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Pytanie o relacje religii i kultury od dawna intryguje przedstawicieli roz-
nych nauk. Udzielane przez nich odpowiedzi bywaja bardzo r6zne, od utoz-
samiania tych zjawisk, po ich wzajemne przeciwstawianie. Sktada si¢ na to
wiele przyczyn. Jedna z nich jest postugiwanie si¢ odmiennymi definicjami
kultury i religii. Nawet na gruncie jednej nauki odnaleZ¢ mozna szereg od-
miennych rozumien fenomenow religii i kultury. W przypadku nauk empi-
rycznych pojawia si¢ réwniez tendencja do formutowania wnioskow, prze-
kraczajacych wyjSciowa baze¢ danych i orzekania o catym zjawisku na pod-
stawie materiatu, odnoszacego si¢ jedynie do jego wybranego aspektu’.

Arystoteles traktowal religie jaka jedna z czterech dziedzin kultury.
W jego ujeciu kultura (paidagogia) jest doskonaleniem czlowieka w dzie-
dzinach:

1. umystu — poznania (wiedza, nauka),

2. woli — postepowania (etyka, moralno$¢),

3. wladz sprawczych — sztuka (estetyka),

4. duszy — odniesienia do béstwa (religia)™.

Propozycja Arystotelesa do dzisiaj inspiruje wielu badaczy fenomenu re-
ligii i kultury. Wspolczesne ujecia tych zjawisk charakteryzuje jednak ten-
dencja do ich roznicowania. Nie chodzi o przeciwstawianie sobie religii
i kultury lecz o dostrzeganie ich autonomii. Przejawy religijno$ci sa modyfi-
kowane przez kulture, ale samej religijnosci nie nalezy traktowac jako wy-
tworu kultury’. Podobnie kultura nie jest dziedzina religii. Religijnego cha-
rakteru kultura nabiera w sensie wtdrnym, o ile jest tworzona przez wyznaw-
cdw okreslonej religii i zostaje wyposazona w okreslone tresci religijne.

Uwarunkowania odniesieni cztowieka do Sacrum sa od lat przedmiotem
badan psychologii religii. Badania takie sa mozliwe, bowiem religijno$¢ ma

' A. Galdowa, Powszechno$¢ i wyjatek. Rozwdj osobowosci cztowieka dorostego, Krakow
1995, 5. 21.

2(Cz. Bartnik, Personalizm, Lublin 1995, s. 408.

* A. Vergote, What the Psychology of Religion Is and What Is Not, ,,International Journal
for The Psychology of Religion” 1993, vol. 3, s. 73-86.
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takze swoja psychologiczna nature. Niestety, na drodze badaf ekspery-
mentalnych udaje si¢ pozna¢ tylko niewiele elementdw religijnoSci, stad
kompetencje psychologii nie siggaja bezpoSrednio do tworzenia teorii wy-
jasniajacych geneze religijnosci. Korzenie religijnosci nie sa wylacznie psy-
chologiczne, stad wysitki opracowania psychologicznej genezy religijnoSci,
nawet jesli spotykaja si¢ z uznaniem niektorych srodowisk, zawsze pozosta-
na obarczone zarzutem redukcjonizmu doktrynalnego.

Psychologia analizuje relacje religii do kultury w aspekcie ontogenezy
rozwoju jednostki. Przyjmuje ona, ze religijno$¢ jest gleboko osadzona
w osobowosci czlowieka'. Rozwdj religijny, podobnie jak rozwdj osobowo-
§ci, posiada szereg uwarunkowan. Mozna do nich zaliczy¢ zadatki wrodzo-
ne jednostki, jej aktywnos$¢ wlasna i oddzialywania Srodowiska. W obszarze
tych ostatnich mieszcza si¢ uwarunkowania kulturowe lub szerzej spotecz-
no-kulturowe. Religijnos¢, wplywajac na kulture jest jednoczeSnie przez
nia modyfikowana Swiadcza o tym wystepujace nawet w obszarze tego sa-
mego Wyznanla odmiennoSci rehgljnego ]e;zyka i praktyk rehgljnych 7167-
nicowanie percepcjisacrum oraz rézne proporcje zawartych w niej elemen-
téw poznawczych, emocjonalnych i behawioralnych’.

1. Pojecie religijnoSci

Baza dla rozumienia religijnoSci jest rozumienie pojecia ,religia”. Moz-
na je rozwazaC w znaczeniu przedmiotowym i podmiotowym®. W znaczeniu
przedmiotowym religia jest zespolem prawd, norm postgpowania, czynno-
$ci obrzedowych, ktore wyjasniaja i reguluja stosunek cztowieka do Boga.
Religia w znaczeniu podmiotowym jest subiektywnym i indywidualnym
ustosunkowaniem si¢ czlowieka do tego zbioru prawd, norm postgpowania
i obrzedowych czynnosci. PowyZzsze rozumienie pojecia ,religia” jest bliz-
sze tej rzeczywistoSci, ktora zwyklto okreslac si¢ stowem , religijno$¢”.

W strukturze religijnosci wskazuje sie najczedciej na przedmiot, pod-
miot i taczaca podmiot z przedmiotem relacje. Rozstrzyganie kwestii zwia-
zanych z charakterystyka przedmiotu religijnego lezy gldwnie w obszarze
kompetencji filozofa religii oraz teologa i wykracza poza ramy psychologii,
rozumianej jako nauka empiryczna. Psychologa interesuje gtownie strona
podmiotowa religijnodci. Pyta on o ksztalt sacrum w psychice cztowieka’.

“W. Prezyna, Funkcja religijno$ci w osobowosci cztowieka, Lublin 1981.

*J. Kuczkowski, Psychologia religii, Krakow 1993.

® Por. J. Szymolon, Specyfika przezycia religijnego, ,,Roczniki Psychologiczne” 1998, nr 1,
s. 171.

"Por. J. Szymoton, Lek i fascynacja. Osobowosciowe korelaty leku i fascynacji w przezyciu
religijnym, Lublin 1999, s. 33.
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Poniewaz religijno$¢ jest gleboko osadzona w psychice cztowieka, podob-
nie jak inne procesy psychiczne, moze by¢ ona przedmiotem badan psycho-
logicznych. Tak ujmowana religijno$¢ ma swoja dynamike i podlega zmia-
nom w toku rozwoju osobowosci.

Majac $wiadomos¢, Ze religijno$¢ nie posiada swojego Zrodla jedynie
w psychofizycznej strukturze cztowieka, dalecy jesteSmy od redukowania
jej do zjawiska wylacznie psychicznego®. Przy szerokiej koncepciji religijno-
§ci jej elementy bedziemy odnajdywac w kazdym odniesieniu cztowieka do
Sacrum’. Nadmierne rozszerzanie rozumienia Sacrum moze jednak dopro-
wadzi¢ do zagubienia jego istoty. Zagrozenie to jest wazne szczegOlnie dzi-
siaj, kiedy religijnoScia zaczyna si¢ nazywac niemal kazda poszerzona for-
me percepcji’.

Koncepcja religijnodci jest pochodnq przyjetej koncepcji cztowicka
i koncepcji Boga. Ta prawda po czesci przenosi si¢ réwniez i na grunt psy-
chologii, stad wydaje si¢ usprawiedliwione wsparcie psychologicznej re-
fleksji rozwazaniami natury filozoficzno-teologicznej. Mozna je potrakto-
wac jako Zrodlo cennych inspiracji i uzyteczne, zewnetrzne kryterium od-
niesienia.

W religii chrzedcijanskiej przedmiot religijny jest kojarzony z Bogiem
osobowym, Stwdrca §wiata i czlowieka. Osobowy charakter Sacrum spra-
wia, Ze relacja faczaca podmiot z religijnym przedmiotem moze mie¢ cha-
rakter dialogowy. Podmiot osobowy nawiazuje wtedy personalna relacje
z transcendentnym osobowym Ty. Do 1stotnych cech podmiotu rehgljnego
nalezy wigc zdolno§¢ transgres]l wlasnego ja i mozliwos$¢ przezywania spo-
tkan z Sacrum". W przezyciu religijnym angazuje si¢ cala osobowos¢ jed-
nostki. Trescia tego przezycia jest zespdt fenomenologicznie i egzystencjal-
nie wyrdznianych doznan. Pojawiaja si¢ one niejako na linii podmiot-
-przedmiot. Podmiot jest w takim ujeciu odbiorca komunikatow, plynacych
od przedmiotu, ale i sam, swoja osoba, wnosi w proces komunikacji czg§¢
pola bodZcowego™.

Ostateczna postaé przezycia religijnego jest wigc wspoltworzona przez
jako$¢ przedmiotu isiatke percepcyjna podmiotu. Innymi stowy reakcja re-
ligijna zalezy od rodzaju wystanych przez przedmiot sygnaldw isposobu od-
czytania ich przez podmiot.

¢ Por. A. Galdowa, Powszechnosé i wyjatek. Rozwdj osobowosci czlowieka dorostego, dz.
cyt., s. 38.

* H. Grzymata-Moszczynska, Postawy mtodziezy akademickiej wobec religii, Krakow 1991.

L. Dupne, Inny wymiar, Krakéw 1991,s. 177.

! Por. J. Kozielecki, Z Bogiem albo bez Boga, Warszawa 1991.

2 W. Chaim, Religijno$¢ jako komunikacja. Zastosowanie paradygmatu interakcyjnego
w psychologii religii, RF 1993, nr 4, s. 23-39.
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2. Rozumienie kultury

Pojecie ,kultura” pochodzi od facinskiego czasownika colo — uprawiam
i pierwotnie uzywane ono bylo na okre§lenie czynnosci zwiazanych z zawo-
dem rolnika. Do$¢ weze$nie, bo juz przez Cycerona, uzyte ono zostalo dla
okre$lenia kultury ducha — animi cultura, te za$ rozumiano jako uszlachet-
nianie ludzkiego umystu®™. Byta to nadal kontynuacja pierwotnej intuicji ro-
zumienia kultury. Tak, jak potrzebna jest uprawa zastanej natury (roli), aby
dzika gleba stala si¢ urodzajna, tak tez potrzebna jest praca umystu czlo-
wiceka, aby ukryty w naturze ludzki geniusz, mogt si¢ rozwina¢. Cel ten moz-
na bylo osiagna¢ poprzez wychowanie i dzialanie racjonalne. Takie rozu-
mienie kultury zblizalo si¢ do znaczenia greckiego pojecia paidea, pojmo-
wanego jako wszechstronna ,,uprawa” i racjonalne wychowanie czlowicka,
w aspekcie indywidualnym i spotecznym™.

W $redniowieczu kulture zwiazano z religia i kultem, i tak zrodzilo si¢
istniejace do dzisiaj pojecie kultury chrzeScijafiskiej. Oznacza ona syntez¢
kultury biblijnej Zydow i kultury antycznej Grekoéw i Rzymian, tworczo
stopiong z wiara chrzeScijanska. Przeniknela ona nauke, sztuke i moral-
no$¢ czlowieka. Kultura chrzeScijafiska uznaje swoje zwiazki z natura,
upatrujac w Bogu kreatora natury, a w Jego tasce wazny element kreatyw-
ny. W tym kontekScie cztowiek pojmowany jest jako wyzwalajacy z natury
stan kultury.

Wart odnotowania jest fakt, ze w okresie renesansu probowano powrd-
ci¢ do starozytnego rozumienia kultury i uzywano tego pojecia na oznacze-
nie umystowej i duchowej doskonalosci oraz samego doskonalenia czlo-
wicka. Roztozenie akcentdéw bylo jednak juz inne i kulturze zaczeto prze-
ciwstawia¢ natur¢e. Rozumienie tej ostatniej bylo blizsze tezie Hobbesa,
zakladajacej ze czlowiek z natury jest barbarzyfica i jedynie narzucone
przez prawo represje hamuja ludzki instynkt agresji*®. Kultura zatem nie
byla juz rozumiana jako tworcza aktualizacja ludzkich potencjalnosci, lecz
jako wyzwalanie cztowieka z tego, co przeszkadza mu w zblizaniu si¢ do
doskonatosci.

7. biegiem lat w kulturze zachodnioeuropejskiej ustalilo si¢ wspotczesne
rozumienie kultury. ,,Stan natury” przybral charakter socjologiczny, a sa-
ma kultura potraktowana zostala jako owoc indywidualnego i spolecznego
zycia prawdziwie ludzkiego. Stata si¢ ona bardziej synonimem pojecia cy-

¥ Por. M. Krapiec, U podstaw rozumienia kultury, Lublin 1991, s. 7.

W, Jaeger, Paideia, Warszawa 1962.

¥ Por. E. Aronson, T. Wilson, R. Akert, Psychologia spoteczna. Umyst i serce, Poznan
1997, s. 497.
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wilizacji, chociaz cywilizacje wiaze si¢ czeSciej z zespolem obyczajowosci
i praw oraz z organizacja spoleczno-panstwowa i rozwojem przemystowo-
-technicznym, kultur¢ natomiast utozsamia si¢ bardziej z celami dziatah
czlowieka, z warto$ciami wyzszymi, jezykiem i myS§la humanistyczna's.

W psychologii kultura jest najczeSciej rozumiana jako rzeczywisto$¢ wie-
lowymiarowa, majaca Scisly zwiazek z r6znymi aspektami ludzkiej egzy-
stencji. Traktuje si¢ ja jako efekt twdrczej dziatalno$ci cztowieka oraz dzie-
dzictwo przekazywane kolejnym pokoleniom w procesie wychowania i so-
cjalizacji”. Uznaje si¢ ja za charakterystyczna wlasciwo$¢ cztowieka, czyli
istoty doSwiadczajacej siebie w wymiarze biologicznym, psychicznym i du-
chowym, ale otwartej i przekraczajacej wymiary czasowe. Kultura w tym
ujeciu staje si¢ koniecznym Srodowiskiem zycia duchowego czlowieka.
Cztowiek wystepuje tu w dwojakiej formie: jest tworca kultury, ale jedno-
cze$nie przedmiotem kultury.

7. tego teoretycznego punku widzenia podstawowa motywacja aktywno-
$ci podmiotu osobowego jest zaangazowanie w wartoSci i potrzeba sensu
zycia. Potrzeba sensu w istocie zawiera dazenie do odkrycia i potwierdzenia
wlasnej wartosci. Ten rozwdj nieodlacznie zwigzany jest ze §wiatem warto-
Sci, ktore egzystuja jako fakty kultury. W kulturze dokonuje si¢ nieustanny
wybdr pomigdzy wartoS§ciami, tworzy si¢ ich systemy i hierarchie. Prawda ta
jest jasno okre§lana przez pluralizm kulturowy.

3. Genotyp i fenotyp religijnoSci

Badania prowadzone w ramach antropologii kulturowej, socjologii kul-
tury i psychologii kultury potwierdzaja powszechno$¢ wystepowania feno-
menu religijnofci czlowieka. Przedstawiciele rdéznych kultur ujawniaja te-
sknote za tym, co transcendentne, co doskonale i nadprzyrodzone. R67znia
ich jednak, nawet w obre¢bie tego samego wyznania, praktyki religijne czy
obraz Boga.

Wyjadniajac zjawisko uniwersalnosci religijnosci i odmiennosci jej prze-
jawdw, warto odwolac si¢ do poje€ zaczerpnietych z jezyka biologii, do po-
jecia genotypu i fenotypu. Genotyp w takim ujeciu okreslat by to, co wspol-
ne, cowiaze si¢ jako§ z natura i szeroko rozumianym zespotem ludzkich po-
tencjonalno$ci®. Na drodze oddzialywan czynnikéw Srodowiskowych i po-
przez proces kulturowej adaptacji, utrwalaja si¢ zmiany w zachowaniu jed-

' §. Kowalczyk, Filozofia kultury, Lublin 1996, s. 14.

7J. W. Berry, Y. Poortinga, M. Segall, P. Dasen, Cross-Cultural Psychology. Research and
applications, Cambridge 1996, s. 17-29.

% Tamze, s. 200-204.
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nostek i calych grup, tworzac rodzaj fenotypu. Zrozumienie fenomenu re-
ligijnoSci, ujawniajacego podobiefistwa i rOznice, musi zaklada¢ potrzebe
odwotlania si¢ do antropologii, do zaplecza filozoficznego.

Genotyp religijnoSci zaklada istnienie jakiego$ ,,uniwersalnego kodu”,
ktory uaktywnia sie¢ w efekcie aktywnosci jednostki i oddziatywania §rodo-
wiska. Mechanizm ten jest bardziej ztozony niz w przekazie genetycznym
i trudny do precyzyjnego ustalenia. Niewatpliwie wazna w nim role spelnia-
ja procesy my$lenia, spolecznego uczenia si¢ i socjalizacji. Mamy tu do czy-
nienia z trzema formami przekazu: pionowym, poziomym i sko$nym'.
Pierwszy bazuje na transmisji elementéw wierzefi od rodzicow do potom-
stwa, drugi na przejmowaniu elementow religijno$ci od grup odniesienia,
trzeci natomiast od osob doroslych i instytucji (np. szkota, Kosciét). Moga
to by¢ reprezentanci tej samej kultury lub kultury obcej. W zdobywaniu re-
ligijnej tozsamosci chronologicznie pierwszy i najwazniejszy jest przekaz
pionowy. Na drugim etapie wazna funkcje wspierajaca pelnia takze prze-
kaz poziomy i skosny, od przedstawicieli tej samej religii. Przekazy te ujaw-
niaja znamiona procesu socjalizacji. Absorpcja elementdw religii obcych
jest korzystna tylko wowczas, kiedy juz utrwalito si¢ poczucie religijnej toz-
samosci. W innym przypadku mozemy mie¢ do czynienia ze zjawiskiem hy-
brydyzacji religijnosci. Nie posiadajac silnej wewnetrznej struktury, religij-
no$¢ jest wtedy tylko zlepkiem luZno powiazanych, przypadkowych ele-
mentow.

4. Kultura a jezyk religijny

Jezyk jest elementem sktadowym kultury. W religijnoSci petni on wiele
1stotnych funkcji. Mozna do nich zaliczy¢ m.in. funkcje poznawcza, impre-
sywna i ekspresywna®. Funkcja poznawcza jezyka wyraza si¢ nie tylko
w mozliwosci przekazu religijnych informacji, ale takze w modyfikowaniu
samego sposobu percepcji sacrum. Potwierdzaja to m.in. wyniki badaf M.
Studnika®. Mtodziezy polskiej Bog kojarzy si¢ przede wszystkim z kims§ sta-
tym, szczodrym, cieplym, otwartym i fagodnym. Nowogwinejczycy nato-
miast przejawiaja tendencje do obdarzania Boga szacunkiem, polaczonym
jednak z bardzo wysokim lekiem. Badane grupy ujawnily tez szereg r6znic
w percepcji pojec takich, jak modlitwa, grzech, niebo i nie$miertelno$¢.

¥ J. W. Berry, Y. Poortinga, M. Segall, P. Dasen, Cross-Cultural Psychology. Research and
applications, dz. cyt., s. 18.

# 1. Bajerowa, Rola jezyka we wspodlczesnym polskim zyciu religijnym, w: O jezyku religij-
nym, red. M. Karpluk, J. Sambor, Lublin 1988, s. 9-20.

# M. Studnik, Migedzykulturowe badania znaczenia niektérych poje¢ religijnych, RF 1978,
nr4,s. 115-161.
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To wazne medium, jakim jest jezyk, rozwija myslenie abstrakcyjne i po-
maga w bardziej adekwatnym ujmowaniu rzeczywisto$ci pozaempiryczne;j.
Jesli religijny jezyk jest dobrze rozwiniety to pozwala na postugiwanie si¢
metaforami i symbolami, a wiec Srodkami przekazu wlasciwymi dla opisu
religijnych do§wiadczeni. Ujmowanie rzeczywisto$ci nadprzyrodzonej na-
biera wowczas charakteru analogicznego, bowiem jezyk konkretu gubi
w opisie to, co w odniesieniu cztowicka do Boga jest najbardziej istotne.

F. Watss i M. Williams traktuja jezyk religijny jako kryterium religijnej
dojrzatodci®. W ich opinii jezyk ten jest odwzorowaniem religijnej $wiado-
mosci. Poziom rozwoju jezyka warunkuje rozwdj samej religijnoSci.

Funkcja impresywna wyraza si¢ w naklanianiu wiernych za pomoca jezy-
ka do aktywnosci religijnej, a funkcja ekspresywna w mozliwo$ci wyrazu
podziwu i czci dla Boga. Wszystkie trzy wspomniane funkcje jezyka odsta-
niaja w religijnodci proporcje elementdw poznawczych, emocjonalnych
i behawioralnych. Wyniki badan miedzykulturowych wskazuja na istnienie
istotnych réznic w tych proporcjach u mieszkancdw Afryki i Europy. Afry-
kaficzycy posiadaja o wiele bardziej, niz Europejczycy, rozbudowana kom-
ponente emocjonalna religijnodci. Dokonuje si¢ to jednak kosztem ele-
mentdéw poznawczych. Religijno$¢ mieszkancow Czarnego Ladu, chociaz
jest bardziej spontaniczna i Zywiolowa, nie wiaze si¢ istotnie z poziomem
satysfakcji z zycia. Zwiazki istotne odnotowane zostaly natomiast u miesz-
kaficéw ,starego kontynentu””. Wprawdzie nadmiernie rozbudowane
w religijno$ci elementy poznawcze usztywniaja odniesienie do Boga, to jed-
nak ich brak sprawia, ze religijno§¢ traci personalny charakter i nabiera
cech magicznych. Posiada ona wowczas wigcej znamion religijnosci ze-
wnetrznej.

Dos¢ istotne ro6znice w uktadzie elementéw poznawczych i emocjonal-
nych odnotowano takze w badaniach prowadzonych przez Katedre Psycho-
logii Spotecznej i Psychologii Religii KUL na studentach polskich i ukrain-
skich. Przedstawiciele Polski uzyskiwali znaczaco wyzsze wyniki w Wymia-
1ze szacunku dla Boga, a przedstawiciele Ukrainy w leku i w fascynac]l

Emocje, stanowiace wazny czynnik motywacyjny, chociaz maja swoje
podloze biologiczne, to niewatpliwie sa takze wynikiem wplywow spotecz-
nych i kulturowych. Istnieje ogdlne przekonanie, Ze s3 one mechanizmami,

% F. Watts i M. Williams, Psicologia della fede. La conoscenza religiosa alla luce della psi-
cologia, Milano 1996.

# Por. M. Dorahy, Ch. Lewis, J. Schumaker, R. Akuamoach-Boateng, M. Duze, T. Sibiya,
A cross-cultural analysis of religion and life satisfaction, "Menthal Health, Religion and Cul-
ture” 1998, vol. 1, s. 37-43.

# J. Szymolon, Lek i fascynacja wobec Boga a poczucie sensu zycia. Badania empiryczne
studentéw polskich i ukrainskich, ,,Roczniki Psychologiczne” 2004, nr 5.
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ktore uksztaltowaly sie na drodze ewolucji. Traktuje si¢ je jako jeden z re-
gulatoréw ludzkiego dzialania, ulatwiajacy przystosowanie si¢ do zmienia-
jacych si¢ wymogéw §rodowiska®.

5. Religijno$¢ a indywidualizm-kolektywizm

Psychologowie kultury od dawna przyjmuja indywidualizm-kolektywizm
za jeden z istotnych wymiaréw w badaniach miedzykulturowych®. Kolekty-
wizm i indywidualizm to przeciwlegle bieguny jednego kontinuum, wyraza-
jacego poczucie oraz dazenie do niezaleznoSci i odrebnosci, posiadanie wla-
snych pogladow i ocen, kierowanie si¢ w postepowaniu wlasnymi standarda-
mi i celami, podporzadkowanie si¢ celom i normom grupowym. W bada-
niach G. Hofstede, przeprowadzonych wsrdd pracownikdw migdzynarodo-
wej korporacji IBM, najwyzsze wskaZniki indywidualizmu uzyskiwali przed-
stawiciele strefy jezyka angielskiego (USA, Australia, Wielka Brytania),
niektérych krajow Europy (Belgia, Dania, Holandia, Wlochy, Szwecja,
Francja, Norwegia, Irlandia, Szwajcaria i Niemcy), natomiast wysokie
wskaZniki indywidualizmu zostaly odnotowane u respondentdw reprezen-
tujacych Azje (Pakistan, Tajwan, Singapur, Hong-Kong), kraje Ameryki L.a-
cifiskiej (Ekwador, Wenezuela, Kolumbia, Peru, Chile) i Afryke®.

Indywidualizm faczy si¢ z orientacja na dzialanie oraz sugeruje, zZe efek-
tem tego zréznicowania jest zaawansowanie techniczne i dobrobyt. Podno-
szenie si¢ zamoznoSci panstw wiaze si¢ ze wzrostem indywidualizmu ich
mieszkancdw. Wyjatek od tej zasady stanowia kraje Azji Wschodniej
(zwlaszcza Japonia) i kraje nowo uprzemyslowione, takie jak Korea Polu-
dniowa czy Singapur.

W swietle badan H. Triandisa i Z. Zaleskiego Polska jawi si¢ jako kraj,
w ktérym pojawia si¢ obecnos$¢ zardwno tendencji indywidualistycznej,
jak i kolektywistycznej®. Kolektywizm Polakéw ujawnia si¢ w sferze ro-
dzinnej (znaczenie wartosci rodziny) oraz we wspo6izaleznosci i towarzy-
skosci (zywe relacje z przyjaciéimi i bliskimi osobami). Wskaznikiem in-
dywidualizmu jest w tym przypadku silne poleganie na sobie i separacja
od wlasnej grupy.

# K. V. O’Conor, Reconfiguring the Emotions in the Psychology of Religion, ,, The Inter-
national Journal For The Psychology of Religion” 1996, vol. 6, s. 165-173.

* Por. G. Hofstede, Horizontal and Vertical Indyvidualism and Collectivism among Colle-
ge Students In the United States, Taiwan and Argentina, ,,Journal of Social Psychology” 2001,
vol. 5, s. 667-680.

“ Por. G. Hofstede, Kultury i organizacje. Zaprogramowanie umystu, Warszawa 2000.

% H. Triandis i Z. Zaleski, Indywidualizm-kolektywizm Polakow, ,, Wyktady z psychologii
w KUL 1988/89”, nr 5, s. 127-144.
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Wyniki badah M. Jarosza ujawniaja silne powiazania wymiaru Indywi-
dualizm-Kolektywizm z typem relacji do Boga*. Wzrost indywidualizmu
pociaga za soba bardziej apersonalna relacje religijna, wzrost potrzeby au-
tonomii wzgledem Boga, silniejsze przejawy buntowniczosci wzgledem Bo-
ga i bardziej selektywna akceptacje dogmatow wiary.

6. Religijno$¢ a narcyzm kulturowy

Jednym ze Zrddel zaburzen narcystycznych sa uwarunkowania kulturo-
we. A. Lowen uwaza, ze narcyzm kulturowy przejawia si¢ w rozluZnianiu
relacji migdzyludzkich, w braku troski o jakos$¢ zycia, w przesadnej koncen-
tracjina sobie i w tendencji do robienia kariery za wszelka cene™. Ch. Lasch
W interesujacy sposob opisal przejawy narcyzmu, przenikajace spoleczen-
stwo amerykanskie®. Uwaza on, Ze znaczny w tym zjawisku udzial miata sa-
ma psychologia.

Na poziomie jednostkowym narcyzm nie musi przybiera¢ charakteru kli-
nicznego, objawia si¢ jednak ,defektem” wiezi utrzymywanych z innymi
Iud’7mi i zaburzeniem obrazu siebie. Do kryteriow diagnostycznych narcy-
zmu zalicza sie:

1. Nadmiernie rozwinigte poczucie wlasnej waznosci albo wlasnej wyjat-
kowosci;

2. Oddawanie si¢ marzeniom o nieograniczonym sukcesie, wplywach
iurodzie;

3. Ekshibicjonizm (psychiczny), przez ktéry dana osoba domaga si¢ cia-
glego zainteresowania si¢ nia i podziwu;

4. Zimna oboje¢tnos¢, wyraZnie ujawniajace si¢ uczucie gniewu, poczucie
nizszosci, wstydu i upokorzenia albo uczucie pustki w reakcji na krytyke
i obojetnos¢ ze strony innych ludzi;

5. Zaburzenia w stosunkach interpersonalnych:

- przekonanie o nadzwyczajnych uprawnieniach, oczekiwania na specjal-
ne wzgledy ze strony innych, z wykluczeniem potrzeby odwzajemniania sig;

— interesowno§¢ w stosunkach z innymi ludZmi, wykorzystywanie ich do
spelniania wlasnych pragniefi, podwyzszania atrakcyjnosci wlasnej osoby,
nie zwracanie uwagi na prawa innych ludzi;

— zwiazki z innymi ludZmi grawituja miedzy przeciwiehstwami w zakre-
sie oceny osdb, z ktérymi jednostka wchodzi w kontakt (albo idealizacja al-
bo odmawianie jakiejkolwiek wartosci);

# M. Jarosz, Religijno§é a ,ja” spoteczne. Niepublikowana praca doktorska. Lublin 2003.
* A. Lowen, Narcyzm - zaprzeczenie prawdziwemu Ja, Warszawa 1995, s. 14.
*t Ch. Lasch, The culture of narcissism, New York 1976.
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— brak empatii®.

W opinii P. Witz’a narcyzm kulturowy jest antychrze§cijanski i negatyw-
nie wplywa na religijno$¢”. Potwierdzeniem tej tezy sa wyniki badan auto-
ra niniejszego opracowania. W ich §wietle kulturowy narcyzm dodatnio ko-
reluje z poziomem buntowniczodci wzgledem Boga, z poczuciem winy
i z nasileniem watpliwoSci w wierze. Ujemnie narcyzm koreluje m.in.
z centralnofcia religijnosci, akceptacja prawd wiary i normatywnoScia.

Przyznaé nalezy racje stwierdzeniu H. Kohuta, ze religijno$¢ jest lustrem
narcystycznej struktury osobowosci cztowieka i cennym narzedziem w tera-
pii*®. Przy tej okazji warto podkre§lié, Ze niektorzy terapeuci, zorientowani
na przywracanie dobrego samopoczucia klientowi, staja przed pokusa ob-
niZenia poczucia winy.

Powiazania z narcyzmem, badanym na czterowymiarowej skali NPI,
ujawnia takze postawa wobec Smierci®. Najbardziej optymalna zaleznos¢
wystapita w zakresie samowystarczalno$ci. Tej formie narcyzmu aktywnego
odpowiada stosowanie strategii koncentracji na problemie. Kojarzona jest
ona takze z duza odpornoscia emocjonalng na sytuacje zagrozenia. Za sil-
niejszym przekonaniem o wlasnym sukcesie i niezaleznoSci podaza wyzszy
stopiefi zainteresowania problematyka §mierci, ostabienie leku i percepcji
$mierci w kategoriach tragicznosci i destrukcyjnosci.

Druga forma narcyzmu aktywnego (Przyw6dztwo) tez wiaze sig ze sto-
sowaniem strategii zadaniowej, ale odporno$§¢ emocjonalna w sytuacji za-
grozenia jest juz znacznie stabsza. Przekonanie o posiadaniu zdolnosci
przywodczych sprzyja mySleniu o §mierci, a nawet odkrywaniu w niej war-
tosci, ale jednoczes$nie pojawia si¢ silniejszy lek wobec Smierci.

Narcyzm bierny wydaje si¢ mniej korzystnie wiazac z postawa tanatycz-
na. Wiazaca si¢ z koncentracja na sobie, na wtasnej cielesnoSci, préznosé
sprzyja wprawdzie mySleniu o $mierci, ale jednocze$nie utrudnia odnale-
zienie w Smierci wartosci i wywoluje wzrost poczucia wobec niej grozy. Sto-
sowanie strategii zadaniowej jest w tym przypadku mniej wyraZne. Pragnie-
nie bycia podziwianym (Pr6znos¢) taczy sie ze spadkiem myslenia o $mier-
ci i jednoczesnym wzrostem leku. Mozna tu méwic o stosowaniu strategii
unikowej, ktora w konsekwencji nie sprzyja formowaniu si¢ dojrzatej po-
stawy tanatycznej.

2 Por. K. Pospiszyl, Narcyzm. Drogi i bezdroza mitoéci wlasnej, Warszawa 1995, s. 66-67.

* P. C. Witz, Psychologia jako religia. Kult ssmouwielbienia, Warszawa 2002.

* Por. J. Szymoton, Poziom narcyzmu a typ relacji wobec Boga, ZN KUL 2000, nr 3-4,
s. 39-53.

* H. Kohut, The Analysis of the Self, New York 1971.

* J. Szymoton, Narcyzm a postawa wobec §mierci, w: Postawy wobec §mierci, red. J. Mak-
selon, Krakéw 2004.
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Whbrew obiegowej opinii, osoby, ktdre wyzej oceniaja siebie wcale nie
musza by¢ w wyZszym stopniu zaniepokojone §miercia. Wprawdzie mogto
by sie wydawac, ze perspektywa §mierci eliminuje u nich poszukiwanie ce-
16w (ktore sa sktadnikami Wysokiej samooceny), ale w przypadku samowy-
starczalnosci jest inaczej. Jej wzrost idzie w parze z bardziej pozytywnym
iwolnym od lgkdw ustosunkowaniem do $mierci. Kluczem do zrozumienia
tej funkcji narcyzmu moga by¢ uwagi O. Kernberga o tzw. narcyzmie doj-
rzalym”. Uwaza on, ze do dobrego funkcjonowania potrzebny jest jednost-
ce pewien poziom koncentracji na sobie. Sprzyja on wzrostowi samoakcep-
tacji, podniesieniu oceny siebie, a po§rednio takze zdolnoSci otwierania si¢
na innych ludzi. Jesli ten optymalny poziom narcyzmu zostaje przekroczo-
ny, wowczas uruchamiaja si¢ jego funkcje destrukeyjne.

7. Religijnos¢ a tozsamo$¢ narodowa

Wyn1k1 badan soc]ologlcznych do§¢ czesto potwierdzaja teze, ze rehglj-
no$¢ Polakow jest mocno zwigzana z patriotyzmem. Patrlotyzm jest poje-
ciem aksjologicznie niejednoznacznym. Najogdlniej definiuje si¢ go jako
postawe spoteczno-polityczna, taczaca przywiazanie do wlasnej Ojczyzny,
poczucie wiezi spolecznej oraz poswiecenie dla wlasnego narodu z szacun-
kiem dla innych narodéw i poszanowaniem ich suwerennych praw. W ta-
kim rozumieniu patriotyzm jest wartoscia, je$li wartoscia pozostaje Ojczy-
zna — przedmiot patriotyzmu*.

Silne powiazanie religijnoci z patriotyzmem nastapito w okresie niewo-
li narodowej, stad walka o Ojczyzne byla jednocze$nie walka o jezyk i reli-
gie. Szczegdlnie w okresie romantyzmu patriotyzmowi polskiemu nadano
charakter religijny i uniwersalistyczny. Nardd, zespolony wspdlna walka
przeciwko wrogowi zewnetrznemu, stal si¢ najwazniejszym elementem sta-
nowiacym Ojczyzne, ocalajacym jej kulture duchowa. W idee patriotyzmu
gleboko wpisana zostala religijnos¢, stad patriotyzm stal si¢ motorem na-
pedzajacym religijno$¢. Oddziatywal on tak silnie na kolejne pokolenia, ze
wielu badaczy widzi w nim jeszcze i dzisiaj gléwny charakter polskiego pa-
triotyzmu. W dwudziestoleciu miedzywojennym z narodem kojarzono
glownie wspdlnote etniczno-religijna Polakow-katolikow. Byl to rodzaj pa-
triotyzmu narodowego, ktéremu towarzyszyta wyraZnie artykulowana wro-
gos¢ do innych wspolnot narodowych i grup wyznaniowych, przez co koja-
rzony bywal z nacjonalizmem. W ideologii komunistycznej przedmiotem
patriotyzmu uczyniono klas¢ robotnicza. Wiez klasowa wykraczata poza

0. Kernberg, Bordeline Conditional and Pathological Narcissism, New York 1975.
* Ankieta ,,Czym jest polsko§é?”, ,Znak” 1988, nr 394, s. 344-356.
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granice panstw, stad lansowano w miejsce patriotyzmu internacjonalizm
proletariacki. Okres ,,Solidarno$ci” pokazal jednak, Ze idee te zostaly sta-
bo przyswojone.

W ostatnich latach zwiazki religijnoSci i narodowosci niewatpliwie roz-
Iuznily si¢, bowiem w okresie taczenia si¢ Polski ze strukturami Unii Euro-
pejskiej mniej akcentowana jest potrzeba patriotyzmu, ktérego przedmiot
utozsamialby si¢ z ojczyzna i wspdlnota narodowa. Idee uniwersalizmu hu-
manistycznego stawia si¢ wyzej niz idee uniwersalizmu chrzescijafiskiego.
Chociaz uniwersalizm humanistyczny zawiera wiele elementéw uniwersali-
zmu chrzeScijafiskiego, to jednak obserwuje si¢ dzisiaj wyrazna nieche¢ do
odwolywania si¢ do korzeni chrzeScijafiskich. Ten stan rzeczy oslabia reli-
gijnos¢ i przenosi ja w obszar wylacznie zycia prywatnego™.

8. Kultura a obszary poszukiwania sacrum

Analiza wspdlczesnych przemian religijno-koScielnych sktania wielu ba-
daczy do wniosku, ze tzw. nowoczesno$¢ sprzyja rozluZnianiu si¢ wigzi
z KoSciotem i prowadzi do silnej subiektywizacji sacrum™. 7. jednej strony
daje si¢ zaobserwowa¢ obnizanie intensywnosci praktyk religijnych, z dru-
giej za§ mozna odnotowac, ze swdj renesans przezywa zainteresowanie mi-
tem, wrdzbiarstwem, ezoteryka, astrologia i mistycyzmem. Zyskuja na zna-
czeniu nowe ruchy religijne i r6Zne nurty niezinstytucjonalizowanej ducho-
wofci". Upowszechniaja si¢ takze rézne formy wierzen ,egzotycznych”.
Mozna by powiedzied, ze religijno$¢ nie zanika, lecz zmienia swoj ksztalt,
swoja strukture fenotypiczna. Czy jednak te nowe formy duchowosci sa
w stanie zrekompensowac utrate tradycyjnej religijnosci? Czy stwarzaja
one szans¢ odnalezienia sacrum?

Wyniki badah empirycznych potwierdzaja, ze wiele pozytywnych funkcji
w osobowosci sacrum pelni tylko wowczas, kiedy posiada cechy osobowe™.
Nieadekwatny obraz sacrum nie tylko nie stymuluje rozwoju osobowosci,
ale moze by¢ wrecz Zrodtem zaburzen i patologii. Dowodéw na to stwier-
dzenie dostarcza kliniczna psychologia religii. Przyktadem moga by¢ m.in.
skrupuly, nerwica natrectw, urojenie prze§ladowcze, obsesyjne poczucie
grzesznosci, omamy wzrokowe i stuchowe, mySlenie magiczne, paranoja,

* 1. Karolak, Patriotyzm, w: Nazwy wartoSci. Studia leksykalno-semantyczne, red. J. Bart-
minski, M. Mazurkiewicz-Brzozowska, Lublin 1993, s. 157-176.

“ J. Marianski, Ko§cidt instytucjonalny w Polsce — szanse i zagrozenia, w: Kosciot Polskina
przetomie wiekéw. Teologiczny, instytucjonalny i wspolnotowy wymiar Kosciola, red. J. Ba-
niak, Poznan 2002, s. 41-71.

“ W. Piwowarski, Socjologia religii, Lublin 1996,s. 177.

“ R. Jaworski, Psychologiczne korelaty religijnosci personalnej, Lublin 1989.
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a nawet psychozy zbiorowe. Koficza si¢ one nierzadko probami samobdj-
czymi. Dobrym laboratorium do badania tych zjawisk jest wiele dzialaja-
cych dzisiaj sekt religijnych. Na oddzialy nerwic i do szpitali psychiatrycz-
nych trafiaja takze osoby uprawiajace medytacje transcendentalna, pasjo-
nujace si¢ okultyzmem i magia, uprawiajace praktyki spirytystyczne i zafa-
scynowane wrdzbiarstwem. Trudno jednak zliczy¢ tych, ktdrzy poszukujac
sacrum poza religia cierpia na pustke egzystencjalna, ktdrzy utracili sens
zycia lub ulegli praktycznemu nihilizmowi®.

Zakonczenie

Rzetelna analiza kondyc]l katohcyzmu polskiego, a zwtaszcza dokonuja-
cych si¢ w nim przemian, nie moze nie uwzgledniaC kulturowej transforma-
cji, wszak religia jest elementem kultury. Globalizacja i towarzyszace jej
zjawiska silnie wplywaja na przemieszanie si¢ elementdw kultury rodzimej
z elementami innych kultur. Chociaz zjawisko to rozlozone w czasie zwykle
ma znaczenie pozytywne (akulturacja), to w obecnym ksztalcie nie miato
jeszcze ono miejsca. Pozytywnym przykltadem dobrze rozumianej akultura-
cjijest Kanada i Australia, gdzie promocja wielokulturowosci dokonuje si¢
bez faworyzacji wybranych elementow kulturowych i z poszanowaniem ist-
niejacych odrebnosci.

Poczucie silnej tozsamosci kulturowej, w tym takze i religijnej, moze
zminimalizowa¢ jego szkodliwe skutki i przyczynic si¢ do ubogacania kultu-
ry rodzimej warto§ciowymi elementami kultur obcych. W tym duchu nale-
zaloby chyba interpretowac pozytywne stanowisko Kosciota odno$nie do
integracji Polski ze strukturami Unii Europejskiej. Niepokoi¢ moze narzu-
cona z zewnatrz forma tej integracji, ktéra w imi¢ tolerancji dla innych, na-
kazuje nieraz rezygnacje z dowarto§ciowania tego, co tworzy zreby kulturo-
wej toZsamosci.

Wydaje sie, ze uniwersalizm chrzeScijanski stwarza lepsza szans¢ pola-
czenia krajow Europy w jedna wspdlnote, niz uniwersalizm humanistyczny.
Nie relatywizujac wartosci etycznych, wznosi si¢ on ponad terytorialne po-
dzialy, promuje cztowieka i glosi harmoni¢ miedzy realizowaniem misji
Kofciota i spetnianiem powinno$ci wobec wlasnej Ojczyzny™. Warto doda¢,
ze budowanie mifosci do szerokiej wspoOlnoty zawsze rozpoczyna si¢ od
uczenia si¢ mito$ci do tzw. malej ojczyzny, a wiec wlasnego miasta, wsi, re-
gionu czy kraju.

“ J. Szymoton, Losy sacrum w zlaicyzowanym §wiecie, AK 2003, T. 141, z. 566, s. 80-87.
“1. M. Bochenski, O patriotyzmie, Warszawa 1989.
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Fr Jerzy Szymoton: Religion and Culture

In the paper relations were searched for that occur between religion and selec-
ted elements of culture. Religion and culture were analyzed with respect to their
structural elements. In the light of the outcome of the psychological research cultu-
re is an important factor of the development of religiousness.



