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Na poczatku cheiatem podkresli¢, ze mamy do czynienia z wyjatkowym doktoratem, w
ktérym autorka kontynuuje tradycje polskich badan terenowych w miejscach odlegtych i
egzotycznych. Badania miaty duzy stopien trudnosci zardwno organizacyjnych a takze
zwigzanych z duzym wysitkiem intelektualnym i fizycznym zwigzanym z ich dtugotrwala

realizacjg w miejscach odleglych kulturowo od tych, w ktorych wychowata sie doktorantka.

Autorka w swej pracy zainteresowana jest jak nauczanie buddyjskie radzi sobie w spotkaniu z
epokg wspotczesna, zasadami spoleczenstwa modernistycznego (zob. s.9). Szczegdlnie
dotyczy to analizy tego zjawiska w kontekscie emigracji Tybetanczykéw i mnichéw

tybetanskich do innych krajow oraz w kontekscie organizacji zycia religijnego na obczyznie.

Rozdzial pierwszy dotyczy rozwazan i przedstawienia podstaw dalszej analizy ,,danych”
empirycznych. Autorka podejmuje analizg takich pojeé jak rytualy, zmiana spoteczna czy
monastycyzm. Przedstawia koncepcje socjologii religii oraz teorie rytuatéw interakcyjnych
Randala Collinsa. Przedstawia podejscia konstruktywistyczne oraz to jak Buddyzm jest
postrzegany i analizowany przez socjologig religii. Podejscie konstruktywistyczne
przeciwstawia si¢ esencjalistycznej definicji religii i generalnie szuka znaczen jej
kontekstualnie przypisywanych. Autorka dyskutuje problem sekularyzacji wspotczesnych
spoleczenstw przedstawiajac koncepcje roznych autorow. Sama konkluduje, ze mamy do
czynienia z religijnym pluralizmem i Ze instytucjonalna religia jest zastepowana przez
»indywidualng duchowos¢”. Autorka podaza tropem Beckforda i jego koncepcja

»Wywazonego spotecznego konstrukcjonizmu™ (Modest social constructionism). Religia jest



pojeciem ciagle negocjowanym i konstruowanym. Podlega ona ciaglej rekonstrukc;ji i
transformacji.

Autorka w rozdziale przedstawia wiele watkow zwigzanych z badaniem nad buddyzmem a
takze inspiracji ptynacych z buddyzmu dla nauk spotecznych. Opisuje np. buddyjskg
socjologie, ktéra czerpie z nauk buddyjskich, zaangazowania spolecznego a takze technik
pracy nad umystem. Innym watkiem jest kwestia klasztoréw i zycia klasztornego widziana z
socjologicznego punktu widzenia (1.4.).

Autorka opisuje takze kwestie migracji i religii, co jest istotne w sytuacji opisu migracji
mnichéw buddyjskich z Tybetu do Indii i innych krajéw. Migracje tworzg religijne i

narodowe diaspory.

Rozdzial drugi przedstawia metodologi¢ badan i analiz. Autorka twierdzi, ze zastosowata
»~metody mieszane” (mixed methods; czy rzeczywiscie tak bylo?). Uzyla nastepujgcych
metod badawczych: obserwacji uczestniczacej, wywiadow czgsciowo standaryzowanych,
autoetnografii i netnografii. Obserwowata 9 ceremonii religijnych. Przedstawia réwniez
autorefleksyjna narracje w sposob krytyczny odnosnie roli maskotki terenie badawczym.
Podczas badan terenowych wykonywatla notatki oraz nagrywala filmy a takze fotografowala

uczestnikow. W pracy znajduje si¢ takze wiele zdje¢ ceremonii i rytuatéw buddyjskich.

Projekt badawczy autorki byt wieloletni, trwat cztery lata (2014-18) i obejmowat eksploracje
4 festiwali buddyjskich w tradycji Karma Kagyu. Uzyto nastepujacych technik badawczych:
obserwacji, wywiadow swobodnych czegsciowo ustrukturalizowanych (32 wywiady),
autoetnografii i netnografii. Wszystko to wskazuje na zastosowanie etnografii socjologicznej
gdzie uzywa si¢ wielu technik badawczych dla eksploracji wyraznie wyodrebnionego terenu
obserwacji. Cho¢ nalezy podkresli¢, ze autorka stosuje gtdwnie interpretacje kulturologiczne i
antropologiczne, w mniejszym stopniu socjologiczne.

Autorka probuje poprzez obserwacje ceremonii (festive ceremonies) zobaczy¢ jak
wspolczesnos¢ wnika rowniez do religijnych ceremonii. Obserwaciji poddana byta obudowa
ceremonialna tradycji Karma Kagyu tybetaniskiego buddyzmu. Doktorantka byta
zainteresowana jak praktykujgcy konstruujg znaczenia rytualow i ceremonii i jak je rozumiejg
1 postrzegaja.

Autorka podkresla, ze bezposrednie doswiadczenie obrzgdowych ceremonii pozwalalo jej
stawia¢ dalsze pytania badawcze. Dzigki tym do$wiadczeniom zaczgta badaé instytucje

klasztorow. Byla niejako czgsciowo-regularng praktykujgcq (semi-regular practitioner). Dalej



autorka badata zmiany w zyciu klasztornym nastepujace pod wplywem warunkow
zewngtrznych. Interesowaly ja roznice pomigdzy laikatem a mnichami w postrzeganiu
aktualnych praktyk.

Autorka byta (jest) niezwykle $wiadomg badaczka terenowsg. Jej przygotowania do badan
byly skrupulatne i dlugotrwate. Doktorantka brata od uwage nastepujace aspekty swej
tozsamosci badaczki: wiedze (kurs w Hiszpanii o historii Tybetu i Indii; kurs w Indiach o
Abidharmie), ubidr i miejsce pobytu. W terenie badawczym odbywala si¢ negocjacja jej
tozsamodci i relacji wladzy. Autorka twierdzi, ze byla w trakcie badan traktowana jako
maskotka. Traktowanie jej jako maskotki sprawiato badaczce przyjemnos¢ ponadto
zmniejszato dystans do uczestnikéw badania oraz budowato zaufanie.

Autorka $wiadomie zaplanowala i zrealizowata techniczne przygotowania do badan. Jej akces
do terenu badan stawat sie stopniowo tatwiejszy, mimo istniejgcych barier (zwigzanych z
kwestig etniczng i kwestig plci). Badani nazwali badaczke Lambu, czyli ,,wysoka”, co
stanowito pewien znak rozpoznawalnosci kiedy poruszala si¢ po terenie badawezym i bylo

takze czescig tozsamosei ,,maskotki”.

Autorka opisujgc analiz¢ danych jakosciowych przyjmuje ontologiczne zatozenie wywodzace
si¢ z Buddyzmu, a mianiowicie ,,wspotdeterminujacego si¢ wytaniania” (dependent arising),
ktére kieruje jej epistemologig i nastepnie postgpowaniem metodologicznym. Istotg analizy sg
pytanie problemowe zwigzane konstruowaniem znaczen rytualéw i ceremonii oraz jak
monastycyzm na wygnaniu jest konstruowany i rozumiany? Do analizy uzyto wielu rodzajow
danych: notatki z terenu, nagrania z wywiaddéw, nagrania wyktadow publicznych i rytuatow,
nagrania wideo z ceremonii, fotografie i analiza danych z internetu. Zr6znicowanie

uzyskanych rodzajow ,,danych” jest rzeczywiscie imponujace.

W rozdziale trzecim autorka przedstawia histori¢ buddyzmu, jego poczatki, zasady i historie
buddyzmu tybetanskiego a szczegdlnie jego wprowadzenie do Tybetu jako oficjalnie
obowiazujgcej religii. Interesuja autorke poczatki monastycyzmu i buddyjska definicja

monastycyzmu. Przedstawione sg takze cztery najwazniejsze szkoty tybetanskiego buddyzmu.

W rozdziale czwartym autorka przedstawia tybetanskie festiwale religijne i ceremonie: Kagyu
Monlam Chenmo (a path of aspiration), Losar (Festiwal Noworoczny), Rabne (konsekracja

klasztoru), ceremonia pogrzebowa, ceremonie upamigtniania. Ceremonia pogrzebowa byla



transmitowana online, co ma jakoby $wiadczy¢ o przystosowaniu sig tradycji do
nowoczesnosci i takze o tym, ze przystosowanie ma charakter transnarodowy (172).

Autorka przy kazdym rytuale przedstawia zdjecia oltarzy i uczestnikéw, w tym siebie,
przygotowan do rytuatéw. Jednak fotografie nie sg analizowane, nie znamy ich kontekstu
wytwarzania, struktury przedstawianych tresci, co maja przekazywac i dla kogo/jakich celow
byty/sa konstruowane? Nie znamy interpretacji badacza dotyczacych wielu przedstawianych
tresci. Wydaje sie, ze fotografie, aczkolwiek niezwykle barwne i interesujace, sa tylko czysta
ilustracja dla bardzo ogdlnego opisu rytuatu/rytuatéow, a by¢ moze materiatem dowodowym.
Tego jednak nie dowiemy si¢ z pracy.

W rozdziale pigtym autorka jest zainteresowana jak nowoczesna technologia staje sig
$rodowiskiem dla tradycyjnej religii? Autorka za Filiciakiem (i inn. 2010) pisze, ze
technologia zmienia sposoby my$lenia, odczuwania i dziatania w spoleczenstwie (s. 179;
wplecione sg tutaj i w innych miejscach powotania na Filiciaka, ktére mogg sugerowac, iz jest
on badaczem buddyzmu tybetanskiego). Autorka opisuje generacje mnichow od tych, ktorzy
przybyli z Tybetu do tych najmtodszych, ktére wychowaty si¢ w erze elektronicznej
informacji i nie pamietajg analogowej epoki. Autorka opiera si¢ tutaj na wywiadach z
mnichami/ lamami. Starsi pamietajg nauki bezposrednio odnoszace si¢ do tradycji z Tybetu i
wielkich mistrzow, linii Karma-Kagyu. Autorka opisuje za rozméwcami nauke puja, i innej
systematycznej praktyki i dyscypliny. Autorka opisuje odbudowe monastycyzmu
tybetanskiego na emigracji. Przyjecie schronienia przez Karmape 17-tego w roku 1996 pod
drzewem Bodhi bylo przelomem, jesli chodzi o nauczanie tradycyjnej praktyki.

Autorka pokazuje takze swoje aktywne uczestnictwo w przygotowaniach do rytualow, kiedy
pomagala niektorym mnichom w ich pracy. W tej czgsci opisy etnograficzne sg bardziej
szczegolowe i poglebione (opis $piewdw i ich wpltywu na praktykujacych jest niezwykle

perswazyjny).

Interesujagcym i opisanym zjawiskiem pod tytulem ,.kontrowersje” jest problem
nastepstwa/inkarnacji Gyalwy Karmapy kiedy pojawito si¢ dwdch nominatow. Mielismy
wtedy do czynienia z rozlamem wewnatrz tej samej linii Karma Kagyu.

Réznice generacyjne, ktore autorka opisuje sg wg niej zwigzane miedzy innymi z nowymi
technologiami i mediami. Swiat zewnetrzny staje sie atrakcyjny i w zwiazku z tym pojawiaja
sie rezygnacje z zycia zakonnego. Ale sg takze korzysci z uzycia nowych technologii i
tatwosci przemieszczania si¢, mozna tatwiej propagowaé nauki Buddy. Mozna uczestniczy¢

w pujas bedac w innym kraju dzieki transmisjom na zywo on line. Autorka zauwazyla



intensywne uzywanie komunikacji elektronicznej wsrod mnichow, szczegdlnie mtodych.
Autorka pisze, ze mnisi mogli ustanawiaé¢ swoje tozsamosci on line. W jakich celach byty one
konstruowane wg samych autoréw tych konstrukcji? Nie ma materialéw empirycznych na ten
temat oraz analizy ich motywow. Autorka pisze, ze nowe media sg w sprzecznosci z
tradycyjna kulturg monastyczng. Pewnie tak jest, ale co o tym my$la sami uczestnicy badania,
ci ktorzy uzywaja tych nowoczesnych mediow sami? Jak odczuwajag tg sprzecznosc? A moze
nie jest juz ona przez nich odczuwana? Czy byly pytania na ten temat w wywiadach do
samych mtodych uczestnikéw badania?

Autorka pisze, ze nowe media powoduja wystapienie nastgpujgcych zmian: ,,It influenced the
monastic society and began to shift their way of thinking from altruistic attitudes and
willingness to work for the benefit of others into more egotistic, individual and self-fulfilment
thought.” Jest to mocna teza, ale na jakich dowodach empirycznych si¢ opiera? Czy tylko na
opiniach starszych lamoéw? Czy tez na wywiadach z mtodymi uczestnikami badania? Mam
tutaj pytania metodologiczne. Czy dowodzenie odnosnie jednej grupy moze opiera¢ sie na
opiniach innej grupy o tej poprzedniej? Jesli tak, to w jakich kontekstach jest to mozliwe? Jak
tutaj konstrukty wiedzy pierwszego stopnia sa przetwarzane na konstrukty drugiego stopnia

(naukowe)?

Autorka przedstawia swoje opisy/konkluzje z badan. Wazng zmiang zauwazalng jest
uczestnictwo miodych adeptéw klasztorow w laickiej edukacji. (Czasami klasztory moga by¢é
traktowane jako internaty przez rodzicow wysylajacych dzieci do szkét.) Inng znaczaca
zmiang jest stosowanie $rodkéw dyscyplinujacych wobec mtodych adeptéw buddyzmu w
klasztorach. Obecnie $rodki dyscyplinujace nie sg tak surowe jak w czasach bezposrednio po
przybyciu mnichéw z Tybetu do Indii. Zmiany dotycza takze obecnej infrastruktury w
budynkach i zwigzanych z tym wygéd, ktorych w dawnych klasztorach nie byto. Przestaje sie
docenia¢ stan posiadania klasztoru, wolnos¢ i postrzegany jest mniejszy szacunek dla
nauczycieli. Zmienia si¢ takze pozycja mniszek, ktore sa bardziej doceniane, ze wzgledu na
swojg dziatalno$¢ i zaangazowanie w praktyke, czesto wieksze niz mnichow.

Silny jest tez wplyw wspolczesnej, popularnej kultury hinduskiej na mtodych mnichéw, sa
oni zafascynowani filmami z Bollywood a takze takimi sportami jak krykiet i futbol.

Z drugiej strony obserwowane jest zainteresowanie buddyzmem tybetanskim na uczelniach i
generalnie w swiecie laickim. Ciekawym zjawiskiem jest takze ocena, przez niekt6rych
nauczycieli, wigkszego zaangazowania w praktyke buddystow tybetaniskich na emigracji niz

w samym Tybecie. W ocenie autorki wiedza o doktrynie buddyjskiej wsréd wspétczesnego,



miodego pokolenia potomkéw emigrantow z Tybetu jest niska. Oceng ta formutuje na
podstawie swych rozméw i obserwacji w terenie a takze podpiera ja referencjami do
literatury. Zmniejsza sie takze nabor nowych adeptéw do klasztoréw. Bedac czesto pod
wplywem zewnetrznego $wiata, mlodzi Tybetanczycy rezygnuja nawet ze slubow (oddajg
sluby) i wracaja do laickiego zycia.

Na koniec swojej pracy autorka pokazuje istnienie pewnych granic (linii granicznych
pomiedzy: lokalnymi uczestnikami ceremonii a zagranicznymi uczestnikami, tradycja a
nowoczesnosciag/wspolczesnoscia, wyswieconymi a praktykujacymi swieckimi.

Autorka konkluduje swoje rozwazania, iz przysztos¢ klasztornej tradycji jest niepewna,
poniewaz zewnetrzne bodzce sktaniajg do indywidualizmu i samorealizacji co jest sprzeczne
z tradycja buddyjska. Starsi lamowie, wg autorki, nie postrzegaja niebezpieczenstw
nowoczesnych mediow i generalnie spoleczenstwa konsumpcyjnego. Wspdtczesne
technologie i cate techniczno-spoleczne otoczenie wytwarza nowe typy osobowosci, twierdzi

autorka (nasuwa si¢ pytanie jakie sg to typy osobowosci?)

W pracy znajduje si¢ bibliografia, spis ilustracji oraz stowniczek poje¢, transkrypcja

wywiadu, raz lista ekspertow z ktoérymi rozmawiata badaczka.

Uwagi analityczno-krytyczne

Na stronie 9 autorka twierdzi, ze uzywa tzw. ,mixed methods”. Nie wiem czy rzeczywiscie
miata na my$li ,,Metody mieszane”, ktére maja juz tradycje badawcza i wigza si¢ z uzyciem

takze metod ilosciowych, a takich autorka nie uzywata w swym badaniu.

Studiujgc buddyzm i zalozenia filozofii buddyjskiej, mozna byloby odnies¢ sie do potencjatu
kontemplatywnego tam zawartego. Oczywiscie nie jest to zarzut, ale brak tego typu odniesien
1 zastosowan we wlasnym badaniu, szczegélnie odnosnie autoetnografii narzuca sie silnie
recenzentowi. Autorka zresztg odcina si¢ od esencjonalistycznego definiowania religii i
interesujg ja zewnetrzne warunki jej funkcjonowania i zmian w rytuatach i formach przekazu.
Analiza ma jednoplaszczyznowy charakter, jest to analiza kulturologiczna, zewnetrzna w
stosunku do doswiadczanej przez uczestnikow badania (w tym autorki) rzeczywistosci,
zewngetrzna w stosunku do terenu badania. Oczywiscie jest to jak najbardziej

uprawomocnione w tradycji metodologicznej socjologii i antropologii.



Autorka piszac o transmisji wiedzy duchowej, religijnej i filozoficznej mowi o jej
podstawach: wspétczuciu i mitujgcej dobroci. Wiedza ta zawarta jest zar6wno w religijnych
tekstach jak i w przekazie stownym lamoéw. Jednak transmisja odbywa si¢ takze poprzez
wspdlng medytacje, poklony, i cielesne praktyki rytualne. Ciekawe byloby zobaczyé¢, jak cialo
jest uwiklane w transmisje wiedzy (zob. Liberman 2004 ksigzka o transmisji wiedzy
filozoficznej, zastosowane tam byty metody analizy wizualnej, ktore mozna wykorzysta¢ w
badaniach typu etnograficznego).

Autorka uzywala autoetnografii. Autoetnograficzne opisy przyczynialy sie do ogélnego opisu
spolecznosci uczestniczacych w ceremoniach. Brak jest tutaj pokazania przejscia od bardzo
indywidualnego postrzegania rzeczywistosci (z punktu widzenia pierwszej osoby) do opiséw
z punktu widzenia trzeciej osoby. Osobiste przezycia sg uzywane na udawadnianie
perspektywy trzecioosobowej, perspektywy badacza zewnetrznego.

Autorka nazywajac badanych uzywa czgsto etykiety ,,respondents” (,,respondent” to ten co
reaguje, termin wziety z psychologii behawioralnej) co oznacza ewidentnie, ze przyjmuje
perspektywe trzeciej osoby a badania oscyluja wokoét zatozen neo-pozytywistycznych (zob. —
»Remaining respondents were distanced, shy or even little nervous™, s. 73). Nie uzywa poje¢
uczestnik badania, czy tez wspotpracownik w badaniu, co w badaniach
konstruktywistycznych jest czgsto stosowane, gdy tzw. badani sg rzeczywistymi uczestnikami
1 wspolpracownikami badacza, bowiem to oni wspot-konstruuja materiaty badaweze. To co
tworzg to nie s dane, ale wspolnie wytwarzane raporty z rozméw (raczej sa to co-data), a
techniki pozwalajgce je uzyskac badacze pozytywistycznie zorientowani nazywaja
wywiadami. Chociaz Pani Malwina Krajewska sama siebie nazywa ,, participant-colleague
researcher, to ta tozsamos¢ jest jednak traktowana instrumentalnie by uzyskiwa¢ bardziej

wartosciowe materiaty empiryczne, ktére w tym momencie staja sie dla niej »danymi”.

Bardzo istotne sg tutaj nierozpoznane i nie za§wiadczone w przedstawianym raporcie kwestie
etyczne (poza ukrywaniem imion). Wiemy, ze byty uzyskiwane zgody na prowadzenie
obserwacji ceremonii. Ale czy byly uzyskiwane zgody na uzycie danych z obserwacji? Czy
byly uzyskane zgody na uzycie tych danych w publikacjach? Podobnie z danymi
pochodzacymi z wywiadéw, czy tez ,nieformalnych wywiadéw” a takze dotyczy to kwestii

udostgpniania publicznego wizerunkéw z fotografii.



Autorka twierdzi, ze otrzymywala istotne dane, gdy rozmowy byly nieformalne i respondenci
nie postrzegali jej jako badaczki. Jak zatem zostal uzyskany ,,informed consent” w takich
poszczegblnych sytuacjach?

Jak rozwigzano problem hierarchii i wiadzy w badaniach; chodzi o relacj¢ badacza do
uczestnikéw badania. Czy autorka rzeczywiscie starata si¢ by¢ w relacji pedagoga do swych
badanych i traktowac ich jako uczniéw na co wskazuje jej cytat z pracy P. Bourdieau: ,, That
was a direct field experience which strongly corresponds to the words of Pierre Bourdieu who
noted that “the relationship between informant and anthropologist is somewhat analogous to a
pedagogical relationship, in which the master must bring to the state of explicitness, for the
purposes of transmission, the unconscious schemes of his practice™ (s. 75). Czy

konsekwentnie zastosowana perspektywa konstruktywistyczna nie wymaga refleksji nad

przyjeta rola ,,pedagoga”?

Z inspiracji buddyjskiej rozwingeta si¢ takze pewna specyficzna teoria spoteczna i sposéb
analizy zjawisk wspolczesnych, np. analizy monetaryzmu, konsumpcjonizmu,
indywidualizmu i innych probleméw wspolczesnych spoteczenstw, wg np. Davida Loy’a.
Tymi problemami przeciez zajmowata si¢ autorka zardbwno w czescei teoretycznej pracy jak i
w czgscl empirycznej. Brak jest w pracy pozycji Davida Loy'a odnosnie buddyjskiej teorii
spolecznej a takze buddyzmu zaangazowanego:

Loy, David R. (2003). A Great Awakanings. A Buddists Social Theory. Sommerville:
Wisdom Publication.

Loy, David R. (2008). Money, Sex, War, Karma. Notes for a Buddhist Revolution.
Somervile: Wisdom Publication Inc .

Loy, David R. (no data). Buddhism and Money: The Repression of Emptiness Today,

http://www.zen-occidental.net/articles1/loy4.html

Brak takze jednak bardzo waznej pozycji dotyczace] praktyk zwigzanych z transmisja wiedzy
w kontekscie buddyzmu tybetanskiego; jest to pozycja socjologiczna i jednocze$nie oparta na
obserwacji bezposredniej i analizach wizualnych, ktére przeciez autorka stosuje:

Liberman, Kenneth (2004) Dialectical Practice In Tibetan Philosophical Culture. An
Ethnomethodological Inquiry Into Formal Reasoning. Lanham, Boulder, New York, Toronto,
Plymouth, UK: Rowman & Littlelfield Publishers.



Jezeli piszemy o funkcjonowaniu klasztoréw i ich przystosowaniu si¢ do wspoiczesnosci to
watek instytucji jako organizacji bytby tutaj interesujacy. Jak te organizacje sa wspdtczesnie
zarzgdzane? Czy istnieje izomorfizm instytucjonalny i klasztory upodabniajg si¢ w
zarzadzaniu do innych wspolczesnych organizacji? Badanie klasztoru jako instytucji
ekonomicznej bylby tutaj bardzo wskazane, by zobaczy¢ jak klasztory przystosowuja si¢ do
wspolczesnych zasad rynku i kapitalistycznego marketingu. Czy ekonomia buddyjska (patrz
Pryor 1990, 1991; Konecki 2017) nadal ma zastosowanie w ich funkcjonowaniu? Czy tez
modernizm wkracza tutaj takze w sferze ekonomii. Moje obserwacje dziatalnosci Karma
Kagyu w Polsce wskazujg na silnie rozwinigtg orientacj¢ marketingowsg i sprzedazowa nie
tylko idei ale takze akcesoridw religijnych, wizerunkow ,,$wietych”, ksigzek, czasopism a

takze ,,odosobnien”.

Brakuje takze powotan na pollskaf literatur¢ metodologiczng badan jakosciowych, zaréwno w
postaci monografii, stownikéw i artykulow z polskich specjalistycznych pism
socjologicznych. Chodzi o definiowanie obserwacji uczestniczgcej oraz etnografii

socjologicznej, ktora tak naprawde prowadzita autorka w swych badaniach terenowych.

Blad w powolaniu na stronie 42 — Nath Han 2009 a w Bibliografii -> Nhat Hanh, T. [2009], s.
44

Tabela na stronie 84 nie ma tytulu i numeru, posobnie na stronie 247.

Ocena koncowa
Moje uwagi powyzsze maja charakter polemiczny a takze moga ulepszy¢ przyszta publikacje
ksigzki. Bo na pewno rekomenduj¢ publikacje ksigzki na podstawie przedstawionych tez

doktoratu. Moja ocena pracy jest pozytywna.

Praca jest oparta na wielokrotnych wizytach w klasztorach buddyjskich. Jest takze oparta na
obserwacji uczestniczacej rytualow i przygotowan do rytuatéw buddyjskich. To jest
najwigksza zaleta pracy, bowiem mamy wglad w realne sytuacje dzieki opisom
etnograficznym i relacjom z wywiadow. Autorka umiejetnie taczy netnografie z
uzyskiwanymi materiatami empirycznymi w terenie. Uzycie wielu technik badawczych w
jednym projekcie zastuguje na uwage i jest duzg zaleta pracy. Kandydatka jest $wiadomg i

uwazng badaczka terenowg o czym swiadczg jej przygotowania do badan, szczegotowo



opisane w pracy. Czes¢ teoretyczna pracy jest logicznie skonstruowana i dobrze

zrealizowana.

Ponadto autorka stara sie wysycaé swoje opisy etnograficzne odniesieniami do istniejacej
literatury. Oczytanie autorki i znajomos¢ doktryny Karma Kagyu budzi podziw i jest
znakomitym przykladem lgczenia wiedzy teoretycznej z wiedza pochodzacg z praktyki i
obserwacji.

Na pochwale zastuguje rowniez zmyst krytyczny autorki. Umiejetnie analizuje istniejacag
literature i przedstawia zasady buddyzmu i jej analiz¢ antropologiczng, ale takze i
socjologiczng odwotujgc sie do klasykow socjologii. Umiejetnosé empatycznego podejscia do
rozmdwcow jest godna pochwaly i nagladowania przez badaczy jakosciowych. Skrupulatnosé
analizy i umiejetnosé zwiazana z interpretacja zawartych w materiale empirycznym znaczen
jest znakomitym dowodem na dojrzato$¢ autorki jako badaczki i analityczki a takze na
osiggnigcie waznych i niezbednych podstaw rzemiosta socjologicznego.

Jesli zadamy pytanie czy praca przyczynia si¢ do przyrostu wiedzy w zakresie socjologii to
odpowiedz jest: zdecydowanie tak. Otrzymujemy najswiezszg wiedze o wspdlczesnej
obrzgdowosci buddyzmu tybetanskiego na wychodzstwie, o relacjach mi¢dzy starszyzna
zakonng a nowicjuszami i o zmianach w postawach najmlodszego pokolenia mnichéw.
Otrzymujemy takze interpretacje kulturologiczng zachodzgcych przemian w wspdlczesnym

monastycyzmie tybetanskim na wychodzZstwie.
Praca doktorska mgr Malwiny Krajewskiej zashuguje na akceptacje, spetnia wymogi

ustawowe stawiane pracom doktorskim. Rekomenduje jg do dalszych etapow okreslonych

procedurg nadawania stopni doktorskich.
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