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Streszczenie

Tekst dotyczy trzech koncepcji doswiad-
czenia religijnego: K. Dabrowskiego, J. Fow-
lera 1 K. Osera. Swoje uzasadnienie znajduja
one w psychologii rozwoju osobowosci i nie sa
zalezne od konkretnej historycznej religii lub
teorii religii. Doswiadczenie religijne opisywa-
ne jest za pomoca modelu rozwoju wielopozio-
mowego, rozwoju stadialnego i rozwoju orien-
tacji religijnej. Ich kryteriami sa postawy,
wartosci i $wiadomosé, ktore ksztattuja sig
wraz z rozwojem poznawczym i moralnym
cztowieka, natomiast Zrédel metodologicznych
mozna szuka¢ w teoriach rozwoju osobowosci
J. Piageta i E. Eriksona, L. Kohlberga.

Key words: religious experience, personali-
ty development, the psychology of the religion.

Abstract

The text concerns three conceptions of re-
ligious experience: K. Dabrowski, J. Fowler
and K. Oser. They find their justifications in
the psychology of personality development
and they are not dependent on concrete histo-
rical religions or the theory of religion. Reli-
gious experience is described with the help of
the multilevel development model, the stadium
development model, and the religious orienta-
tion development model. Their criteria are:
attitudes, values and consciousness which de-
velop together with man’s cognitive and mo-
ral development. Their methodological sources
can be found in the personality development the-
ories of J. Piaget, E. Erikson, and L. Kohlberg.
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Wstep

Za tworce naukowej psychologii religii uchodzi Edwin Diller Starbuck
(1866—-1947), autor ksiazki pt. The Psychology of Religion (1889), w ktorej do-
konuje systematyzacji psychologicznych badan nad religia.

Roznorodnosé przezycia religijnego (1902) Williama Jamesa (1842-1910)
uwazana jest natomiast za klasyczna prace na ten temat. Stwierdzit on tam, ze
zrodla religijnosci ludzkiej moga by¢ negatywne i pozytywne, a religia to ,,ta-
kie uczucia, czyny i do§wiadczenia odosobnionej jednostki ludzkiej, o ktorych
jednostka ta mniema, ze odnosza si¢ one do czego$, co ona sama uznaje za bo-
skie”!. James rozroznit religie instytucjonalna i religie prywatna. Instytucjonal-
na przekazuje grupie albo organizacji religijnej wzorce zachowan w sytuacjach
ostatecznych i odgrywa wazna rol¢ w kulturze spoteczenstwa. Religia osobista,
oparta na mistycznym doswiadczeniu, moze by¢ niezalezna od kultury. W za-
kresie osobistych przezy¢ religijnych James wymienia religijno$¢ typu healthy-
minded 1 sick-souled . Jego zdaniem jednostki usposobione w kierunku healthy-
mindedness maja sktonno$¢ do ignorowania zta na Swiecie i skupiaja si¢ na tym,
co pozytywne i dobre. Jednostki predysponowane do sick-souled nie umieja
ignorowac zla i cierpienia, potrzebuja jednoczacego doswiadczenia, religijnego
albo innego, aby godzi¢ dobro i zto (np. L. Tolstoj). James zajmowat si¢ tez ba-
daniem skutecznosci religii. Jesli jednostka wierzy w wykonywane przez siebie
czynnosci religijne i zdarza sig, ze sa one skuteczne, to taka praktyka stanowi
wlasciwy wybor dla tej osoby. Jesli praktyki religijne sa malo skuteczne, wtedy
nie jest zadng racjonalnos$cia kontynuowanie takiej praktyki.

Prace G. A. Coe’a: Spiritual Life (1900) oraz The Psychology of Religion
(1916) dotyczyly temperamentalnych uwarunkowan religijnych reakcji ludzi,
niektore z nich badal za pomoca hipnozy. Do grupy pionieréw naukowej psy-
chologii religii nalezy takze G. Stanley Hall (1844—1924), zatozyciel czasopisma
z zakresu psychologii religii i edukacji, przeksztatconego pdzniej na kwartalnik
»Journal of Religious Psychology”.

Do prominentnych religioznawcdw europejskich nalezy Szwajcar James
H. Leuba (1868—1946), autor wielu rozpraw na ten temat (np. The psychologi-
cal origin and the nature of religion 1909). W ksiazce pt. The psychological stu-
dy of religion: Its origin, function, and future (1912) przedstawit 48 istniejacych
wowczas definicji religii, opublikowal takze prace o religijnym mistycyzmie
(The psychology of religious mysticism 1925).

Na poczatku XX w. pojawiaja si¢ tez prace autoréw takich, jak J.B. Pratt,
ktory opublikowat w 1920 r. rozprawe o tzw. swiadomosci religijnej. Na innych
podstawach metodologicznych oparta zostata archetypalna psychologia religii

LW, James, Doswiadczenia religijne, Ksiazka i Wiedza, Warszawa 1958, s. 30.
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C. G. Junga (1933). Wkrotce A.T. Boisen w pracy o badaniu ,,Swiata wewngtrz-
nego” cztowieka (1936) ukazuje mozliwosci wspotdziatania psychiatrii i teolo-
gii w psychoterapiiZ.

Po drugiej wojnie $wiatowej powstaja studia P.E. Johnsona (1945) i G. W. Al-
Iporta (1950), ktory przedstawit kryteria ,,dojrzatego poczucia religijnego”™ (matu-
re religious sentiment)®. Jego zdaniem, religijno$é¢ zapewnia zdrowie i réwno-
wage funkcjonowania osobowosci ludzkiej, a dojrzate poczucie religijne jest:
(1) dobrze zréznicowane, (2) dynamiczne, (3) wszechstronne, (4) calosciowe,
(5) moralne i (6) heurystyczne. Religijno$¢ dojrzata jest otwarta i rozumiejaca,
nie tylko tolerancyjna, ale i krytyczna wobec niemoznosci poznania Prawdy

,wiem, ze nic nie wiem” Sokratesa). Dopiero pod koniec lat 50. XX w. pojawit
si¢ caloSciowo opracowany podrecznik psychologii religii The psychology of re-
ligion (1958) W.H. Clarka®.

Odrebny typ opisu religijnosci reprezentuje psychoanaliza Z. Freuda oraz
psychologia glebi C. G. Junga. Zygmunt Freud (1856—1939) w Totem i tabu za-
stosowat do opisu genezy religii koncepcje kompleksu Edypa (obejmujacego nie-
rozwiazane seksualne uczucia syna do matki i wrogo$¢ wobec ojca) i zalozyt,
Ze jego pojawienie si¢ jest pierwotnym etapem ludzkiego rozwoju. Méwit o re-
ligii jako zludzeniu majacym strukture fantazji, od ktérego cztowiek musi si¢
uwolni¢, jezeli ma osiagnaé poziom dojrzatosci. Koncepcja Boga byta dla Freu-
da wersja obrazu ojca, a wiara religijna wyrazem infantylnej nerwicy. Przymus
religijny jest w tym ujgciu zaburzeniem i wyobcowuje czlowieka z siebie.

Szwajcarski psycholog glebi Carl Jung (1875-1961) przyjat postawe bardziej
przychylna dla religii i byt zainteresowany analiza symboliki religijnej. Uwazat,
ze pytanie o istnienia Boga dla psychologa musi pozosta¢ bez odpowiedzi i przy-

2 Por. tez A.T. Boisen, Out of the depths: An autobiographical study of mental disorder
and religious experience, Harper and Bros, New York 1960.

3 G. Allport, Jednostka i religia. Interpretacja psychologiczna, [w:] Osobowosé i religia,
IW PAX, Warszawa, 1988, s. 85-223.

4 Zob. Julian Ochorowicz (1850-1917), Edward Abramowski (1868—1918) — teoria po-
staw religijnych, Jan Wiadystaw Dawid (1859-1914) — przezycia religijne, Wiadystaw Wi-
twicki (1878-1948) — autor Wiary oswieconych i krotkiego zarysu psychologii religii (w dru-
gim tomie Psychologii), Stefan Borowiecki (1881-1937), Stefan Btachowski (1889-1962)
oraz Stefan Baley (1885-1952), Stefan Szuman (1889-1972), H. J. Werynski — $wiatopoglad,
T. Zielinski — religia grecka, J. Pieter (1904-1989). Z pozycji teologii katolickiej o religijno-
Sci pisali: ks. J. Woroniecki, ks. S. Wyszynski, ks. J. Pastuszka, ks. Pawet Siwek, wspolcze-
$nie: s. Jozefa Zdybicka, ks. A. M. Krapiec, ks. Cz. Bartnik, ks. K. Wojtyta, ks. Z. Chle-
winski, ks. S. Kuczkowski, ks. W. Prezyna, ks. J. Bazylak, ks. K. Popielski, Cz. Walesa,
ks. W. Stomka, ks. J. Tischner, ks. A. J. Nowak, ks. J. Moskwa, ks. Czestaw Cekiera, Z. Ptu-
zek, M. Gogacz, K. Ostrowska. Z pozycji antropologii kulturowej i psychologii spotecznej te
zagadnienia opisywali: J. Keller, A. Zych, J. Szmyd, S. Opara, H. Swienko, P. Socha,
H. Grzymata-Moszczynska, A. Latata, J. Kozielecki, T. Doktor, H. Romanowska-Eakomy,
Mikotejko, J. Langauer i in.
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jal postawe zyczliwego agnostycyzmu. Zalozyl, ze oprocz osobistej nieSwiado-
mosci istnieje nie§wiadomos¢ zbiorowa, ktora jest skarbnica ludzkiego doswiad-
czenia i zawiera archetypy, czyli podstawowe obrazy, ktére sa uniwersalne i po-
wtarzaja si¢ niezaleznie od kultury. Wtargnigcie tych obrazéw z nie§wiadomosci
do krolestwa swiadomosci postrzegat jako zasade przezycia religijnego, a takze
zrodlo artystycznej inwencji tworczej.

Wielu autorow nawiazuje do tych koncepcji, np. A. Adler, E, Fromm,
Ch. Reich, O. Rank, V. E. Frankl, E. Erikson, A. Maslow oraz behawiorysta
O. H. Mowrer czy teolog protestancki P. Tilich lub polski psychiatra egzysten-
cjalny K. Dabrowski.

Wspotczesne ujecia psychologii rozwoju odnosza si¢ do wiary religijnej jak
do zjawiska z dziedziny psychologii poznania i dziatania. Przyktadem tego moze
by¢ koncepcja rozwoju religijnego Kazimierza. Dabrowskiego, Fritza Osera
i Jamesa Fowlera. Aby koncepcje te lepiej zrozumie¢, warto ja przedstawi¢ na
tle filozoficznych spostrzezen Henryka Elzenberga i psychologicznych uwag
o intuicji i do§wiadczeniu mistycznym Jana P. Dawida, psychologa i pedagoga
o orientacji materialistyczne;j.

Do kontekstu rozszerzajacego wlaczam klasyfikacje relacji psychologii i re-
ligii ks. Jozefa Makselona. Jak dotychczas, typologia rozwoju religijnego opra-
cowana na gruncie teorii dezintegracji pozytywnej jest w Polsce najbardziej ory-
ginalnym osiagnigciem w tej dziedzinie. Aby to wykaza¢, zaprezentuj¢ dwie inne
koncepcje, ktore taczy z koncepcja K. Dabrowskiego to, ze ich autorzy odwotu-
ja sie do tej samej psychologicznej inspiracji metodologicznej, ktdrej inicjatora-
mi byli E. Claparede’a i jego stawny asystent J. Piaget.

Postawa religijna jako uczucie i relacja w filozofii
Henryka Elzenberga

Henryk Elzenberg (1887—1967) zauwazyl, ze w psychologii widoczne sa dwa
stanowiska wobec zjawiska religijnosci. Jedno zalicza religie do dziedziny kul-
tury, a drugie definiuje religijnos¢ w opozycji do kultury. Stanowisko pierwsze
wartosci religijne traktuje podobnie jak wartosci kultury. Stanowisko drugie pod-
kresla fakt, ze warto$ci religijne maja charakter wewngtrzny, osobisty, a ich re-
alizacja, cho¢ nie daje takiego uznania, jak realizacja wartosci kultury, to daje
rado$¢, szczescie, spokdj wewnetrzny, cisze, ukojenie (gr. galene, tac. pax):
»Religia jest — w przeciwienstwie do »parady« kultury — »insubstancjacja« war-

tosci’™.

3 H. Elzenberg, Motywacja etyczna (Wartosé w religii i kulturze), ,,Studia Filozoficzne”
1986, nr 12, s. 15.
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Wedtug H. Elzenberga religia odnosi si¢ do zycia wewngtrznego cztowieka.
A w zyciu wewngtrznym: ,,religijna jest [...] absolutna samotnos¢ lub raczej przy-
jecie tej samotnos$ci. Powtarzam: przyjecie samotnosci i postanowienie wbudo-
wania w nig petni zycia i szczgscia [...]. To jest akt religijny par excellence, prze-
lom od »$wiata« ku temu, co nie jest »§wiatemy, tylko jego przeciwienstwem.
A przeciwienstwo $wiata to chyba tylko co$, co jest obiektem religii (la realite
apprehende par la religion)”. Nie mozna pozna¢ standéw religijnych jednostki
tak, jak poznaje sie jej stany na podstawie oznak zewngtrznych. Rozpoznaje je
sam cztowiek religijny. ,,W tym sensie religia przeciwstawia si¢ kulturze. Jest
to sfera, w ktorej jednostka obcuje z wartoscia tylko we wlasnym wnetrzu; i to
z wartos$cia realizowana w jednym tylko materiale: wlasnej duszy. Wartos¢ ta jest
ex definitione dostgpna bezposrednio tylko dla introspekcji: §wiat moze ja zga-
dywaé ze stow i czynow, ale dostepu wprost do niej nie ma””.

Religijnos$¢ jest motywowana przez wartosci. Cztowiek chce by¢ zwiazany
ze Swiatem poprzez wartosci (re-/igio znaczy ‘wigz’). Ale przedtem musi zerwac
ze $wiatem (tak glosi ewangeliczna senstencja — ,,Krolestwo moje nie jest z te-
go $wiata”). Samo zerwanie nie zawsze ma charakter religijny. Aby osiagnac stan
religijny, potrzebna jest: (1) samotnos¢, (2) stany mistyczne i (3) ekstaza. ,,By
te stany osiagna¢, trzeba by¢ etycznym; przy wyzszych — nawet swigtym, a przy-
najmniej wejs¢ na drogg swigtosci. Realizowanie warto$ci w sobie jest tu wa-
runkiem i droga”S.

Osoby, ktore chca si¢ rozwija¢ religijnie, musza zdecydowac si¢ na zerwa-
nie uzalezniajacych lub ociazajacych je wigzi spotecznych. Jest to warunek
wstepny religijnego wyboru i rozwoju. Dla czlowieka religijnego wazna jest
wiez z warto$ciami, ktore nie sa $wiatowe, ale Swicte. Zerwanie ze $wiatem musi
mie¢ charakter pozytywny. Cztowiek religijny nie oczekuje uznania, nie ma tu
myslenia o tym, jak si¢ wyglada od zewnatrz. Warto$¢ religijna promieniuje cie-
ptem szczgscia w glab §wiadomosci.

Elzenberg religi¢ ujmuje jako wyraz wigzi ze §wiatem lub jako wyraz odwra-
cania si¢ od niego: ,,mozna uwazac, ze religia to przede wszystkim obracanie si¢
w obrgbie wlasnego ducha, snucie z siebie, w sobie, dla siebie, podtrzymywanie
w sobie poczucia wlasnej glebi i rzeczywistosci — zaggszczanie tej rzeczywisto-
$ci, nadawanie jej konsystencji.

W podobnym kierunku ida rozwazania Kazimierza Dabrowskiego, ktory za
warunek rozwoju religijnego uwaza powstanie postawy pozytywnego nieprzy-
stosowania si¢ do tego, ,,co jest” i przystosowanie si¢ do tego, ,,co by¢ po-
winno”.

6 Ibidem.
7 Ibidem.
8 Ibidem.
9 H. Elzenberg, Klopot z istnieniem, Torun 2002, s. 206.
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W swoich notatkach Henryk Elzenberg zapisuje taki cytat z ksiazki Friedri-
cha Schleiermachera: ,,Kazda ludzka dusza [...] jest tylko produktem dwoéch prze-
ciwstawnych sit. Jedna z nich jest walka, by przyciagna¢ do siebie wszystko, co
jest dokota [...]. Druga jest tesknota, by rozciagna¢ swdj wewnetrzny byt zawsze
szerzej [...], by siebie zakomunikowaé, bez zuzycia kiedykolwiek siebie samej.
Ta pierwsza szuka przyjemnosci [...]. Druga jej nie zna [...] i chce zapetnid
wszystko rozumem i wolnoscia”!0. Z zapiskow H. Elzenberga warto wydobyé
opini¢ na temat znaczacej roli uczu¢ moralnych w rozwoju religijnym cztowie-
ka: ,,uczucie »moralne« jest uczuciem, ktore stato si¢ uniwersalne w takim sen-
sie, ze jego postac jest zgodna z faktem, iz jest ono relacja pomig¢dzy jednostka
a universum. »Tylko w ten sposéb — mowi Schleiermacher — uczucie jest pod-
niesione do mocy moralnosci i ten proces jest niczym innym od tego, co nazy-
wamy religia«”!!. Religia powstaje z glebi esencjalnego bytu cztowiekal2. Po-
jecie mocy jest u Elzenberga niekiedy substytutem pojecia bytu i tak jak w tym
przypadku petni rolg kryterium poznania przez wiarg, a nie przez wiedze.

Intuicja religijna w psychologii Jana P.W. Dawida

Metody religijnego rozwoju osobowosci to modlitwa, medytacja, kontempla-
cja, dobre uczynki, dary i ofiary itd. Mowi o tym teologia zycia wewngtrznego.
Psychologia interesuje si¢ przede wszystkim wewngtrznymi problemami religij-
nej intuicji i stanami mistycznymi.

Polski psycholog eksperymentalny o orientacji materialistycznej, Jan Pawet
Wiadystaw Dawid (1859-1914), odkry? sens religijnego doswiadczenia po $mier-
ci swojej zony. Tak bardzo pragnat mie¢ z nia dalszy kontakt, ze zainteresowat
si¢ zagadnieniami intuicji i mistyki!3. Najpierw nawiazat do teorii Henryka Berg-
sona. Wkrotce rozszerzyt zakres jej rozumienia, wlaczajac do swoich analiz ta-
kie zagadnienia jak: psychika podprogowa, somnambulizm, ekstaza i telepatial®.
Stwierdzil, ze w odmiennych stanach $wiadomosci pojawia sig ,,sympatia”, kto-
ra pozwala poznawa¢ wngtrze przedmiotow i tresci mysli. Dzigki temu nikna
granice oddzielajace wngtrze przedmiotow i tresci mysli.

10 FE.D. Schleiermacher (1768—1834), Ueber die Religion: Reden an die Gebildeten
unter ihren Verachtern (1799; wyd. krytyczne: G.C.B. Punjer, Jena 1879).

Il E. Schleiermacher, Ethics — Manusripts in Ethics, ed. by Schweitzer, Berlin 1835 (cyt.
za: H. Elzenberg, Z historii filozofii, Znak, Krakoéw 1995, s. 414).

12 H. Elzenberg w roku 1932, po wycieczce w gory (wejscie na Czantorie), porownat
swoje doznania z przezyciem religijnym, a jego znajomy poeta — z przezyciem poetyckim. Te
dwie odpowiedzi moga by¢ przykltadem rozumienia wiary przez dwie rézne osobowosci.

13 J.W. Dawid, O intuicji w filozofii Bergsona, ,Krytyka” 1911, t. 31, 32 (dalej cyt. za:
idem, Pisma pedagogiczne pomniejsze, Wroctaw — Warszawa 1968).

14 Tbidem, s. 350-351.
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Zjawiska mistyczne, zdaniem J.P.W. Dawida, naleza do stanéw intuicyjnych
—ich ,,momentem istotnym jest bezposrednie odczuwanie rzeczywistosci ducha,
okreslane subiektywnie jako »czucie obecnosci« rzeczy niewidzialnych (»zjed-
noczenie z Bogiem« i wyrazajace si¢ symbolicznie jako »glosy wewngtrznex,
wizje tamtego $wiata”!>. O ile Bergson, na ktérego sie powotywal, podkreslat
poznawcza role intuicji, to Dawid wskazywal na jej rolg praktyczna: ,,Czynnosc
intuicji zwrécona jest nie w kierunku poznania, ale dziatania”!®.

Stany senne (somnambuliczne) moga dostarcza¢ informacji praktycznych, np.
w odniesieniu do zdrowia. Stany mistyczne dostarczaja potencjatu moralnego.
W stanach mystycznych ,,mamy spotegowanie uczucia moralnego” oraz ,,namigt-
ne pozadanie czynu bezinteresownego, ofiarnego””. Stany senne i stany mi-
styczne sa przedtuzeniem codziennosci.

Poczatkowo J.W.P. Dawid uwazal, ze stany somnambuliczne, a nawet prak-
tyki okultystyczne sa przygotowaniem do stanéw mistycznych. Ale w wydane;j
w 1913 1. pracy O intuicji w mistyce, filozofii i sztuce napisat, ze mistyczne od-
rodzenie moze dokonac¢ si¢ dzigki przezyciu osobistego dramatu. Wraz z tym od-
kryciem przestat uznawaé praktyki okultystyczne za przygotowanie do mistyki'®.

Doswiadczenie mistyczne jako fakt emocjonalny
i religijny

Swoéj poglad na rozwojowe znaczenie przezywania stanow mistycznych
J.W.P. Dawid ksztaltowatl w ciagu catego zycia. W ksiazce wydrukowanej
w dwadzie$cia lat po jego $mierci (Ostatnie mysli i wyznania 1935) za istotne
w mistyce uznaje pragnienie ofiarnego czynu!®. Do sktadnikéw do$wiadczenia
mistycznego zalicza: (1) poznanie rzeczywistosci pozacielesnej — ,,hiperestezje
ducha”, (2) zjednoczenie si¢ z bytem duchowym — duszami i absolutem, (3) po-
zadanie czynu i (4) ofiarnos$¢. Podstawowa motywacja czyndéw mistycznych jest
mito$é2%: | »Kochaj blizniego jak siebie samego« — stusznie uwazaja za nakaz
sprzeczny, niewykonalny ci, ktorzy w bliznim widza co$ »innego«, »obcego«.
Nakaz urzeczywistnia si¢ sam przez si¢ w miarg, jak budzi si¢ i umacnia $wia-

15 Ibidem, s. 351.

16 Tbidem, s. 352. Dawid uwazal, Ze telepatia, przeczucie i jasnowidzenie moga dawac
cztowiekowi wskazowki do postgpowania, np. w dziedzinie zdrowia.

17 Ibidem, s. 353

18 J'W. Dawid, O intuicji w mistyce, filozofii i sztuce, [w:] idem, Pisma pedagogiczne po-
mniejsze..., s, 73, 78.

19 1.W. Dawid, O rzeczywistosci duchowej, [w:] idem, Ostatnie mysli i wyznania, War-
szawa 1935.

20" Tbidem, s. 79-80.
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domo$¢ tozsamosci jednostki ze wszystkim, co zyje. Dazeniem i naturalnym kre-
sem mitosci jest zjednoczenie si¢ ze swym przedmiotem [...]. Jest to unia mi-
styczna: doskonate wypetnienie mitosci”2!.

Doswiadczenie mistyczne (ofiarno$¢ i mito$¢) nie moze konczy¢ sig na po-
ziomie materialnym, praktycznym i psychologicznym. Jego istota jest sigganie
dalej — poza zycie i $mier¢. Impuls mistyczny rodzi che¢ przeniesienia si¢ w ,,za-
$wiaty”. Stad u mistykow pragnienie $mierci i czgste o niej rozmy$lanie, poza-
danie cierpienia i umartwienie.

Stan mistyczny zazwyczaj nie prowadzi do samobojstwa. Jezeli kto$ do-
$wiadczyt rzeczywistosci duchowej, pragnie przezy¢ swoje zycie w catosci, do
konca. Mistyk zadaje sobie $mieré w sposob posredni i wieloetapowy. Asceza,
wyniszczanie ciata i pelne poswigcenia zycie dla innych ,,nosza cechg mistycz-
na [...]. Spotegowanie ich jest ekstaza dobrowolnej, zupelnej $mierci”?2. W ten
sposob ksztattuje sie heroizm, ktory ma wymiar religijny (np. Edyty Stein).

Poznanie psychologiczne i religijne
wedtug Jézefa Makselona

Psycholog katolicki z Papieskiej Akademii Teologicznej w Krakowie,
ks. Jozef Makselon, wymienit cztery rodzaje relacji migdzy psychologia i reli-
gia: (1) konflikt, (2) podporzadkowanie, (3) integracja, (4) paralelizm??.

Konflikt zachodzi, gdy nauka z zatozenia traktowana jest jako jedynie shusz-
na droga osiagania prawdy, a religia sprowadzana jedynie do wymiaru psycho-
spotecznego. Podporzadkowanie — wtedy, gdy uprawomocnia si¢ zjawiska reli-
gijne poprzez ukazanie ich psychologicznej wartosci (psychologizacja) lub gdy
dane uzyskane w badaniach psychologicznych otrzymuja ostateczna oceng
w kontekscie warto§ciowania religijnego (teologizacja). Integracja opiera si¢ na
zatozeniu, ze prawda o cztowieku, do jakiej przybliza psychologia i religia, sta-
nowia harmonijna jednos$¢. Paralelizm zaktada, ze psychologia i religia istnieja
w innej sferze; religia jest sprawa osobista i spoteczna, a psychologia akademic-
ka dyscyplina naukowa. Obie moga wchodzi¢ we wzajemne relacje, bo pomig-
dzy nimi jako dziedzinami poznania nie ma konfliktu.

Wielu wybitnych uczonych zachowuje rezerwg wobec wiary jako zjawiska
nie dajacego si¢ zbada¢ metodami naukowymi. Powstaje wigc pytanie, czy rze-
czywiscie teza o rozwojowym charakterze religijno$ci da si¢ utrzymac? Czy ra-

21 JW. Dawid, O intuicji w mistyce..., s. 17.

22 J'W. Dawid, O rzeczywistosci duchowej..., s. 45.

23 J. Makselon, Relacje miedzy psychologiq a religiq, ,Analecta Cracoviensia” 1988,
nr 20, s. 41-49.
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cj¢ ma E. Hemingway, ktéry twierdzil, ze kazdy myslacy cztowiek jest ateista?
Czy racj¢ ma Galileusz, ktory zauwazyt, ze ,,Pismo Swiete uczy nas, jak si¢ do-
sta¢ do nieba, a nie jak niebo si¢ obraca™?

Psychologia religii taczy dwie dziedziny wiedzy — psychologiczna i religij-
na w jedna calo$¢. Jak pisal Innocenty Maria Bochenski OP w religii nalezy od-
roznié: ,,1) pewna postawe wobec swigtosci [...], 2) pewna odpowiedz na zagad-
nienia egzystencjalne (o sens ludzkiego zycia, $mierci i cierpienia itd.), 3) pewien
kodeks przepiséw (przykazan) moralnych, 4) pewien poglad na §wiat (tj. zbior
twierdzen wyjasniajacych np. pochodzenie $wiata itp.)”24.

Przedstawione ponizej przyktady myslenia psychologicznego o religii ukazu-
ja wiarg jako problem osobowosci, wychowania i kultury.

Kategoria religijnosci w teorii rozwoju osobowosci
Kazimierza Dabrowskiego

Polski psychiatra Kazimierz Dabrowski (1902-1980) potaczyt rozwdj religij-
nosci z rozwojem osobowosci. Koncepcje rozwoju przejat od E. Claparede’a
i J. Piageta podczas studidow na Uniwersytecie w Genewie i w Instytucie J.J. Ro-
usseau, ale ja zmodyfikowat, taczac z teoria ewolucji neuropsychicznej H. Jack-
sona i teoria uczu¢ P. Boveta, podkreslajac ich dezintegracyjny i integracyjny
charakter?>.

Zdaniem K. Dabrowskiego rozwdj osobowosci polega na odrzucaniu dotych-
czasowych form i zasad zycia, jest przechodzeniem od zasady przyjemnosci do
zasady rzeczywistosci, a nastepnie do zasady przekraczania obu tych zasad, po-
przez dziatanie nowej, bardziej ludzkiej zasady rozwoju. Rozwoj religijnosci jest
sci§le zwiazany z rozwojem zdrowia psychicznego, ktorym jest ,,zdolno$¢ do
wszechstronnego rozwoju psychicznego, w kierunku coraz wyzszej hierarchii
rzeczywistosci i celow, az do realizacji wlasnej osobowos$ci 1 pomocy innym
w realizacji ich osobowosci”20. Ideat osobowy — to krystalizacja przezy¢ typu

24 M. Bochefiski, Sto zabobonéw, Philed, Krakow 1992, s. 114.

25 Pierwsze proby rozumienia religijnosci K. Dabrowski przedstawit w rozdziale pt.
»Ascetyzm”, w swoim doktoracie pt. Podstawy psychologiczne samodreczenia (automutyla-
¢ji), Lekarskie Towarzystwo Wydawnicze ,,Przyszto$¢”, Warszawa 1934, s. 36-45. W biblio-
grafii znajdujemy odwotania do prac takich autoréw jak: A. Adler, M. Bonaparte, E. Durkhe-
im, L. Levy-Bruhl, P. Federn, A. Freud i Z. Freud, E. Homburger (Erikson), P. Janet,
K. Jaspers, C. G. Jung, E. Kretschmer, J. Ochorowicz, T. Reik, T. Ribot, A. Schpenhauer,
O. Weininger, J. Moses, H. Joly i in.

26 K. Dabrowski, Zdrowie psychiczne, [w:] idem, Pojecia zyjq i rozwijajq sie (Ze studiéw
nad dynamikq pojec), przy wspolpracy metodologicznej A. Kawczaka i J. Sochanskiej, War-
szawa — London 1971, s. 175.
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sympatia i empatia, mito$¢ i przyjazn, ktore moga przekroczy¢ prog sSmierci
i zniszczenia. W sensie normatywnym: ,,Osobowos¢ jest to samouswiadomiona,
wybrana przez siebie, empirycznie opracowana, autonomiczna, samopotwier-
dzona i wychowujaca si¢ jedno$¢ podstawowych wiasciwosci psychicznych,
indywidualnych i wspolnych. Te wtasciwosci podlegaja zmianom ilo§ciowym
i jako$ciowym, z zachowaniem niezmiennos$ci jakosci centralnych albo esen-
cjalnych”?7.

Istnieja dwa graniczne wzory strukturalizowania si¢ osobowosci. Jeden re-
prezentowany jest przez psychopati¢, a drugi przez psychonerwicg. Pierwsza
ogranicza rozw6j do wymiarow horyzontalnych, druga rozszerza rozwoj do wy-
miarow wertykalnych. Stad w koncepcji K. Dabrowskiego psychonerwica jest
warunkiem strukturalnym wszechstronnego rozwoju osobowosci. Pomig¢dzy psy-
chopatiami i psychonerwicami znajduja si¢ psychozy, oparte na autyzmie sprzg-
zonym z ambiwalencjami i ambitendencjami, ktére moga zamienia¢ si¢ w stany
chorobowe, np. w schizofreni¢. Rozwdj osobowosci wyraza niemozliwa do opa-
nowania tendencje¢ do przekraczania cyklu biologicznego cztowieka i wigkszo-
$ci jego cyklow zyciowych. Przynosi to z jednej strony cierpienie, agonie, leki,
depresje i obsesje, konflikty zewngtrzne, z drugiej — daje naped ,,w nieznane”.

W tym samym kierunku idzie opis rozwoju religijnego, ktéry K. Dabrowski
podsumowat w latach 70. Wersja polska, ktora tu przedstawiam, jest wcze$niej-
sza, ale byta wydrukowana dopiero w 1996 r., wersja angielska, p6zniejsza,
wydrukowana zostata w 1977 r.28 Dabrowski wyrdznit w tej pracy pieé po-
ziomow/ typow postaw religijnych:

Poziom I. Integracja pierwotna przejawia si¢ jako prymitywna, antropomor-
ficzna koncepcja sit ztych i dobrych, czgsciowo oparta na magicznym podejsciu
1 nieswiadomych tendencjach pociagania i odpychania. Wzywa si¢ wyzsze sity
przede wszystkim w celu otrzymania pomocy i protekcji w realizacji prymityw-
nych celéw i zaspokojenia potrzeb biologicznych. Sukces w takich przedsiewzig-
ciach daje site i buduje magiczna postawg w stosunku do samego siebie — i to
w sensie przekonania, ze si¢ posiada pewne cechy bostwa. Postawy te sa produ-
kowane bardzo tatwo w efekcie tancucha udanych przedsigwzieé, przez autosu-
gestig, ze ma sig taske bogdw.

Takie religijne postawy sa charakterystyczne dla prymitywnych szczepow
i dla indywiduow psychopatycznych, ktore wierza, ze posiadaja nadludzkie zna-
czenie i site. Przyktadami takich osobnikow byli: Neron, Iwan Grozny, papiez
Aleksander VI, Hitler, Stalin, Charles Manson.

Poziom II. Dezintegracja jednopoziomowa przejawia si¢ jako ambiwalencje
i ambitendencje w wierze i zwatpieniu oraz w postaci spirytualnej postawy wo-

27 K. Dabrowski, Osobowosé, [w:] idem, Pojecia zyjq..., s. 115.
28 por. K. Dabrowski, Religion, [w:] Multilevelness of emotional and instinctive func-
tions, Lublin 1996, s. 150-153.
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bec boskosci, a takze w okresowym lgku i niecheci wzgledem bostwa. Typowa
dla tego poziomu jest symbolizacja osobistych lgkow i impulsow konfliktowych
w postaci bogdw i bohaterdw, jako personifikacji ludzkich sprzecznosci, tacznie
z poczuciem odrzucenia przez bostwo i braku taski. Istnieje wyrazny zwiazek
typu ekskluzywnego z boskoscia, symbolizowany przez rytuaty. Charaktery-
styczne sa postawy ateizmu na przemian z szukaniem kontaktu z Bogiem i jego
sita ochronna.

Poziom III. Dezintegracja wielopoziomowa spontaniczna rozwija hierarchi¢
wartos$ci religijnych, potrzebe spirytualizacji i zr6znicowania koncepcji bostwa.
Te obrazy i uj¢cia wynikaja z dazen i tendencji rozwojowych. Konkrety imma-
nencji wiaza si¢ z konkretami transcendencji. W religijnej immanencji tworzy
si¢, na bazie potrzeb subiektywnych, ideat bostwa. W religijnej transcendencji
spostrzega si¢ za$ Boga niezaleznie od wlasnej subicktywnosci.

Realnosci transcendentne, konkretne odpowiadaja silnym potrzebom emocjo-
nalnym na wysokim poziomie rozwoju. Immanencja i transcendencja moga two-
rzy¢ antynomig, ale tez dwustronng harmonig. Otrzymanie i przyjgcie taski od-
czuwane jest z jednej strony jako pochodzace od podmiotu, a z drugiej — jako
pochodzace od wyzszej rzeczywistosci. Obserwuje si¢ niekiedy zboczone formy
poboznosci, objawiajace si¢ w sztucznych postawach, nadmiernym krytycyzmie,
ponizaniu samego siebie lub w duchowym narcyzmie.

Poziom IV. Dezintegracja wielopoziomowa i usystematyzowana sprzyja
osiagnigciu wysokiego poziomu alterocentryzmu. Nastgpuje stopniowy wzrost
postaw egzystencjalnych i uznawanie bostwa za esencje¢ mitosci, a takze odkry-
cie harmonii migdzy jedynoscia bostwa i jedynoscia wlasnej osobowosci.

Jako rezultat doswiadczen zdobytych przez systematyczna medytacjg i kon-
templacjg¢ oraz wysitek samodoskonalenia rozwija sig tendencja do ujmowania
swoich subiektywnych potrzeb w zakresie religijnym i przeksztatcania ich w kie-
runku tego, co obiektywne, traktowania transcendencji jako konkretnej rzeczy-
wisto$ci. Postawa religijna opiera si¢ na poszukiwaniu obiektywnych, nadnatu-
ralnych, transcendentnych rzeczywistosci.

Poziom V. Integracja wtorna oznacza, ze rozwdj stosunku ja—ty taczy reli-
gijne, absolutne wartosci z wszechobejmujaca empatia i uniwersalna mitoscia.
Dazenie do transcendentalnej hierarchii jako istoty postawy religijnej znajduje
swoj wyraz w autentyzmie 1 w ideale osobowosci. Taka postawa rozwija si¢ po-
przez intuicyjna syntez¢ osobistego zwiazku z bostwem.

Postawe religijna tego poziomu charakteryzuje jasno$¢ i prostota zwiazana
z glebia 1 ztozonoscia doswiadcezen religijnych oraz wysitek tworzenia $cistych
wigzi migdzy immanencja i transcendencja. Zrozumiate jest dazenie do uchwy-
cenia Boga w konkretnym doswiadczeniu i prowadzenia z nim dialogu. Moga
pojawiac si¢ roztamy i przerwy w takim kontakcie z bostwem, niemniej potrze-
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ba dialogu pozostaje nienaruszona, a jego poszukiwanie jest intensywne, ale spo-
kojne?”.

Cechy rozwinigtych i wybitnych osobowosci obejmuja: (1) wieloptaszczy-
znowos$¢ umystu, wszechstronno$¢ wiedzy, (2) postawe autonomiczna w nauce
1 zyciu, samodzielno$¢ ocen, poczu¢ i dziatania, (3) obicktywizm wobec siebie
samego 1 postawe subiektywno-obiektywna w stosunku do innych (,,poznaj sa-
mego siebie”), (4) prawdomoéwnosé i uczciwosé, (5) autonomi¢ psychiczna
i odwage (,,bohaterstwo duchowe” w wyniku przygotowywania si¢ do niego po-
przez trudnosci zyciowe), (6) uczucie mitosci i empatii, (7) dazenie do dosko-
nalenia siebie i innych, (8) poczucie czci, nizszosci, winy i pokory, (9) przysto-
sowanie si¢ do cierpienia i $mierci, zdolno$¢ do autopsychoterapii, (10) zdolnos¢
do medytacji, (11) odczucia estetyczne — wazna rol¢ sztuki w rozwoju osobo-
wosci, (12) dramatyczno$é postawy zyciowej .

Problem religijnosci w teorii rozwoju Jamesa W. Fowlera

Kolejnym autorem, ktérego teoria za pomoca stadiow rozwoju probuje opi-
sa¢ zjawisko doswiadczenia, zachowania i rozwoju religijnego jest James
W. Fowler. Przejat on od teologéw protestanckich, Paula Tilicha i Reinholda Nie-
buhra, pojecie wiary jako ,,uniwersalnej ludzkiej wtasciwosci” i ,,ostatecznej tro-
ski” (ultimate concern). Fundamentem wiary jest zaufanie: ,,wiara jest zawsze re-
lacyjna; w wierze zawsze jest ktos inny: ufam komus lub jestem wierny czemus™!.
Podobnie sadzit Erik H. Erikson, ktory w swojej koncepcji rozwoju przez kryzy-
sy umiescil doswiadczenie zaufania na samym poczatku ludzkiego zycia.

Na pierwszych stronach swojej ksiazki Stadia wiary. Psychologia ludzkiego
rozwoju a poszukiwanie sensu (1981) J. Fowler pisze: ,,Zanim stajemy si¢ reli-
gijni lub niereligijni, zanim dochodzimy do tego, by mysle¢ o sobie jako o ka-
tolikach, protestantach, zydach czy muzutmanach, juz jestesmy zaangazowani w
sprawy wiary”32. Wedlug niego ,,wiara jest procesem proceséw poznania”33
i przybiera trzy formy, ktore nadaja sens doswiadczeniu. Sa nimi:

29 por. T. Kobierzycki, Rozwoj religijny a zdrowie psychiczne, ,,Heksis”1996, nr 3, s. 54-59.
W swojej pracy doktorskiej K. Dabrowski klasyfikuje psychologicznie ascetyzm: §w. Pawtla,
$w. Marii Magdaleny, $w. Augustyna, $w. Hieronima, $w. Franciszka Salezego, $w. Wincente-
go a Paulo, $w. Antoniego Pustelnika oraz $w. Afry, §w. Matgorzaty z Kordoby, sw. Paschali-
sa Baylon, $w. Teresy od Dzieciatka Jezus itp.

30 Por. K. Dabrowski, Trud istnienia, Wiedza Powszechna, Warszawa 1986.

31 J. W. Fowler, Stages of faith. The psychology of human development and the quest for
meaning, Harper & Row Publishers, San Francisco 1981, s. 16 (tu i dalej cyt. za: P. Socha
(red.), Duchowy rozwdj cztowieka, Wyd UJ, Krakow 2000.

32 Tbidem, s. 5.

33 J.W. Fowler, Faith and the structuring of meaning, [w:] C. Dykstra, S.L. Parks (eds.),
Faith development and Fowler, Birmingham, Alabama 1986, s. 25.
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— ustrukturowana wiedza (przekonania),

— warto$ciowanie (zaangazowanie lub poswigcenie),

— sensowne calosci (teksty i podteksty opowiadan lub przypowiesci)>*.

Cztowiek w sposob spontaniczny dazy do senséw i wartosci, do tego, co
uniwersalne, co wyraza si¢ w transcendentnym ideale. Ideal ten zostal objawio-
ny w tradycji chrzescijanskiej jako Krolestwo Boze. Dazenie do sensu przybie-
ra rozne postacie, jest rezultatem ,,nizszego” lub ,,wyzszego” poziomu rozwoju.

James Fowler, nawiazujac do klasyfikacji H. Reinholda Niebuhra, wyr6znit
trzy typy wiary: (1) politeistyczna — powierzchowna, rozproszona i niewiazaca,
(2) henoteistyczna — zwiazana z jedna instytucja lub kultem, (3) monoteistyczna
— oparta na objawieniu osobowego Boga. Dzigki temu ,,0soba lub grupa kieruje
cata swa ufno$¢ i podporzadkowanie na transcendentne centrum wartos$ci 1 sity,
ktore nie jest ani §wiadomym lub nie§wiadomym rozszerzeniem osobistego czy
grupowego ja, ani tez konkretna przyczyna lub instytucja. Ten typ monoteizmu
zaktada raczej podporzadkowanie zasadzie bycia i zréodhu oraz centrum wszel-
kich wartosci i sity”3>.

Jak pisze Fowler, dla wigkszosci ludzi przez wigkszo$¢ czasu wiara petni role
zastony przed glebia tajemnicy, ktéra nas otacza. Gdy nasza zyciowa przestrzen
jest rozbita i ulega destrukcji, gdy odczuwane istnienie naszej ostatecznej rze-
czywisto$ci staje sig mniej niz ostateczne, gtgboka wiara nas podtrzymuje.

Opis stadiow rozwoju wiary J. Fowler opart na koncepcjach: okreséw zycia
E. Eriksona, procesow poznawczych J. Piageta, sadow moralnych L. Kohlberga
oraz struktur ja, Roberta Kegana. Stadia rozwoju religijnego poprzedza faza nie-
mowlgctwa, gdzie doswiadczenie dokonuje si¢ bez udziatu jezyka i pojgé.
Ksztaltuje si¢ wowczas ,,wiara niezréznicowana”. Dziecko do§wiadcza zaufania,
dzielnosci, nadziei i mitosci, jako wszechmocy, w ktorej przejawia sig jego nar-
cystyczne i egocentryczne ja: ,,wszystko to ja, ja to wszystko”. Jezeli nie nasta-
pi jakie$ nieszczg$cie (np. sieroctwo, choroba itp.), ktore moze zamkna¢ dziec-
ko w ,,schemacie izolacji”, rozpoczyna sig stadium pierwsze. James W. Fowler
wyroznit sze§¢ stadiow rozwoju wiary, opierajac si¢ na badaniu o$miu aspek-
tow: form myslenia, rodzaju sadow moralnych, podejmowania rol, zakresu swia-
domosci spotecznej, punktow odniesienia, sposobow uzgadniania obrazu $wia-
ta, rozumienia symboli, struktury ja.

Stadia rozwoju wiary sa w jego ujgciu nastepujace: (1) wiara intuicyjno-pro-
jekeyjna, (2) wiara mityczno-literalna, (3) wiara syntetyczno-konwencjonalna,
(4) wiara indywidualno-refleksyjna, (5) wiara koniunktywna (paradoksalno-kon-
solidacyjna), (6) wiara uniwersalizujaca.

34 JW. Fowler, Faith development and pastoral care, Philadelphia 1987, s. 56.
35 J.W. Fowler, Stages of faith..., s. 23.
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Stadium wiary intuicyjno-projekcyjnej (od 2 do 67 roku zycia) jest mie-
szaning roznych elementdéw kultury, wchlonictych przez dziecigca psychike.
Coraz aktywniej dziataja: mys$lenie, poczatki mowy, symbole werbalne i mani-
pulacje cielesne. W zabawie dziecko za pomoca wyobrazen spontanicznie kon-
struuje obrazy na podstawie ,,religijnej instrukcji”, jaka dostaje od rodzicéw (lub
bez niej). Wrazliwe na opowiesci i1 jezyk basni, tworzy Swiat peten quasi-reli-
gijnych wyobrazen diabla, Boga i innych postaci. ,,Wiara intuicyjno-projekcyj-
na jest wypetniona fantazja, w ktorej dziecko moze by¢ pod niezwykle silnym i
permanentnym wptywem przyktadéw, uczué, dziatan i opowiadan dotyczacych
wiary ukazywanej przez najblizszych dziecku dorostych”39.

Podlozem wiary intuicyjno-projekcyjnej jest ,,impulsywne ja”. Typowe sa dla
dzieci niecopanowane wybuchy emocji pozytywnych i negatywnych. Jezeli im-
pulsywnos¢ jest nadmiernie nagradzana, np. z powodu braku jednego z rodzi-
cOW, nie powstaje potrzeba jej przezwycigzania. Moze to mie¢ hamujace znacze-
nie dla rozwoju wiary.

Stadium wiary mityczno-literalnej (od ok. 6,5 do 11-12 roku zycia) cha-
rakteryzuje aktywizacja mys$lenia w kategoriach operacji konkretnych. To sprzyja
antropomorfizacji wyobrazen religijnych, np. ,,Bog to starzec z siwa broda”.
Myslenie dziecka jest konkretne, literalne, a wyobrazenia przyjmuja podwdjna
perspektywe: ,,Bog jest we mnie” i ,,Bog jest w tobie”. Przetamuje si¢ pierwot-
ny narcyzm i egocentryzm. Myslenie nabiera charakteru materialistycznego, np.
,»P0jde do piekta, bo tam nie ma zimy” lub ,Jezu, daj mi rower pod choinke”.
Obraz Boga ma cechy autorytarne. Na jego taske lub zbawienie trzeba sobie za-
shuzy¢ przez dobre uczynki lub dary na koscioél, zas modlitwy maja wyjednaé
w sposob magiczny jakie$ okreslone dobra (np. zdrowie, zabawki, lepsze ubranie).

Zagrozeniem dla tego typu religijnosci moze by¢ nienaturalny perfekcjonizm,
wywolany przez rodzicow lub inne znaczace osoby, a takze poczucie bycia gor-
szym, opuszczenie lub jaskrawa dezaprobata. Przyczyny te uniemozliwiaja kon-
struowanie obrazu ostatecznej rzeczywistosci. Podstawa religijno$ci mityczno-
literalnej jest ,ja imperialne”. Swiat widziany jest przez pryzmat wlasnych
zachcianek i zyczen, realizowanych w sposob instrumentalny i dosy¢ bezkrytyczny.

Stadium wiary syntetyczno-konwencjonalnej (od ok. 12 roku zycia do
dorostosci) opiera si¢ na dzialaniu §wiadomosci zwierciadlanej 1 zdolno$ci do
przyjmowania ,,perspektywy obopdlnej”. Wiele godziny spedza si¢ wowczas
z rowiesnikami na moéwieniu ,,0 wszystkim i o niczym”. Poczucie szczero$ci
i brak ograniczen ze strony dorostych zmieniaja widzenie $wiata: ,,Ja widzg cie-
bie widzacego mnie: ja widze tego mnie, ktorego — jak sadze — widzisz ty” i na
odwrot37.

36 Ibidem, s. 134.
37 Ibidem, s. 153.
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Zmiana perspektywy ulatwia przeniesienie autorytetu z rodzicOw na inne
osoby, na instytucje, na bohaterow lektur, filmu czy tez na postacie religijne.
Towarzyszy temu opozycja: buntowniczos¢ — konformizm. Podstawa wiary syn-
tetyczno-konwencjonalnej jest ,,ja interpersonalne”, ktore sktada si¢ z fragmen-
tow cudzych przekonan, systemow wartosci i elementéw ,,ja” 0sdb znaczacych.
Podstawowymi wzorami rozwoju religijnego sa osoby wchodzace w sktad gru-
py roéwiesnicze;j.

Zawezanie myslenia religijnego, a takze mityzacja wtasnego doswiadczenia
zyciowego utwierdzaja i u§wiecaja myslenie religijne (ksztattuje si¢ stereotyp).
Zalamanie si¢ tego stereotypu prowadzi do nihilistycznej rozpaczy lub do kom-
pensacyjnej intymnosci, opartej na ucieczce od §wiata do Boga. Jak pisze Fow-
ler: ,,jest to forma intymnosci, ktéra powoduje ryzyko zatarcia granic migdzy
tym, co interpersonalne i osobiste”38. Cigzkie wydarzenia losowe, opuszczenie
fizyczne lub emocjonalne niekiedy sprzyjaja rozwojowi, a niekiedy deformacji
wiary. Mlodzi ludzie, ktérzy widza, ze ich symbole religijne sa degradowane,
wpadaja w kryzysy lub nerwice. Szukaja oparcia w sektach, magii i paranauce
lub dotyka ich nihilizm.

Stadium wiary indywidualno-refleksyjnej (od 18-20 do 3545 roku zycia)
u wielu dorostych nie pojawia si¢ nigdy. Religijno$¢ zmienia charakter z naka-
zO6w 1 zakazow zewngtrznych i tyranii autorytetow na rzecz autorytetu osobiste-
go (executive ego). Jednostka ma $wiadomos¢ wilasnego Swiatopogladu, umie-
jetnos¢ niezaleznej oceny siebie i innych. Umie oddzieli¢ symbol od
symbolizowanych tresci. Podstawa wiary indywidualno-refleksyjnej jest ,,ja in-
stytucjonalne”, ktore jest podmiotem, s¢dzia i tworca odpowiedzialnosci.

Religijnos¢ tego typu wiaze si¢ z przezywaniem przetomu zyciowego, ktory
trwa 5-7 1 wigcej lat. Krytycyzm, nadmierny racjonalizm, narcyzm intelektual-
ny sa przyczyna czgstych nadinterpretacji rzeczywistosci i odrzucania punktow
widzenia innych ludzi. W tym stadium czynna jest tzw. umystowos¢ oswiece-
nia. Ztudzenie wigkszej kontroli nad rzeczywistoscia prowadzi do redukcjonizmu
poznawczego i religijnego. Zamiast indywidualnos$ci rodzi si¢ indywidualizm.

Stadium wiary indywidualno-refleksyjnej sprzyja demitologizacji. W zwiaz-
ku z przekroczeniem potowy zycia wdzieraja si¢ do swiadomosci ukryte dotad
pragnienia. Do§wiadczenie samotnosci lub braku intymnos$ci oraz nadwrazliwos¢
emocjonalna moga powaznie zaburzy¢ funkcjonowanie jednostki znajdujacej si¢
w tym stadium rozwoju religijnego.

Stadium wiary koniunkcyjnej (paradoksalno-konsolidacyjnej) to efekt
przetomu, o ktorym pisat C. G. Jung. Jednostka po 30 roku zycia traci dotych-
czasowe oparcie we wlasnym systemie tozsamosci. Utrata dotychczasowych
identyfikacji i trudnosci osobiste prowadza do rozczarowan. Zycie okazuje sie

38 J.W. Fowler, Faith development..., s. 66.
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bardziej skomplikowane i nie daje si¢ wyjasni¢ za pomoca logiki klasyczne;.
»Mentalno$¢ os§wieceniowa” zalamuje si¢ pod wplywem zdarzen losowych, ta-
kich jak np. utrata pracy, wypadek czy ciezka choroba. Jedna rzecz moze by¢
widziana raz jako zjawisko falowe, innym razem jako zjawisko korpuskularne,
moze by¢ ogladana przez mikroskop lub przez lunete, a to, co otwiera jedne
mozliwos$ci, jednocze$nie zamyka inne itd. Dokonuje si¢ usensownienie sprzecz-
nosci, rozumiane jako zbiezno$¢ przeciwienstw (por. coincidentia oppositorum
Mikotaja z Kuzy). Jednostka synchronizuje swoje ,,ja” z réznymi wymiarami
czasu i przestrzeni.

Indywidualne otwarcie na réznorodnos$¢ §wiata i innych ludzi sprzyja rozwo-
jowi tolerancji i postawy ekumenicznej. Podstawa tego stadium wiary jest ,,ja
interindywidualne”. Wtasna wyobraznia staje si¢ ,,ironiczna”, odrzuca obrazy
ostateczne na rzecz wzglednych. Symbole ukazuja tylko cien senséw. Wazniej-
sze staje si¢ spotkanie i z innymi wartosciami religijnymi niz izolacja we wta-
snym systemie przekonan religijnych.

Stadium wiary uniwersalizujacej (od ok. 40 roku zycia) zdarza si¢ niezwy-
kle rzadko, a do oséb, ktdre je osiagnety, mozna zaliczy¢: Mahatme Ghandiego,
Martina Lutera Kinga, Matke¢ Teres¢ z Kalkuty, Daga Hammarskjolda, Dietricha
Bonhoeffera, Abrahama Heschela i Thomasa Mertona. Jednostki tego typu sa
charyzmatyczne, maja autorytet, staja si¢ przywodcami i mgczennikami za spra-
we, ale bywaja tez bezwzgledne dla swoich najblizszych, jak np. Ghandi wobec
swojej zony. Mimo swych wad uciele$niaja petnig ludzkiego bytu.

Podstawa wiary uniwersalizujacej jest umieszczenie swojego ,,ja w Bogu”
(God-grounded self), co zmienia relacj¢ migdzy figura i tlem. ,,Ja” przestaje by¢
samotne, wiaze si¢ na trwate z Bogiem, staje si¢ mistyczne, bosko-ludzkie. Uak-
tywnia si¢ postawa oporu wobec zta, ktore jest ukryte w ludzkich sercach. Za-
nika poczucie sprzeczno$ci, a paradoks traktowany jest jako zasada ukrytej jed-
no$ci. Symbole wyrazajace ostateczna rzeczywistos¢ moga by¢ rozne.

Zrodtem wiary uniwersalnej jest ,,Boska Opatrzno$é” i historyczny splot
wydarzen. Religijnosc¢ nie jest doskonata czy §wigta, ale ksztattuje si¢ pod wply-
wem intencjonalnej boskosci i transcendencji. Sprawiedliwo$¢, mitos¢ 1 wolnos¢
zostaja przez jednostke poswigcone na rzecz celow zbiorowych.

Orientacja religijna w psychologicznej koncepcji
Fritza K. Osera

Fritz K. Oser, szwajcarski psycholog z Uniwersytetu we Fryburgu, zastosowat
koncepcje struktur poznawczych Jeana Piageta i Barbary Inhelder do psychologii
religii. R6znica migdzy swiadomoscia religijna a niereligijna polega jego zdaniem
tylko na tym, ze umieszczona jest w niej relacja do — Boga /Ostatecznosci.
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Swiadomo$é religijna odslaniaja dylematy zyciowe, ktore jednostka musi rozwia-
za¢, aby utrzymac¢ rownowage psychiczng i rownowage w relacjach z otoczeniem.
Niemozno$¢ rozwiagzania dylematdéw zyciowych grozi zaburzeniami /nie-zadowo-
leniem, Igkiem izolacja/. Rozwiazanie dylematoéw daje poczucie bezpieczenstwa,
nowy rodzaj wiedzy, wyzszy stopien rozumienia §wiata i samego siebie.

Religijna $wiadomos¢ opiera si¢ na bipolarnych schematach emocjonalno-
poznawczych: sacrum — profanum, transcendencja — immanencja, wolnos¢ — za-
lezno$¢, nadzieja — absurdalno$¢, ufnos¢ — Iek, wiecznos¢ — efemerycznosé, kla-
rowno$¢ — magicznos¢, dane — osiagnigte. Proces poznania religijnego opiera si¢
internalizacji i eksternalizacji dylematow moralnych. Poprzedza go postawa pre-
religijna, oparta na dychotomii miedzy wewnetrznym i zewngtrznym, ktora two-
rzy stadium zerowe rozwoju religijnego.

Analiza schematéw emocjonalno-poznawczych Fritza Osera oparta jest na
badaniu odpowiedzi dotyczacych osmiu dylematow-historyjek, badanych wedlug
wzoru L. Kohlberga. Sa nimi: dylemat Pawta, dylemat Hioba, dylemat niezastu-
zonego cierpienia, dylemat zbawienia wiecznego, dylemat winy, dylemat mito-
§ci, dylemat samobojstwa i dylemat matzenstwa3®.

Badanie religijnosci dotyczy osob, ktore maja odpowiednie kompetencje je-
zykowe 1 umystowe. Dzieci dosy¢ dtugo nie widza réznicy migdzy sitami dzia-
lajacymi wewnatrz i na zewnatrz nich, nie moga wigc doktadnie réznicowac
przyczyn zdarzen religijnych.

Fritz K. Oser wyr6znit sze$¢ stadiow orientacji religijnej: (1) stadium ab-
solutnej heteronomii (Deus ex machina), (2) stadium wzajemnej wymiany (da-
wanie i dostawanie), (3) stadium absolutnej autonomii (deizm), (4) stadium au-
tonomii zaposredniczonej (zbawienie), (5) stadium intersubiektywnej religijnosci,
(6) stadium uniwersalnej religijnosci (solidarnos¢).

Autor zaktada mozliwos¢ istnienia fazy szostej i faz przejsciowych, ktore
odpowiadaja stanom przezywanego kryzysu z powodu zmiany postrzegania sie-
bie i rzeczywisto$ci zewnetrznej. W swojej analizie Fritz Oser odwotuje sig,
migdzy innymi, do teorii dezintegracji pozytywnej Kazimierza Dabrowskiego.

Stadium absolutnej heteronomii religijnej jest typowe dla dzieci w wieku
przedszkolnym, ktore przypisuja Bogu wywolywanie zachowan dorostych, jak-
by byli oni tylko wykonawcami jego polecen. Odbywa si¢ to bez zadnego po-
srednictwa migdzy ludzmi a Bogiem. Dziecko, rozwiazujac swoje dylematy mo-
ralne, twierdzi, ze np. ,,Bog ukaratl Pawta”, bo ten nie stuchat jego rozkazow.
Relacje religijne maja charakter zewngtrzny i automatyczny (Deus ex machina).
To, co boskie (Ostateczne), jest identyczne z jednostka wierzaca z powodu jej
totalnej zaleznosci.

39 Por. F.X. Oser, P. Gemuender, Religious judgment. A developmental approach, Bir-
mingham 1991, s. 173-175.
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Stadium wzajemnej wymiany religijnej daje odczucie partnerstwa z Bo-
giem. Dziecko modli si¢ np. o piatke w szkole lub o zdrowie mamy, a jego pros-
ba pozostaje bez pozytywnej odpowiedzi, jednak to kryzysowe przezycie otwiera
droge do uksztattowania si¢ nowej formy religijnosci. Relacja dziecka z Bogiem
nabiera charakteru dwustronnego. Bog jest traktowany jako kto$, kto moze pod-
da¢ cztowieka probie lub testowi wiary, a za to czeka go kara lub nagroda.
Dziecko zaczyna wierzy¢, ze moze zawrze¢ z Bogiem jakis uktad, na ktory maja
wplyw jego dobre uczynki, modlitwa lub wlasciwe zachowanie wobec rodzicow.
Jest w stanie powiedzie¢, ze ,,Bog ukaral Pawta”, bo ten zle postapil lub by upo-
mnie¢ go przed niewlasciwym zachowaniem. W tym stadium dziecko zaczyna
odczuwac, ze ma wplyw na to, co ostateczne (Ostatecznos¢).

W stadium absolutnej autonomii religijnej nastgpuje oddzielenie sfery sa-
crum do sfery profanum (znika tendencja np. do wiazania wypadku samocho-
dowego Pawta z obietnica dana Bogu) i przyjecie odpowiedzialnosci za swoje
czyny. Dziecko przezywa szok, ze pewne wydarzenia sa nieodwracalne, np.
$mier¢ babci czy odejécie ojca, na co nie pomaga modlitwa i dobre uczynki.
Odkrywa tez, ze to, co pozytywne, moze si¢ pojawié, chociaz nie prosito si¢
o to Boga (np. dobra ocena pomimo braku modlitwy).

W tym stadium dochodzi do radykalizacji pozytywnych lub negatywnych
postaw religijnych — do skrajnego zaangazowania lub ateizmu. Dziecko spostrze-
ga, ze istnieja dwa krolestwa — ziemskie i boskie, a zachowania sg oceniane jako
moralne lub niemoralne. Przyczyny zdarzen, na ktoére nie ma si¢ wptywu, przy-
pisywane sa Bogu jako Pierwszej Przyczynie lub Dawcy Praw. Nastepuje cat-
kowite oddzielenie jednostki od tego, co ostateczne (od Ostatecznosci).

Stadium autonomii zaposredniczonej religijnosci cechuje przekonanie, ze
podstawa wszelkich zdarzen jest Bog. Religijnos¢ jest podmiotowo zapo$redni-
czona — ,jestem odpowiedzialny, bo mam natur¢ dana mi od Boga, co czyni
mnie zdolnym do odpowiedzialnosci”. Jednostka nie dopatruje si¢ przyczyny
przykrych i dramatycznych zdarzen losowych tylko w sferze profanum. Uznaje,
ze klgski 1 rozczarowania maja swoje zrodla takze w sferze sacrum i moga by¢
forma dziatania Boga. Pojawia si¢ przekonanie, ze jest si¢ czgscia planu zbawie-
nia, a nawet ewolucji kosmicznej, a wlasne decyzje maja zwiazek z tym planem,
ktory znajduje si¢ w regku Boga. Skupianie sig tylko na tym planie moze jednak
ogranicza¢ rozwoj religijnosci. To, co ostateczne (Ostateczno$é), jest traktowa-
ne jako podloze 1 warunek innej mozliwej egzystencji poprzez powiazanie im-
manencji i transcendencji.

W stadium intersubiektywnej orientacji religijnej nastgpuje odwrocenie
dotychczasowej perspektywy poznawczej i odkrycie, ze Bog dziata w sposob
nieuwarunkowany. Wyrazem tego jest porozumienie migdzy ludzmi, dziatanie na
rzecz innych ludzi i mito$¢ do drugiego cztowieka, ktore sag wyrazem obecnosci
Boga i stanowig wzor postgpowania cztowieka religijnego.
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Nie tylko Bég ma swoj plan i zstepuje do ludzi, ale i cztowiek religijny ma
swoj plan, idac do ludzi. Orientacja religijna ma charakter intersubiektywny.
Opiera si¢ na odkryciu znaczenia wolnosci dla siebie i dla innych. Zanika ten-
dencja do mechanicznego traktowania religii, wiary i Boga, jak to ma miejsce
we wstepnych fazach rozwoju. To, co ostateczne (Ostatecznosc), staje si¢ cen-
trum dziatan osobistych.

Stadium uniwersalnej religijnosci i solidarnos$ci réznicuje przyjecie tego,
co jest, jako wyrazu naturalnego biegu rzeczy. Cztowiek religijny uznaje mozli-
wos¢ 1 sens doswiadczen negatywnych, takich jak niesprawiedliwos$¢, cierpienie
1 Smier¢. Wskaznikiem tego stadium jest osiagnigcie jednosci z Bogiem (Osta-
teczno$cia) w stanach mistycznych i rados¢ z wtasnego zycia. Religijny sens
zycia wyraza si¢ w integracji ludzkiej wolnosci, bezradnos$ci i mitosci, w soli-
darnosci z Bogiem.

W konkluzji mozna powiedzieé¢, ze kryteriami rozwoju religijnego sa:
(1) zaleznos¢, (2) separacja i (3) integracja z tym, co ostateczne (Ostatecznos$cia
— Bogiem). Stadium pierwsze i drugie sa wyrazem religijnosci zaleznej, trzecie
1 czwarte sa stadiami separacji religijnej, a stadium piate tworzy komunikacyjna
integracje religijna z Bogiem.

Koncepcje rozwoju religijnego Helmut Reich podzielit na ,,migkkie” i ,,twar-
de”. Jednym z kryteriow oceny jest kontinuum: intra — inter — trans, w ktorym
stan intra oznacza odrywanie od siebie wyjasniania naukowego i religijnego oraz
uznanie, ze jedno istnieje niezaleznie od drugiego; stan inter oznacza, ze moga
istnie¢ dwie rozne prawdy w jakim$ powiazaniu; stan trans — istnienie transcen-
dentej jednosci migdzy réznymi prawdami i ich komplementarnosc¢.

Zakonczenie

Rozw¢j indywidualnej religijnosci moze ulec zahamowaniu lub wypaczeniu,
jezeli jej prezentowanie przez osoby znaczace (rodzicow, duchownych, nauczy-
cieli) jest destruktywne. Przyczyna trudnosci w socjalizacji religijnej moga by¢
rozmaite przyczyny, ktére zidentyfikowat ks. Zdzistaw Chlewinski z KUL. Na-
leza do nich: 1) imperatywny stosunek do ludzi, 2) alienacja cztowieka, 3) ety-
ka skostniala, nieckiedy okrutna, egoistyczna, 4) pozorne rozwiazanie problemow,
np. sensu zycia, 5) postawa fideistyczna, 6) praktyki religijne nudne i niezrozu-
miale, 7) wykorzystywanie naiwnos$ci ludzi prostych, 8) kultywowanie staro-
swiecczyzny, 9) pewnos¢ siebie ludzi religijnych, 10) moralne zniewolenie do
wiary, 11) falszywe pocieszanie, 12) straszenie ludzi losem po $mierci, 13) zwol-
nienie z odpowiedzialnos$ci na ziemi, 14) proba racjonalnego udowodnienia tego,
co si¢ nie da udowodni¢, 15) czeste powiazanie przywodcow religijnych z obro-
na klas posiadajacych, 16) przymus wyznawania wiary, 17) pedanteria przepi-
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sow religijnych, 18) antypostepowosé, 19) peten nicuzasadnionej wyzszosci spo-
sob rozstrzygania problemow, 20) okrucienstwo kar przewidywanych po $mier-
ci, 21) czgsta obtuda i powierzchowna religijno$¢ wyznawcow, 22) tolerowanie
dewotek, bigotow przy kosciotach, 23) ciemne fakty z historii Kosciota, 24) pet-
ne pompy zewngtrznej manifestacje religijne, 25) otaczanie dostojnikow religij-
nych przesadna czcia, 26) niesprawdzalnos$¢ twierdzen, 27) przymus wierzenia,
28) klerykalizm polityczny, 29) antynaukowos¢, 30) materializm duchowienstwa,
31) dogmatyczne sformutowanie przepiso6w wiary.

Jako najczestsze powody negatywnego stosunku do praktyk religijnych wymie-
niane byly: czgsta obtuda i powierzchowna religijno$¢ wyznawcow, materializm
duchowienstwa, tolerowanie dewotek, bigotow przy kosciotach, czgste powiaza-
nia przywodcow religijnych z obrona klas posiadajacych i straszenie ludzi losem
po $mierci*®. Spoteczne wyznaczniki wiary modyfikuja naturalny, kryzysowy roz-
woj religijnosci, ale nie wydaje sig, zeby mogly go zupetnie wyeliminowac.

Pojecie Boga zyskato status wielkiej kulturowej i psychologicznej hipotezy.
Nauka nie ma wiele do powiedzenia na ten temat, natomiast wiara ma charakter
kulturowego i1 psychologicznego faktu. Zatem status psychologii i religii jest roz-
biezny, cho¢ pojgcia z obu dziedzin sa taczone w sposob nie tylko spontanicz-
ny, ale i systematyczny, jak pokazuje to niniejszy tekst.

Wiara religijna przyjmuje niekiedy posta¢ nieteistyczna lub ateistyczna, opar-
ta na naukowym obrazie $wiata, takze z powodoéw psychologicznych, np. nega-
cji rodzicielskich Zrodet i sankcji religijnych. Postawa ateistyczna manifestuje si¢
niekiedy jako alternatywna lub negatywna forma poszukiwania prawdziwego
obrazu $wiata lub prawdziwego sensu zycia, w ktorym decydujaca role odgry-
wa osobista swiadomo$¢. Jak pokazat to C.G. Jung, koegzystuje ona ze swiado-
moscia 1 nieSwiadomoscia zbiorowa, utrzymujaca odwieczne spoteczne, kultu-
rowe lub instytucjonalne wzorce wiary (mity, basnie, narracje, rytualy, inicjacje,
identyfikacje) w sity kosmiczne lub antropologiczne, ktore uzyskuja status reli-
gijnej Swigtosci lub jej przeciwienstwa dla ogromnych rzesz ludzi.

Fakt wiary religijnej, trudny do przyjecia przez nauke o $wiecie, moze i po-
winien by¢ analizowany przez nauke¢ o czlowieku, gdyz stanowi wazne zjawi-
sko kulturowe i psychologiczne, niezaleznie od nieuzasadnionych naukowo teo-
rii wiary. Wiara religijna jest dla mas tym, czym wiara naukowa dla elit —
organizuje 1 stabilizuje $wiadomos¢ i nieSwiadomo$¢ cztowieka, hamuje lub po-
budza procesy psychiczne i sama psychike, ktora jest narazona na nieustanne
procesy destrukcji. Stabilizacja psychiki przez wiarg lub religie chroni wiele oséb
przed depresja lub agresja, stawia granicg umystowi, ktory nie jest w stanie sam
siebie przekroczy¢ i dzigki temu pozwala na kontrolowanie i zaakceptowanie
negatywnych aspektow bytu.

40 Por. ks. Z. Chlewinski, Z badar obrazu religii w swiadomosci spolecznej, ,Wiez”
1980, nr 2, s. 13-31.
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