttum. wlasne]). ,Czyny
te, gniew, strach [...] sg rezultatem przeszlej karmy, a ich wy-
nikiem jest gniewne postepowanie [...]. Jesli jednostka bedzie
medytowac¢ w zen, sprawi, ze jej karma zniknie, a ona nie be-
dzie dtuzej zniewolona gniewnymi czynami. Zatem gdy jestes
zty, przestraszony [...], po prostu odwotlaj sie¢ do zen” (Sahn
1976: 65 [ttum. wtasne]). ,Jedyny sposdb na to, by karma ode-
szta, to oproznienie twojej Swiadomosci” (Sahn 1976: 102 [ttum.
wlasne]; zob. takze Sahn 1976: 189-190; Loy 2003: 7).
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pojecie zmiennej (a wigec i nietrwalosci) do-
skonale oddaje walor zmiennosci zjawisk,
niemniej warto w tym miejscu zwrdci¢ uwa-
ge na jeszcze jedng kwestie, a mianowicie
przemijalnos¢ zjawisk, ktore takze sa zmien-
ne, state jedynie w swej podatnosci na zmia-
ny. ,Zmienna” socjologiczna staje si¢ zatem
jednoscia ze zmiennym przedmiotem czy
zjawiskiem. W mysl powyzszych rozwazan
badacz i analityk nie powinien opiera¢ swego
rozumienia $wiata na innych, zewnetrznych
objasnieniach czy teoriach, lecz kierowac¢ sie
intuicja (intuitive thought), jaka pojawita sie
w toku kontemplacji/medytacji, by pojac¢ kar-
me zjawisk (szeroko rozumiane warunkowa-
nie) i ich zmiennos$¢ w procesie generowania
cierpienia. Stuszny poglad jest podtrzymy-
wany i poglebiany za sprawa stusznej medy-
tacji i stusznej uwaznosci®. Cho¢ oczywiscie
badacz/analityk moze taczy¢ i rozwazad, po-
rownywac swe intuicje z koncepcjami, ktore

kto$ inny stworzyt wczesnie;j.

> Oznacza to, ze medytujacy socjologowie praktykuja czesto
,socjologie zaangazowang’. Opanowujg warto$ci usuwania
cierpienia, wspdtczucia i wspierania innych poprzez realizo-
wanie badan i prowadzenie analiz. Socjolog, ktéry medytuje,
zdaje sobie sprawe z tego, ze zrodet cierpienia nalezy upatry-
wac w spolecznie sterowanym zaangazowaniu w Ja/ego, rolach
i pozycjach spotecznych, ideologiach, procesach formowania
si¢ grup, kulturze, wtasnosci, karierze, we wszystkim tym, co
przemija. Niezwykle trudno jest oddzieli¢ proces poznawania
(epistemologie) od wartosci etycznych (etyki), ktére ksztattujg
sposéb widzenia $wiata (zob. Schipper 2012). ,Dzieki swiado-
mej uwaznosci mozemy zmieni¢ $wiat i przynies¢ rados$¢ wielu
ludziom. Nie sa to czcze stowa. Kazdy z nas moze wytworzy¢
energie uwaznosci w kazdym momencie swojego zycia” (Nhat
Hanh 1999a: 59 [tlum. wlasne]). Etyke mozna dostrzec nawet
w kontemplacji nad tworzeniem podziatéw, gdy jednostka my-
§li o zrodle przestepczosci: ,[n]ie przyjmuje si¢ tu rozréznienia,
ktére zazwyczaj tak szybko kreslimy pomiedzy winowajcg
a reszta ludzkosci” (Loy 2003: 47 [ttum. wilasne]). Ludzie myslg
zazwyczaj w kategoriach winny/niewinny, lecz w rzeczywisto-
Sci sprawy te sa znacznie bardziej ztozone, wina zas$ jest deter-
minowana zaréwno postepowaniem jednostki, jej przesztoscia,
jak i jest ona negocjowana na sali rozpraw sadowych.
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* Sluszna medytacja stanowi niezwykle waz-

na umiejetnos¢ dla socjologa, ktory inspiruje
sie filozofig buddyjska. By ja posias¢, jednost-
ka powinna obrac¢ droge praktykowania me-
dytacji. Dysponujemy szeroka gama etykiet,
poprzez ktore oznaczamy i percypujemy
rzeczywistos¢. Powinnismy jednak zawiesi¢,
oduczy¢ sie (unlearn) wiedzy, jaka zdobyli-
$my w toku socjalizacji pierwotnej i wtornej.
Wiedza socjologiczna ujeta jest w formie ze-
stawu pojec¢ i metod realizowania badan oraz
prowadzenia analiz danych empirycznych,
a takze teoretyzowania. Niemniej nie tylko
pojecia teoretyczne, ale i dane empiryczne
takze stanowia pewien wymiar, ktéry powi-
nien zosta¢ zdekonstruowany i zrekonstru-
owany. Powinnismy by¢ swiadomi, ze po-
strzeganie rzeczywistosci jest jednoczesnie
procesem wytwarzania jej, ktory ma miejsce
poprzez opis za pomoca kategorii apriorycz-
nych, jakimi postugujemy si¢ w odniesieniu
do typowych sytuacji zycia codziennego,
wliczajac w to kontekst badawczy. Jesli jed-
nak zdotamy zawiesi¢ zgromadzona wiedze,
stereotypy i kategorie aprioryczne, bedziemy
mogli skoncentrowac si¢ na rzeczach w ich
istnieniu. Zdobedziemy wiedze bezposred-
nia, nie zas spuscizne historycznie uksztatto-
wanego sposobu percypowania okreslonych
rzeczy (tj. wiedze prekonceptualna), ktora
ksztattuje ramy dla kategoryzacji/konstruk-
cji danych. Powinnismy sprobowac zobaczy¢
rzeczywistos¢ spoleczna bez naktadania na
nigq siatki prekonceptualizacyjnej, tak jak
ma to miejsce w ramach metodologii teorii

ugruntowanej (MTU) (Strauss 1987).

e Dzigki stusznej medytacji jednostka moze
dostrzec jednos¢ w wielosci i wielos¢ w jed-
nosci. Koncentracja na nie-Ja (w przypadku
jednostek, od ktdrych oczekuje si¢ przeciez
doswiadczania wlasnego Ja) ujawnia na przy-
ktad wspodlbycie wszystkich istnien ludzkich,
jak i wspdtpotaczenie swiatow spotecznych,
w ramach ktérych funkcjonujg®. Trudno jest
wyrazi¢, czym jest doswiadczenie nie-Ja. Ma
to niekiedy miejsce w czasie medytacji. Kon-
templujac nasze Ja (zadajac sobie pytanie: Kim
jestem?), mozemy uzyskac bezposredni wglad
w Ja/nie-Ja. W pewnym momencie dostrze-
gamy absurdalnos¢ tak stawianego pytania,
znajdujac odpowiedz, ktdra nie jest jego wyni-
kiem. Niezwykle przydatna okazuje si¢ w tym
procesie autoetnografia’. Studiujac samych
siebie, odkrywamy, jak zmienne i niepewne
jest nasze Ja jako wytwor spoteczny i psycho-
logiczny oraz jak fatwo da si¢ je sprowadzic¢ do
wyobrazen generowanych na podstawie ulot-
nych kontekstow. W ten sposob dostrzegamy
niestato$¢ koncepcji Ja. Autoetnografia stano-
wi forme kontemplacji, ktéra umozliwia do-
tarcie do wiedzy wewnetrznej i zewnetrznej,
tak jak przedstawia si¢ ona w toku s$wiadomej

koncentracji na Ja, nie wybiegajac poza meto-

¢ Zob. koncepcje Anselma Straussa (1984) na temat przecinania
sie i segmentacji $wiatéw spotecznych. Swiaty spoteczne, rozu-
miane jako ludzkie perspektywy postrzegania rzeczywistosci
i zestawy dziatan podporzadkowanych dziataniu gtéwnemu
i dzialaniom pomocniczym, moga si¢ przecinac, tworzac nowe
Swiaty czy subswiaty. Prowadzi to do powstawania nowych
zaleznosci i wspotzaleznosci, jak i wspotpowstawania nowych
obiektéw spotecznych. Liczba powigzan i dynamika wzajem-
nych wptywow jest tutaj bardzo duza.

7 Autoetnografia moze by¢ rozumiana jako akt autonarracji
oparty na introspekcji, wytwarzajacy produkt koncowy w po-
staci $wiadectwa pisanego, danego przez samego narratora
(Kacperczyk 2014: 37).

Jak socjologowie moga skorzystac na praktyce medytacji?

dy zdobywania obiektywnie potwierdzonej
wiedzy. Mozemy w ten sposdb dostrzec, jak
wzorce kulturowe unifikuja si¢ z obrazem Ja
oraz w jaki sposob doswiadczenie jednost-
kowe zlewa si¢ z zewnetrznymi naciskami
kulturowymi. Mozemy réwniez zobaczy¢, jak
wola jednostkowa przeciwstawia badz pod-

daje si¢ naciskom zewnetrznym.

Stuszna uwaznos$¢ to bycie sSwiadomym jed-
nosci naszego zycia, myslenia i postepowania.
,W sanskrycie stowo oznaczajace uwaznos¢,
smriti, znaczy «pamietaj». Uwaznos$¢ to pamie-
tanie o tym, co ma miejsce tu i teraz. W chin-
skim pi$mie logograficznym «uwazno$é» (i)
sklada si¢ z dwoch czesci. Czesc gorna znaczy
«teraz», dolna — «umyst» lub «serce»” (Nhat
Hanh 1999a: 64-65 [ttlum. wlasne]). Stuszna
uwaznos¢ umozliwia nam spojrzenie na cia-
lo w kategoriach konstruktu (rupa), co jest
mozliwe dzieki sSwiadomosci wszystkich jego
czesci (Swiadomos¢ ta pojawia si¢ w toku kon-
templacji, gdy ciato jest przegladane [scanning
of the body]). Zwracanie uwagina cieplote ciata,
jego wage, ale i na oddychanie lub bicie serca
daje takie same efekty. Swiadome oddychanie
stanowi element stusznej uwaznosci, mozemy
bowiem doswiadczy¢ ciata zarowno jako ca-
fosci, jak i tworzacych ja czesci. Jest to jednak
uzaleznione od jednostkowego postrzegania
w danym momencie. Cielesno$¢ w formie,
w jakiej studiujg ja socjologowie, nie zawsze
moze zosta¢ opisana jedynie poprzez osadze-
nie jej w ramach koncepcji spotecznych, norm,
wartosci czy wywieranych na nig wplywow.

Bezposrednie poznanie ciata takze odgrywa
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istotna role w procesie badawczym, wycho-
dzac poza koncepcje wptywdéw i determinant
spolecznych, ktére same w sobie sg przeciez
kolejnymi konstrukcjami. A zatem koncep-
cje te umozliwiaja etykietowanie ciata, nie
przyczyniaja si¢ jednak do postrzezenia go
takim, jakie jest. Ten gruby plaszcz koncep-
cyjny uniemozliwia percepcje rzeczywistosci

i utrudnia doswiadczenie jej tu i teraz.

Swiadomo$é uczué (vedana) to druga pod-
stawa stusznej uwaznosci. Identyfikowanie
uczué, nazywanie ich (np. gniew, nienawis¢,
mitos¢) daje jednostce glebszy wglad i umoz-
liwia dostrzezenie ich , pustosci” (empty na-
ture). W czasie medytacji i kontemplacji nie
powinnismy kurczowo trzymac si¢ uczug,
niezaleznie od tego, czy sa one przyjemne,
nieprzyjemne czy neutralne. Medytacja po-
maga nam bowiem zobaczy¢ uczucia takimi,
jakimi sa, czyli: niestalymi, konstruowa-
nymi, niedeterminowanymi wplywami ze-
wnetrznymi, lecz wywotanymi swiadomo-

$cig i wola.

Trzecia podstawe slusznej uwaznosci sta-
nowi umyst (chitta samskara). Na tej ptasz-
czyznie stajemy si¢ Swiadomi wytworow
umystu (samskara), a zatem tego, ze kazda
rzecz powstaje na bazie innej; drzewo jest
wytworem, podobnie jak nienawisé, uprze-
dzenia czy wola. Jesli obserwujemy czyste
uczucia i mysli, wytwory naszego umystu sg
pozytywne, gdyz umozliwiaja bezposredni
wglad. ,,Podstawowymi nieczystymi wytwo-

rami umystu sg chciwos$¢, ignorancja, duma,
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watpliwosci i poglady” (Nhat Hanh 1999a: 74
[ttum. wiasne]). Socjologiczny wyraz stusz-
nej uwaznosci przejawia sie we wspoipota-
czeniu jednostki ze zbiorowoscia. Mozemy
bowiem bada¢ $wiadomos¢ jednostkowa,
jednoczesnie odnoszac te analizy do studiow
nad wspdlnota: ,[s]wiadomos¢ jednostko-
wa rodzi si¢ ze Swiadomosci wspdlnotowej,
a swiadomo$¢ wspolnotowa tworzona jest
przez swiadomos¢ jednostkowa. Dlatego tez
nie da si¢ ich rozdzieli¢. Studiujac $wiado-
mos¢ indywidualna, natrafiamy na $wiado-
mos¢ wspolna” (Nhat Hanh 1999a: 75 [ttum.
wlasne]; zob. takze Nhat Hanh 1999a: 181).
Nasza swiadomos¢ jest wynikiem interakcji
na linii spoteczenstwo-pojedynczy umyst.
Uwazno$c¢ odkrywa te zaleznos¢, umozliwia-
jac jednostce gleboki wglad w $wiadomos¢,
by dostrzegta ona wytwory umystu, jakie

moga powsta¢ w okreslonym momencie.

Czwarta podstawa stusznej uwaznosci sa
zjawiska (dharmas). ,Zjawiska to przedmioty
naszego umystu. Kazdy z wytworéw umystu
musi posiada¢ swoj przedmiot” (Nhat Hanh
1999a: 76 [ttum. wilasne]). Sposob patrze-
nia rodzi si¢ w umysle — jesli spojrzymy na
stél, w naszym umysle powstaje jego obraz.
Przedmioty naszego myslenia sg sktadnika-
mi umystowymi (minds) (dharmas). ,W chin-
skim pismie litograficznym znak postrzega-
nia 8 sktada si¢ z symboli znaku i umystu.
Postrzeganie jest znakiem, obraz tkwi w na-
szym umysle” (Nhat Hanh 1999a: 76 [ttum.
wtasne]). Stuszna uwaznos¢ stanowi kwin-

tesencje drogi ku slusznemu pogladowi

i w tym sensie moze by¢ wazna dla socjo-
logéw chcacych realizowa¢ badania empi-
ryczne (W tym moga pojawic¢ si¢ badania
zaangazowane, cho¢ nie tylko), ale i anali-
zy teoretyczne. Dane moga zosta¢ poddane
analizie, powinnisSmy jednak pamigtaé, ze
tkwig one w naszym umysle, a zatem moze-
my kontemplowac idee z nimi zwigzane, by
dostrzec ich nature, ujrzec je takimi, jakimi
sg i co stanowi o ich ksztalcie. Jesli chcemy
zrozumie¢ ,spoteczenistwo”, powinnismy
zdekonstruowac elementy jego ,istnienia”
(enumeracja oraz obserwacja ich spojnosci),
nastepnie dokonac ogladu ich zZrédet i zmien-
nosci, by ostatecznie poja¢, jak my — socjolo-
gowie — mozemy uczynic uzytek z koncepcji
,spoleczenstwa”, ktora obecna jest w naszej
pracy i zyciu. Zazwyczaj w niewielkim stop-
niu aplikujemy do naszych badan inspira-
cje czerpiace z tej koncepcji. Jest ona raczej
wykorzystywana na potrzeby przedstawie-
nia ,ideologicznej” podbudowy dokona-
nych analiz i wsparcia wnioskdw majacych
uwypukli¢ sens naszych studidw, jak i wage
otrzymanych na ich podstawie wynikow dla
poszerzenia wiedzy i czasami dla dobro-
stanu spoleczenstwa. Czy jednak mozemy
przyczyni¢ si¢ do polepszenia Zycia bada-
nych? Czy mozemy potozy¢ kres ich cierpie-
niu? Czy mozemy wskazac i dokonac anali-
zy zrodet tego cierpienia? Dlaczego w ogdle
postugujemy sie tego typu koncepcjami? Ja-
kie sa powody wkladania tak duzego wy-
sitku intelektualnego w ich utrzymanie (np.
koncepcji spoteczenstwa, integracji, anomii,

jazni)? Czy sa to powody natury epistemolo-
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gicznej, ontologicznej czy metodologiczne;j?
Moze chodzi o powody zdroworozsadkowe?
A moze sa to, po prostu, przyczyny natury
ideologicznej? Czy w dzisiejszych czasach
stwierdzenie, ze spoteczenstwo nie istnieje,
zostanie uznane za nonsens (ze zdroworoz-
sadkowego punktu widzenia)? Gdzie szukac
jego desygnatu? Tak czesto postugujemy sie
tym pojeciem, ze nie zauwazyliSmy nawet,
iz zostalo ono zdewaluowane, odrzucone
i rzadko jest indywidualnie doswiadczane.
W ten sam sposob mozemy za sprawa kon-
templacji dokona¢ dekonstrukcji réwniez in-
nych pojec socjologicznych (np. koncepgiji Ja).
A zatem bycie uwaznym wzgledem wyobra-
zen i ich desygnatow tu i teraz, w kazdym
momencie naszej praktyki badawczej, moze
nie tylko wzbogaci¢ prowadzone studia em-
piryczne i teoretyczne, lecz takze umozliwic¢
oglad ,badanej” czy ,wspotbadanej” rzeczy-
wistosci taka, jaka jest. Oczywiscie mozna
zrobi¢ jeden krok dalej i prébowac¢ pomagac
cierpiacym, jesli byli w zakresie naszych za-
interesowan badawczych i analitycznych. In-
spiracje ptynace z buddyzmu, ktérymi tutaj
si¢ interesujemy, maja charakter epistemo-
logiczny i metodologiczny, ale powinnismy
pamieta¢, ze gléwnym celem buddyzmu
jest wyzwolenie ludzi z cierpienia. Jednak
nie wszyscy socjologowie korzystajacy z in-
spiracji buddyjskiej filozofii musza podazac
tropem socjologii zaangazowanej. Sama war-
tos¢ poznawcza dotyczaca zmiany nastawien
i ogladu rzeczywistosci pochodzaca z kon-
templacji moze by¢ tutaj wyzwalajaca i zmie-

niajaca nie tylko samego badacza/analityka.
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Wartos¢ medytacji dla socjologow

W ksigzkach, na stronach internetowych, a nawet
w opracowaniach naukowych (Moore 1995: 706; En-
gler 2009: 469) mozna znalez¢ wiele wskazowek na
temat tego, jak powinno si¢ medytowac. Wiele tech-
nik medytacji znajdujemy w ksigzkach Thich Nhat
Hanha (zob. np. 1976; zob. takze Kapleau 1967). Wie-
le przyktadow dostepnych jest takze na Youtube, jak

i na innych stronach internetowych.

Ponizej, opierajac si¢ na powszechnie dostepnych
zrodlach oraz wlasnym doswiadczeniu w tej materii,
przytoczono synteze rad i wskazéwek na temat tego,
jak powinno sie medytowac¢, by przyblizy¢ osobom
niemedytujacym, czym jest medytacja w buddyzmie.
W tym celu postuzono si¢ przyktadem medytacji

w pozycji siedzacej (zazen w buddyzmie zen)®:

o UsigdZz z wyprostowanym kregostupem. Mozesz usigs¢
na podlodze, wykorzystujqc poduszke do medytacji lub po
prostu usigé¢ na krzesle. Mozesz na kilka sposobéw uto-
Zy¢ swoje nogi: pozycja lotosu, siad skrzyzny lub moZesz

po prostu usiqsé na pigtach, jak czyniq japonscy buddysci,

8 Medytowac mozemy takze idac czy wykonujac inne codzien-
ne czynnosci. Réwniez bycie Swiadomym tu i teraz w kazdym
momencie naszych dziatan i naszego zycia jest forma medytacji.
Medytacja ma wiele znaczen. Moze by¢ rozumiana jako
koncentracja na jednym punkcie, na Bogu, na oddychaniu/
mantrach, na okreslonych aktywnosciach, jako $wiadomos¢
naszych czyndéw i mysli w kazdym momencie istnienia, kon-
templacja probleméw czy zagadek, siedzenie w stanie niemy-
$lenia, osigganie stanu braku przywigzania, wyszukiwanie
przestrzeni oddzielajacej nasze mysli itp.

Medytacja w zen, obecna w buddyzmie Mahayana, moze by¢
takze rozumiana w sposéb nastepujacy: ,[m]edytacja Ma-
hayana to: 1) wglad w istnienie i nieistnienie natury dharm;
2) wglad w to, ze nie ma zadnych zewnetrznych, namacalnych
jakosci, a wszystko jest pustka; 3) wglad w istnienie, pustke
i Droge Srodka; 4) wglad w prawdziwa jakos¢ wszelkich zja-
wisk; 5) wglad we wzajemne przenikanie si¢ wszelakich zja-
wisk; 6) wglad, ktéry dostrzega, ze zjawiska same w sobie sta-
nowia Absolut” (Sahn 1976: 71 [ttum. wlasne]).
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utrzymuj prosty kregostup. Jesli siedzisz na krzesle, staraj
sie zajmowac jednq trzeciq jego powierzchni, utrzymujgc
réwniez prosty kregostup. Kregostup powinien byc caty czas
wyprostowany, bys nie zasngl. Pozycja, ktérq przyjmiesz,
musi by¢ na tyle wygodna, bys mégt skoncentrowac sig na
oddechu. Staraj si¢ oddycha¢ rytmicznie przez przepone.

o Skoncentruj swoj wzrok na jednym punkcie znajdujgcym
sie przed tobq (bedacym w odlegtosci ok. metra od ciebie,
znajdujgcym sie na podtodze). Patrz na ten punkt, podazajgc
za linig biegngcq w dot od twojego nosa.

o Skoncentruj si¢ na oddychaniu. Mozesz liczy¢ wdechy
i wydechy w cyklach do dziesigciu. Nie angazuj si¢ w swoje
mysli, pozwol im przeptywac, obserwuj, jak pojawiajq sie
i znikajq.

*  Na poczatku medytuj przez przynajmniej 15 minut. Po ty-
godniu mozesz wydtuzyc ten czas do 20 minut, nastepnie do
30 minut, a nawet dluzej.

*  Medytuj dwa razy dziennie przez przynajmniej 20—-30 mi-
nut w czasie kazdej sesji. MoZesz oczywiscie medytowac

dtuzej dla uzyskania lepszego efektu.

Fot. 1. Medytacja.

Zrédto: Zdjecie autora. Fot. Anna Kacperczyk.

Moore, odwotujac sie do socjologii fenomenologicz-
nej w ujeciu Alfreda Schiitza, medytacje definiuje
jako: ,rzeczywistos¢ o charakterystycznych wta-
Sciwosciach” (1995: 706 [ttum. wlasne]). Medytacja
staje si¢ przezyciem i poznaniem (lived experience)
i czasem trwania (durée) w skupieniu na tu i teraz,

z drugiej strony jest to gleboka refleksja.

Opis ludzkiego doswiadczenia w ujeciu Schiitza
zbiega si¢ z tym obecnym w buddyzmie zen. W obu
przypadkach wskazuje si¢ na dwa podstawowe typy
doswiadczenia — nieSwiadome i swiadome. W przy-
padku zen do$wiadczenie nieSwiadome, ktore okre-
Sla si¢ mianem ,takosci” (suchness) (tathata) badz jako
,bezposrednie”, ,przezywane” doswiadczenie, uwa-
zane jest za doswiadczanie rzeczywistosci takiej, jaka
naprawde jest, podczas gdy doswiadczenie Swiadome
traktowane jest w kategoriach doswiadczania utudy
(maya) ukutej przez ludzki intelekt na mocy ujetej
w slowa wiedzy zdroworozsadkowej. (Moore 1995:

707 [ttum. wtasne])

Nie-umyst staje sie¢ przezyciem, poznaniem (lived
experience), jest to ptynacy strumien swiadomosci.
Charakterystycznymi wlasciwosciami tego stanu
sq: aktywnos$¢ mentalna skierowana na oddech, ko-
any czy mantry oraz aktywnosc cielesna, jak utrzy-
mywanie ciata w pozycji prostej, obserwowanie jed-

nego punktu.

Kiedy medytujemy, zadajac sobie pytanie: Kim je-
stemy? (Kim jestem?), mozemy osiggnac¢ stan, gdy
koncepcja Ja (obraz siebie) staje si¢ dla nas pusta’.

Z punktu widzenia socjologa jest to bardzo waz-

? Taki rodzaj medytacji stosuje si¢ w tradycji koreanskiej bud-
dyzmu zen, Kwan Um.
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ny moment, gdyz wilasnie wtedy w miejscu jazni
wylania si¢ konceptualna ,pustka” (empty hole).
Nie wiemy, kim jesteSmy w sensie substancjalnym
i esencjalnym. Mamy dostep do tak szerokiego wa-
chlarza odpowiedzi, ze nie wiemy, ktora z nich wy-
brac¢. Wszelkie ,rzeczowe” odpowiedzi, nawiazuja-
ce do rol spotecznych, stereotypdw, odczytywania
tego, jak widzi nas Inny (jazn odzwierciedlona),
staja sie nietrwate, pozbawione potencjatu choc¢by
musniecia istoty tego, czym mozemy, chcielibySmy
byé. Pragnienia przeplataja si¢ z rzeczywistoscia,
a tak zwana ,rzeczywisto$¢” jest w ciaglym ru-
chu, co utrudnia zatrzymanie si¢ i dostrzezenie jej
istoty. Wazne jest jednak, by medytujac, nie starac
sie wypelnic tej ,pustki”’, nawet jesli odczuwamy
niepewnos¢, dyskomfort, lek, wynikajace z tego, ze
umyst stara si¢ zapelnic , pustke”, ktora — niestety

—nie ma dna:

[tlo wlasnie robimy, medytujac: ,odpuszczamy”
wszelkie aktywnosci fizyczne czy mentalne, ktdre
odwracajg nasza uwage od pustki. Medytacja moze
powodowac¢ dyskomfort, szczegdlnie na poczatku
praktyki, gdyz w zyciu codziennym jesteSmy przy-
zwyczajeni do podejmowania mato konkretnych
dziatan. Z tego tez wzgledu medytujac, takze prze-
jawiamy tendencje do podejmowania tego typu dzia-
fan: fantazjujemy, planujemy, uzalamy si¢ nad soba.

(Loy 2008: 21 [ttum. wiasne])

Ostatecznie dostrzegamy, ze Ja jest konstruktem,
a jedli tak jest i Ja nie jest prawdziwe, powinnismy
zacza¢ poszukiwac ,pustki” innych poje¢. Medyta-
cjanad Ja (np. poprzez mantre Kim jestem? Nie wiemn)
moze stanowi¢ doskonate ¢wiczenie na drodze ku

dekonstruowaniu i wytwarzaniu nowej wiedzy.
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Mozemy zdekonstruowac koncepcje Ja, dostrzega-
jac prawdziwa nature ,siebie”. Nietrwalos¢ i nie-Ja
s ze soba nierozerwalnie zwigzane. Pojawia si¢ do-
strzeganie wspodtzaleznosci rzeczy, rGwniez w miej-
scu, gdzie byta koncepcja Ja. Ja skiada si¢ z wielu
wspolzaleznych elementdw, nie ma esenciji. Jest dy-
namicznym patchworkiem, zmieniajacym sie w ku-
mulujacym w pamieci rézne doswiadczenia stru-

mieniu $wiadomosci.

To ¢éwiczenie ,pustki” jest niezwykle owocne dla so-
cjologa, gdyz moze on zbudowac co$ nowego na ba-
zie dekonstrukcji pojecia Ja. , Pustka” moze w koncu
zostac postrzezona jako ,petnia”. Na pozdr zdaje sie
to by¢ paradoksem, jednak w rzeczywistosci moze-
my zobaczy¢ wiecej , pelni”, doswiadczajac , pustki”

(np. ,pustosci” koncepcji rozrozniajacej Ja i nie-Ja):

[olryginalny termin buddyjski, zazwyczaj ttumaczo-
ny jako ,pustka” (w jezyku pali — shunnata, w san-
skrycie — shunyata), ma w rzeczywistosci podwojne
znaczenie. Wywodzi si¢ on z rdzenia shu, co ozna-
cza ,obrzmiaty” w dwoéch przypadkach: chodzi nie
tylko o ,nadecie” nadmuchanego balonu, lecz takze
0 ,obrzmienie” kobiety przy nadziei, ciezarnej. A za-
tem bardziej wlasciwym tlumaczeniem dla terminu
shunyata byloby okreslenie: pustka/petnia, ktére dos¢
dobrze wyraza doswiadczenie pustki naszego rdze-
nia, problem i jednoczesnie jego rozwigzanie. (Loy

2008: 22 [ttum. wiasne])

W naukach Thich Nhat Hanha , pustka” to wolnos¢,

nieposiadanie cech istotno$ciowych.

Jestesmy wolni od odrebnego, niezaleznego Ja. Nie

jestesmy jednak sami ze soba. Stanowimy wspotist-
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niejaca czastke wszelkiego zycia wszechswiata. Na-
sza powinnoscig jest pielegnowanie wgladu w pust-
ke w kazdym momencie zycia. Gdziekolwiek bysmy
nie byli, stykamy sie z istotq pustosci wszystkiego, co
spotykamy na naszej drodze. Spogladamy uwaznie
na stot, niebo, przyjaciela, gore, rzeke, gniew w nas
oraz nasza szczesliwosc i dostrzegamy wspotistnie-
nie i wzajemne przenikanie si¢ istoty tych elementéw.
Pustka nie jest jednoznaczna z brakiem istnienia. To
wspolzalezne i wspolne wytanianie sig, ulotno$¢, nie-
-Ja. (Nhat Hanh 1999a: 89 [ttum. wtasne]; zob. takze
Moore 1995: 704)

»,«Pustka» oznacza «wolny od odrebnego Ja». Jest
ona pelna wszystkiego, petna zycia. Stowo to nie
powinno zatem napawac nas lekiem. To wspaniate
sfowo. By¢ pustym nie oznacza by¢ nieistniejagcym”
(Nhat Hanh 2012: 421 [ttum. wlasne]). Nie mamy tu
zatem do czynienia z koncepcja nihilistyczna, lecz
z optymistycznqg perspektywq poznania Swiata w calej
jego komplikacji i wylaniajacej sie wspodtzaleznosci.
Shunyata moze by¢ powiazana z trzema kwestiami:
z wspolzaleznym powstawaniem, naciskiem na
wspolczucie oraz z odniesieniem do naturalnosci.
Wszystkie te trzy odniesienia wiaza si¢ z eksplora-
cja braku jednego transcendentalnego fundamentu,
na ktédrym moze oprzec si¢ nasze poznanie (groun-

dlessness [Varela, Thompson, Rosch 1993: 220-221]).

Odnoszac si¢ do praktyki, zwraca si¢ tu uwage na
medytacje w skupieniu na jednym punkcie czy
oddychaniu badz na poszczegolne etapy medyta-
cji w siedzeniu lub w chodzeniu. Co wigcej, zaleca
sie, by medytacja weszta w staty repertuar wszel-
kich dziatan, jakie podejmujemy na co dzien. Jesli

bowiem nieustannie bedziemy $wiadomie uwazni,

zadne koncepcje nie stang nam na drodze do po-
strzezenia rzeczywisto$ci w jednosci ze wszystkim,
co jest (oneness). Gruby plaszcz ukuty z koncepcyj-

nej utudy opadnie:

[wlytoni sie kolejny piekny widok. Jesli jeste$ fala
i stajesz sie jednym z woda, patrzysz na swiat oczy-
ma wody, to nie boisz si¢ juz wznoszenia i opadania,
wznoszenia i opadania. Ale prosze, niech nie wy-
starcza ci wyobrazenia, nie przyjmuj moich stéw za
pewnik. Musisz sam tego doswiadczy¢, posmakowac
i samemu by¢ jednos$cia ze wszystkim, co jest, a mo-
zesz to osiagnac dzigki medytaciji, ale nie tylko w wy-
znaczonym do tego miejscu, lecz w kazdym momen-
cie zycia. Gdy przyrzadzasz positek, sprzatasz dom,
spacerujesz, takze wtedy mozesz spojrzec¢ na rzeczy
i postarac sie dostrzec je w istocie ich pustosci. Pust-
ka to stowo przepelnione optymizmem i zadna mia-
ra nie jest pesymistyczne. (Nhat Hanh 2012: 426-427

[ttum. wlasne])

Niekiedy mowi sig, ze prawdziwy socjolog powi-
nien by¢ (lub jest) socjologiem w kazdym momencie
swojego zycia. Tak samo jest w przypadku praktyki
medytacji. Jesli bowiem bedziemy praktykowac je-
dynie w specjalnie wydzielonym do tego miejscu,
stracimy wiele czasu na angazowanie sig, przezy-
wanie, ktorych nie bedzie cechowala uwaznosc.
Istota ,pustosci” poje¢, jakimi postugujemy sie,
wykonujac codzienne czynnosci, moze zostac zatra-
cona, znikna¢ z pola naszej Swiadomosci, przez co
fatwo mozemy dac si¢ zwies¢ zewnetrznym, narzu-
canym nam kategoriom, ktére nieSwiadomie przyj-
mujemy za pewnik. Tym sposobem mozemy utraci¢
mozliwo$¢ postrzegania Swiata takim, jakim jest

(,takos¢”). Co wiecej, by wyrazi¢ hipotezy nauko-
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we, jako socjologowie, czesto postugujemy sie my-
$leniem (wytworami umystu) i koncepcjami zdro-
worozsadkowymi. Swiadomosé¢ wytworéw umystu
jest trzecia baza stusznej uwaznosci umystu, a me-
dytowanie nad nimi moze uchronic nas od putapki

ulegania utudzie.
Dekonstruowanie

Dekonstruowanie Ja i pdzniejsze rekonstruowa-
nie jego istoty stanowi nastepstwo praktyki medy-
tacji. Wyznacza to moment podejmowania dalszych
wysitkdbw nakierowanych na dekonstruowanie
i konstruowanie wszelkich poje¢. Socjologom, kto-
rzy oddaja si¢ medytacji, doswiadczenie to nie jest
obce. Moze ono wplyna¢ na nasze podejscie do re-
alizowania badan spotecznych w wymiarze meto-
dologicznym. Studia moga bowiem dekonstruowac
przyczyny cierpienia, jakie sa nieodtacznie wpisane
w niektore koncepcje, chociazby, na przyktad, nad-
mierne przywiazanie do tozsamosci. Ludzie cierpiaq
wlasnie z powodu przywiazania do ,wlasnego” ro-
zumienia obrazu siebie. Gdyby jednak podjeli kon-
templacje nad koncepcja Ja, dostrzegliby, ze nie jest
ona ich ,wlasnym” wytworem, nie jest nawet sta-
fa, lecz ,nalezy” do spoleczenistwa i jest nietrwata
w swej zaleznosci od otoczenia i sytuacji, w kto-
rych zyje jednostka. Zrozumienie i doswiadczenie
nietrwatosci Ja to dopiero pierwszy krok na drodze
ku zrozumieniu, ze tradycyjne metody badania
i analizowania przemian zachodzacych w obszarze
tozsamosci, w przypadku ktorych akcent kiadzio-
ny jest na procesy myslowe w kontekscie biografii
jednostki (Strauss 1993; 1997), ledwie dotykaja isto-
ty problemu koncepcji Ja. Dostrzezenie kruchosci

Ja w kazdym momencie Zzycia codziennego kieruje
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uwage na to, ze w obszarze tym nie moga zaj$¢ zad-
nego rodzaju przemiany, gdyz nie ma po prostu co
zmienia¢. Rzeczowy sposdb rozumienia Ja odnosi
sie¢ do koncepcji, ktora nie znajduje zastosowania na
poziomie glebszej kontemplacji roznych jego aspek-
tow obecnych w tym $wiecie. Ja stanowi bowiem
wszystko to, co wptyneto na jego powstanie w toku
wspolwylaniania sie. Ze wzgledu na to, ze odnosi
sie do wielosci wydarzen, faktéw, aktywnosci zwia-
zanych z biegiem Zycia (tu i teraz), badanie tego, jak
powstaje i ustaje wymaga odwotania sie do nowych

metod badawczych®.

Praktyka ta moze zwrdci¢ uwage socjologdw na
kwestie odnajdywania powigzan pomiedzy kon-
cepcja tozsamosci a warunkami, ktére przyczy-
nily sie do jej powstania, by ostatecznie ujawnic¢
,pustos¢” Ja, jak i ,pustos¢” hipotezy o powiaza-
niu tozsamosci z jej warunkami przyczynowymi.
W tym wlasnie momencie mozemy zobaczy¢ zna-
czenie dociekan epistemologicznych — gdy dekon-
struowanie ukazujace retrospektywnie powsta-
wanie wiedzy socjologicznej wspomaga metody

badan spotecznych.

W procesie dekonstruowania wazne jest, by po-
szukiwac i poddawac¢ analizie dwoistos¢ percepciji,
ktora wpisana jest w postrzeganie indywidualnego

Ja. Jest ona nieodigcznie zwigzana z socjologicznym

10" Autoetnografia Ja moze okaza¢ si¢ dobrym wyborem, jesli
chcemy sledzi¢ strumien $wiadomosci, ktéry wyznacza nasza
przestrzen i podatne na zmiany miejsce w swiecie. Obserwowa-
nie zmiennosci Ja w czasie medytacji stanowi wstep do szcze-
gotowej rekonstrukcji procesu, ktéra umozliwi jego catoscio-
wy oglad. Niemniej pelny obraz, jaki dostrzezemy, nie bedzie
przedstawiat Ja, a potaczenie pomiedzy punktem, w ktérym
znajdujemy si¢ w danym momencie naszego zycia w wymiarze
spotecznym i fizycznym, a wszelakimi $wiatami spotecznymi
i $wiatami natury (przyroda ozywiong i nieozywiona).
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mysleniem o Ja, ktore zawsze podejrzewa (zaktada)
obecnos¢ Innego. Ja nie moze przeciez istnie¢ bez
Innego. Koncepcja buddyjska — anatta: koncepcja
nie-Ja — przeksztalca te optyke'. Analiza oraz kon-
templacja/medytacja nad Ja/tozsamoscia pokazuja,
ze pojecia te sa iluzja, ze na poziomie ontologicz-
nym mamy do czynienia z nie-Ja, a zatem nie ma
potrzeby, by w badaniach, terapii, dyskursie, peda-
gogice czy po prostu w zyciu koncentrowac sie na
dobrostanie Ja. Cierpienie Ja nie jest powodowane
przez Innego, lecz przez przekonanie, ze kolektywi-
styczny aspekt jazni (me) i Inny istnieja w izolacji od
siebie. To poczucie dwoistosci stanowi doswiadcze-
nie wyuczone w toku socjalizacji, narzucone nam
z powodow czysto konstruktywistycznych — w celu
wytworzenia u jednostki poczucia wstydu i nawy-
kowego konformizmu, wdrukowania jej poczucia
winy i/lub grzesznosci, by ostatecznie moc kontro-
lowa¢ jednostke czy grupe, sprawowacé nad nimi

panowanie.

Podazajac tropem dekonstruowania dwoistosci Ja
(zdajac sobie sprawe z tego, ze nie jest to niezalez-
ny, niezmienny byt, ktdry posiada przyrodzone mu
wlasciwosci, nad ktéorymi powinnismy sie pochy-

li¢)) mozemy zrekonstruowac jego konceptualne

', Nauki doktryny anatta, nie-Ja, przetamuja te dwoistos¢, kto-
ra w buddyzmie postrzegana jest w kontekscie psychologicz-
nego i historycznego uwarunkowania. Nasze poczucie Ja ode-
rwanego od $wiata jest utuda — ktdérg obecnie nazwalibySmy
konstruktem — gdyz w istocie stanowi ono wynik procesow
fizycznych i umystowych, ktére pozostajg we wspotzaleznosci
z innymi elementami swiata. To wlasnie czyni kazdego z nas
przejawem swiata. Podazanie $ciezkg buddyzmu pomaga nam
zdac sobie sprawe z naszej wspotzaleznosci i braku odrebnosci
od reszty biosfery i zy¢ z niq w zgodzie. Sciezka ta nie pozosta-
je zatem w zgodzie z jakimkolwiek systemem ekonomicznym,
ktéory ujmuje Ziemie jedynie w kategoriach wtasnosci badz
umacnia nasze ztudne poczucie odrebnosci od niej i reszty
ludzkosci” (Loy 2003: 85-86 [ttum. wtasne]; zob. takze Immer-
gut, Kaufman 2014).

znaczenie. Jak jednak mamy to osiagnac? Odpowie-
dzia jest kontemplacja oraz medytacja nad jego po-
jeciem. Medytujac, mozemy zadawac sobie pytanie:
Kim jestem?, powtarzajac je jak mantre przy kazdym
wdechu i udzielajac odpowiedzi Nie wiem z kazdym

wydechem.

Utrzymywanie stanu otwartego umystu (a don’t know
mind) oznacza odcigcie sie od myslenia. Odcinanie sie
od dygresyjnych mysli wiedzie nas ku zrédtu naszej
istoty, ku tu i teraz. Co robisz w tym wiasnie momen-
cie? Zwracanie uwagi na chwile tu i teraz stanowi
kwintesencje praktyki zen. W rozmowie z uczniami
nauczyciel postuguje sie kong-anami, by zrozumieé
praktyke uczniéw i pomodc zrozumie¢ im, umozliwi¢
im rozwinigcie stanu otwartego umystu (a don’t know
mind). Kong-any pozwalaja uczniom do$wiadczy¢
trudnosci, z jakimi si¢ mierza. (Bong 1990 [ttum. wta-

sne); zob. takze Sahn 1976: 12)?

12 Praktyka ta wywodzi si¢ z medytacji w tradycji buddyzmu
zen Szkoty Zen Kwan Um: ,[u]czen zapytat mistrza zen Seung
Sahna: «Jak moge wyj$¢ poza ujmowanie w stowa pytania Kim
jestem?», a mistrz odparl: «Chcesz, aby to pytanie urosto, na-
brato wagi. To rozumowanie nie jest wtasciwe. Taka idea nie
jest dobra. To oznaka przywigzania do myslenia. Musisz od-
cig¢ sie od takiego myslenia i oddac cigzkiemu treningowi.
Nie jest wazne to, aby pytanie nabrato wagi. Liczy si¢ chwila
czystego umystu. Czysty umyst poprzedza myslenie. Jesli do-
Swiadczysz tego stanu, osiagnales oswiecenie. Jesli doswiad-
czysz go przez krotki czas, nawet przez chwilg, to jest to stan
oswiecenia. W pozostalym czasie mozesz mysle¢, ale nie po-
winienes$ przywigzywac¢ wagi do tego myslenia, martwic sie
nim. To po prostu twoja karma. Nie mozesz by¢ przywigza-
ny do myslenia. Nie mozesz przymuszac sie do zaprzestania
myslenia ani starac¢ si¢ wywotac¢ stanu czystego umystu. Stan
ten pojawi sie sam, w miarg, jak ustepowac bedzie twoja kar-
ma»” (Sahn 1976: 51 [ttum. wlasne]). ,Czysty umyst jest jak
peiny ksiezyc na niebie. Niekiedy przystaniaja go chmury, ale
ksiezyc zawsze znajduje sie za nimi. Gdy chmury odptywaja,
ksiezyc swieci jasno. Nie trap si¢ zatem czystym umystem, on
zawsze jest. Gdy pojawia sie myslenie, czysty umyst skrywa
sie za nim. Gdy myslenie ustaje, pozostaje tylko czysty umyst.
Mysélenie pojawia sie i ustaje, pojawia sie i ustaje. Nie mozesz
by¢ przywiazany ani do jego pojawiania sig, ani ustania” (zob.
http://www.kwanumzen.org/getting-started/how-to-practice/
[dostep 18 sierpnia 2014 r.]).

Jak socjologowie moga skorzystac na praktyce medytacji?

Brak odpowiedzi sklania ci¢ do zaprzestania kon-
centracji na mysleniu. Oczyszczasz umysl, by
w nastepnej chwili poja¢, ze twoja tozsamos¢ i/lub
Ja nie jest kwestig problemowa. I cho¢ wspodtcze-
$ni socjologowie uczynili to pojecie jednym z klu-
czowych zagadnien socjologicznych na drodze ku
zrozumieniu wspolczesnego $wiata (zob. Goffmam
1956; 1963; Strauss 1997), tylko z pozoru jest to za-
gadnienie problemowe. W badaniach spotecznych
nadal dominuje dualistyczny sposéb myslenia o Ja,
przez co w dalszym ciagu poruszamy sie w wy-
miarze dwoistosci Ja/Inny czy indywidualistyczny
aspekt jazni / kolektywistyczny aspekt jazni (I/me),
ktére wylaniaja si¢ na bazie dialogu wewnetrznego
(zob. Konecki 2010; Immergut, Kaufman 2014: 3—4).
Szczegolnie doniosle uwidacznia si¢ to w koncep-
cji Charlesa H. Cooleya dotyczacej jazni odzwier-
ciedlonej, w przypadku ktoérej nie moze by¢ mowy
o Jabez uwzglednienia wyobrazen Innego i naszych
o nich wyobrazen. W powyzej przywotanej koncep-
cji Ja jest chronicznie trwozne, nieustannie upatru-
jace oceny Innego i zleknione, ze Zle wypadnie (Im-
mergut, Kaufman 2014: 5). Za sprawa kontemplacji
Ja dochodzi do nieoceniajacej obserwacji uwarun-
kowan Ja. Jednostka znajduje si¢ w stanie ,prézni
tozsamosciowej” (identity vacuum) i odnajduje sie¢
wspotzaleznosci, w ktdrej istnieje. I to wlasnie jest
doswiadczeniem prawdziwym. Wszystko poza nim
jest ztudzeniem. Moze to by¢ jeden z kierunkdéw

uprawiania socjologii nieesencjalistycznej.

Jest to moja interpretacja medytacji nad tozsamo-
$cia, moje doswiadczenie. Jednakze interpretacja
nie jest tu wcale potrzebna. Powinienem pozwo-
li¢ umystowi trwa¢ w stanie, w jakim si¢ znajduje,

nie przywiazywac sie do myslenia i ze spokojem
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czekac na przerwy pomiedzy myslami, by doswiad-
czy¢ prawdziwej istoty Ja. Niemniej jesli zalezy mi
na tym, by podejs¢ do medytacji nad tozsamoscia
w sposob socjologiczny, powinienem generowac
na podstawie tego doswiadczenia wigcej wnio-
skow — niestety, a zarazem paradoksalnie — wilasnie
mys$lac. Badania nad tozsamoscia i Ja powinny by¢
realizowane na podstawie obserwacji naturalnie
wylaniajacych si¢ narracji, ktore odnosza sie do
umystowych projekcji tozsamosci/Ja. Powinny ilu-
strowac, w jaki sposdb z momentu na moment pod-
trzymywane sa koncepcje o pozadanym ksztalcie.
To pragnienie nieprzerwanego istnienia wptywa
na budowanie tozsamosci. Podstawa naszych pra-
gnien czesto okazuje si¢ zachtannos¢, nierzadko
o podbudowie materialistycznej, ktora utrzymuje
badz nasila egoistyczna tesknote za tozsamoscia.
Motywy budowania tozsamosci uwiklane sa w hi-
storie naszego funkcjonowania w ramach réznych
swiatéow spotecznych (w kariery). Niemniej sg one
takze konstrukcjami spotecznymi i interakcyjny-
mi, ktore sa ,puste” w tym sensie, ze ich stownik
zawsze lokuje si¢ w ramach okreslonych narracji
ideologicznych, jakie rozbudowuje si¢ w intencji
ksztatcenia obywateli (Mills 1940). Uczy sie nas, by-
smy chcieli zosta¢ menagerami, lekarzami, prawni-
kami, urzednikami, profesorami i tak dalej. Wpaja
sie nam, ze bedziemy szczesliwi, jesli staniemy sie
wazniiuzyteczni ze spotecznego punktu widzenia,
szczegOlnie wtedy, gdy zdobedziemy okreslona po-
zycje spoleczna i przypisana do niej tozsamosc. Ale
jesli spoteczenstwo nie istnieje (przyjmijmy ekspe-
rymentalnie takie zatoZenie), stanowi pojecie niepo-
siadajace obserwowalnego desygnatu, funkcjono-
wanie wyuczonych motywow osiggania spofecznie

aprobowanych tozsamosci takze budzi watpliwosci.
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A zatem jesli nasze motywy sa ,puste” (nietrwate,
uzaleznione od wielu czynnikdéw, spotecznie kon-
struowane, nie zawsze wartosciowe, powodujace
cierpienie, za sprawa ktdrego postrzega sie je jako
koncepcje), takze tozsamos¢ — budowana na bazie
pragnien podpartych okreslona motywacja — jest

»pusta”.

Odczucie siebie (Ja) moze by¢ dobrze przeanalizo-
wane z punktu widzenia nauk o poznaniu (cognitive
sciences) w kontekscie psychologii buddyjskiej i wia-
Sciwej jej koncepcji tak zwanych skupien (skandha,
aggqregate): formy (rupa), uczucia i odczucia (vedana),
percepcje zwiagzane z rozrdznianiem oraz impulsy
(samjna), formacje umystowe/dyspozycje do dziata-
nia (samskara), swiadomos¢ (vijnana) (Varela, Thomp-
son, Rosch 1993: 64). Pierwsze skupienie jest zwig-
zane ze $wiatem materialnym, pozostate dotycza
$wiata umystu. Jesli dokonamy wgladu (przy pomo-
cy medytacji i/lub analizy logicznej) we wszystkie
skupienia, zobaczymy, jak nasze Ja jest formowane

i czym wlasciwie jest.

Koncepcja formy dotyczy ciata i otoczenia fizycz-
nego, ale jest Scisle zwiazana z naszymi szeScio-
ma zmystami i postrzeganiem przez nie obiektow
(wzrok i jego obiekty, stuch i dzwieki, wech i za-
pach, jezyk i smak, ciato i dotyk oraz umyst i mysli).
Formy dotycza zatem takze percepcji. Cialo jest sie-
dliskiem zmystow i postrzeganie obiektow niejako
zawsze odnosi sie do tego stabilnego punktu. Jednak
ten stabilny punkt ostatecznie zmienia si¢: co mamy
obecnie wspolnego z komdrkami naszego ciala
sprzed siedmiu lat? Jesli wszystkie komdrki zosta-
ty wymienione, czy to ciato jest tozsame z ciatem

sprzed kilku lat? Czesto twierdzimy: , To jest moje

ciato”. Opieramy koncepcje tozsamosci na koncepcji
posiadania ciata popartego odczuciem: ,Odczuwam
moje cialo”. Ale cialo jest wypetnione mikroorgani-
zmami. Czy zatem posiadamy tez mikroorganizmy,
ktore sa w naszym ciele? Czy to nie czasami mikro-
organizmy posiadajq to ciafo? Kto otrzymuje z tego

ciata wiecej?

Drugie skupisko, uczucia, ktére moga by¢ przyjem-
ne i nieprzyjemne lub neutralne, maja charakter
cielesny lub mentalny. Jednak te odczucia/uczucia
zmieniaja si¢ z chwili na chwile. Gdy sa silne, chwy-
tamy sig ich i identyfikujemy z nimi: to sa moje od-

czucia. Ale po chwili znikaja. Czy zatem sg mna?

Trzecie skupienie elementow to percepcje i impul-
sy. Wyrdzniamy trzy rodzaje impulséw: pozadanie
posiadania obiektow, agresja/zlos¢ wobec niepo-
zadanych obiektéw oraz utuda i/lub ignorowanie
neutralnych obiektéw. Sa to niejako trzy trucizny,
bowiem powoduja rozpoczecie dziatania i dalsze
przywiazywanie si¢ do ego. Ale kim jest ten, ktory

przywiazuje si¢ do ego?

Formacje umystowe obejmuja nawykowe wzory
myslenia, odczuwania, postrzegania i dziatania, ta-
kie jak: zaufanie, chciwos$¢, lenistwo, zamartwianie
sie. Jesli te autopiloty naszego myslenia i dziatania
trwaja w czasie, to zwykle twierdzimy, Ze pochodza

z naszego Ja lub osobowosci.

Piate skupisko, swiadomos¢, zwykle odnosi sie do
takiego doswiadczenia, w ktorym jest doswiadcza-
jacy oraz obiekt doswiadczenia i ponadto relacja,
ktora wiaze te dwa elementy (Varela, Thompson,

Rosch 1993: 64-67). Jednak w tych trzech elemen-
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tach nie mozna znalez¢ Ja. Wszystkie te elementy
musza wystapi¢ razem, by wystapita swiadomos¢.
Swiadomo$¢ obiektu jest przemijajaca, znika i poja-
wia si¢ nowa $wiadoma obserwacja obiektu. Swia-
domos¢ ma charakter pulsujacych momentéw. Tyl-
ko nasze przywiazywanie si¢ do koncepcji Ja moze
by¢ podstawa do konstruowania statej i bazowej
ego-jazni. Nie jest to jednak dowod, by traktowac

$wiadomos¢ jako Ja.

Analiza skand pokazuje nam, Ze nie ma tam jazni,
Ja, ktdre jest stabilne, niezalezne i trwate (Varela,
Thompson, Rosch 1993: 68-72). To co jest zauwa-
zalne to nasze przywigzywanie si¢ do nich. Jezeli
bylaby w skandach jazn, jej niezmienno$¢ uniemoz-
liwiataby do$wiadczanie, jazn jako stale kontinu-
um postrzegania $wiata zapobiegataby fluktuacji
$wiadomosci. Jednak pojawianie si¢ i znikanie do-
$wiadczania $wiata, Swiadomosc tego doswiadcza-
nia z momentu na moment jest mozliwa, bowiem
jazn jest ,pusta” (Varela, Thompson, Rosch 1993:
79-81). Mozna to dobrze zaobserwowac¢ w trakcie

medytacji.

Dla socjologow niezwykle waznym jest, by kon-
templacji Ja/tozsamosci towarzyszyla kontempla-
cja ,bezznakowej wspdlzaleznosci” (signlessness
interdependence) (animitta). Kontemplacja ta daje nam
wglad w istote przeplatania si¢ podmiotu z przed-
miotem. Gdy medytujemy nad spoteczenstwem,
spoteczenstwo staje sie umystem. Gdy medytujemy
nad cialem, ciato staje si¢ umystem. Gdy medytuje-
my nad Ja, Ja staje si¢ umystem. Gdy medytujemy
nad konfliktem, konflikt staje si¢ umystem. Gdy
medytujemy nad gniewem czy niepokojem, gniew

czy niepokoj staja sie¢ umystem: ,[k]azdy przedmiot
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umystu sam w sobie jest umystem” (Nhat Hanh
1999a: 59 [ttum. wlasne]). Nasze myslenie zawsze ma
swoj przedmiot: ,[tlam gdzie nie wystepuje przed-
miot poznania, nie moze by¢ mowy o podmiocie.
Medytuj i dostrzegaj wspotbycie podmiotu z przed-
miotem” (Nhat Hanh 1999a: 59 [tlum. wlasne]).
Dekonstruowanie staje si¢ zatem redukowaniem
przedmiotow do umystu. Skupisko $wiadomosci
wyraznie nam to pokazuje. Tak wlasnie mozemy

zmierza¢ do medytacji jako epistemologii.

Dekonstruowanie jest takze zwiazane z koncen-
tracja/kontemplowaniem bezznakowosci. Znak
jest przedmiotem naszego postrzegania. Znaki sa
zrodtem utudy, iluzji, a czesto i cierpienia. A zatem
przebijajac si¢ przez pokrywe znakdéw, mozemy do-

trze¢ do rzeczywistosci.

Dopoki bedziemy zniewoleni przez formy — okragty,
kwadratowy, staty, ptynny, gazowy — bedziemy cier-
pieé. Nic nie moze zosta¢ wyrazone za pomoca jed-
nego tylko znaku. Lecz ich brak napawa nas trwoga.
Strach i przywiazanie maja zrédlo w zniewoleniu
przez znaki. Dopdki nie uchwycimy bezznakowej
natury rzeczy, bedziemy si¢ ba¢ i cierpie¢. Zanim
bedziemy mogli dotkna¢ H,O, musimy zapomnie¢
o znakach, takich jak kwadratowos¢, okraglos¢, twar-
do$¢, ciezkos¢, lekkos¢, gora, dot. Woda sama w sobie
nie jest ani kwadratowa, ani okragta, ani stata. Gdy
wyzwolimy sie od znakéw, bedziemy mogli dosie-
gnacjadra rzeczywistosci. Lecz dopoki nie dostrzeze-
my oceanu w niebie, bedziemy ich wiezniami. (Nhat

Hanh 1999a: 89 [ttum. wtasne])

Przywotany powyzej autor zaleca, by politycy,

ekonomisci oraz nauczyciele ¢wiczyli si¢ w bez-
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znakowosci, na przykltad w celu zrozumienia,
dlaczego tak wiele 0sdb jest osadzonych w wiezie-
niach. Uwazam, ze socjologowie powinni czyni¢ to
samo — powinni zdac sobie sprawe z tego, iz znaki,
sfowa czy zdania, jakimi wielu z nas postuguje sie
na co dzien (i ktére padaja tez na sali rozpraw sa-
dowych), sa zwodnicze i wadliwe. Praktyka ta jest
zwigzana z kontemplacja wspotzaleznosci, gdy de-
konstruujemy zjawiska jako wspotpowstajace byty
nie-Ja (co-arising and no-self beings). Jest to szczegol-
nie istotne, jesli chcemy zrozumiec zbrodnig i prze-
stepcow. Jesli poddamy problem analizie przez
pryzmat optyki nie-Ja, bedziemy mogli dostrzec
rzeczywistos¢ wspotwarunkowania zbrodni. My
— badacze - jesteSmy przestepcami, zas osoba po-
szukiwana listem gonczym (poszukiwany zbrod-
niarz) to kolektywistyczny aspekt jazni (me). Nie
ma tu mowy o niezaleznym istnieniu, niezaleznej
tozsamosci, ktéra bytaby oderwana od s$wiatow
spotecznych, w ktérych funkcjonujemy. Nie ma
tozsamosci. Sq za to ramy prawodawcze, systemy
edukacyjne, rodzina, religia, panstwo, polityka
miasta, media, ktére konstruuja czyn przestepczy
i tozsamosc¢ przestepcy. Jednak pojecie tozsamosci
przestepczej jest zwodnicze i ukrywa prawdziwa
nature zjawisk. Jedli szukamy tozsamosci, znaj-
dziemy ja w umysle. Widzimy i doswiadczamy

umystu, niczego innego.

Jednak nawet istotniejsza w procesie dekonstruowa-
nia jest medytacja nad ,,pustka”. Mozemy medyto-
wac nad ,pustoscig” nazw, znakow, reprezentacji.
Whnioskowanie bedzie sie tu zasadniczo koncentro-
walo na roli jezyka w procesie konstruowania po-
wierzchownosci rzeczywistosci jako konkretnych

przedmiotow o — z zalozenia — wyrdzniajacych je

cechach (niezmienne cechy, ktére w sposdb logicz-
ny stanowiq o istocie przedmiotu). Jest to mozliwe
do wykonania w czasie specjalnej medytacji siedza-
cej, lecz takze w toku wykonywania czynnosci co-
dziennych, jesli praktykujemy swiadoma uwaznos¢
w czasie wszystkiego, co robimy (spacerowania,
biegania, wspinania si¢, prowadzenia samochodu,
gotowania, jedzenia, nauczania, czytania, pracy,
tariczenia, praktykowania hatha-jogi, prowadze-
nia wywiadow socjologicznych, etnografii, analizy
tekstéw teoretycznych itp.). Medytacja i swiadoma
uwazno$¢ umozliwiaja nam dostrzezenie ,pustki”
wszelkich ideologii wyrazonych w stowach, uwal-
niajac nas od utudy tych ideologii. Powinnismy pod-
dac¢ analizie dostepne teorie, ideologie i dyskursy,
by nastepnie moc je odrzucic, aby osiagnac wyzszy
poziom poznania. Wspomniane powyzej praktyki
nakierowane sa takze na wyzwolenie nas od idei
zawartych w buddyzmie — gdy znajdujemy si¢ na
glebszym poziomie rozumienia (zob. Loy 2003: 26).
Nie oznacza to oczywiscie, ze powinnismy przy-
wigzywac sie¢ do ,pustki”, bowiem przywiazanie
takie stanowi pufapke medytacji — , pustka” takze
moze okazac sie utuda. Z tego tez wzgledu powin-

ni$my medytowac takze nad nia.

Pojecie uludy (delusions) jest tutaj niezwykle
istotne: ,[r]ola uludy ma w buddyzmie szczegdlne
znaczenie. Podstawowym zludzeniem jest nasze
poczucie odrebnosci od swiata, w ktérym zyjemy,
wlaczajac w to oderwanie od innych ludzi” (Loy
2003: 44 [ttum. wiasne]). Gdy na przyklad wyda-
je si¢ nam, ze zlo zyje poza naszym Ja, poza nasza
spotecznoscia, gdy jesteSmy przywiazani do duali-
stycznej koncepcji dobra i zta, przyjmujemy ztudze-

nie za rzeczywisto$¢. Zlo czesto ma swoje zrddio
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w nas (w Ja czy w spotecznosci), lecz nie chcemy
tego dostrzec. Jednak wspotpotaczenie rzeczy
w $wiecie moze umozliwi¢ nam zrozumienie, ze zlo
przychodzi do nas, poniewaz operujemy jezykiem,
ktory podpowiada myslenie w kategoriach duali-
stycznych, sugerujacych wystepowanie przeciw-
nosci®. W tym kontekscie dekonstruowanie moze
oznacza¢ koncentrowanie si¢ na i analizowanie
poje¢ przeciwstawnych: ,buddyzm zacheca nas do
ostroznosci wzgledem pojec¢ przeciwstawnych: do-
bro i zto, sukces i porazka, bogaty i biedny, a nawet

oswiecenie i utuda” (Loy 2003: 110 [ttum. wiasne]).
Waznos¢ intuicji dla socjologow

Socjologowie zawsze podejmuja probe stworzenia
teoretycznych zestawow logicznie powigzanych ze
sobg twierdzen. Poszczegdlne aksjomaty dajg pod-
stawe do wigzania ze sobg hipotez, ktdre nastepnie
weryfikowane sa w drodze badan empirycznych.
Weryfikacja ta umozliwia ocene zasadnosci otrzy-
mywanych wynikéw oraz prawomocnosci formu-
fowanych na ich podstawie wnioskow. Powyzej na-
kredlony sposdb rozumowania egzemplifikuje my-
$lenie naukowe, ktdre w swych podstawach oparte
jest bez watpienia na logice i racjonalno$ci pozna-
jacego podmiotu. Jednakze w nauce zawsze domi-

nowato myslenie dualistyczne, ktére odnosi si¢ do

B, Zrozumienie naszej wspodtzaleznosci i wzajemnej odpo-
wiedzialnosci jednego za drugiego wymaga czegos wiecej niz
tylko wgladu czy intelektualnej $wiadomosci. Mitos¢ to zycie
ta wspotzaleznoscig” (Loy 2003: 108 [ttum. wtasne]). Etyczny
wymiar buddyzmu zawsze idzie w parze z poznaniem. Jest to
kolejny krok, jaki czynimy, redefiniujac nasz sposéb badania
rzeczywistosci — juz nie tylko staramy si¢ pozna¢, ale i jeste-
$my etycznie zaangazowani w to, co badamy. Pojecia, jakimi
si¢ postugujemy czy jakie dekonstruujemy, maja znaczenie
i sq przepetnione wartosciami. Dystrybucja tych poje¢ przez
publikacje jest dziataniem wptywajacym na innych, w pewien
sposob zatem jest dziataniem ,zaangazowanym”.
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dwoch rodzajéw poznania — racjonalnego i intuicyj-
nego, przy czym to drugie zaczeto z czasem trakto-
wac w kategoriach ,przyjmowania rzeczy na wiare”
(as a matter of faith). W tym kontekscie racjonalnym
wydaje si¢ niepodejmowanie analiz roli intuicji
w nauce, skoro zostata ona uznana za nieracjonal-
ny (nienaukowy) sposdb poznawania rzeczywisto-
sci. Badanie doswiadczenia indywidualnego przed
mysleniem jest niezwykle trudne, bowiem jest to
doswiadczenie subiektywne, nieciagle, bezposred-
nie, nagte i catkowite. Te trudnosci badawcze, gdy
nie mozna zbadac genezy intuicji, powoduja odrzu-
cenie tej problematyki badawczej we wspodlczesnej
nauce (Petitmengin-Peugeot 2002: 44). Jednak poja-
wianie sie intuicji nastepuje w czasie i ma postepu-
jacy charakter (progressive manner); jesli przyjmiemy
taka wizje, to badanie naukowe (w tym przypadku
fenomenologiczne) okaze sie mozliwe (Petitmengin-
-Peugeot 2002: 45). Okazuje sig, ze intuicja jest pro-
cesem, ktory posiada okreslone fazy. Opis procesu
podczas specjalnego wywiadu (explicitation sessions)
pozwala stworzy¢ model intuicji: 1. identyfikacja
wewnetrznych gestow tworzacych dane doswiad-
czenie (gesty niewerbalne i odczucia cielesne, jak
np. sposob oddychania), 2. procedury rozszerzania
$wiadomosdci, 3. wewnetrzne nastuchiwanie, cze-
kanie, 4. pojawienie si¢ intuicji, ,,intuicyjne odczy-
tywanie”, 5. procedury powrotu do stanu intuicyj-
nego (Petitmengin-Peugeot 2002: 52-53). To co jest
istotne w wynikach badan nad intuicja dla naszych
rozwazan to faza pojawiania sie¢ wewnetrznych ge-
stow, kiedy nastepuje specyficzny stan wewnetrzny,
taza puszczania (letting go phase), wtedy wazna jest
obserwacja gestow wskazujacych na rozpoczecie
sie procesu intuicyjnego: 1. zmiana postawy ciata,

wyprostowanie sie, stabilna pozycja, 2. gesty zjed-
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noczenia (reunification), kiedy oddech, jego rytm i od-
czucia ciafa stajg si¢ jednym; 3. transformacja odde-
chu, oddychanie brzuchem, spowolnienie oddechu,
4. doswiadczenie przesuniecia Swiadomosci do tytu
czaszki (Petitmengin-Peugeot 2002: 60—61). Wszyst-
kie te efekty cielesne musza by¢ zauwazone, zatem
potrzebna jest tutaj pewna praktyka uwaznosci, po-
wrot do centrum jest mozliwy poprzez zastosowa-

nie praktyk, miedzy innymi, medytacyjnych.

Odczucie catosci i otwarcia — poszerzenia $wiado-
mosci — jest mozliwe do zauwazenia tylko przez
uwaznos¢, ale towarzyszy tym stanom $wiado-
mosci takze transformacja w postrzeganiu ciala
i dziatania umystu. Otwartos¢ jest zauwazalna
w zatraceniu granic pomiedzy cialem i otaczajaca
je przestrzenia. Abstrakcyjne myslenie przechodzi
w tryb kinestetyczny, zakorzeniony w do$wiadcze-
niu ciala (Petitmengin-Peugeot 2002: 62-63). ,,Na-
dejscie intuicji nie jest dzialaniem, ale procesem,
ktorego nie mozna wymusi¢” (Petitmengin-Peuge-
ot 2002: 68 [tlum. wtasne]). Ma on charakter sen-
soryczny. W czasie trwania stanu intuicji ,,odczu-
cie bycia «ego» odrdznialnego od Swiata chwieje
si¢, a nawet znika” (Petitmengin-Peugeot 2002: 71
[ttum. wlasne]). Wystepuje harmonia z zewnetrz-
nym S$wiatem. Praktyka medytacyjna pomaga
w osiagnieciu tego stanu, gdy pytanie o to, ,kim
jestem” czyni granice ego porowatymi i buduje
watpliwosci odnosnie jego osobnego bytu. Tego
typu praktyka jest takze potrzebna do osiagniecia/
postrzezenia progu swiadomosci, kiedy intuicja
pojawia sie jako niejasny obraz, odczucie lub jakas
wewnetrzna nieokreslona sifa: , [ijm wigcej osoba
praktykuje, wnoszac spokdj do wnetrza i do stu-

chania, specjalny tryb uwagi, ktéry charakteryzuje

intuicyjne myslenie, tym wczesniej i lepiej rozwi-
nieta bedzie jej Swiadomos¢, tym bardziej subtelne
beda wrazenia przez nig postrzegane” (Petitmen-

gin-Peugeot 2002: 72 [ttum. wlasne]).

Przyjmuje si¢, ze intuicja jest oparta na wzorcach
pochodzacych z nieSwiadomych aspektéw do-
$wiadczenia (goes beyond reason). Carl Gustav Jung
uwazal intuicje za , postrzeganie za posrednictwem
nieSwiadomosci” (perception via the unconscious),
jednakze intuicje musza si¢ w jakis sposdb mani-
festowadé. W tym kontekscie warto odnies¢ sie do
doswiadczen oraz ich obserwacji. Badacz czy teore-
tyk kierujacy sie intuicjg nie musi by¢ w pelni swia-
domy podstawy swych dziatan. Niekiedy intuicja
nazywana jest ,szostym zmystem”, a zatem - jak
zyczylby sobie Immanuel Kant (Benedict 2011) —
stanowi ona raczej ,,zdolno$¢ kognitywna”, pewien
,rodzaj postrzegania”. Twierdzenia oparte na intu-

icji nie musza by¢ zatem irracjonalne.

Myslenie intuicyjne dotyczy koncentracji i jedno-
cze$nie postrzegania Swiata w czasie plynacym
i niepodzielnym; czas ten nie jest ani czasem tu
i teraz, ani przeszloscia, ani przysztoscia. Bergson
(1963) uwaza, ze generalnie jest on ciagty, tylko my
go szatkujemy i robimy stop-klatki, uzywajacjezyka

fotograficznego:

[o]tworzmy sie, przeciwnie, tacy jacy jestesmy, w ge-
stej, lecz elastycznej terazniejszosci, ktora mozemy
nieskonczenie rozcigga¢ wstecz, odsuwajac coraz
dalej zastone ukrywajaca nas przed samym soba; od-
najdzmy swiat zewnetrzny taki, jaki jest nie tylko na
powierzchni, w chwili biezacej, lecz takze w glebi,

lacznie z bezposrednia przesztoscia, ktora nan naci-
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ska i nadaje mu ped. Przyzwyczajmy sig, jednym sto-
wem, widzie¢ wszystkie rzeczy sub specie durationis,
a natychmiast odprezy sie sztywnos¢, zbudzi uspie-
nie, odzyska zycie martwota w naszym zgalwanizo-

wanym postrzeganiu. (s. 95-96)

Woéwcezas moze pojawic sie ,duch prostoty”, ktéry
jest bezposrednim postrzeganiem rzeczy. Socjolog
moze wtedy lepiej uswiadomic sobie procesualnos¢
i cigglos¢ doswiadczania tego, co spoleczne, na przy-
ktad wiezi spotecznej, ktéra nawet zerwana trwa
w doswiadczeniu i pamieci jednostek, a nawet zbio-
rowosci. Zerwanie wigzi jest tylko pewnym przeja-
wem jej cigglosci. To co wydaje si¢ by¢ zatrzymane,
obumarte trwa, tylko w innej postaci. ,,Nie ma tu
juz stanow bezwladnych ani rzeczy martwych, jest
tylko ruchomo$¢, z ktorej konstytuuje sie stabilnos¢

zycia” (Bergson 1963: 94).

Stuszna uwaznos¢ i stuszna medytacja moga pomoc
w pielegnowaniu intuicji, oczywiscie na drodze re-
gularnej praktyki. Rdzen wyrazu intuicja pochodzi
od faciniskiego stowa intueri — ,wejrze¢ w siebie” (to
look inside), bez odwolywania si¢ w tym momencie
do myslenia racjonalnego. Dzieki medytacji mo-
zemy dostrzec wspolpowigzanie wielosci rzeczy
w $wiecie. Obserwowanie czy odczuwanie tych
relacji jest niezwykle wazne w pracy kreatywnej,
gdy staramy sie powigza¢ badz skojarzy¢ ze soba
okreslone przedmioty w celu stworzenia nowych.
Dostrzeganie wspdtpowigzania rzeczy umozliwia
znalezienie nowych relacji pomigedzy nimi, spra-
wia, ze stajemy sie¢ kreatywni. W buddyzmie intu-
icja zwiazana jest z odczuwaniem jednosci z natura
(zob. Sahn 1976: 132), doswiadczaniem wspdlbycia
(Nhat Hanh 1999a; 1999b).
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Co wiecej, medytujac, uwalniamy si¢ od naszego
przywigzania do egoistycznego Ja, ktdre stawia
umystowi granice. Umyst nie moze bowiem pra-
cowa¢ w pelni i kojarzy¢ ze soba wielosci rzeczy
w $wiecie, jesli ogranicza go myslenie o potrzebach

Ja. Intuicja wiaze sie z brakiem przywiazania:

[m]ySlenie bez przywiazania oznacza, ze twdj umyst
jest caty czas czysty. Kiedy prowadzisz samochdd,
nie myslisz o tej czynnosci, po prostu jedziesz. Praw-
da jest wlasnie taka. Czerwone $wiatfo oznacza ,,st6j”,
zielone —,jedz”. Jest to dzialanie intuicyjne. Dzialanie
intuicyjne to dziatanie bez jakichkolwiek pragnien
czy przywiazania. Méj umyst jest czysty jak tafla lu-
stra — ukazuje wszystko takim, jakie jest. Pojawia si¢
czerwien, a lustro staje si¢ czerwone, pojawia si¢ zot¢
— lustro staje si¢ zolte. Oto w jaki sposob zyje bodhi-
sattwa. Nie mam w sobie pragnien dla siebie. Wszyst-
kie moje dziatania nakierowane sa na innych. (Sahn

1976: 7 [thum. wtasne])

Istotnym jest tutaj postrzezenie rzeczy samych
w sobie. Kiedy mysl wpisana jest w postrzeganie,
dostrzegamy jedynie wyobrazenia. Kiedy widzi-
my osobe bezdomna, postrzegamy ja przez pry-
zmat zdefiniowanej uprzednio kategorii. ,Osoba
bezdomna” stanowi pewne wyobrazenie. Nie wi-
dzimy tej osoby w jej bezdomnosci, nie widzimy
jej we wspotistnieniu z wszelkim otoczeniem spo-
fecznym, we wspolistnieniu z jej przesztymi do-
$wiadczeniami i brakiem plandéw na przysziosé,
nie widzimy jej w sobie, gdyz postrzegamy rzeczy
w ich odrebnosci. Moja tozsamo$¢ jest odrebna od
twojej. W tym kontekscie trudno méwic¢ o mozli-
wosci odczuwania szczerego wspotczucia, gdyz

raczej czujemy litoé¢ niz empatyczne zrozumie-
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nie. A zatem socjolog niepraktykujacy medytacji
(lub nieposiadajacy glebszego wgladu w badang
sytuacje) moze mie¢ pewne trudnosci ze zrozu-
mieniem tego, co bada, gdyz istnienia te stanowia
dla niego odrebne byty (odrebne tozsamosci / Ja)
o konkretnym, apriorycznie zdefiniowanym zna-
czeniu. Osiggniecie empatycznego rozumienia nie
wydaje sie by¢ mozliwe bez pojecia ,,pustosci” po-
je¢ (np. ,0soba bezdomna / niebezdomna osoba”,
,uwarunkowania bezdomnosci”, ,,0sobowos¢ / toz-
samosc¢ osoby bezdomnej” itp.). Empatyczna intro-
spekcja to strategia metodologiczna, ktéra wiaze

sie¢ z przyjmowaniem roli Innego:

[zlnaurzenie sie w Swiecie wielosci typow badanych
podmiotéw i przyzwolenie na to, by obudzily one
w nim [badaczu] doswiadczenia podobne do ich do-
Swiadczen, ktore [badacz] nastepnie przypomina so-
bie i opisuje najlepiej, jak potrafi. W ten sposob jest
on w stanie w wiekszym badz w mniejszym stopniu
zrozumie¢, zawsze za posrednictwem introspekcji
— dzieci, idiotow, przestepcéw, bogatych i biednych,
konserwatystow i radykalow — kazdy aspekt ludzkiej
natury, ktéry nie jest w pelni obcy jego wtasnej. Wie-
rzeg, ze to wiasnie jest podstawowa metoda psycholo-

ga spotecznego. (Cooley 1909: 7 [ttum. wlasne])

Empatyczna introspekcja jest ukontekstualizowa-
na, poniewaz ,[a]kcentuje przyjmowanie punktow
widzenia aktoréw spotecznych jako podstawy em-
patycznego rozumienia ich zachowan w okreslonej
sytuacji” (Manis, Meltzer 1978: 4 [ttum. wlasne]).
Empatyczna introspekcja jest wykorzystywana, by
zrozumie¢ Swiatopoglady badanych podmiotow
i poja¢ motywy ich dziatann (Manis, Meltzer 1978:

22). Jednak to rozumienie dotyczy tylko powierzch-

ni aktywnos$ci umystowej (minding), gdy pojecia sta-

ja si¢ dziataniem.

Glebsze zrozumienie podejmowania roli Innego
oznacza uswiadomienie sobie, Zze sami jestesmy In-
nym, a Inny to my. Cierpienie Innego jest w istocie
moim cierpieniem i uczestnicze¢ w nim, nawet jesli
w danym momencie nie zdawatbym sobie z tego
sprawy. Jesli sobie to uswiadomie, zaczynam empa-
tyzowac z Innym. Jesli zdotamy osiagnac ten poziom
rozumienia, bedziemy mogli kierowac si¢ empatia,
tak wazna w spotecznych badaniach jakosciowych
(np. w etnografii socjologicznej czy jakosciowej psy-
chologii spotecznej, jakosciowych badaniach pedago-
gicznych, jakosciowych badaniach geograficznych).
Na ogot postrzegamy rzeczywisto$¢ przez pryzmat
wyobrazen i reprezentacji. Prekonceptualizacja zdaje
sie by¢ nieodzownym elementem postepowania ba-
dawczego — przed rozpoczeciem badania terenowe-
go powinnismy ,zaopatrzy¢ si¢” w stosowny zestaw
pojec i hipotez. Jednakze wyobrazenia te moga oka-
zac si¢ niewlasciwe w kontekscie tego, w jaki sposob
poprzez nie postrzegamy rzeczywisto$¢ (np. w ciem-
nosci mozemy zobaczy¢ ksztalt, ktéry wezmiemy
za weza, cho¢ w istocie patrzymy na kawalek liny;
patrzac na , pijaka”, mozemy nie zobaczy¢ czlowieka
potrzebujacego pomocy; starajac sie by¢ obiektyw-
nymi badaczami wypieramy ze swego postrzegania
cierpienie innego). Reprezentacje poje¢ maja znacze-
nia stereotypowe, przez co mozemy nawet zobaczy¢
wrogodw w osobach, ktére w istocie sa nam przy-
chylne. Operujac pojeciami apriorycznymi, moze-
my zobaczy¢ strukture spoteczng oparta jedynie na
cierpieniu czy szczesciu. Mozemy zobaczy¢ negocjo-
wanie tozsamosci oparte jedynie na cierpieniu wyni-

kajacym z kierowania si¢ pobudkami egoistycznymi
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czy prezentowania siebie (Goffman 1956). Mozemy
wreszcie zobaczy¢ role spoteczne, w ktére wpisane
jest przywiazanie do utudy powodowanej prezento-

waniem siebie.

A jednak nasz swiadomy umyst moze od czasu do
czasu dosigegnac sfery rzeczy samych w sobie. Jesli
nasza intuicja jest silna, swiadomy umyst pozostaje
w kontakcie ze sferg takosci. Intuicja to forma wiedzy,
ktora nie jest oparta na mysleniu czy wyobrazeniach.

(Nhat Hanh 2006: 56 [ttum. wtasne])

Intuicja zdaje sie by¢ postrzeganiem bezposred-
nim, w ktérym nie posredniczy swiadoma aktyw-

nos$¢ umystowa (minding) (Scheff 1990)™*.

" Intuicja moze by¢ rozumiana jako ,pierwsza mysl”, jak
w przypadku Einsteina, ktéry wykorzystywat bezposrednie
rozumienie intuicyjne w celu rozwiagzywania probleméw na-
ukowych (Scheff 1990: 145). Co wiecej, wiaze sie¢ ona ze sponta-
nicznoscig (Scheff 1990: 163). Intuicja stanowi ,w zasadzie na-
tychmiastowe i niewymagajace wysitku rozwigzanie proble-
mu nierozwiazywalnego w sposob analityczny” (Scheff 1990:
58 [tlum. wtasne]). ,Blaise Pascal [...] chcial, by nauka oparta
byta na tym, co nazywatl duchem geometrii, co nalezy rozumiec
w kategoriach systemu. Z drugiej strony materia nienaukowa,
w tym religia, miata by¢ oparta na duchu finezji, co nalezy od-
czytac jako intuicje. Kontynuujac wywdd, Pascal stwierdzit,
ze opierajac si¢ tylko na systemie, cztowiek moze by¢ dobrym
naukowcem, a kierujac sie jedynie intuicja — dobrym artysta
w zyciu codziennym (everyday artist). Jednak by rozwinac
wiedze czy sztuke, zrobi¢ krok w strone nowego, cztowiek
potrzebuje obu tych jakosci. Bycie systematycznym z rzadka,
jesli w ogole, przektada sie na tworzenie nowej wiedzy, chyba
ze chodzi o sprawdzanie dobrego pomystu, a dobre pomysty
maja zrodlto w intuicji. Jednakze intuicje wymagaja sprawdze-
nia, bowiem w wigkszo$ci moga okazac si¢ nieistotne czy bted-
ne. By doceni¢ warto$¢ stanowiska Pascala, warto przyjrzec sie
genialnym wynalazcom. Za przyktad moze bez watpienia po-
stuzy¢ przypadek matematyka Johna von Neumanna, ktérego
praca doprowadzita do wielu przelomow w nauce, takich jak
rozwdj architektury komputerowej. Zdaniem rodziny, pracu-
jac, kierowat sie¢ niemal wylacznie intuicja. Jego wspdtpracow-
nicy napisali, ze jesli nie mogt znalez¢ rozwigzania problemu,
po prostu patrzac na niego, przechodzit do nastepnego proble-
mu. Jesli utknat w potowie rozwigzania, «szedt si¢ z nim prze-
spac» (sleep on it), czesto budzac sie z odpowiedzig. Podobnie,
o ile mi wiadomo, niemal wszystkie kompozycje Mozarta byly
pierwszym szkicem, z rzadka wprowadzat poprawki” (Scheff
2012 [thum. wtasne]).
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Zdolnosci intuicyjne moga by¢ rozwijane, a okazji
do tego dostarcza medytacja, gdyz to wiasnie ona
wyzwala nas od postrzegania przez pryzmat kate-
gorii, ukazuje ,pustke” pojec i falszywe wyobraze-
nia rzeczywistosci, jakich dostarcza myslacy umyst
(working mind). W zasadzie jest ona formgq intuicji
jako sposobu postrzegania. Po jej stronie znajduje
si¢ bezforemno$¢ (formlessness) — w medytacji jedy-
nie siedzisz/idziesz/robisz i obserwujesz, by wyjs¢
poza forme. A zatem na poziomie epistemologicz-
nym mozliwe jest postawienie znaku réwnosci
miedzy medytacja a intuicja. Forma staje si¢ tresciq.
Powtarzajac i podtrzymujac gltéwny punkt/temat
koanu w swiadomosci (w jezyku japonskim: koany,
w koreanskim — kong-any), przyblizamy sie do bez-

posrednich i spontanicznych dziatan intuicyjnych:

[k]azdy moment naszego zycia moze by¢ rozumiany
jako kong-an. W miare jak wnikamy w sytuacje kong-
-ana bez zaklopotania czy skotowania przez dyskur-
sywny umysl, nasza intuicja rozrasta sie. W koricu
nasza intuicja moze si¢ rozrosna¢ do tego stopnia, ze
w momencie napotkania skomplikowanych sytuacji,
wlasciwe odpowiedzi pojawia si¢ automatycznie.
(Bong 1990 [ttum. wiasne]; zob. takze Suzuki 1994;
Moore 1995: 714-719)"

15, Masz wiele kong-andw, lecz kong-an jest jak palec wskazujacy
na ksiezyc. Jedli jeste$ przywiazany do palca, nie dostrzegasz
kierunku, w jakim wskazuje, nie widzisz ksiezyca. Jesli jed-
nak nie jeste$ przywiazany do jakiegokolwiek kong-anu, wow-
czas zobaczysz kierunek. Kierunek to stan w pelni otwartego
umystu (complete don’t know mind). Twoim kierunkiem nie jest
«w ten sposdb», lecz «nie wiemy. Jesli zrozumiesz «nie wiem»,
pojmiesz wszelkie kong-any i szybko zrozumiesz «w ten spo-
s6b»” (Sahn 1976: 44-45 [tlum. wtasne]). Koany sg nakierowa-
ne na zatrzymanie mowienia o rzeczach, o ktoérych nie mozna
nic sensownego (logicznego i empirycznie sprawdzalnego)
powiedzie¢. Jestesmy w okowach obrazoéw, ktére sa zakorze-
nione w naszym jezyku, podobnie jak w Wittgensteinowskiej
koncepgji filozofii. Odpowiedzig na koan jest raczej demon-
stracja niz tylko wypowiedz jezykowa, podobnie jak w Witt-
gensteinowskiej ,jedynej poprawnej metodzie” w uprawianiu

78 ©2015 PSJ Tom XI Numer 4

Medytacja utatwia dostrzezenie problemu w szer-
szym kontekscie, a jednoczesnie (cho¢ moze to na-
stapi¢ nieco wczesniej) bezposrednie postrzeganie
rzeczy, bez filtru siatki pojeciowej. Jest to moment,
w ktorym moze si¢ rozwina¢ wspotczucie mogace
uczynic socjologdw mniej oderwanymi w wymia-
rze etycznym, a bardziej zaangazowanymi. Empa-
tyczna introspekcja (zob. Cooley 1909: 7), stanowia-
ca niezwykle wazny instrument w praktyce badan
etnograficznych (Prus 1996: 51), ale takze w kazdego
typu obserwacji grup spotecznych czy jednostek —
dokonywanej nie tylko przez socjologéw, ale i ar-

tystow'® — nie jest mozliwa bez wlaczenia w proces

filozofii; mozna zadawac¢ tylko pytania, ktére przypominaja
nam o barierze, poza ktorg nie mozemy wyjs¢, mozemy wypo-
wiedzie¢ tylko to, co jest mozliwe do wyrazenia w jezyku, poza
tym powinnismy milcze¢ (Hooper 2007: 287). Jednak koan nie
jest tylko ¢wiczeniem mentalnym, jest on ucielesniony w prak-
tyce ,siedzenia”, dotyczy rowniez $wiadomosci oddychania,
a takze bezposredniego otoczenia, w ktérym medytujemy
(Hooper 2007: 290). Czasami gtowny temat/punkt koanu moze
by¢ krotkim zdaniem (head of speech) lub stowem powtarzanym
do momentu zatrzymania myslenia, ostatecznego osiggniecia
oswiecenia lub stanu czystej, bez przedmiotu, swiadomosci.
Praktyka ta nazywana jest w jezyku chiniskim hua-t'ou (3&ZH),
hwadu w jezyku koreanskim, wato w jezyku japonskim (Shear,
Jevning 2002: 192-193; Yen 2009). Praktyka hua-t'ou/hwadu jest
szczegodlnie popularna w buddyzmie koreanskim. Powtarzana
w trakcie medytacji oraz w codziennym zyciu fraza ,kim je-
stem” przynalezy wtasnie do tradycji praktyki hwadu.

6 W utworze Facino Cane Honoré de Balzac w niezwykle
uwazny sposob kresli, czym jest obserwacja wsparta intuicja,
ktore zapewniaja jednostce to, co nazywamy empatyczng in-
trospekcja. ,Ubierajac sie nie lepiej niz robotnik, obojetny na
powierzchowno$¢, nie budzitem ich nieufnosci. Mogtem spo-
kojnie wmieszac si¢ w grupe i patrze¢, jak dobijajq targow czy
ktéca sie miedzy soba, wracajac po pracy do domu. Obserwa-
cja stala si¢ juz dla mnie instynktowna, wnikata w dusze, nie
zaniedbujac ciata; czy raczej byta moca wylapujaca szczegotly
zewnetrzne tak gruntownie, ze nie musiatem zatrzymywac
si¢ na nich na dtuzej niz moment, przechodzitem wzrokiem
poza i na wskros$ nich. Mogtem wcieli¢ sie w zycie czlowie-
ka, ktéremu sie przygladatem, niczym derwisz z Basni tysigca
i jednej nocy przybierajacy czyjas dusze czy ciato po wymo-
wieniu pewnego zaklecia. [...] Stuchajac, moglem wecieli¢ sie
w ich zycie, czutem ich tachy na plecach, szedlem w ich dziu-
rawych butach; ich pragnienia, ich potrzeby, wszystko prze-
nikato w moja dusze czy tez moja dusza przechodzita w ich.
Bylo to niczym sen na jawie. Oburzalem si¢ wraz z nimi na
tyranie brygadzisty czy na ztych klientéw, przez ktérych mu-
sieli raz za razem upominac sie o zaptate. [...] Skad pochodzi

analityczny perspektywy etycznej. Jesli chcemy
zrozumie¢ tych, ktorzy wspoltworza nasze bada-
nia i umozliwiajg ,zebranie” (wspdtkreowanie) tak
zwanych danych, musimy by¢ w stanie postawic sie
na ich miejscu. Stuszny poglad (dostrzeganie nie-
trwalosci pojecia Inny), medytacja nad Innym oraz
bycie uwaznie $wiadomym Innego sa nieodzowne,
by by¢ z ozywionymi czy nieozywionymi podmio-
tami we wspdlnym tu i teraz. Badacz terenowy jest
nieustannie swiadomy innosci. W prawdziwie inte-
rakcyjnym badaniu etnograficznym Inny powinien
sta¢ si¢ nami. Metoda w etnografii jest etnograf (Go-
ode 1994: 144), a wspdtuczestnik badania jego cze-
Scig. Jest to jednak kwestia, ktorej rozwiniecie wy-

maga napisania odrebnego artykutu".

ten dar? Czy to jasnowidzenie? Czy to jedna z tych mocy, kto-
ra naduzywana wiedzie do szalenistwa? Nigdy nie staralem
si¢ dociec jej Zrodta. Mam ja i postuguje sie nia, to wszystko”
(de Balzac b.d. [ttum. wtasne]).

17 George Herbert Mead zauwaza, ze empatyczne zrozumienie
moze wystapic tylko w sytuacji wspolpracy, gdy dwie osoby
prawdziwie si¢ spotykaja (really meet) i nawiazuje sie ,sympatia
zwrotna” (active sympathy). ,Aktor spoteczny nie od razu stawia
sie¢ w sytuacji osoby, ktora cierpi, jesli w jego postawie nie ma
wobec niej sympatii. Wyglada to w ten sposoéb, ze pomagajac
Innemu, aktor wywoluje w sobie reakcje, jaka jego pomoc wy-
wotuje w Innym. Jesli jednak nie ma reakcji ze strony Innego,
nie moze pojawic si¢ sympatia. Oczywiscie kto§ moze powie-
dzie¢, ze jest w stanie pojaé, co przezywa osoba cierpiaca, je-
$li ta nie potrafi tego wyrazi¢. W takim przypadku stawia sie
w miejscu osoby nieobecnej, z ktdra kiedys sie zetknat, i inter-
pretuje sytuacje osoby cierpiacej przez pryzmat doswiadczenia
z przesztosci. Jednak sympatia zwrotna (active sympathy) ozna-
cza, ze aktor — poprzez niesiong pomoc — wywotuje w Innym
reakcje, ktora jest identyczna z reakcja, jaka wywotat u siebie.
Jedli inny nie reaguje, aktor nie moze z nim sympatyzowac. Wy-
znacza to granice sympatii jako takiej — powstaje ona jedynie
w sytuacji wspdtpracy” (Mead 1934: 209-300 [ttum. wtasne]).
Jednakze empatyczna introspekcja moze stanowic proces wy-
wotany nie tylko kontekstem interakcyjnym, lecz takze nasza
checig pomocy innym. Brak reakcji ze strony Innego takze jest
bodzcem, na ktdéry reagujemy w sposéb swiadomy. Mozemy
wtedy empatycznie zrozumie¢ Innego, poniewaz nie kierujac
si¢ przywigzaniem do Ja i bezposrednimi, ,namacalnymi”
racjami/motywami (materialnymi i/czy prywatnymi), mamy
mozliwos¢ przekierowania naszych staran w strone pomocy
drugiemu cztowiekowi bez czynienia egoistycznych uzasad-
nien takiego postepowania. Etyka ma bowiem zasadnicze zna-
czenie w procesie poznania.

Jak socjologowie moga skorzystac na praktyce medytacji?

Whnioski

W celu zapewnienia przytaczanym tu wnioskom
wiarygodnosci nie zostaly one osadzone w jakiej-
kolwiek ramie konceptualnej, za posrednictwem
ktdrej wyjasniane sa zjawiska spoteczne. Przy-
wiazanie stanowi bowiem pierwszy krok do po-
padniecia w putapke utudy. Poznanie empiryczne,
jakiego doswiadczamy w toku medytacji i kontem-
placji, wyposaza nas w instrumentarium wgladu
w shunyata. Pojecie to zwyklo si¢ ttumaczy¢ jako
,pustka”, cho¢ w istocie oznacza , petni¢”, istotniej-
szym jest jednak to, ze oba znaczenia jego przekia-
du odnosza si¢ do czegos, co pozna¢ mozna jedynie
empirycznie. Mozemy wyjasni¢ okreslone pojecia,
postugujac si¢ stowami, niemniej dopiero wiedza
empiryczna daje wglad w ich znaczenie i umozli-

wia ich zrozumienie.

Wedtug Nagarjuny shunyata odnosi si¢ po prostu do
tego, Ze rzeczy jako takie nie posiadajg swego ,sed-
na” (essence) czy niezaleznego bycia w sobie (self-
-being on their own). [...] Dla buddyjskiego mysliciela
Nagarjuny shunyata jest pojeciem uzytecznym z tego
wzgledu, ze umozliwia zrozumienie czegos, lecz
samo do niczego si¢ nie odnosi. (Loy 2008: 48 [ttum.

wtasne))

Pojecie to jest instrumentem poznawania zjawisk;
jest uzyteczne, a zarazem mozliwe do przyjecia ze
wzgledu na swdj wymiar praktyczny, nie za$ dla-
tego, ze odkrywa prawde absolutna o istocie rzeczy
i/lub zjawisk. Nie powinni$my zatem przywiazy-
wac sie takze i do niego, poniewaz nie istnieje ono
w sposob obiektywny, a jego reprezentacje sa tak samo

zwodnicze jak kazde inne.
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Jesli realizujemy badania terenowe nad Innym, etno-
grafie, badania biograficzne czy konstruujemy teorie
ugruntowang Innego/innosci, czy tez wykonujemy
badanie etnometodologiczne nad etnometodami
oswajania Innego, powinnismy zdawac sobie sprawe
z ,pustosci” pojec. Inny to Ja. Mozna nawet stwier-
dzi¢, ze badajac Innego, prowadzimy studia nad
soba. A kazda ,pustka”, jaka Iaczymy z pojeciem da-
nej rzeczy, ujawnia, ze pojecie to jest czyms skonstru-
owanym, nietrwaltym i nierzeczywistym. ,Pustka”
to zdolno$¢ (faculty) wszelkich zjawisk. Ale jesli prze-
Sledzimy koncepcje ironii wedtug Rorty’ego (1989),
dostrzezemy, ze trafia ona takze w nasze zalozenia,
bowiem zatozenie ,pustosci” jest nietrwale. Reflek-
syjne identyfikowanie zjawisk z pojeciami ma miej-
sce zaroOwno w zyciu codziennym, jak i w procesie
badawczym. Przemyslenia i $wiadoma aktywnosc¢
umystowa (minding) staja si¢ zatem zagadnieniem,
jakie wymaga rozwiazania pragmatycznego. Prak-
tyczne zastosowania medytacji dla badacza spotecz-

nego mozna stresci¢ w nastepujacych punktach:

1. Medytacja moze okazac¢ si¢ niezwykle pomocna
w rozwijaniu wrazliwosci i intuicji badacza. Je-
$li medytujemy nad , pustka” (shunyata), stajemy
sie bardziej wrazliwi na kreacyjny potencjal po-
je¢ oraz na problematycznosc¢ ich zwiazku z rze-
czywistymi dziataniami i znaczeniem przed-
miotéw materialnych. Dlatego tez moze by¢ ona
wykorzystana do badan, gdzie nadal powstaja
nowe pojecia, na przyklad w badaniach nad in-
terakcjami z przedmiotami, badaniach naszych

zmystow i przedmiotéw ich postrzezen.

2. Autoetnografia moze okazac si¢ bardzo uzytecz-

na metoda analizowania pojecia Ja i jego ,pu-
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stosci”. Czesto jest to analiza Ja, w ktdrej badacz
ukazuje, jak Ja manewruje, zmagajac si¢ z inter-
pretacjami narzucanymi przez kulture (autoet-
nografia ewokatywna [Ellis, Adams, Bochner
2011]). Rzeczywisto$¢ podmiotéw nie jest od-
zwierciedlana w ich opisie, obrazuje on raczej,
co wplynelo na jego tres¢ i forme. Przejawiaja sie

w nim procesy umystowe.

Uwaga nie koncentruje sie na tekscie jako ostatecz-
nym obiekcie i efekcie pracy naukowej, ale na pro-
cesie docierania do poznawczego wgladu, ktory
niekiedy pozostaje ulotnym wrazeniem wspdto-
becnych — nalezy do ,rzeczy” dziejacych sie ,po-
miedzy” badaczem i jego wspotbadanymi i traci
swdj fizyczny, namacalny i trwaty charakter. Jest
wiec autoetnografia ewokatywna rodzajem prak-
tyki poznawczej, ktéra pozwala na generowanie
wiedzy w diadycznych uktadach: narrator/perfor-
mer — czytelnik/widz. (Kacperczyk 2014: 48; zob.
takze Ellis, Adams, Bochner 2011)

Akcent potozony jest w tym miejscu na wy-
miar moralnej odpowiedzialnosci badacza oraz
proces wspotwytwarzania wiedzy. Badacz nie
znajduje si¢ ponad ,badanymi podmiotami”,
nie spoglada na nie z perspektywy wszechwie-
dzacego eksperta. Jego nastawienie jest bardziej
empatyczne, zwracajace uwage na partnerskie
relacje ze wspotbadanymi. Narracja jest w au-
toetnografii wyrazem koncentracji na doswiad-
czaniu $wiata (Swiatow) i pojec (jezyka), poprzez
ktore jest on opisywany. Ja badacza jest przefor-
mulowywane, rekonstruowane, przeobrazane,
dzieki czemu dostrzegamy jego nietrwaty cha-

rakter i zadajemy sobie sprawe z tego, ze na jego

podstawie nie sposob tworzy¢ obiektywny opis
rzeczywistosci. Decydujaca w procesie lepszego
rozumienia doswiadczanych/badanych sytuacji
moze okazac si¢ koncentracja na ciele i umysle,
ktore posrednicza w budowaniu Ja. Wiedza sta-
je sie wowczas ucielesniona (Pagis 2010). Moze-
my dostrzec ciato i emocje, ktore sa tak wazne
w doswiadczaniu rzeczywistosci. Holistyczna
etnografia, obejmujaca takze obserwacje prze-
zy¢ badacza, przypomina ucielesniong praktyke
medytacyjna. Pozwala ona polaczy¢ ucielesnione
doswiadczenie badacza z badanym zjawiskiem
poprzez uaktywnienie w empatycznej introspek-
cji wszystkich zmystéw (Davis, Breede 2015), co
umozliwia stworzenie poje¢ uwrazliwiajacych.
Doswiadczane sa momenty, a rzeczywisto$¢
nabiera w ten sposob waloru fragmentaryczno-
Sci i dlatego moze by¢ obserwowana tu i teraz.
Refleksyjno$¢ moze by¢ podtrzymana poprzez
utrzymywanie w swiadomosci sprzecznych wa-
runkow dla istnienia pewnych zjawisk kultury
postmodernistycznej (Soukup 2013). Autoetno-
grafia ewokatywna moze stanowi¢ wybor para-
dygmatyczny i/lub trening w dekonstruowaniu

Ja oraz odkrywaniu jego ,,pustki”®®.

3. Metodologia teorii ugruntowanej (MTU) opiera
si¢ na zatozeniu ograniczenia prekonceptualiza-
cji (Glaser, Strauss 1967; Glaser 1978; Strauss 1987;
Strauss, Corbin 1997). Praktyka medytacji moze

8 Wyrozniamy wiele rodzajow autoetnografii (Kacperczyk
2014: 68). Jeden z nich to autoetnografia analityczna, ktdra jest
obiektywistycznym sposobem opisywania rzeczywistosci
poprzez doswiadczenie badacza, ktéry poréownuje wilasne
percepcje i interpretacje z innymi zrédtami danych i opisami
badanych sytuacji, jakie sporzadzili inni obserwatorzy/uczest-
nicy/badacze. Ten rodzaj autoetnografii ma by¢ bardziej bez-
stronny (Anderson 2006; Kacperczyk 2014), jednak takze i tu
wychodzimy od Ja, zmierzajac ku jego dekonstrukcji.

Jak socjologowie moga skorzystac na praktyce medytacji?

pomdc badaczom pracujacym w nurcie teorii
ugruntowanej w ,,odcinaniu si¢” od tych poje¢,
ktére moglyby ograniczy¢ innowacyjnos¢ ich
studidow, narzucajac zewnetrzna siatke pojecio-
wa, przez ktéra mieliby percypowac rzeczywi-
sto$¢ spoteczna. Kody generowane sa tu na bazie
analizy danych empirycznych, ktéra powinna
by¢ $wiadomie dokonywana przez analityka
uwaznego wzgledem danych (zwracanie uwagi
na ich tres¢ i kontekst powstawania oraz recep-
cji), na podstawie ktérych tworzone sa kategorie
i hipotezy. Przy czym hipotezy nie stanowia tu
zalozen apriorycznych, lecz forme wnioskéw —
powigzania, jakie badacz odkrywa pomiedzy

generowanymi kategoriami.

Badacz-analityk moze zastanowic si¢ i uwaznie
zaobserwowad, co wnosi do kontekstu badania
i analizy okres$lonych danych empirycznych.
Ponadto moze nauczy¢ si¢ uwaznie kodowac
dane. Kontemplacja okreslonych kategorii moze
pomodc mu zobaczy¢ sekwencje mysli, ktore do-
prowadzity analityka do ich wygenerowania.
Praca z umystem w czasie medytacji pozwala
takze na ,ucielesnienie poje¢”. Introspektyw-
na analiza ,przyczyn bezdomnosci” pozwa-
la w jakim$ stopniu odczu¢ we wlasnym ciele
i umysle proces stawania sie bezdomnym. Pisanie
not (memos) po tego typu kontemplacji jest tak-
ze praktyka ucieleéniania uzywanych kategorii.
Zwykle analityk jest odcielesniony w swojej pra-
cy. Pracuje tylko przy pomocy umystu. Praca
nad ucielesnieniem poje¢ pozwala mu wypet-
ni¢ te luke (dystans) pomiedzy obserwowanym
Swiatem a postrzegajacym go umystem. Konse-

kwencja takiej praktyki moze stac si¢ Swiadoma
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konstrukcja pojec¢ i hipotez, a ostatecznie teo-
rii. Badacz-analityk moze odpowiedzie¢ sobie
na koniec na bardzo wazne pytanie: ,Co ja ro-
bie, gdy tworze teorie?”. W ten sposdb zmierza

w kierunku uwaznej teorii ugruntowanej.

4. Etnografia zainspirowana teoria ugruntowana
takze jest forma badania terenowego, w ktorym
analityk opiera si¢ na kodach in vivo wytaniaja-
cych sie¢ w toku obserwacji (obserwacja uczest-
niczaca) danej spolecznosci (Battersby 1981;
Charmaz, Mitchell 2001; Konecki 2011; Uhan,
Malnar, Kurdija 2013). Pojecia, jakimi operuje, sa
zaczerpniete z analizy jezyka, ktérym postugu-
ja sie badani. Sa one analizowane w odniesieniu
do tego, jak badani postuguja si¢ nimi w roznych
kontekstach aktywnosci zycia codziennego, na
przyklad, czy przystaja do rzeczywistosci takiej,
jaka bada i jakiej doswiadcza badacz. Bardzo
waznymi umiejetnosciami badawczymi okazuja
sie tu wrazliwo$¢ i swiadoma uwaznos¢, ktore
nakierowane sa na obserwacje poszczegolnych
momentow zycia badanych. Do$wiadczanie , ta-
kosci” mozliwe jest wtedy, gdy posiadamy intu-
icyjne percepcje i odczucia wzgledem rzeczywi-
stosci, ktorej jesteSmy czescia. Pojecia powinny
by¢ ostatecznymi — cho¢ prowizorycznymi — na-

stepstwami takiej postawy.

Dla wielu socjologéw te nowe podejécia przed-
stawione w niniejszym artykule moga okazac sie
drazliwe. Mozliwo$¢ przyjecia koncepcji , pustki”
(shunyata) i/lub zaakceptowania istoty medytacji
w praktyce badawczej moze napotkac¢ na przeszko-
de w postaci checi badania czego$ rzeczywistego,

nawet jesli mialtby to by¢ jezyk, ktéry nie tylko nie
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wydaje si¢ by¢ realnym zjawiskiem, ale i jawi sie
jako niejasny, przeistaczajacy i ukrywajacy to, co so-
cjologowie pragna odkry¢ lub chociaz przyblizy¢ sie

do tego na tyle, by uczynic to zrozumiatym.

Refleksyjna praktyka kontemplacji nad wspoéizalez-
noscig nie idzie w parze z manifestowaniem mocy
umystu, ktéry we wszystkim wytwarza jakas$ ja-
kos¢. Chodzi tu raczej o to, ze poprzez kontemplacje
wspolzaleznosci wielosci rzeczy w swiecie zyskuje-
my — by¢ moze — mozliwos¢ dostrzezenia ,natury”
tego swiata, w tym spotecznych swiatéw. Pojecia,
jakimi operujemy, same nie tworza rzeczywistosci.
Niezbedne jest tutaj dzialanie. Dzigki kontemplacji
mozemy natomiast zrozumieé, w jaki sposob wy-

twarzamy rzeczy uwiklane w pojeciowosc:

[jlesli uwaznie przyjrzymy sie paczkowi drzewa,
zrozumiemy jego nature. Moze wydawac si¢ bar-
dzo matly, lecz w istocie jest niczym Ziemia, ponie-
waz stanie sie kiedys czescig Ziemi. Zrozumiawszy
prawde cho¢ jednej rzeczy we wszech$wiecie, zrozu-
miemy nature wszechswiata. Jesli bedziemy patrzec
dostatecznie gleboko, prawda wszechswiata odstoni
sie przed nami. Nie jest przeto naszym celem przyj-
mowanie prawd o istocie wszech$wiata. (Nhat Hanh

1999a: 59 [ttum. wtasne])

Jesli uwaznie przyjrzymy sie (poddamy kontempla-
cji) relacjom spolecznym wpisanym w nasz sposob
poznawania $wiata, sobie jako badaczom, pojeciom,
jakich uzywamy, emocjom, jakie odczuwany, temu,
jak ucielesniamy swiaty spoteczne, w ktorych zy-
jemy, jak wchodzimy w interakcje z przedmiotami
i/lub zwierzetami, dostrzezemy sposdb, w jaki funk-

cjonuje nasz umyst socjologiczny. Wychodzac poza

istniejace metody i pojecia, mozemy zyskac bezpo-
sredni wglad w sprawy, ktore stanowia przedmiot
naszego zainteresowania. Jak jednak mamy je opi-
sywa¢? Czy przy pomocy nowego jezyka? Jezyka
wspolzaleznosci i doswiadczanej ,pustki”? Jezyka
opisujacego sytuacje eksperymentowania z rzeczy-
wistoscia i umystem? Proba odpowiedzi na to pyta-
nie moze stanowic przyczynek do napisania kolej-

nego artykutu.

Celem niniejszego tekstu nie byla proba przefor-
sowania stanowiska, jakoby czerpanie inspira-
¢ji z nauk buddyzmu mialo by¢ odpowiedzia na
wszelkie dylematy, z jakimi mierzy si¢ wspotcze-
sna socjologia. Naukom spotecznym trudno jest

przyja¢ na wiare istnienie ,prawdziwych” czy
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Cytowanie

Konecki Krzysztof T. (2015) Jak socjologowie mogq skorzystaé na praktyce medytacji? ,,Przeglad Socjologii Jakosciowej”, t. 11, nr 4,

: 5.52-86 [dostep dzieri, miesiac, rok]. Dostepny w Internecie: cwww.przegladsocjologiijakosciowej.org.

How Can Sociologists Make Use of Meditation?

Abstract: The aim of the article is to introduce the issue of meditation as a tool of assisting in the research and sociological analysis.
The form of meditation adopted in the article comes from the tradition of Zen Buddhism. The meditation technique itself brings
some epistemological and methodological inspirations that are derived from the tradition of Buddhist philosophy. The article
describes the basic principles and practice of Buddhist meditation (Zen). In addition, these are referenced to some sociological
concepts and methodology of sociological research. There is introduced the topic of deconstruction of concepts with the help of
meditation practice and the development of intuition to support investigator / qualitative analyst in his/hers endeavors. At the end,

qualitative methods to which meditation may be useful as part of research and data analysis have been shown.

Keywords: Meditation, Epistemology, Buddhism Zen, Qualitative Methods, Autoetnography, Ethnography, Mindful Grounded

Theory, Sympathetic Introspection, Contemplative Sociology, Mindfulness
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