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Homo religiosus we wspolczesnym swiecie
— pojecie religijnosci

Charakterystyczna cecha cztowieka jest jego religijnos¢. W literaturze mozemy czesto
spotkac okreslenie, ze czlowiek jest istota religijna (homo religiosus). Zjawisko religijnosci jest
rzeczywisto$cig zlozong i wieloaspektowa. Wazna sfera w odkrywaniu religijnosci jest
relacja czlowieka do $wiata i Swiata do czlowieka. Ta konfrontacja pozwala jednostce
odnalez¢ sie w srodowisku, a takze budowad¢ z nim na wspolnych wartosciach oraz
ksztattowac swoja religijnos¢. Badaniem religijnosci zajmuje si¢ wiele dyscyplin naukowych,

a wsrdd nich teologia, filozofia, historia, socjologia, a takze psychologia.
1. Zjawisko religijnosci

,Religijnos¢” skiada si¢ z dwdch warstw: ,nadprzyrodzonej” — niedajacej si¢ zbadac
empirycznie i ,naturalnej”, ktora moze by¢ przedmiotem obserwacji i badart naukowych
o charakterze empirycznym. Religijnos¢ czlowieka stanowi wigc swoisty fenomen
psychologiczny. Istota ludzka posiada gatunkowe cechy wspdlne, ale jest jednoczesnie
bytem posiadajacym wtlasna historie zycia, na ktorej ksztattuje si¢ indywidualny profil
religijno$ci. Wymiar religijny cztowieka w jego funkcjonowaniu zewnetrznym moze by¢
przedmiotem badan psychologii religii (Golan, 2006).

Przystepujac do opisu religijnosci cztowieka nalezy rozrézni¢ pojecia ,religia”
i ,religijnos¢”. ,Religia” w publikacjach psychologicznych definiowana jest jako zbidr
twierdzen i norm wyjasniajgcych oraz regulujgcych stosunek zachodzqcy miedzy cztowiekiem a
Bogiem (Kuczkowski, 1993, s. 22). Natomiast ,religijnos¢” to podmiotowe, indywidualne
ustosunkowanie sie cztowieka wobec Boga i nadprzyrodzonosci wyrazajgce si¢ w sferze pojec i
przekonan, uczuc oraz zachowan jednostki (Golan, 2006, s. 71).

Za Z. Golanem (2006, s. 72) mozna przyja¢ pewne uogolnienia dla zrozumienia
zjawiska religijnosci:

—  Religijnosc jest strukturq ztozong z wielu elementow: obejmuje sqdy i przekonania
dotyczqce przedmiotu religijnosci (nadprzyrodzonos¢) oraz przezycia i doznania
emocjonalne z nim zwiqzane, a takZe predyspozycje do okreslonych zachowan. Te
elementy psychiczne sq wzajemnie powiqzane i spolaryzowane przez przedmiot religijny.

Sama zas religijnos¢ nie moze utozsamiac sie z ktéryms z nich z osobna. (...)
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—  Religijnosc tak rozumiana nie stanowi struktury wytqcznej, wyizolowanej z catoksztattu
Zycia psychicznego jednostki. Przeciwnie, jest strukturq wkomponowanq we wszystkie
jego tresci i dynamizmy, ktdre konstytuujq osobowosé cztowieka.

— W religijnosci wystepujq z jednej strony odniesienia do zewnetrznej w stosunku do
cztowieka rzeczywistosci nadprzyrodzonej, a z drugiej ma miejsce istotne jej powiqzanie z
wlasciwosciami poszczegolnego cztowieka. Dzieki temu kazdorazowe odniesienie do
nadprzyrodzonosci bedzie rozne, charakterystyczne dla danej jednostki i rézna bedzie tez
rola oraz funkcja takiej religijnosci w zyciu psychicznym poszczegdlnego cztowieka.

W klasycznej mysli chrzescijafiskiej zostalty wyrdznione trzy sfery aktywnosci
czlowieka: fizyczna, psychiczna i duchowa. Sekularyzacja przyczynita sie¢ do zaniku wiary w
realnosc¢ ostatniej sfery, a cata duchowos¢ zostata zredukowana do fenomenu psychicznego
(tamze).

Istnieje wiele hipotez dotyczacych powstania i rozwoju religijnosci zakladajacych
bardzo r6zne motywy. Proces powstawania tych badan przebiegat w nastepujacy sposob: na
poczatku wyjasniono wszelkie formy bycia wierzacym wskazujac na jeden motyw,
a nastepnie dostrzegano koniecznos¢ wieloprzyczynowego przyjecia dwu, trzech lub wiegcej
motywéw (Grom, 2009).

Wedtlug J. Szmyd’a (1986) wyroznia sie kilka podejs¢ do psychologii religii:

- Ujecie psychoanalityczne (Freud, Jung, Fromm, Erikson);
— Ujecie behawiorystyczne (Sargant, Skinner);
— Ujecie humanistyczne (James, Maslow, Allport);

Natomiast Z. Golanem (2006) podaje jeszcze:

- Ujecie biologiczne (Vorbrodt, Persinger, Ramachandran).

2. Pojecie religijnosci w ujeciu psychoanalitycznym

Teorie religijnosci w ujeciu psychoanalitycznym przedstawit twdrca psychoanalizy
Z. Freud. Jego teoria akcentujaca poped seksualny i pod$wiadomos¢ miata wyprzeé poczucie
winy ludzkosci. Uczynit on z psychoanalizy swoista forme pewnego rodzaju religii. W jego
teorii religia byta projekcjq ludzkich pragnien lub poszukiwaniem kompensacji w obliczu rozczarowan
i niepowodzen zyciowych (Wulff, 1999, s. 252).

Teoria pojecia religii Freuda opiera si¢ na pojeciu , kompleksu Edypa”. ,, Kompleks
Edypa” jest ztozonym zjawiskiem, wedlug ktérego Freud proébuje analizowad rytualne
zachowanie ,prymitywnych” plemion i rozwdj judaizmu. Jednak, jak podaje literatura
przedmiotu, Freud mial zdecydowanie negatywna postawe wobec religii. Ten sposdéb
myslenia o religii zostal przyjety z matymi wyjatkami przez zdecydowana wiekszos¢ osob
parajacych sie¢ psychoanaliza (tamze).

W nurcie psychoanalitycznym pojecie religijnosci opisat réwniez J. G. Jung. Badacz
ten stwierdza, ze religia jest szczegdlng postawq ludzkiego umystu, ktorq zgodnie z pierwotnym

rozumieniem terminu ,religio”, mozna okresli¢ jako troskliwe uwzglednienie i baczenie na pewne
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dynamiczne czynniki pojmowane jako ,moce”, tj. duchy, demony, bogowie, prawa, idee, ideaty,
noszqce jakgkolwiek inng nazwe nadang im przez ludzi, ktérzy doswiadczyli ich w swym Swiecie, jak
zjawisk poteznych, niebezpiecznych lub pomocnych na tyle, by z catq powagq z nimi si¢ liczyc, czy tez
tak wspaniatych, pieknych i petnych znaczenia, by z caty oddaniem ubdstwiac je i kocha¢ (Jung, 1970,
s. 100).

Jung duze znaczenie w rozwoju czlowieka przypisywal procesom nieswiadomym,
zas osobowos$¢ opisywat przez takie skladniki jak: ego, nieSwiadomos¢ osobowa wraz z
kompleksami oraz nieSwiadomos¢ zbiorowa z archetypami. Wedlug niego nieSwiadomos¢
zbiorowa ma charakter uniwersalny i wynika z podobienstwa struktur moézgowych oraz
wspolnej ewolugji réznych ras ludzkich. Waznym sktadnikiem nieSwiadomosci zbiorowej sa
archetypy stanowigce pierwowzory ludzkich uczué, wierzen i dziatan. Te archetypy sa
wyrazane przez sny, fantazje, wizje oraz tworczosci i przejawiaja si¢ w formie symboli.
Przewaznie archetypy pojawiajq si¢ w Swiadomosci spontanicznie, niespodziewanie, np. w
objawieniach religijnych. Systemem symbolicznym, ktéry od zarania dziejéw odnosi sie do Swiata
archetypdw, jest religin. W swietle teorii archetypow nie mozliwe jest istnienie kultury bez religii,
a religijnos¢ ma swoje odniesienia do archetypdw jako Zrodta zbiorowej nieSwiadomodci, gdzie odkrywa
sig prawdy ponadludzkie. Jung uwaza, ze psychika spetnia m.in. funkcje religijng (Golan, 2006,
s. 73).

W nurcie psychoanalitycznym znajdujemy réwniez teori¢ rozwoju wiary J. Fowlera.
Opiera sie ona na koncepcjach Piageta, Kolberga, a przed wszystkim na schemacie rozwoju
psychospotecznego Eriksona, ktory sklada sie z o$miu etapow, gdzie do kazdego etapu
zostaly przypisane specyficzne zadania rozwojowe, badz kryzys psychospoleczny, ktére
jednostka musi rozwigza¢ we wilasciwym czasie, jezeli chce przejs¢ do wyzszego stadium
rozwojowego. Natomiast Fowler przypisuje kazdemu etapowi trwatg ,sile” i potencjalne
zagrozenie lub brak pewnych cech rozwojowych (Wulff, 1999).

Fowler uzywa stowa ,wiara”, aby okresli¢ nasz sposéb wyrdzniania i zaangaZowania
w centrum wartosci i mocy, ktdre stanowi kierujgcq site naszego zycia (tamze, 345). Na podstawie
swoich badan wyodrebnit on sze$¢ faz rozwoju wiary:

1) wiara intuicyjno—projekcyjna (od 3 do 6/7 roku zycia),

2) wiara mityczno-dostowna, ,literalna” (od 6,5 do 11/12 roku zycia),

3) wiara syntetyczno-konwencjonalna (od 12 do 16 roku zycia),

4) wiara indywidualizacyjno - refleksyjna (od 18/20 do 35/45 roku zycia),

5) wiara paradoksalno - jednoczaca (konsolidujaca) (od 30 roku zycia, czesciej
w drugiej jego potowie),

6) wiara uniwersalizujgca (od minimum 40 roku zycia) (Chaim, 2002).

Niektorzy badacze (Bucher i Reich, Grom, Hofmann) poddaja w watpliwos¢, czy
mozna w sposOb wyrazny wykazaé istnienie pojedynczych stadiéw religijnego myslenia,
ktore kazdorazowo tworza powiazana strukture. Powstaje rowniez pytanie dotyczace tego,
czy stadia te w taki sposob nastepuja po sobie, ze wyzsze zakladaja, integruja i réznicuja
nizsze (Grom, 2009).
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3. Pojecie religijnosci w ujeciu behawioralnym

Jednym z przedstawicieli behawioryzmu jest rosyjski fizjolog Iwan P. Pawtow, ktory
uznawatl religie za gleboko zakorzeniong w cztowieku. Byta ona dla niego instynktem, ktory
powstal w wyniku walki o byt gatunku ludzkiego. Jak twierdzit Pawlow, gdy ludzie
wyodrebnili si¢ ze $wiata zwierzat doswiadczali wielu nadzwyczajnych zjawisk natury,
ktore napawaty ich lekiem. Religia w jego rozumieniu byla pomocna w przezywaniu
wszechmocnej i niemitosiernej natury. Uwazat on, Ze instynkt religijny filogenetycznie jest
dziedziczony z pokolenia na pokolenie i ujawnia sie tylko u ludzi ,stabych”, ktérzy nie
potrafia poradzi¢ sobie z trudnos$ciami wywotanymi przez otaczajacy je swiat. Natomiast
jednostki o ,silniejszej” konstrukci przezwyciezaja sklonnosci do religii na rzecz
racjonalistycznego $wiatopogladu (tamze).

Wedtug teorii Pawlowa religia potrzebna jest ludziom stabym jako rodzaj ochrony,
by przezy¢. Stluszne w jego teorii jest jednak przekonanie, Zze swiadomos¢ ludzkiej
bezsilnosci i fakt Smierci odgrywa istotna role w religiach. Prawda jest takze w tej teorii, ze
wiekszo$¢ ludzi wierzacych modli si¢ w trudnych dla siebie sytuacjach. Falszywe jest
natomiast zaloZenie Pawlowa, ze nabyte kulturowe rodzaje zachowan poczatkowej fazy
rozwoju ludzkosci przekazywane sa droga genetyczna. Nie zgodne jest z prawda rowniez,
ze religia miata by¢ jakims$ instynktem przezycia organizmu, jak uwazat Pawlow, poniewaz
prosba o ochrone bytu nieskoriczonego nie pociaga za soba zadnej zmiany o charakterze
materialnym. Nietrafne jest takze w jego teorii przekonanie, ze ludzie ,stabi psychicznie” sa
bardziej aktywni. Uzasadniaja to liczne badania Francisa, gdyz miedzy neurotycznoscia,
w duzej mierze uwarunkowang genetycznie emocjonalng niestabilnoscia z jednej strony,
a religijnoscig z drugiej, nie ma zadnego statystycznego zwiazku, ktéry wykraczatby ponad
przypadek (tamze).

Behawiorystyczne ujecie religijnosci ukazywat rowniez w swych pismach psycholog
z Harwardu, B. F. Skinner. Widziat on religie jako tradycyjny sposob zachowan. W polu jego
zainteresowan znalazly sie zachowania instrumentalne, ktdre dziatajqg na srodowisko i wytwa-
rzajq wzmacniajqce efekty. Jesli po wystapieniu zachowania instrumentalnego — wedtug Skinnera —
nastepuje bodziec wzmacniajqcy, wzrasta prawdopodobienstwo, Ze owe zachowanie wystqpi ponownie.
Jesli nie pojawi si¢ wzmocnienie, liczba zachowan instrumentalnych bedzie stopniowo male¢ (Wulff,
1999, s.123-124). Wedlug tego badacza wyposazenie genetyczne i jednostkowa historia
stanowia wyznaczniki zachowania, ale znajduja si¢ poza kontrolg psychologa i sa przez
niego pomijane. Chociaz Skinner nie zajal si¢ wnikliwg analiza zachowania religijnego, to
twierdzil, Ze wie, iz zadna z podstawowych ludzkich wtasciwosci nie moze pozosta¢ poza
zasiegiem naukowej analizy. Zachowania religijne wystepuja, gdy nastepuja po nich bodzce
wzmacniajace. Dlatego tez nie potrzeba tutaj zadnego logicznego, czy przyczynowego

zwiazku miedzy wykonywanym zachowaniem, a wzmocnieniem. Ze wzgledu na brak
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takiego powigzania wzmocnienie te zostato zdefiniowane przez Skinnera jako wzmocnienie
przypadkowe (tamze).

Skinner dokonuje swoistej interpretacji tradycyjnych pojec religijnych w kategoriach
jego radykalnego behawioryzmu. Wiara i przekonania, ktore byly przez dilugi czas
stosowane do wyjasniania zachowan, méwia nam tylko jakie jest prawdopodobienstwo ich
pojawienia sie. Wedlug teorii Skinnera wiara i przekonania sa wiec najwyzej produktami
ubocznymi zachowania w reakcji do poprzedzajacych zdarzen. Sam Bodg jest natomiast
archetypowym wzorcem fikcji wyjasniajqcej, cudownie sprawnego umystu, metafizycznodci (tamze,
s. 124). To pojecie jest nieuzyteczne dla behawiorysty. Natomiast poboznos¢, moralnosé
i grzesznos¢ oraz inne religijnie okrelane stany wewnetrzne nie sq w rzeczywistosci zadnymi
wewnetrznymi wlasciwosciami jednostek, lecz raczej etykietami form zachowania uksztattowanego
przez okreslone srodowisko. Osoba staje si¢ poboing w rezultacie jej historii wzmocnienia.
~Nazywamy jg religijng i uczymy jg nazywac sie religijng oraz okreslania tego co ona odczuwa jako
,religijnos¢” (tamze, s. 125).

Instytucje religijne stuzace sprawom polityki i etyki sa przeznaczone do kontroli
zachowan. Samo pojecie kontroli przeszkadza tylko osobom, ktore podtrzymuja fikcyjna
samodzielnos¢ i autonomiczno$¢ jednostki. Kazde zachowanie jest kontrolowane, a
uwolnienie jednostki od jednego zrddia kontroli prowadzi do poddania sie¢ kontroli
pochodzacej z innego zrodla. W tym przypadku chodzi jedynie o to, kto bedzie sprawowat
taka kontrole i jakie do niej zostang uzyte $rodki (Golan, 2006). Kontrola religijna jest
uzalezniona od wzmocnienia o charakterze awersyjnym lub od grézb i kar. Prowadzgca czesto do
konfliktéw kontrola ze strony instytucji religijnych jest stosowana miedzy innymi w postaci metod
najefektywniej wzmacniajgcych tych, ktérzy ich uzywajg, co niestety oznacza metody, albo
bezposrednio awersyjne dla kontrolowanych, albo eksploatujgce je w przysztosci. Skinner nieugiecie
sprzeciwia si¢ jakiejkolwiek kontroli awersyjnej ze wzgledu na negatywne emocje, ktére sq jej
produktem ubocznym. Obserwuje on z satysfakcjq, Ze instytucje religijne odeszty od takich sposobdéw,
jak grozba ogni piekielnych (taktyka, ktérq stosowata babka Skinnera) oraz bedgcego ich skutkiem
,poczucia grzechu”, w strong metod nie awersyjnych, takich jak nacisk na mitos¢ Boga (Wulff, 1999,
s. 126).

W ujeciu behawiorystycznym widoczne jest wyrazne podejscie redukcjonistyczne,
ktore mocno wplecione jest w materie psychologii religii. Krytyke tego podej$cia mozna
podsumowac w obrebie dwdch szerokich zagadnien: (1) redukcja doswiadczenia do jego wyrazu w
postaci  dostepnego obserwacji - zachowania, (2) nie docenienie lub lekcewazenie waznych
uwarunkowan tego zachowania (tamze, 148). Anthony Flew uwaza, ze Skinner doprowadzit do
zdehumanizowania psychologii, gdyz naukowe badania ludzi musza unika¢ wszelkiego
dyskursu antropomorficznego, a tego nie ustrzegt sie ten przedstawiciel behawioryzmu

(tamze).
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4. Pojecie religijnosci w ujeciu humanistycznym

W psychologii religii od samego jej poczatku widoczny byl nurt humanistyczny.
Wspdtczesni Jamsowi amerykanscy psychologowie religii (Starbuck, Coe, Leuba) dawali
wyraz pewnym elementom humanistycznego swiatopogladu w psychologii. Obecnie do
przedstawicieli ruchu humanistycznego zalicza si¢ rowniez Allporta, Fromma i Maslowa
(Golan, 2006).

G. W. Allport w swojej koncepcji psychologii humanistycznej pragnie uchwycic to, co
jest charakterystyczne dla kazdej osobowosci, gdyz byt przekonany, ze rdZnorodnosc
indywidualnej i subiektywnej religijnosci, ktorq nalezy odrozni¢ od oficjalnych, wspdlnotowych tresci
wyznawanej wiary, pozwala na zrozumienie wylgcznie poprzez wskazanie na wielos¢ motywow
okreslajacych ludzkie przezywanie i zachowanie (Grom, 2009, s. 72-73). Motywy te Allport
podzielil na trzy nastepujace kategorie:

— Organiczne zalezne od ciala pragnienia ochrony przed katastrofami naturalnymi, ubdstwem i
pogardq lub towarzyszenia w trudnosciach, ale takze dqzenia, by znalez¢ dobrego matzonka/dobrg
matzonke, mogq — szczegdlnie w sytuacji kryzysow — wplyngé na odczucia religijne oraz na
wyobrazenie Boga/bostwa. (...) tak wiec podejscie tej samej jednostki moze si¢ zmieniaé w
zaleznosci od jej potrzeb. W potrzebie traktuje sie Boga przede wszystkim jako zrddto poczucia
bezpieczenstwa; gdy potrzeba nam uczucia, szuka sie u niego mitosci, pocieszenia, wszechwiedzy;
kiedy potrzebujemy prowadzenia, wzywamy go jako Ducha Swietego, a gdy zgrzeszylismy — jako
Odkupiciela.

—  Psychogenne pragnienia wartosci odgrywajq jednak (...) rowniez waznq role. W ich Swietle Bdg
jawi sig przede wszystkim jako gwarant nietykalnosci osoby, poreczyciel piekna w sztuce, prawdy
w nauce i filozofii oraz mitosci w relacjach miedzyosobowych. (...)

—  Poszukiwanie sensu (znaczenia) moze stac si¢ niebezpieczne, gdy osoby przeczuwajg, ze ich
tesknoty mogq nie znalez¢ dostownego i bezposredniego spetnienia takze ze strony religii, lecz Ze
muszq w dalszym ciqgu troszczy¢ sie o swoje utrzymanie oraz walczyc o sprawiedliwosé i prawde
(...) poniewaz rozumiejq one ten swiat jedynie fragmentarycznie, pytajq takze o sens catosci —
pytanie specyficznie religijne, gdyz dyscypliny naukowe nie mogq udzieli¢c na nie odpowiedzi”
(tamze, s. 73).

Pierwsze dwa powyzsze motywy maja charakter emocjonalny, zas w ostatnim
przewazaja tresci o charakterze poznawczym.

Allport (1988) traktowal religie jako jedno ze zrddet integracji osobowosci. Wedtug
jego zalozen istnieja dwie rézne formy orientacji religijnej. W orientacji zewnetrznej traktuje
sig religie jako warto$¢ instrumentalna, wybierana z motywdw poczucia bezpieczenstwa, ze
wzgledu na opinie spofeczng, itp. Religia w tej orientacji jest tym co zaspakaja ludzkie
potrzeby. Natomiast w orientacji wewnetrznej religia jest warto$cig najwyzsza i sama w
sobie. W tym przypadku ludzie traktuja powaznie i autentycznie nakazy moralne.

Allport stosuje bardzo czesto termin ,poczucie” dla okreslenia wzglednie trwatej

komponenty osobowosciowej, ktéra stanowi polgczenie czynnikéw afektywnych oraz poznawczych
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i jest ukierunkowana na okreslony obiekt wartosci. Definiuje on poczucie religijne raczej jako ,096Inq
postawe, ktora stuzy temu, by jednostka potrafita odnies¢ siebie do catosci Bytu”. Poczuciu
religijnemu jest przypisywane zadanie tqczenia wszystkiego, co jest ,centralne w naturze rzeczy”.
Opisujgc cechy dojrzatego poczucia religijnego Allport uwaza, Ze powinno ono byc: dobrze
zroznicowane, dynamiczne, konsekwentnie dyrektywne, wszechstronne, zintegrowane i heurystyczne
(za: Golan, 2006, s. 76).

E. Fromm (1966) jako jeden z badaczy nurtu psychologii humanistycznej miat
problemy z okresleniem terminu ,religii” jako powszechnego zjawiska ludzkiego. W kazdej
definicji nie sposob byto unikna¢ jakichs skojarzen ze specyficznym typem religii, ktore nie
zabarwilo by tego pojecia. Z braku mozliwosci podania tego rodzaju terminu w swojej
ksigzce Szkice z psychologii religii podaje on ogdlne pojecie, Ze przez religie rozumie kazdy
system mysli i dziatan, podzielny przez pewnq grupe, ktory dostarcza jednostce ukladu orientacji
i przedmiotu czci (tamze, s 134).

Szczegolny nacisk kladzie jednak Fromm na uznanie, ze cztowiek jest kontrolowany
przez sile wyzsza znajdujaca si¢ poza nim. Waznym réwniez elementem w jego teorii jest
idea, Ze sita ta ze wzgledu na kontrole, jaka dysponuje, ma prawo do ,, postuszenstwa”, czci
i kultu. Wszystko to sktada si¢ wedtug tego badacza na rozumienie religii autorytatywne;j.
Glownym przymiotem tego typu religii jest postuszenstwo, zas jej gtéwnym grzechem
niepostuszenstwo. Bostwo ma prawo zmusi¢ czlowieka do oddania mu czci, gdyz jest
wszechpotezne i wszechwiedzace, a cztowiek wobec niego jest istota bezsilna i pozbawiona
znaczenia. Cztowiek moze si¢ czuc¢ silny tylko wtedy, gdy przez catkowite poddanie si¢
bostwu uzyska jego taske, czy pomoc (tamze).

Zarysowane przez Fromma pojecie religii humanistycznej koncentruje sie wokot
cztowieka i jego sily, w przeciwienstwie do religii autorytatywnej, gdzie nacisk kladziony
jest na postuszenistwo. U Fromma w religii celem cztowieka jest osiggniecie najwiekszej sity, a nie
najwigkszej bezsilnosci; cnotq jest samourzeczywistnienie, a nie niepostuszenstwo. (...) Dominujgcym
nastrojem jest tu nastroj radosci, podczas gdy w religii autorytatywnej jest nim nastrdj smutku i winy
(tamze, s. 145-146). W centrum wiec religii humanistycznej stoi ludzko$¢ i jej potencjat.

Innym przedstawicielem nurtu psychologii humanistycznej byt amerykanski
psycholog A. Maslow. Od wczesnych lat mlodzieniczych byt on wojujacym ateista, ale
zdolnym do glebokich wzruszen pod wplywem muzyki, sztuki i przyrody, a takze podczas
lektury czasopism naukowych (Wulff, 1999). Maslow utrzymywal, ze nauka na najwyzszym
poziomie jest ,organizacjq, systematycznym dqzeniem i uczestniczeniem w cudzie, wstrzqsie
i tajemnicy”. Maslow wynidst stqd, ze nauka moze by¢ religiq dla ludzi niereligijnych i Zrodlem
gteboko nagradzajgcego doswiadczenia religijnego. By odrozni¢ stany ekstatyczne od wszelkich
interpretacji w duchu religijnych tradycji, a z drugiej strony podkresli¢ ich naturalne pochodzenie,
Maslow nazwat je ,doswiadczeniami szczytowymi” (za: Golan 2006, s. 77). Osoba, ktéra
przezywa ,doswiadczenia szczytowe” jest bardziej zintegrowana, wydaje sig, iz jest ona w
apogeum swych mocy i ze wykorzystuje wszystkie swe zdolnosci najlepiej, najpelniej. W

tym stanie osoba ta odczuwa w wyzszym stopniu niz kiedy indziej, ze jest
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odpowiedzialnym, czynnym i twodrczym centrum swych aktywnosci i percepdji.
,Doswiadczenie szczytowe” wyzwala osobe od oporow, inhibicji, kontroli, ostroznosci,
rezerwy, obaw, zwatpieni, samokrytyki, zahamowan. Jej zachowania sa bardziej
spontaniczne, ekspresywne, niewinne, bardziej naturalne, nieskrepowane. W tym stanie
dany osobnik jest bardziej obecny tu i teraz, a takze wolny od przesztosci i przysztosci
(Maslow, 1986).

»,Doswiadczenia szczytowe” u osob, u ktorych sie pojawiajg, dostarczaja glebokiego
zadowolenia i moga zrewolucjonizowac ich zycie. Dajq one im przekonanie, ze zycie jest
naprawde warte przezycia. Maslow psychologie humanistyczng pojmuje, jako wiare
naturalistyczna, oddzielajac mocne doswiadczenia religijne (doswiadczenia szczytowe) od
tradydji religijnych (Golan, 2006).

Psychologowie humanistyczni przypisuja religii gtéwna role w dynamice proceséw
samoaktualizacji. Przedstawiajg oni typologie religijnosci uwazane za zdolne do wspierania
realizacji potencjatu ludzkiego, do ktorych naleza: religijnos¢ zewnetrzna i wewnetrzna
(Allport), religia autorytarna i humanistyczna (Fromm) oraz zdolno$¢ do ,szczytowych

doswiadczen” (Maslow).

5. Pojecie religijnosci w ujeciu biologicznym

Na wystepowanie i przezywanie doswiadczenia religijnego maja wplyw
uwarunkowania fizyczne. Wiele praktyk i rytualéw religijnych pomyslano tak, aby
oddziatywaty na narzqdy zmystéw. Roine obrzedy zwyczajowo wymagajq aktywnego uczestnictwa
ruchowego, poczqwszy od czestego w praktykach zachodnich siedzenia, stania i klekania, przez
dotykanie obiektow kultu i okrqzanie swietych miejsc, po taniec, obracanie sie, czy padanie na twarz.
Wrazenia kinetyczne i rownowagi wytwarzane przez te ruchy scisle wigzq sie z ideami i uczuciami
religijnymi, takze zakorzenionymi w procesach fizjologicznych. W réznych kontekstach, szczegdlnie
jednak religijnych, wrazenia czy uczucia wywolane przez organy wewnetrzne oraz réine stany
organizmu, takie jak gtéd i pragnienie, poczynajq stuzycé jako symbole wyrazajgce ztozone postawy.
Nie da si¢ znalez¢ jakiegokolwiek doswiadczenia religijnego, ktore nie bytoby oparte na fakcie naszej
cielesnosci (tamze, s. 77).

Jednym z pierwszych pionieréw biologicznego ujecia jest J. H. Leuba, ktéry w 1925
roku opublikowat klasyczna prace o psychologii mistycyzmu, w ktérej wida¢ wyrazny
wplyw koncepcji medycznych i fizjologicznych. Na terenie Niemiec ten nurt podjat jako
pierwszy w psychologii religii G. Vorbrodt, ktory zywil nadzieje spelnienia si¢ jego marzen
przeksztatcenia sie teologii na ,, psychologiczng teologie”, ktéra ukazywataby czlowieka jako
psychologiczna istote, jak i byt duchowy (Wulff, 1999).

W ujeciu biologicznym miesci si¢ réwniez praca naukowcdéw z Uniwersytetu
Kalifornijskiego z 1997 r., ktérg kierowat Ramachandran, a ktéra wskazywata na istnienie
w ludzkim moézgu tzw. ,punktu Boga”. Zostat tak okreslony jako osrodek duchowy tworzony

przez potaczenie nerwowe ptatéw skroniowych. Na obrazach mozgu uzyskanych metodq pozytronowej
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tomografii emisyjnej fragmenty tkanki nerwowej, ktdre odpowiadajq temu punktowi, rozswietlajq sie
gdy badane osoby styszq rozmowy na tematy religijne lub duchowe. Bodziec wywotujqcy te reakcje
zalezy od kultury, do ktorej nalezy badany: ludzie zachodu reagujq na wzmianke o Bogu, a np.
buddysci — na inne, dla nich wazne symbole. Takq aktywnos¢ ptatow skroniowych od wielu lat
wiqzano z mistycznymi wizjami chorych na padaczke i 0sob zazywajgcych LSD. Ramachandran
wykazat, ze do aktywnodci tej dochodzi tez u zwyktych ludzi (za: Golan, 2006, s. 78).

Odkrycie , punktu Boga” nie dowodzi istnienia Stworcy, ukazuje jednak, ze modzg
osiagnal pewien etap rozwoju, na ktérym mozliwe jest zadawanie ostatecznych pytan. Na
tym stopniu rozwoju mozgu pojawia si¢ i jest wykorzystywana wrazliwos¢ na szeroko
pojmowany sens i wartosci. Naukowcy (Persinger, Ramachandran) doszli do nastepujacego
wniosku: Niewykluczone, ze w ptatach skroniowych zupetnie normalnych ludzi dziata neurologiczny
mechanizm swoiscie zwiqzany z religiq. Zjawisko wierzen religijnych moze byc¢ wbudowane w mozg
(tamze, s. 78).

Neurobiolog M. Persinger zaobserwowal nieprzypadkowy zwigzek, jaki zachodzi
pomiedzy wizjami, niewyjasnionymi zapachami oraz podobnymi przezyciami, czesto wyliczanymi
przez pacjentdéw cierpigcych na epilepsje skroniowq a doswiadczeniami mistycznymi. Zwiqzku tego nie
potrafit on jednak wykaza¢ u 0séb uczestniczqcych w nabozenstwach. (...) badanym osobom zaktadat
na gtowe przebudowany kask motocyklowy i poddawat je dziataniu stabego pola magnetycznego,
wywotujgc w ten sposéb nadaktywnos¢ w platach skroniowych moézgu (mikronapady). 80%
uczestnikéw tych eksperymentéw miato twierdzic, iz pojawiaty si¢ u nich odczucia unoszenia sig,
ozywione wspomnienia, styszeli oni glosy oraz mieli uczucie ,odczuwanej obecnodci”, ktdre
interpretowali jako co$ nadzwyczajnego, czesto jako obecnosé Boga lub aniota (za: tamze, s. 32-33).

Ocena podejscia biologicznego jest bardzo trudna. Wielu psychologéw w Niemczech
(np. Faber, Pfennigsdorf) zaprotestowalo przeciwko probom wyjasnienia doswiadczen
religijnych w kategoriach fizjologicznych. W' literaturze przedmiotu mozna znalez¢ tez
i takich np. Persinger, Ramachandran, ktdrzy w tym ujeciu beda doszukiwac sie wszelkiego
rodzaju podstaw doswiadczenia religijnego (Wulff, 1999). Trzeba jednak mie¢ $wiadomosc,
Ze nie jest problemem to, czy neurofizjologia odkrywa jakas role w doswiadczeniach religijnych,
gdyz prawdopodobnie kazde doswiadczenie ma gdzies swq reprezentacje w mozgu, lecz czy odwotanie
sig do mozgu i innych procesow w organizmie jest najlepszym sposobem ich zrozumienia. Wazna jest
tez kwestia czy mozemy w uzasadniony sposob dokona¢ dedukcji na temat istoty doswiadczen

religijnych na podstawie wiedzy dotyczqcej ich biologicznych korelatéw (tamze, s. 109).
6. Wspolczesne typy religijnosci

We wspolczesnej psychologii w oparciu o wyzej podane prdéby opisu pojecia
religijnosci wyrdznia sie m. in. trzy typy religijnosci:

1) ,Religijno$¢ zewnetrzna”, ktora stuzy zdobyciu bezpieczenstwa oraz pozycji
spotecznej. Wybiera si¢ tutaj tylko te prawdy religijne, ktore zgadzaja sie z wlasnym

interesem jednostki. Osoba o takiej religijno$ci widzi szczegdlnie jej funkcje, praktykuje
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okolicznosciowo i pod wplywem drugorzednych motywdéw. Religijnos¢ ta jest
schematyczna, malo zréznicowana i ma cechy ekskluzywizmu.

2) ,Religijnos¢ wewnetrzna”, ktéra przenika cate zycie czlowieka i laczy
potrzeby oraz wartosci jednostki z normami spotecznymi. Jest to religijnos¢ bardziej
refleksyjna i zréznicowana, osobowa i uniwersalna oraz skierowana na dobro drugiego
cztowieka. Wartosci religijne u takich jednostek sa bezwzglednie najwazniejsze. Osoba
o takiej religijnosci poszukuje glebszych wartosci oraz uczestniczy we wspdlnocie.

3) ,Religijnos¢ personalng”, ktdra charakteryzuja nastepujace cechy:

— aktywnosc¢ i zaangazowanie — efekt wewnetrznej relacji z Bogiem;

— spontanicznosc i tworczos¢ — przyswajanie korzystnych wartosci przez jednostke;

— otwarto$¢ — wyrazajaca si¢ w gotowosci do pozytywnego kontaktu z innymi
postawami i pradami myslowymi (integracyjna rola religii w osobowosci);

— autonomicznos¢ zachowania religijnego — okreslona religia jest wynikiem
wewnetrznego i wolnego wyboru;

— poczucie odpowiedzialnosci i wolnosci — Swiadome otwarcie na wartosci, jakie
niesie religia, jak rowniez gotowos¢ do ponoszenia odpowiedzialnosci, ktora jawi
sie jako wewnetrzna powinnos¢;

— Swiadomos¢ celowosci wlasnej egzystencji — taczenie wydarzen zycia z religia,
ktore wspdlnie stanowia jednoczaca filozofie zycia;

— allocentryzm - postawienie w centrum zycia Boga i okreslonych wskazan
odnoszacych sie do zycia cztowieka;

— stabilnos¢ — niezmienno$¢ podstawowych przekonan, uczué, motywoéw oraz
zachowan religijnych, co chroni jednostke przed rozbiciem zycia religijnego
w czasie kryzysu i moze ja jeszcze ubogacic¢ (Makselon, 1995).

Religijnos¢ personalna jest najdojrzalszym typem postawy czlowieka wobec Boga

i drugiego czlowieka. Jednakze typy religijnosci zewnetrznej i wewnetrznej moga by¢
rozwijane i przechodzi¢ w forme personalna, co bedzie swiadczylo o dojrzewaniu osoby w

sferze duchowej.

Cztowiek jest istota zlozona z wielu sfer. Jedna z nich, bardzo ztozona i specyficzna
jest ptaszczyzna religijna, stad tez mozemy okresli¢ cztowieka, jako homo religiusus. Zjawisko
religijnosci nie jest wysublimowanym fenomenem przypisanym wilasciwosciom tylko
jednostkowej osoby przez nic nieksztalttowanej. Jest ono ciagle formowane przez wiele
komponentéw $rodowiskowych, co pokazaly podane, w tym artykule rézne ujecia
w okreslaniu pojecia religijnosci. Cho¢ przy badaniu tego zjawiska przygladamy sie
konkretnej osobie, to jednak odkrywamy, ze wiele cech religijnosci czlowiek nabyt
z zewnatrz, a nastepnie je interioryzuje. Taki dzialanie pozwala czlowiekowi ustosunkowac
si¢ wzgledem Boga i nadprzyrodzonosci i zbudowac spdjny system pojeé, przekonan, uczué
oraz zachowan jednostki. Zachodzi, wiec ciagle sprzezenie czlowieka z $rodowiskiem na

roznych plaszczyznach, w tym tez w sferze religijnej, ktéra ciagle podlega ksztattowaniu.

o roeserramol
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