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ZARYS HISTORII PSYCHOLOGII RELIGII 
W KRAJACH EUROPY ZACHODNIEJ

1. Psychologia religii w krajach niemieckojęzycznych -  2. Psychologia religii we Francji, 
Belgii i Holandii oraz Anglii -  3. Psychologia religii w Skandynawii

Początki psychologii religii, jako względnie samodzielnej dziedziny badań, się
gają wczesnych lat osiemdziesiątych XIX w. W tym czasie wyodrębniać się ona za
częła z tych obszarów myśli poznawczej, w której wcześniej mieściła się niektórymi 
swoimi wątkami, tzn. od filozofii, historii religii, antropologii i etnologii, historii 
kultury, zaś w dziedzinie psychologii — jej głównej macierzy —  uzyskiwać zaczęła 
pewną samodzielność warsztatową i specjalizację w przedmiocie badań. Data wyj
ściowa tego procesu jest umowna. Najwcześniej ustala się j ą  w latach osiemdzie
siątych ubiegłego stulecia na gruncie północnoamerykańskim1 Warto jednak zazna
czyć, że próby psychologicznego podejścia poznawczego do zjawisk religijnych 
i rozświetlenia ich z psychologicznego punktu widzenia podejmowane były przez 
niektórych filozofów i badaczy wcześniej, przed powstaniem psychologii jako od
rębnej nauki.

Europejska psychologia religii zaczęła kształtować się pod koniec XIX w., ale 
jej początków dopatrywać się można nieco wcześniej. I tak na przykład w wydawa
nym od 1860 r. przez R.S. Lazarusa i Steinthala czasopiśmie „Zeitschrift fur 
Vòlkerpsychologie und Sprachwissenschaft” znaleźć można wiele znaczących i bar
dzo interesujących z punktu widzenia psychologii religii prac, a utworzona w Genewie 
w 1873 r. —  pod kierunkiem Th. Droza —  Katedra Historii i Psychologii Religii 
wytyczyła drogi dla tej nowej dyscypliny badawczej w środowiskach akademickich 
i wprowadziła jej cele poznawcze w obieg ówczesnej opinii naukowej.

W artykule tym zostanie przedstawiona historia badań nad religijnością przepro
wadzonych przez psychologów zachodnioeuropejskich oraz ich osiągnięcia w zakre
sie psychologicznego rozpoznania i wyświetlenia różnych aspektów życia religijnego:

1 Dla światowej psychologii religii umowną datą powstania tej dyscypliny jest opublikowanie pierw
szego artykułu z tej problematyki w 1882 r.; zob. G.S. Hall, The moral and religious training o f  children, 
..Princeton Review” 9 (1882), s. 26—45.
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przeżyć i postaw religijnych, wiary i uczuciowości religijnej, myślenia i zachowania 
religijnego, stanów mistycznych itp.

1. Psychologia religii w krajach niemieckojęzycznych

Tradycje psychologii religii w Niemczech sięgają czasu powstania pierwszego 
laboratorium psychologicznego założonego przez W. Wundta w Lipsku w 1879 r. 
i wykazują wyraźne ożywienie na przełomie pierwszego i drugiego dziesięciolecia 
XX w. W tym okresie ukazało się niemal równocześnie w języku niemieckim szereg 
znaczących prac z tej dziedziny lub z jej pogranicza, stanowiących w całości stosun
kowo obszerną literaturę z obszaru lub pogranicza tej nauki. Były to m.in. następu
jące prace: M. MAYER, D as psychologische Wesen der Religion  (1906); J. SCHERL, 
Die moderne Religionspsychologie  ( 1 9 0 8 ) ;  K . GOLDSTEIN, M oderne Religionspsy- 
chologie (1909); H. WANER, Studien zur Religionspsychologie (1909); R .G . ECKERT, 
Religionspsychologie  (1910); W. WUNDT, Elem ente der Vòlkerpsychologie (1912); 
G. FABER, D as Wesen der Relig ionspsychologie  (1914).

W rozwoju niemieckiej psychologii religii ważną rolę odegrały przekłady na język 
niemiecki dwóch czołowych prac z tego zakresu powstałych w Ameryce: w 1907 r. 
G. WOBBERMIN przełożył The variétés o f  religious experience  W. JAMESA2, nato
miast w 1909 r. G. VORBRODT przetłumaczył The psychology o f  religion  E.D. Star- 
BUCKA3 Sam G. Wobbermin zajmował się psychologiczną analizą porównawczą 
różnych kultów religijnych4

W  1908 r. zaczęło wychodzić w Halle pierwsze na kontynencie europejskim 
czasopismo poświęcone psychologii religii: „Zeitschrift fur Religionspsychologie” 
Było to istotnym wydarzeniem we wczesnych dziejach tej nauki nie tylko w Niem
czech, ale niemal w całej Europie. Psychologowie religii w Niemczech stosunkowo 
wcześnie, bo już w 1912 r., stworzyli również odrębną organizację naukową. Było 
to założone z inicjatywy W. Stàhlina Gesellschaft ftir Religionspsychologie, z wy
dawanym pod jego redakcją od 1914 r. czasopismem „Archiv fur Religionspsycho
logie”. Czasopismo to, mimo że ukazywało się bardzo nieregularnie, stało się pierw
szą areną, na której doszło do wymiany poglądów między psychologami religii 
z różnych krajów. Szczególnie widoczne stało się to w momencie przekształcenia 
towarzystwa w organizację międzynarodową noszącą od czasu pierwszego między-

2 Zob. W JAMES, The variétés o f  religious experience: A study in human nature, New York 1902; 
wyd. niem.: Die Vielfalt religiôser Erfahrung: eine Studie über die menschliche Natur, Leipzig 1907.

3 Zob. E.D. STARBUCK, The psychology o f religion: An empirical study o f the growth o f religious 
consciousness, New York 1899; wyd. niem.: Religionspsychologie. Empirische Entwiklungsstudie reli- 
giosen Bewubtseins, Leipzig 1909.

4 Zob. G. WOBBERMIN, Systematische Théologie nach religions-psychologischer Methode, Leipzig 
1913.
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narodowego Kongresu Psychologii Religii w Erfurcie w 1930 r. nazwę Internationale 
Gesellschaft fur Religionspsychologie5

Na gruncie niemieckim kluczową rolę w początkowej fazie rozwoju psycholo
gii religii odegrał Wilhelm Wundt (1832-1921) —  profesor psychologii i filozofii 
w Lipsku, ojciec niemieckiej psychologii empirycznej o nachyleniu eksperymental- 
no-introspekcyjnym, głośny etnopsycholog, znany i wpływowy filozof, autor wielu 
fundamentalnych prac naukowych6 7 W. Wundt traktując religię jako zjawisko spo
łeczne do jej badania zastosował podejście porównawczo-etnopsychologiczne. Po
święcił tej problematyce szósty tom swej monumentalnej pracy Vòlkerpsychologie 
zatytułowany Mythus und Religions1 W rozległych badaniach z zakresu etnopsy- 
chologii przeprowadził wiele interesujących analiz i charakterystyk życia religijne
go. W. Wundt wyjaśniał religię jako zjawisko będące przede wszystkim skutkiem 
procesów społecznych i historyczno-kulturowych.

Uczeń W. Wundta, Oswald KÜLPE (1862-1915), profesor uniwersytetu w Wiirz- 
burgu, twórca tzw. „szkoły wiirzburskiej”, wyszedł poza granice nakreślone przez 
swego mistrza, gdyż za przedmiot badań wziął przeżycia czysto psychiczne, nie zwią
zane ściśle z procesami fizycznymi. W empirycznych badaniach nad przeżyciami 
religijnymi stosował metodę tzw. „eksperymentu introspekcyjnego”8 Na uwagę 
zasługują również prace poświęcone strukturze doświadczeń religijnych ucznia 
O. Külpego, Karla GlRGENSOHNA, Die seelische Aufbau des religiosen Erlebens. 
Ein religionspsychologische Untersuchung a u f experimenteller Grundlage (1921 )9 
oraz praca religioznawczo-psychologiczna: Religionspsychologie, Religionswissen- 
schaft und Religion (1923)10

W okresie międzywojennym silny wpływ na badania prowadzone nad religijnoś
cią miała orientacja psychoanalityczna oparta na freudowskich teoriach filogene
tycznego i ontogenetycznego pochodzenia i rozwoju religii. Szczególne znaczenie 
dla uformowania tej orientacji, z czasem odrębnej szkoły badawczej, miało opubli
kowanie w 1913 r. Totem und Tabu Sigmunda FREUDA ( 1 856-1939)11. W dziele 
tym podjął próbę psychoanalitycznego wyjaśnienia początków religii, wywodząc 
religię, moralność, sztukę, wreszcie całą kulturę, z „kompleksu Edypa”. Przedstawił 
jak kształtowały się one w totemizmie —  pierwszym systemie społecznym ludów

5 H.J. Fraas, Die Religiositat des Menschen: ein Grundriss der Religionspsychologie, Gottingen 
1990, s. 17-18.

6 Zob. J. Pieter, Historia psychologii, Warszawa 1974, s. 133-148.
7 Zob. W Wundt, Vòlkerpsychologie, t. VI: Mythus und Religion, Leipzig 1915.
8 CH. ZWINGMANN, D. Frank, H. MoosbruGGER, Religionspsychologie in fachhistorischer Sicht, 

w: H. MOOSBRUGGER, Ch. Zwingmann, D. Frank (red.), Religiositat, Persònlichkeit und Verhalten: 
Beitrage zur Religionspsychologie, Münster-New York 1996, s. 11.

9 Zob. K. Girgensohn, Der seelische Aufbau des religiosen Erlebens. Ein religionspsychologische 
Untersuchung a u f experimenteller Grundlage, Giitersloh 1921.

10 TENŻE, Religionspsychologie, Religionswissenschaft und Religion, Giitersloh 1923.
" Zob. S. FREUD, Totem und Tabu, Wien 1913; wyd. poi.: Totem i tabu, Warszawa 1993.
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pierwotnych. Dwie naczelne zasady totemizmu —  tabu kaziorodztwa i zakaz zabi
jania zwierzęcia totemicznego —  ujął S. Freud w kontekście dwóch zbrodni Edypa, 
któiy zabił ojca i pojął matkę za żonę. Wychodząc od totemizmu, prześledził S. Freud 
rozwój tych tabu w wielkich systemach religijnych starożytności, w religii chrześci
jańskiej oraz ukazał, jakie formy przybrały one w neurotycznej osobowości człowie
ka naszych czasów.

Dalszy wkład S. Freuda do rozwoju psychologii religii dokonany został głównie 
poprzez takie późniejsze jego prace, jak: Die Zukunft einer Illusion (1927)12 oraz 
Der Mann Moses und die monotheistische Religion (1939)13 Wyobrażenia, idee re
ligijne s ą  według S. Freudą iluzjami, których źródłem było poczucie bezradności 
wobec sił przyrody i potrzeba kompensacji za różne wyrzeczenia się na rzecz kultu
ry; kompensacji popędów, pożądań, pragnień, które nie mogą być w życiu społecz
nym urzeczywistnione. Cała kultura i charakterystyczne jej składniki, takie jak mo
ralność, sztuka i religia, jest swoistą kompensatą tych irracjonalnych pierwiastków 
natury ludzkiej. „Idee religijne są złudzeniami, spełnieniami najstarszych, najsilniej
szych i najbardziej uporczywych pragnień ludzkości —  tajemnicą ich siły jest siła 
tych pragnień”14. Tak więc religia jest projekcją najmocniejszych ludzkich pragnień 
sięgających swą genezą początków ludzkości. Moralność, sztuka, religia posiadają 
ostateczne swe źródła w zepchniętych do podświadomości popędach wymagających 
wyładowania i kompensacji. Religia jest nadto projekcją historycznych wspomnień 
i niedojrzałych uczuć. Jednym ze źródeł iluzji jest wczesnodziecięce doświadczenie 
bezradności połączone z przeżyciem zależności od rodziców. Człowiek dorosły, po
dobnie jak dziecko, odczuwa zależność od środowiska przyrodniczego i społecz
nego. Postawiony jest również wobec nieuchronności śmierci. W swym poczuciu 
bezradności poszukuje on istoty, która mogłaby spełnić funkcję podobną do tej, 
którą wcześniej pełnili wobec niego rodzice i znajduje ją  dość często w boskiej opa
trzności. „W ten sposób dobroczynne prawo boskiej opatrzności uśmierza nasz lęk 
przed niebezpieczeństwami życia, ustanowienie moralnego porządku świata zapew
nia wypełnienie pragnienia sprawiedliwości, a przedłużenie egzystencji ludzkiej 
przez przyszłe życie dostarcza dodatkowo przestrzennych i czasowych ram dla speł
niania tych życzeń” 15 Iluzje religijne łagodzić także mogą napięcia wewnętrzne, 
zmniejszać lęki i niepokoje życiowe, dostarczać pocieszenia. S. Freud zaznacza: 
„Niezliczeni ludzie znajdują swe jedyne pocieszenie w doktrynach religijnych i tylko 
z ich pomocą są oni w stanie znieść życie” Oto szczegółowsze określenie przez 
S. Freuda psychologicznych funkcji religii: „Człowiek nadaje siłom natury cechy

12 Zob. TENŻE, Die Zukunft einer Illusion, Wien 1927; wyd. pol.: Przyszłość pewnego złudzenia, w: 
TENŻE, Człowiek, religia, kultura, Warszawa 1967, s. 147-197.

13 Zob. TENŻE, Der Mann Moses und die monotheistische Religion, Wien 1939; wyd. pol.: Mojżesz 
i monoteizm, Warszawa 1993.

14 TENŻE, Człowiek, religia, kultura, s. 173.
15 Tamże.
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ojca, czyniąc z nich bogów. Bogowie zachowują swe potrójne zadanie: egzorcyzmu- 
ją  lęki natury, godzą człowieka z okrucieństwem losu manifestującym się szczególnie 
w śmierci, wynagradzają cierpienia i prywacje, które życie społeczne nałożyło na 
człowieka [...]. I tak tworzy się bogaty zasób idei, powstałych z potrzeby uczynienia 
bezradności człowieka bardziej znośną oraz zbudowanych z materiału dostarczo
nego przez wspomnienia bezradności własnego dzieciństwa i dzieciństwa rodzaju 
ludzkiego [...]. Gdy bóg stał się znów jedną osobą, stosunek człowieka względem 
niego mógł odzyskać całą intymność i intensywność dziecka do ojca”16 Religia jest 
typową formą „myślenia życzeniowego”, udziela odpowiedzi zgodnych z ludzkimi 
życzeniami, a nie z rzeczywistością. „Byłoby naprawdę bardzo miło —  pisze S. Freud 
—  gdyby istniał Bóg, który byłby zarówno stwórcą świata, jak i dobroczynną opatrz
nością, gdyby istniał moralny porządek świata i istniało życie przyszłe, ale jest to 
bardzo dziwne, że wszystko to jest właśnie tak, jak  byśmy sobie tego życzyli”17 
Emocje religijne przesycone są treściami z okresu dziecięcego. W reakcjach emo
cjonalnych na przedmioty przeżyć religijnych (Boga, świętych itp.) pojawia się czę
sto symbolika rodzinna (Bóg Ojciec, Matka Boska, Syn Boży). Ludzie religijni 
traktują siebie w odniesieniu do Boga, ze swego rodzaju infantylną podległościąjako 
„nieposłuszne dzieci”, np. w modlitwie prosząc o wyrozumiałość za przekroczenia 
zakazów, o łagodną karę, ojcowskie czy matczyne wybaczenie, oddają się pod opie
kę z poczuciem winy, ale z łatwą nadzieją na wybaczenie, odczuwając dużą ulgę po 
uzyskaniu przebaczenia nieposłuszeństwa itp. Uczucia religijne mają charakter am
biwalentny (wyjaśnianie genezy tych uczuć przy odwołaniu się do tzw. „kompleksu 
Edypa”): zachodzi tu pomieszanie uczucia miłości i czci z poczuciem winy, grze
chu, potrzebą ekspiacji itp. Według S. Freuda system norm i wartości religijnych jest 
swoistą mistyfikacją wartości społecznych i ograniczeń jednostki. Jest rezultatem 
wyparcia ze świadomości realnych zakazów narzuconych jednostce ludzkiej w pro
cesie socjalizacji i cywilizacyjnego rozwoju ludzkości18

S. Freud umieścił analizę religii i jej wpływu na człowieka w kontekście podej
ścia psychoanalitycznego. W swoich podstawowych pracach koncentrował się zarów
no na irracjonalnych aspektach wszystkich religii, jak i, jako klinicysta, rozróżniał 
między normalną religijnością a jej zaburzonymi postaciami. S. Freud spostrzegał 
ceremonie i rytuały leczonych przez siebie neurotyków jako charakteryzujące się 
wielkim podobieństwem do rytuałów religijnych. W związku z tym uważał, że pa
cjenci ci stworzyli z nich rodzaj prywatnej religii. Również ten pogląd był pow
szechnie odbierany jako obrazoburcze utożsamianie przez S.Freuda rytuałów religij
nych i neurotycznych, a w konsekwencji stawianie przez niego znaku równości 
między nerwicą, a więc zaburzeniem psychicznym, a religią. Było to podejście para-

16 Tamże, s. 142.
17 Tamże, s. 175.
18 J. SZMYD, Wprowadzenie do psychologii religii. Zarys historii psychologii religii, Kraków 1992, 

s. 42—45.
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lelne w jakimś sensie do jego podejścia do zagadnień neurotyzmu życia codzien
nego, gdzie również dokonywał rozróżnienia między jego poziomem „normalnym” 
a pełną nerwicą wymagającą leczenia psychiatrycznego. W recepcji S. Freuda przez 
współczesnych większą uwagę skierowano właśnie na wątek analizy mówiący o pa
tologii pewnych form religijności.

To, co można zarzucić analizom S. Freuda, to sięganie do konkluzji bez wyraź
nego uświadamiania czytelnikowi zakresu poprzedzającej analizy, czy charakteru 
analizowanej grupy. W ten sposób prowokowana była nieuprawniona ekstrapolacja 
dwojakiego rodzaju. Przypadki kliniczne charakteryzujące się zaburzonymi forma
mi religijności ekstrapolowano, po pierwsze, na całokształt populacji oraz, po dru
gie, na całokształt form religijności. Dlatego też poglądy S. Freuda dotyczące religii 
spotkały się z ostrą krytyką19

Szczegółowa analiza poglądów S. Freuda na religię przekroczyłaby znacznie ra
my tego artykułu. Poprzestaniemy w związku z tym na wymienieniu wątków, które 
przewijają się w jego pracach stanowiących, zdaniem P. PRUYSERA —  najwybit
niejszego współczesnego (zm. 1988) przedstawiciela psychoanalitycznie zoriento
wanego nurtu współczesnej psychologii religii, wkład S. Freuda do psychologii reli
gii. Są to następujące zagadnienia szczegółowe: źródła i rozwój religii w aspekcie 
ontogenetycznym i filogenetycznym; religia jako system przekonań, pragnień i dok
tryn; religia jako środek kontroli społecznej, sublimacji popędów i wyjaśnienia rze
czywistości; organizacja myślenia religijnego oraz funkcje aktów religijnych20

S. Freud swoimi koncepcjami na temat religii wywarł znaczny wpływ na socjo
logów, antropologów, filozofów i religioznawców. Dla psychologii religii istotne 
jest natomiast zastosowanie analiz S. Freuda przez psychologów, którzy wykorzys
tali pełny zakres pojęciowy i potencjał wyjaśniający tych koncepcji. Do tej grupy 
można zaliczyć zespół bezpośrednich współpracowników S. Freuda, który tworzyli: 
Theodor Reik21, Otto Rank22, Oskar Pfister23, Ernest Jones24; reprezentantów bry
tyjskiej szkoły psychoanalitycznej, do których należą: John Flugel25, Marjorie Brier- 
LEY26, Melanie Klein27; grupę psychologów ze szkoły object-relation w składzie:

19 Zob. O. Pfister, Illusion einer Zukunft, Imago 2—3 ( 1928), s. 149-185; G. Roheim, Psychoanaly
sis and antropology in psychoanalysis today, London 1948, s. 383; G. ZiLBOORG, Freud and religion. 
A restatement an old controversy, Westminster-Maryland 1959, s. 22; E. Fromm, Szkice z psychologii 
religii, Warszawa 1966, s. 106.

20 P. PRUYSER, Sigmund Freud and his legacy, w: CH.J. GLOCK, P.E. HAMMOND (red.), Beyad the 
classics? Essays in the scientific study o f religion, New York-Ewanston-San Francisco-London 1982, 
s. 241-290.

21 T. REIK, Dogma and compulsion: Psychoanalytic studies o f religion and myths, New Y ork 1951.
22 Zob. O. Rank, The myth o f  the birth o f  the hero, New York 1914.
23 Zob. O. PFISTER, Christianity and fear, London 1948.
24 Zob. E. JONES, All from essays in applied psychoanalysis, London 1951.
25 Zob. J. FLUGEL, Man, morals, and society, New York 1945.
26 Zob. M. Brierly, Trends in psychoanalysis, London 1951.
27 Zob. M. Klein, Contributions to psychoanalysis 1921-45, London 1965.
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Henry Guntrip28, Ronald Fairbain29, Donald Winnicott30, Gregory Z ilboorg31; 
a wreszcie psychologów uprawiających psychologię, ja ”: Heinza Hartmana32 i Eri
ka Eriksona33

Podczas gdy S. Freud interpretował religię przede wszystkim w aspekcie psy
chopatologii, to G.C. Jung wyeksponował jej znaczenie jako centralnej funkcji psy
chicznej.

Carl Gustaw Jung (1875-1961) —  psychiatra szwajcarski, twórca tzw. psycho
logii analitycznej, najwybitniejszy przedstawiciel psychologii głębi, bliski współpra
cownik S. Freuda w latach 1907-1913, teoretyk, badacz, twórca metody analizy 
podświadomości i teorii typologicznej, opartej na podziale ludzi na introwertyków 
i ekstrawertyków, autor licznych i głośnych prac naukowych, światowej sławy ba
dacz i myśliciel uhonorowany instytutem badawczym własnego imienia (Instytut im. 
C.G. Junga w Zurychu). Dorobek naukowy C.G. Junga, na przestrzeni przeszło sześć
dziesięciu lat jego pracy, wyraża się liczbą ponad dwustu książek i artykułów, któ
rych poważna część została przełożona na szereg języków obcych. Zebrane dzieła 
C.G. Junga istnieją w dwóch wydaniach: (1) oryginalnym —  niemieckim pt. Gesam
melte Werke3\  obejmującym 20 tomów oraz (2) w przekładzie angielskim pt. Collec
ted Works35. C.G. Jung w pracy swej nie ograniczał się do problemów ściśle psycho
logicznych. Dokonał on także wielu interesujących i wnikliwych prób zastosowania 
swych koncepcji w innych dziedzinach wiedzy, takich jak: teologia, filozofia, etyka, 
religioznawstwo, badania nad okultyzmem, parapsychologia, orientalistyka, etnolo
gia, socjologia, polityka, pedagogika, teoria sztuki i literaturoznawstwo36

Niemal we wszystkich swych pismach, bezpośrednio lub pośrednio, zajmuje się 
w mniejszym lub większym stopniu problematyką religii. Wkładem C.G. Junga 
w wyjście z ogarniającego za jego życia świat nauki i teologii impasu emocjonal
nych sporów na temat religii było uznanie realności przeżycia religijnego, połączone 
z poddaniem go doświadczalnym badaniom psychologicznym. C.G. Jung, nie ogra
niczając się do samego chrześcijaństwa, przeprowadza swe badania na szerokim ma
teriale porównawczym, zwraca uwagę na bipolarny —  pozytywny i negatywny — 
charakter przeżycia religijnego, jednakże uważając się tylko za psychologa, nie 
wdaje się w pozapsychologiczne rozważania nad prawdziwością któregokolwiek 
z systemów religijnych.

28 Zob. H.J.S. Guntrip, Personality, structure and human interaction, New York 1961.
29 Zob. W.R.D. FAIRBAIN, Observations in defence o f the object-relations theory o f  the personality, 

„British Journal of Medical Psychology” 28 (1955), s. 144-156.
30 Zob. D.W. WINNICOTT, The maturational processes and the facilitating enviroment, New York 

1965.
31 Zob. G. ZILBOORG, Psychoanalysis and religion, New York 1962.
32 Zob. H. Hartmann, Ego psychology and the problem o f  adaptation. New Y ork 1958.
33 Zob. E. ERIKSON, Young man Luther, New York 1958.
34 Zob. C.G. JUNG, Gesammelte Werke, Zürich 1960.
35 Zob. TENŻE, Collected works, New York 1953.
36 Zob. J. Jacobi, Psychologia C.G. Junga, Warszawa 1993, s. 207-248.
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C.G. Jung nie podaje pełnej definicji religii, sądzi bowiem, że nie można wszyst
kich zjawisk życia religijnego zredukować do jednej formuły. W pracach swych da- 
je jedynie formalny opis faktów, które pragnie włączyć w obręb obserwacji. Zakres 
tych faktów wyznacza jungowskie rozumienie pojęcia religii. Religia jest, według 
C.G. Junga, „[...] troskliwym i skrupulatnym baczeniem na to, co R. Otto trafnie 
nazwał numinosum, a mianowicie na jakąś dynamiczną egzystencję czy działanie 
nie będące wynikiem arbitralnego aktu woli. Przeciwnie, działanie to ogarnia i opa
nowuje człowieka, który zawsze jest jego ofiarą, a nie sprawcą”37 Religia jest więc 
„[...] szczególną postawą ludzkiego umysłu, którą, zgodnie z pierwotnym znacze
niem terminu religio, można określić jako troskliwe uwzględnianie i baczenie na 
pewne dynamiczne czynniki, pojęte jako «moce», tj. duchy, demony, bogowie, pra
wa, idee, ideały itp. [...] niebezpieczne lub pomocne na tyle, by z całąpowagąz nimi 
się liczyć, czy też tak wspaniałe, piękne i pełne znaczenia, by z całym oddaniem ubós
twiać je  i kochać”38 Religia dla C.G. Junga nie jest równoznaczna z wyznaniem. 
„Jednakże prawdą jest, że każde wyznanie pierwotne opiera się z jednej strony na 
przeżywaniu numinosum, t drugiej zaś na pietatis, tj. wierności, lojalności, wierze 
i ufności w określone doznanie działania numinalnego oraz wynikającą z niego prze
mianę świadomości [...]. Można więc powiedzieć, że termin «religia» określa szcze
gólną postawę świadomości zmienionej przez przeżycie numinosum [...]. Wyznanie 
zaś jest skodyfikowanąi zdogmatyzowaną formą pierwotnego przeżycia religijnego”39

Religia jest zjawiskiem absolutnym. „Postawa absolutna jest zawsze postawą 
religijną i tam, gdzie człowiek przyjmuje tę postawę, znajdziecie jego religię”40. Ze 
względu na ten absolutyzm nie można dyskutować doświadczenia religijnego: albo 
się je posiadło i rozumie się je, albo nie, i wówczas jest ono niedostępne i nie podle
ga dyskusji. „Muszę zwrócić uwagę, że nie chodzi tu o kwestię wiary, lecz o przeży
cie [...]. Można tylko powiedzieć, że nigdy nie miało się takiego przeżycia, na co 
oponent powie: «Bardzo mi przykro, ale ja  je  miałem» [...]. Jest obojętne, co świat 
myśli o przeżyciu religijnym; ten, kto je miał, posiada wielki skarb, który jest dla 
niego źródłem życia, sensu i piękna [..J”41 Na tej podstawie C.G. Jung podkreśla to
talność przeżycia religijnego, tzn. jego związek z całą osobowością człowieka.

Religia nie sprowadza się jedynie do wiaiy i określonego stanu świadomości, bo 
jest czymś więcej —  istotą, „sprawążycia” każdej jednostki, grupy społecznej i całej 
ludzkości. Jest także zjawiskiem kulturowym. Wiąże się ona zarówno ze świadomą 
jak i nieświadomą sferą psychiki. C.G. Jung, w przeciwieństwie do S. Freudą utrzy
mywał, że istnieje nie tylko jednostkowa, ale również społeczna podświadomość 
(kolektywna nieświadomość). Głównym źródłem religii jest właśnie ta kolektywna

37 C.G. JUNG, Psychologia a religia, Warszawa 1995, s. 9.
38 Tamże, s. 10.
39 Tamże, s. 11.
40 TENŻE, Seelenprobleme der Gegenwart, Zürich 1931, s. 207.
41 TENŻE, Psychologia a religia, s. 137.
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nieświadomość —  najgłębsza sfera psychiki ludzkiej i jej archetypy, tzn. nagroma
dzone w podświadomości indywidualnego człowieka doświadczenia całej ludzkoś
ci, „typy”, „odciski”, „odbicia” koniecznych psychicznie reakcji na typowe sytuacje, 
przejawiające się w postaci symboli poza religiąm.in. w mitach, sztuce, literaturze, 
w treści zaburzeń psychicznych i snów, w przeżyciach osób cierpiących na nerwice 
itp. Z niej, zdaniem C.G. Junga, wyłaniają się różne przejawy religijności: objawie
nia, nawrócenia, wyobrażenia religijne itp. Jej projekcją są także mity, będące uję
tymi w obrazowej formie „opowieściami” doświadczeń i procesów nieświadomości 
kolektywnej42

Religia i doświadczenie religijne odgrywają bardzo ważną rolę w procesie in- 
dywiduacji jednostki opisanym przez C.G. Junga. Stanowią one najsilniejszą dzia
łalność oraz siłę duchową człowieka. Brak religii powoduje naturalne zakłócenie 
w psychice człowieka, rozbicie sił psychicznych, co w efekcie prowadzi człowieka 
do nerwicy. „Praktyczne doświadczenie —  mówi C.G. Jung —  wskazuje, że wiele 
nerwic ma za przyczynę głównie fakt, iż ludzie stają się ślepi na swoje własne skłon
ności religijne ze względu na dziecinną namiętność do racjonalnego oświecenia. 
Postawę religijnąjako taką [...] trudno przecenić” „Pośród wszystkich moich pa
cjentów, którzy przekroczyli wiek 35 lat, nie ma ani jednego, u którego zasadniczy 
problem nie dotyczyłby stosunku do religii. Analiza ukazuje, że wszyscy oni stali się 
chorymi, ponieważ stracili to, co religie żywe we wszystkich czasach dawały swoim 
wiernym. Żaden z nich nie został naprawdę uzdrowiony, o ile nie odnalazł pewnej 
postawy religijnej”43

Podsumowując dociekania C.G. Junga na temat religii i doświadczenia religijne
go trzeba zaznaczyć, że jego hipotezy religioznawcze są często niejasne i wieloznacz
ne. Nie zawsze uzyskują one weryfikację naukową, a nawet możliwość jakiejkolwiek 
weryfikacji. Należy więc je przyjmować bardzo ostrożnie i z dużym krytycyzmem, 
równocześnie jednak —  z dużą uwagą i starannością, jako że często kryją w sobie 
sporo treści poznawczych, a zwłaszcza głębokich inspiracji intelektualnych.

W odmiennym od psychoanalizy kierunku badawczym, w oparciu o ściślejsze 
metody badawcze i środki językowe, rozwijała się w Niemczech w latach 20-tych 
i 30-tych introspekcyjno-empiryczna szkoła psychologii religii. Była ona w pewnej 
mierze przeniesieniem wspomnianej już psychologicznej „szkoły würzburskiej” na 
teren problematyki religijnej, a w szczególności nawiązywała do fenomenologii reli
gii R. Otta, M. Schelera i innych. Przedmiotem badań tej szkoły była głównie 
struktura przeżycia religijnego, inaczej mówiąc: Psychologiczna struktura tego 
przeżycia oraz jego związek z właściwościami psychicznymi religijnego podmiotu. 
Rozwiniętą metodą badawczą była tu wyszukana i pedantycznie opracowana meto-

42 TENŻE, Bewusstes und Unbewusstes. Beitrage zur Psychologie, Frankfurt am M. 1962, s. 61-62.
43 TENŻE, Die Beziehungen der Psychothérapie zur Seelsorge, Zurich 1948, s. 16.
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da tzw. „eksperymentu introspekcyjnego”, metoda stosowana w ramach psychologii 
ogólnej.

W szkole tej stosowano też takie dalsze metody, jak: samoobserwacja, psycho
logiczna analiza osobistych wyznań jednostek szczególnie żywotnych religijnie 
(w tym również osób świeżo religijnie nawróconych), analiza listów, pamiętników 
ludzi o żywszych przeżyciach religijnych. Odwoływano się także do ankiet, tekstów, 
wywiadów itp. Na podstawie zebranego materiału, w oparciu o wyżej wymienione 
metody, starano się możliwie wiernie odtworzyć podstawowe składniki przeżycia 
religijnego i ich rolę w tymże doświadczeniu np. miejsce i rolę w nim czynnika emo
cjonalnego, wolicjonalnego itp., starano się również opracować typologię przeżyć 
religijnych, ich tendencje rozwojowe, różnice indywidualne, psychopatologiczne 
aspekty życia religijnego itp. Przedstawicielami tego nurtu psychologii religii byli: 
wspomniany już K. GlRGENSOHN oraz Werner Gruehn (1887-1961), uczeń K. Gir- 
gensohna, autor szeregu prac z zakresu psychologii religii44.

Najbardziej rozwiniętą i charakterystyczną wykładnię w omawianej szkole psy
chologii religii dano przeżyciu religijnemu, jego naturze, budowie i relacji do przed
miotu transcendentnego. W przeciwieństwie do R. Otta, do którego szeroko nawią
zywano i który twierdził, że w przeżyciu religijnym, czyli w odczuciu świętości 
{sacrum} i poczuciu jego wzniosłości {nominosum}, dominuje uczucie przerażenia 
i lęku {misterium tremendum} oraz swoiste „pociągnięcie” i „ogarnięcie” {misterium 
fascinosum}, a czynnik racjonalny pojawia się wtórnie i obecny jest jakby na drugim 
planie tego doświadczenia, K. Girgensohn i częściowo także W. Gruehn utrzymywali 
zgoła odmienny pogląd, że w doświadczeniu religijnym nie są dominujące i pier
wotne ani uczucie, ani intelekt, ani też wola. Dominującą i pierwotnąjest natomiast 
tzw. Ich-Funktion (, ja-funkcja”), jako że doświadczenie to angażuje całą osobowość, 
a nie tylko jej czynniki składowe (wyobrażenia, pojęcia, akty woli, uczucia itp.). 
G łówną rolę odgrywa w nim czynnik poznawczy, ujmujący relację podmiotu do 
świata transcendentnego. Pozostałe czynniki znajdują się na dalszym planie i są 
podległe pierwiastkowi intelektualnemu. Uczucie religijne o tyle posiada swoisty 
charakter, o ile jest związane z myślowym przeświadczeniem o istnieniu świata 
transcendentnego, określającego w doświadczeniu religijnym ludzkie ,ja ”

Należy zaznaczyć, że materiał poznawczy zebrany przez K. Girgensohna 
i W. Gruehna odbiega znacznie od współczesnych wymogów, stawianych badaniom 
empirycznym nad religijnością. Jest on jednak stosunkowo bogaty, pracowicie zgro
madzony i posiada znaczną wartość heurystyczną i empiryczną. Może mianowicie 
dostarczać godnych uwagi danych dla budowania hipotez w badaniach nad zjawis
kami religijności indywidualnej wykorzystujących bardziej nowoczesne i precyzyj
niejsze narzędzia i metody badawcze i nasuwać pewien wybór wyjściowych faktów

Zob. W GRUEHN, Religionspsychologie. Leipzig-Breslau 1926.
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empiiycznych dla bardziej prawomocnych wyjaśnień i interpretacji aniżeli te, które 
miały miejsce w warsztacie badawczym omówionych wyżej niemieckich psycho
logów religii z I poł. XX w.45

II wojna światowa przerwała na okres prawie 15 lat kontynuację badań w nie
mieckiej psychologii religii. Jedyna istotna dla psychologii religii praca w tym okre
sie wyszła spod pióra W. Gruehna (1956)46 W. Kleibach, obejmujący po śmierci 
W. Gruehna kierownictwo Internationale Gesellschaft fur Religionspsychologie 
podjął starania o rozszerzenie tematyki prac podejmowanych przez psychologów 
religii o nowe działy takie, jak: przemiany rozwojowe religijności, problematyka psy
chologii , j a ”, terapeutyczny i patologiczny wpływ religii na zachowanie człowieka. 
Oprócz wspomnianego wcześniej czasopisma „Archiv fur Religionspsychologie” 
ukazuje się w Niemczech również czasopismo „Wege zum Menschen” poświęcone 
szczególnie psychoanalitycznym rozważaniom nad zjawiskiem religii. Głównym 
ośrodkiem psychologii religii i siedzibą Internationale Gesellschaft fur Religions
psychologie und Religionswissenschaft, na czele którego stoi obecnie K. Krenn, 
jest Regensburg.

We współczesnej niemieckiej psychologii religii można wyodrębnić następujące 
kierunki badawcze:
— badania nad teoretyczno-metodologicznymi podstawami psychologii religii:

W. Poll (1965)47, H. Faber (1973)48, H.J. Fraas ( 1990)49, B. Grom (1992)50,
S.R. Dunde (1993)51, S. Huber (1996)52, M. Utsch (1998)53;

— badania nad strukturą i funkcją doświadczenia religijnego: W. Keilbach (1973)54,
W. Poll (1974)55, B. Grom (1981 )56;

45 Z. CHLEWIŃSKI, Wprowadzenie do psychologii religii, w: TENŻE (red.), Psychologia religii, Lub
lin 1982, s. 21-23.

46 Zob. W. Gruehn, Die Fròmmigkeit der Gegenwart: Grundstadsachen der empirischen Psychologie, 
Münster 1956; wyd. poi.: Religijność współczesnego człowieka, Warszawa 1960.

47 W. POLL, Religionspsychologie. Formen der religiosen Kenntnisnahme, München 1965.
48 H. Faber, Religionspsychologie, Gütersloh 1973.
49 H.J. FRAAS, Die Religiositat des Menschen: ein Grundriss der Religionspsychologie, Gottingen 

1990.
50 B. Grom, Religionspsychologie, München 1992.
51 S.R. Dunde, Religionspsychologie, w: tenże (red.), Wórterbuch der Religionspsychologie, 

Gütersloh 1993, s. 235-244.
52 S. HUBER, Dimensionen der Religiositat: Skaleń, Messmodelle und Ergebnisse einer empirisch 

orientierten Religionspsychologie, Freiburg 1996.
53 M. UTSCH, Religionspsychologie: Voraussetzungen, Grundlagen, Forschungsüberblick, Stuttgart 

1998.
54 W KEILBACH, Religioses Erleben. Erhellungsversuche in Religionspsychologie, Parapsychologie 

und Psychopharmakologie, Paderborn 1973.
55 W. POLL, Das religiose Erlebnis und seine Strukturen, München 1974.
56 B. GROM, Religionspadagogische Psychologie des Kleinkind-, Schul- und Jugendalters, Düssel

dorf 1981.
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—  badania nad rozwojem religijności dzieci i młodzieży oraz zagadnieniem wycho
wania religijnego: T. Thun (1959, 1963,1969)57, F. Oser, P. Gmünder (1984)58, 
F. Oser, K.H. Reich (1992)59;

—  badania nad analizą roli religii w funkcjonowaniu osobowości: H.J. Fraas 
(1983)60, K. Frielingsdorf (1996)61;

—  badania nad mistycyzmem, medytacją i skrajnymi przeżyciami religijnymi: 
A. Brunner (1972)62, K. Thomas (1973)63, G. Schmid (1990)64;

—  badania nad możliwością wykorzystania psychologii religii dla potrzeb teologii 
i działalności duszpasterskiej: J. Scharfenberg (1972, 1985)65, 1. Baumgart
ner (1990)66
Współczesna niemiecka psychologia religii wykazuje dużą dynamikę rozwo

jow ą i bogactwo różnych kierunków badawczych. Zaznacza się w niej silna dążność 
do unowocześnienia tej dyscypliny, doskonalenia metod i technik badawczych, prak
tycznego wykorzystaniajej wyników w psychoterapii, opiece pastoralnej, wychowa
niu religijnym i duszpasterstwie.

2. Psychologia religii we Francji, Belgii i Holandii oraz Anglii

2.1. Psychologia religii we Francji

Francuska psychologia religii w początkowej swojej fazie zajmowała się przede 
wszystkim mistycyzmem oraz psychopatologią życia religijnego. Badania nad skraj
nymi przeżyciami religijnymi, głównie w oparciu o metody kliniczne i psycho
patologię, prowadzili w pierwszych latach XX w.: H. Delacroix, E. Murisier, 
T. Flournay, P. Janet, E. Boutroux i inni. H. Delacroux wykorzystywał w swo
ich badaniach obok eksperymentów klinicznych także analizę autobiografii i piś
miennictwa mistyków. Reprezentował on wraz z R. Müllerem-Freœnfelsem i inny-

57 T . Thun, Die Religion des Kinders, Stuttgart 1959; TENŻE, Die religiose Schicksal des alten 
Menschen, Stuttgart 1963.

58 F OSER, P. Gmünder, Der Mensch. Stufen seiner religiôsen Entwicklung, Zürich-Koln 1984.
59 F. OSER, K.H. Reich, Entwicklung und Religiositàt, w : E. SCHMITZ (red.), Religionspsychologie, 

Gottingen 1992, s. 65-100.
60 H.J. FRAAS, Glaube und Identitat, Gottingen 1983.
61 K. FRIELINGSDORF, Grundlagen einer religiôsen Persônlichkeitsentfaltung, w : K. FRIELINGSDORF 

(red.), Enfaltung der Persônlichkeit im Glauben, Mainz 1996, s. 15-32.
62 A. BRUNNER, Der Schritt über die Grenzen. Wesen und Sinn der Mystik, Würzburg 1972.
63 K . THOMAS, Meditation in Forschung und Erfahrung, Stuttgart 1973.
64 G. SCHMID, Die Mystik der Weltreligionen. Eine Einführung, Stuttgart 1990.
65 J. SCHARFENBERG, Die Rezeption der Psychoanalyse in der Théologie, w: J. CREMERIUS (red.), 

Die Rezeption der Psychoanalyse in den Wissenschaften, Frankfurt am M. 1980, s. 255-338; J. SCHAR
FENBERG, Einführung in die Pastoralpsychologie, Gottingen 1985.

661. BAUMGARTNER, Pastoralpsychologie, Düsseldorf 1990.



Zarys historii psychologii religii w krajach Europy zachodniej 403

mi psychologami tę orientację teoretyczną w europejskiej psychologii religii, która 
uznawała religię za projekcję potrzeb psychicznych, które nie znajdując zaspoko
jenia w świecie realnym, tworzą świat idealny jako sferę swoistej kompensacji. 
Orientacja ta wyjaśniała religię w oparciu o dynamikę wewnętrzną psychiki jed
nostki ludzkiej, której niespełnione dążenia obiektywizują się w przedmiotach ideal
nych, m.in. w wyobrażeniach i pojęciach religijnych. Poglądy te wywołały krytykę 
ze strony środowisk katolickich i przyczyniły się do powstania w 1911 r. czasopis
ma „Etudes Carmelitanes”, które od 1936 r. zostało zamienione w serię monografi
czną poświęconą materiałom z konferencji organizowanych na temat zjawisk mis
tycyzmu, kontemplacji, opętania, stygmatyzacji, granic poznania zmysłowego. Seria 
ta publikowana była (z przerwą w czasie II wojny światowej) do 1960 r.

Duży wpływ na dalszy rozwój psychologii religii we Francji miały badania nad 
społeczną istotą i genezą religii Emila Durkheima (1858-1917), a zwłaszcza jego 
socjologiczna teoria doświadczenia i rytuałów religijnych. W pracach naukowych 
E. Durkheima czołowe miejsce zajmują zagadnienia związane z religią67 Przepro
wadził on drobiazgową analizę religii w jej stosunku do społeczeństwa. Wykazał 
na drodze badań empirycznych jej społeczną użyteczność wynikającą ze zdolności 
religii do tworzenia społecznej solidarności. Punktem wyjścia badań religioznaw
czych E. Durkheima było założenie, że zjawiska religijne należy ujmować tylko 
w aspektach społecznych oraz dalsza teza, że całe życie społeczne jest przeniknięte 
elementami religijnymi.

E. Durkheim w toku swoich studiów nad społeczeństwem, religią i moralnością 
rozwinął koncepcję, iż religia jest wyłącznie formą życia społecznego. Odrzucił więc 
wszelkie teorie religii, które definiują j ą  jako osobistą relację człowieka do Boga 
czy wiarę w jakieś siły ponadnaturalne. W związku z tym uważał, iż fakt religii po
winien być rozpatrywany zgodnie ze swoją naturą tzn. wyłącznie jako fakt społecz
ny. Wskazywał, że cechy faktu społecznego — jego nadindywidualność, dominacja 
nad jednostką—  właściwie nigdzie nie występują tak wyraźnie, jak w religii. Po
lega ona nie tylko na osobistych wierzeniach, lecz także i przede wszystkim na tym, 
że pewne wierzenia, obrzędy i formy kultu w danej grupie społecznej powszechnie 
obowiązują. Obowiązująjednostkę —  domagają się, aby się do nich stosowała, a to 
jest właśnie cechą faktów społecznych.

Religia jest nie tylko systemem wyobrażeń, ale realną siłą działającą na człowie
ka. Jest siłą  która go przerasta i przez to jest potęgą która go podtrzymuje przy 
życiu, jest siłą która powstaje w aktach zbiorowych i zachowuje piętno swego zbio
rowego pochodzenia. Jednostki nie m ogąjej tworzyć dowolnie, ich przeżycia re
ligijne zależne są od zbiorowej religii społeczeństwa. Wytwarza ona wyobraże-

67Zob. E. DURKHEIM, Les formes élémentaire de la vie religieuse, Paris 1912; wyd. poi.: Elemen
tarne formy życia religijnego, Warszawa 1990.
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nia, które z punktu widzenia zwykłych wyobrażeń są nienaturalne, niezrozumiałe. 
E. Durkheim utrzymywał, że podstawowym pojęciem religii jest świętość i że zale
ży ona od sankcji społeczności. Święte są te rzeczy, któiych wyobrażenia zostały 
ukształtowane przez społeczeństwo jako święte, a świeckie te, które każdy z nas 
tworzy sam. Inaczej, te dwie kategorie rzeczy —  świętych i świeckich —  odpowia
dają dwom stanom życia społecznego, mianowicie stanowi intensywnemu, zintegro
wanemu, bo przenikniętemu religią, i rozluźnionemu, zdezintegrowanemu, w którym 
działanie religii jest słabe.

Durkheimowska koncepcja religii odznacza się więc dwoma zasadniczymi ce
chami: (1) pojęcie religii nosi wyraźnie znamiona czegoś, co ma charakter społecz
no-kulturowy, lecz jego funkcjonowanie jest rozumiane z naturalistycznego punktu 
widzenia jako mechanizm konieczności działających właśnie w oderwaniu od sys
temu wierzeń i praktyk związanych z kultem istoty boskiej i świata nadprzyrodzo
nego oraz stanowiących mniej lub bardziej wyabstrahowaną „nadbudowę”; (2) kon
cepcja religii u E. Durkheima służy wyraźnie kształtowaniu się i umacnianiu więzi 
społecznej, jest podstawą solidarności, stąd akceptuje on przede wszystkim społecz
ny aspekt wierzeń i praktyk religijnych z pominięciem ich funkcji czysto religijnych 
i czysto psychologicznych.

E. Durkheim przyjął wiele tez apriorycznych, wiele postulatów wymagających 
krytycznej analizy, stąd wiele elementów jego koncepcji nie wytrzymało próby cza
su. Nie oparła się krytyce ani teoria świadomości zbiorowej, ani wyobraźni zbioro
wej, ani też definicja faktów społecznych. Niejasność sformułowań oraz mało pre
cyzyjny język E. Durkheima budził również wiele nieporozumień. Jego teoria religii 
opierała się na arbitralnych założeniach, przede wszystkim na zabsolutyzowaniu 
społeczeństwa, które jest „duszą religii”68.

We Francji w okresie międzywojennym daje się zauważyć pewne osłabienie za
interesowania psychologią religii. Zaledwie kilku autorów francuskich opublikowało 
godne uwagi prace z tej dziedziny. Poświęcone one były zróżnicowanej problematy
ce: R. ALLER (1925)69 pisał o konwersji religijnej; P. Bovet (1924)70 —  o uczuciach 
religijnych dzieci; H. Delacroix (1922)71 —  o wierze religijnej i mistycyzmie; P. Ja
net (1926)72 —  o ekstazie i zaburzeniach uczuciowości religijnej; M.T.L. PENIDO 
(1936)73 —  o świadomości religijnej; J. Maréchal (1937)74 —  o przeżyciach mis
tycznych. We francuskiej psychologii religii omawianego okresu przeważała orien
tacja kliniczna psychopatologiczna.

68 CHLEWIŃSKI. art. cyt., s. 35-39.
69 R. ALLIER. La Psychologie de la Conversion. Paris 1925.
70 P Bovet, Le Sentiment religieux et la psychologie de l'enfant, Paris 1924.
71 H. DELACROIX. La Religion et la foi. Paris 1922.
72 P. JANET. De l'agnoisse à l ’extase. Études sur les croyances et les sentiments, Paris 1926.
73 M.T.L. PENIDO, La conscience religieuse. Essai systématique suivi d'illustrations. Paris 1936.
74 J. MARÉCHAL, Études sur la psychologie des Mystiques, Paris 1937.
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Obraz francuskiej psychologii religii okresu powojennego jest stosunkowo bo
gaty i interesujący. Widoczne są w tym okresie różnorodne stanowiska i orientacje 
badawcze, często bardzo swoiste i nowoczesne. Obok tradycyjnej problematyki ba
dawczej uprawianej za pomocą utartych metod i technik badawczych, stawiane są 
w jej obszarze —  nierzadko w oparciu o nowatorskie i innowacyjne procedury ba
dawcze —  nowe albo rzadko gdzie indziej podejmowane zagadnienia i tematy ba
dawcze. N a psychologii tej nie ciąży zbytnio skrępowanie teologią, pomimo tego 
że występują w niej choć nurty konfesyjne. Charakterystycznym rysem omawianej 
psychologii jest jej otwartość na aktualne problemy społeczne, ideologiczne i świa
topoglądowe. Zwraca w niej uwagę nachylenie się, w zakresie metod badawczych 
i języka, w stronę współczesnych nauk społecznych i humanistycznych.

Do charakterystycznych tematów badawczych francuskiej psychologii religii, 
uprawianych w oparciu o psychologię ogólną społeczną rozwojową psychopa
tologię i częściowo psychiatrię, należąm .in.:
— przeżycie i uczucie religijne oraz rozwój religijności: J.P. Adam75, H. Clavier76.

Istotne znaczenie dla współczesnych badań psychologicznych nad religijnością 
w związku z rozwojem psychicznym jednostki mają we Francji niektóre prace 
etnologiczne C. Levi-Straussa oraz prace z zakresu psychologii rozwojowej 
szwajcarskiego psychologa J. Piageta;

— wiara religijna i „uczestnictwo religijne” —  uwarunkowania psychologiczne, 
społeczne i etnograficzne tych zjawisk: H. Clavier77, P. Chalus78, M.P. Da
niel79;

— zagadnienia kultury religijnej: J.P. Adam80;
—  zagadnienia ateizmu I. Lepp81;
— psychiatryczne aspekty religijności i moralności: I. G U ILH O T82.

Jednym z ostatnich i najciekawszych kierunków badawczych we współczesnej 
francuskiej psychologii (socjopsychologii) religii jest kierunek podejmujący nowo
czesne eksperymentalne badania psychosocjologiczne i lingwistyczne społecznych 
aspektów i funkcji ideologicznych tzw. „systemów religijnych” (ortodoksji, dogmaty
ki, doktryny, instytucji itp.). Badania te, wykorzystując najnowsze metody i techniki

75 J.P. Adam, Le Sentiment du péché, Paris 1967.
76 H. Clavier, La religion de l'enfant et l ’enface de la religion, Paris 1975.
77 Tenże, Psycho-socjologie de l'appartenance religieuse, Paris 1960.
78 P. CHALUS, L'Homme et la religion. Recherches sur sources psychologiques des croyances, Paris 

1963.
79 M.P. DANIEL, Études expérimentales sur l'effet de la croyance religieuse sur les comportements 

d'assistance, Paris 1979.
80 J.P. Adam, La Culture religieuse au secundaire. Esguisse d un cadre d'analyse psycho-sociale, 

Paris 1974.
811. Lepp, Psychoanalyse de l ’athéisme moderne, Paris 1961.
821. GUILHOT, La Psychiatrie morale et le problème de Dieu. Le renouvellement de méthodes d'ap

proche au problème de Dieu, Paris 1967.
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badawcze oraz współczesne teorie nauk społecznych, prowadzone są w Pracowni Psy
chologii Społecznej w Uniwersytecie Paryskim (Laboratoire de Psychologie Sociale 
de L’Université Paris-7) pod kierunkiem utalentowanego badacza reprezentującego 
młodsze pokolenie francuskich psychologów i socjologów Jean Pierre Deconchy’a 
(ur. 1934). Zainteresowania badawcze J.P. Deconchy’a skupiają się na problemie reli
gijności ujmowanej zarówno z psychologicznego jak  i socjologicznego punktu wi
dzenia. Badacz ten dąży do zmniejszenia różnicy pomiędzy osiągnięciami poznaw
czymi i dynamiką rozwojową socjologii i psychologii religii w religioznawstwie 
oraz do wypracowania dla empiiycznych dziedzin religioznawstwa ugruntowanego 
miejsca w strukturze nauk społecznych. W tym celu J.P. Deconchy poszukuje coraz 
lepszych i skuteczniejszych sposobów eksperymentalnego badania współczesnych 
form religijności i odpowiedniego korelowania eksperymentalnych metod badaw
czych, bardzo szeroko i inwencyjnie przezeń stosowanych, z innymi nowoczesny
mi metodami nauk społecznych. Reprezentatywną z tego punktu widzenia jest jego 
praca N on-experimental and experimental methods in the psychology o f  religion 
z 1985 r.83 J.P. Deconchy podnosi też potrzebę badań interdyscyplinarnych nad re- 
ligią, pojmowanąjako złożone zjawisko społeczne, niemożliwe do ujęcia poznaw
czego z perspektywy teoretycznej i stanowiska metodologicznego tylko jednej 
wybranej dyscypliny badawczej czy nawet z zawężonego zespołu tych dyscyplin. 
Zagadnienie interdyscyplinarnego podejścia badawczego do religii i religijności nie 
znajduje jednak dotąd zadowalającego rozwiązania w praktyce badawczej84 Z tego 
względu koncepcje metodologiczne J.P. Deconchy’a dotyczące tej kwestii, jak i po
dobne koncepcje wypracowane przez religioznawców z innych krajów zasługują na 
obecnym etapie rozwoju religioznawstwa na szczególną uwagę. Religioznawstwo 
jest —  zdaniem J.P. Deconchy’a —  integralną częścią nauk społecznych i humanis
tycznych. Łączy je z nimi wspólny, choć zakresowo odmienny, przedmiot badań 
i wspólne możliwości poznawcze. „Te ostatnie —  autor ma na myśli nauki społecz
ne —  wyposażają się powoli w instrumenty zdolne do objaśniania wszystkich przed
miotów wytworzonych (wyprodukowanych) przez człowieka i społeczeństwa — 
bogowie stanowią części tych przedmiotów kulturowych, a formy społeczne, które 
zapewniają przekazanie ich dobrodziejstwa, nie różnią się niczym od form społecz
nych odkrytych przez socjologię ogólną. Tak więc zarówno ci bogowie, jak i te 
formy społeczne nie stanowią żadnych specyficznych problemów teoretycznych”85 
Poruszanie się niemal z równą biegłością po terenach różnych nauk społecznych 
i wykorzystywanie ich dorobku teoretyczno-metodologicznego w pracy badawczej

83 Zob. J.P DECONCHY, Non-experimental and experimental methods in the psychology o f religion, 
w: L.B. BROWN (red.), Advances in the psychology o f religion, New York-Toronto-Sydney-Paris- 
Frankfurt am M. 1985, s. 76-112.

84 J.P DECONCHY, Equipping the psychology o f religion with a theoretical framework, w: H.N. Ma- 
LONY (red.), Psychology of religion: Personalities, problems, possibilités, Grand Rapids 1991, s. 521-529.

85 J.P DECONCHY, Orthodoxie religieus et sciences humaines. Suivi de (Religious) Orthodoxy, Ra
tionality and Scientific Konwledge, Paris 1974, s. 231.
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nad różnymi formami świadomości i postaw religijnych jest cechą charakterystycz
ną francuskiego uczonego. Wyjaśnia to interesujące i godne uwagi wyniki badawcze 
tego uczonego. Oto niektóre z nich.

Zacznijmy od ujęcia teologii, jako jednej z form ortodoksji religijnej. Z badań 
autora wynika, że teologia jest swego rodzaju „mową” socjokulturową, organizo
waną i przysposabianą do specyficznych funkcji społecznych za pomocą trzech 
typów działań: po pierwsze —  dzięki wyrafinowanym zabiegom w argumentacji 
instytucje religijne (instytucje „sterowania” wiarą religijną) wprowadzają w tę swois
tą „mowę” informacje o różnych interesujących je istotach (np. o bogach), procesach 
(np. o łasce Bożej), o wydarzeniach (np. o sądzie ostatecznym) itp. —  informacje 
nieosiągalne w rozumowaniu hipotetyczno-dedukcyjnym i na drodze eksperymentu. 
Po drugie —  teologia wzmacnia lub dopełnia dziedzinę swoich przedstawień i ob
jaśnień treściami czerpanymi z pozaracjonalnych źródeł informacji, traktowanych 
jednak jako „prawdy” objawione. Po trzecie —  w odróżnieniu od Języka” doświad
czeń mistycznych lub glossolalii „mowa” teologiczna jest zawsze organizowana 
przez Kościół i dla Kościoła. Instytucja ta nie ogranicza się do podawania określo
nych zagadnień racjonalnie uargumentowanych, ale dąży do narzucenia wiernym 
interesujących ją  treści poprzez odpowiednie mechanizmy programowania swej 
„mowy” i systemy wpływów, uświęconych mitem pośrednictwa między Bogiem 
a ludźmi. O tyle jednak pomniejszone są wyżej wymienione funkcje teologii, o ile 
informacje, które przekazuje są właściwie „przetwarzalne” przez rozum. Społeczne 
uwarunkowania, funkcje i mechanizmy „mowy” teologicznej jest w stanie badać 
i naukowo wyjaśniać socjopsychologia. Jedną z najskuteczniejszych jej metod ba
dawczych w tej dziedzinie jest eksperyment naturalny, szeroko stosowany przez 
J.P Deconchy’a i szczegółowo przezeń opisany w kilku pracach86

W publikowanych od początków lat siedemdziesiątych i ogłaszanych obecnie 
pracach naukowych J.P. Deconchy zajął się szeroką skalą zagadnień tzw. ortodoksji 
(ideologii) religijnej. Głównymi pojęciami przyjętymi do analizy badanego zjawiska 
są: „podmiot ortodoksyjny”, „grupa ortodoksyjna” i „system ortodoksyjny” Przez 
„podmiot ortodoksyjny” badacz rozumie takąjednostkę lub zbiorowość ludzką, któ
ra akceptuje, a w istocie rzeczy nawet domaga się, żeby jej myśli, język i sposób 
zachowania były kontrolowane przez „grupę ideologiczną” do której ona należy, 
a w szczególności przez struktury władzy tej grupy. Z kolei przez „grupę ortodok
syjną” autor rozumie taką zbiorowość, w której scharakteryzowany wyżej rodzaj 
nastawień i kontroli jest utrzymywany, a „technologia” oraz aksjologiczne uzasad
nienie tego procesu są częścią doktryny przyjętej przez grupę. Natomiast „system 
ortodoksyjny” to całościowy układ dynamicznych procesów społecznych i psycho
społecznych regulujących aktywność ortodoksyjnego podmiotu w grupie ortodok
syjnej. W wyniku badań eksperymentalnych nad mechanizmami socjopsychologi-

86 Zob. m.in. J.P DECONCHY, Les méthodes en psychologie de la religion, Ar SR 32 (1987), 
s. 31-80.
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cznymi grupy ortodoksyjnej i systemów ortodoksyjnych J.P. Deconchy doszedł do 
następujących stwierdzeń: „W systemie ortodoksyjnym [...] religijne oznajmienia 
narzucają odstępstwo od norm rozumu (reason)”. Równocześnie w systemie tym 
„religijne oświadczenia zawsze pomagają kontrolować członków grupy”. I wresz
cie: „W systemie ortodoksyjnym religijne oświadczenie, które jest akceptowane 
jako „prawdziwe” nigdy nie jest izolowaną jakością ale jest wintegrowane w układ 
doktrynalny, który jest spójny i konsekwentnie zabezpiecza „prawdziwość” konsty
tuujących go teorii”. Konkluzja ogólniejsza: „Ortodoksja religijna jest względnie ty
pową ortodoksją ideologiczną w szerszym słowa tego znaczeniu”87 Wyniki badań 
J.P. Deconchy’a dostarczyły uzasadnienia dla tej tezy. Równocześnie zweryfikowały 
one założoną w tych badaniach hipotezę, że religia jest jedną z wielu funkcjonują
cych ideologii, a tzw. fakty religijne są faktami społecznymi i psychologicznymi. 
W związku z tym dla ich badania i wyjaśniania nie jest potrzebna specjalna meto
dologia badawczą wystarczy t ą  która wypracowywana jest i stosowana w naukach 
społecznych. W badaniach empirycznych nad religijnością szczególnie użytecznymi 
są psychologia społeczna i socjologia. W naukowym wyjaśnianiu różnych form za- 
chowanią myślenia i postępowania religijnego odwoływać się można do koncepcji 
teoretycznych, które wykazują swą skuteczność w badaniach nad innymi rodzajami 
i mechanizmami zachowania i postępowania ideologicznego jednostek i grup spo
łecznych. Kierunek badawczy J.P. Deconchy’a jest wyrazem nowoczesności i otwar
tości teoretycznej najnowszych trendów francuskiej socjopsychologii religii, trendów 
o znacznych perspektywach rozwojowych88.

2.2. Psychologia religii w Belgii i Holandii

Dwa najważniejsze ośrodki psychologii religii w Belgii znajdują się w Uniwer
sytecie Katolickim w Louvain oraz w centrum Lumen Vitae w Brukseli.

Kierownictwo ośrodka w Louvain sprawował przez długie lata Antoine VER
GOTE. Pod jego kierunkiem prowadzone były eksperymentalne badania nad weryfi
kacją psychoanalitycznych teorii rozwoju religijnego oraz kształtowania się pojęcia 
Boga w ujęciu międzykulturowym89. A. Vergote prowadził również badania doty
czące przeżyć religijnych, cech osobowych człowieka religijnego, postaw religij
nych, myślenia i wyobraźni religijnej, języka religijnego oraz problemów teore
tycznych psychologii religii90 Od 1988 r. stanowisko profesora psychologii religii

87 TENŻE, Orthodoxie religieuse et sciences humanes, s. 272.
88 Szmyd, dz. cyt., s. 188-194.
89 A. Vergote, M . Bonami, A. CUSTERS, M .R . Pattijn, Le symbole paternal et sa signification 

religieuse, ARP 9 (1967), s. 118-140; A. Vergote, O.A. Tomayo, L. Pasquali, M . Bonami, M.R. Pat
tijn, A. CUSTERS, The parental images and the concept o f God, JSSR 8 (1969), s. 79-87; A. VERGOTE, 
The parentalfigures and the representation o f God: A psychological and cross-cultural study. Den Haag 
1981.

90 Z o b . A . VERGOTE, De l'Expérience a l ’Attitude religieuse, ARP 8 (1964), s. 136-154; TENŻE, 
Psychologie religieuse, Brüssel 1967; TENŻE, Psychologie de la religion. Propos préliminaire et justifi
cation, Scom 20 (1972), nr 3, s. 329-345.



Zarys historii psychologii religii w krajach Europy zachodniej 409

w Louvain objął Josef Corveleyn specjalizujący się w problematyce klinicznych 
aspektów religijności.

W Brukseli natomiast, w ośrodku Lumen Vitae, którym kieruje André GODIN, 
prowadzi się badania nad psychologicznymi prawidłowościami kształtowania się 
obrazu Boga i dojrzewania religijnego w świetle doświadczeń religijnych jednost
ki91. A. Godin i badacze z nim współpracujący (Van B. Roy, S. M arthe i inni) 
prowadzą również badania w zakresie przeżycia religijnego, wyobraźni religijnej, 
ortodoksji religijnej, myślenia religijnego dzieci, psychologicznych problemów śmier
ci, metod i technik eksperymentu psychologicznego w badaniach nad religijnością, 
teoretycznych i metodologicznych problemów psychologii religii92. Ośrodek ten pu
blikuje czasopismo, w którym prezentuje wyniki swoich badań —  „Lumen Vitae”. 
Ponadto A. Godin jest sekretarzem naukowym International Commission for Scien
tific Religious Psychology, ponadwyznaniowej organizacji mieszczącej się w Luk
semburgu, mającej na celu popieranie psychologicznych badań naukowych z zakre
su psychologii religii.

Twórcą psychologii religii w Holandii w okresie międzywojennym był Han 
Fortman93 kierujący od 1956 r. nowo utworzoną katedrą psychologii religii i psy
chologii kultury w Uniwersytecie w Nijmegen. Do badań nad religią stosował po
dejście jungowskie94. Starsze pokolenie holenderskich psychologów religii repre
zentują m.in. H.C. Rümke —  profesor psychiatrii w Utrechcie, autor głośnej pracy 
poświęconej „niewierze” religijnej w związku z rozwojem psychicznym człowieka, 
pracy opierającej się w znacznej mierze na założeniach psychoanalizy95 oraz Heije 
Faber —  wykładowca psychologii pastoralnej w Uniwersytecie w Leiden, autor 
szeregu prac z psychologii pastoralnej, psychologii religii, z zakresu historii i aktu
alnego stanu psychoanalitycznych teorii religii96.

Młodsze natomiast pokolenie holenderskich psychologów religii reprezentowa
ne jest głównie przez grupę badaczy z ośrodka działającego w Katolickim Uniwer
sytecie w Nijmegen pod kierunkiem W. Bergera i I. van der Lansa. W tym ośrod
ku prowadzi się m.in. badania nad doświadczeniem religijnym (I. van der LANS, 
F. Derkus, A. B isschops), rozwojem religijnym i moralnym uczestników tzw. 
religijnych grup spotkaniowych (A. Gerritsen), problematyką metodologii ba-

91 Zob. A. GODIN, Le Dieu des Parentes et le Dieu des Enfants, Paris 1963; A . GODIN, M . Hallez, 
Images parentales et paternité divine, LV 19 (1964), s. 243-276.

92 Zob. A. Godin, Psychologie religieuse positive: Le problème de paramétrés, ARP 8 (1964), 
s. 39-51 ; TENŻE, The psychological dynamics o f  religious experience, Birmingham 1985.

93 Zob. H. Fortman, Als ziende de Onzienlijke, Hilversum 1968.
94 R.H.J. MEULENTER, Pastoral care and personal surrender: The Christian personalism o f  Han 

Fortman and the rise o f pastoral consueling in the Netherlands, w: Proceedings o f the fourth symposium 
on the psychology o f  religion in Europe, Nijmegen 1989, s. 227-233.

95 H.C. RÜMKE, The psychology o f unbelif. Character and temperament in relation to unbelief, 
Amsterdam 1952.

96 Zob. H. Faber, Pastoraalpsychologische opstellen. Gravenhage 1961; TENŻE, Cirkelen om een 
geheim, Assen 1972.
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dawczej w psychologii religii, którą nasuwają współczesne badania eksperymen
talne. Jest to ośrodek dynamiczny i otwarty na różne stanowiska i orientacje we 
współczesnej psychologii religii. Był on organizatorem międzynarodowych sympo
zjów naukowych z zakresu psychologii religii, w których uczestniczyli przedsta
wiciele europejskich ośrodków badawczych, zarówno z krajów zachodnich, jak 
i środkowoeuropejskich. Organizatorem sympozjów była Sekcja Psychologii Reli
gii i Kultury Wydziału Psychologicznego Uniwersytetu Katolickiego w Nijmegen. 
Pierwsze z tych sympozjów, organizowanych co trzy lata, odbyło się w 1976 r. 
w Uppsali. Celem okresowych sympozjów psychologów religii było dokonywanie 
wymiany informacji i doświadczeń dotyczących aktualnych prac badawczych, a zwła
szcza głównych problemów warsztatowych, wyłaniających się w przeprowadzanych 
w różnych ośrodkach i krajach badaniach w dziedzinie psychologii religii. Sympo
zja wypracowały koncepcję europejskiego ruchu naukowego psychologów religii 
i jego organu w postaci specjalistycznego czasopisma naukowego. Powołano dla 
urzeczywistnienia tego zamierzenia komitet roboczy europejskich psychologów re
ligii (Committes of European Psychologists of Religion), w skład którego weszli 
następujący przedstawiciele omawianej dyscypliny: I. Clark (Wielka Brytania), 
I.M. Jaspard, D. Hutsebant, A. Vergote (Belgia), J.P. Deconchy (Francja), 
K. Bergling, O. Wikstrom (Szwecja), D. Hallen (Norwegia), I. van der Lans, 
W.J. Berger (Holandia), J. Scharfenberg (Niemcy), J. Szmyd i H. Grzymała- 
Moszczyńska (Polska).

2.3. Psychologia religii w Anglii

Za twórcę psychologii religii w Anglii uważa się H. Thoulessa —  autora inte
resującej książki z zakresu psychologii religii An introduction to the psychology o f  
religion91 W 1971 r. ukazało się trzecie, poprawione i uzupełnione wydanie tego 
dzieła. Należy ono do często cytowanych i wysoko cenionych prac z gatunku „wstę
pu” naukowego do psychologii religii. H.R. Thouless wykorzystał w swej pracy 
głównie wyniki światowych badań empirycznych nad religijnością, uzyskane za po
mocą metod ilościowych, zachowując jednak uznanie dla wartości badań teoretycz
nych i fenomenologicznych nad tym zjawiskiem. Wzorem W. Jamesa, H. Thouless 
często też odwołuje się do materiałów źródłowych o charakterze autobiograficznym 
i introspekcyjnym. Interesującą próbę psychologicznego ujęcia wiary religijnej i prak
tyk religijnych w Anglii podjął również L.W. Grensted98 Zagadnienie konwersji 
religijnej rozpatrywał W.L. Jones99

W drugiej połowie naszego wieku empiryczna psychologia religii w Anglii prze
słonięta jest orientacją teoretyczną i historyczną. Główny jej nurt pozostaje nadal

97 H. THOULESS, An introduction to the psychology o f  religion, London 1923.
98 Zob. L.W. GRENSTED, Psychology and God. A Study o f the implications o f recent psychology for 

religious belief and practice, London 1931.
99 Zob. W.L. JONES, A psychological study o f religious conversion, London 1937.



Zarys historii psychologii religii w krajach Europy zachodniej 411

w kręgu tradycyjnych problemów badawczych i w ramach dawniejszych orientacji 
teoretycznych i metodologicznych. Podstawą dla niej jest przeważnie psychologia 
ogólna i rozwojowa, w ostatnich latach podstawą tą zaczyna być także psychologia 
społeczna. Silnie zaznacza się w niej nurt teologiczny i pastoralny. Jej przedstawi
ciele często nawiązują do psychoanalizy i różnych kierunków epistemologicznych 
oraz metafizycznych we współczesnej filozofii. Wiele uwagi psychologia ta zwraca 
na podstawowe problemy psychologii religii jako nauki. W tradycyjnych ramach tej 
dyscypliny i w zasadzie utartymi metodami rozwiązuje ona problemy z typowych 
dla tej dziedziny obszarów badawczych. Sąto problemy doświadczenia religijnego 
i cech człowieka religijnego (L. Grensted100, A.C. Bouquet101, G. Zunini102) wy
chowania religijnego i działalności duszpasterskiej: (J. Kenwrick103, E.C. Barker104) 
roli i miejsca religii w rozwoju psychicznym człowieka (B.A. Jeaxlee105). Sąto  
również problemy z obszaru badawczego: religia a psychiatria (J.G. McKenzie106), 
z zakresu dociekań naukowych nad mistycyzmem (R.C. ZACHNER107) i inne. Do 
nowszych, wyzwolonych niejako z tradycyjnego łożyska rozwoju tej nauki, kierun
ków badawczych w angielskiej psychologii religii należy z jednej strony ten kierunek, 
który podejmuje, głównie z pozycji psychologii społecznej i ujęć porównawczych 
historycznego materiału empirycznego, problematykę postaw i zachowań religij
nych: M. Argyle108; C.D. Batson, P. Schoenrade, W.L. Ventis109; z drugiej 
strony ten kierunek, który prowadzi badania nad językiem i myśleniem religijnym 
(A. JEFFNER110). Stosunkowo dużymi osiągnięciami poznawczymi w angielskiej psy
chologii religii legitymuje się R. Goldman w swoich badaniach nad myśleniem 
religijnym młodzieży, miejscem religii w rozwoju psychicznym dziecka oraz zagad
nieniami kształcenia i wychowania religijnego111

Psychologowie angielscy zajmują się współcześnie także takimi zagadnieniami, 
znajdującymi się w kręgu zainteresowań psychologii religii, jak: stosunkiem antro
pologii społecznej do psychologii religii (P. Heelas); religijnymi stanami umysło-

100 Zob. L. GRENSTED, The psychology o f religion, L ondon 1952.
101 Zob. A.C. BOUQUET, Religious experience. Its nature, types a validity, London 1968.
102 Zob. G. ZUNINI, Man and his religion. Aspects o f religious psychology, London 1969.
103 Zob. J. KENWRICK, The religious quest. A study in the development o f  the religious sentiment, 

London 1955.
104 Zob. E.C. BARKER, Psychology’s impact on the Christian faith, London 1964.
105 B.A. JEAXLEE, Religion and the growing mind, London 1952.
106 Zob. J.G. MCKENZIE, Nervous disorders and religion. A study o f  souls in the making, London 

1951.
107 Zob. R.C. ZACHNER, Mysticism, London 1957.
108 Zob. M. ARGYLE, Religious behavior, London 1958; M. ARGYLE, B. BEIT-HALLAHMI, The social 

psychology o f  religion, London 1975.
109 Zob. C.D. Batson, P Schoenrade, W.L. Ventis, Religion and the individual. A social-psycho

logical perspective, New York—Oxford 1993.
110 Zob. A. JEFFNER, The study o f religious languore, London 1972.
111 R. GOLDMAN, Religious thinking from chilhood to adolescence, London 1964; R. GOLDMAN, 

Readiness for religion, London 1965.
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wości (religious states o f  mind, M .J. Apter); doświadczeniami religijnymi (D. Hay); 
osobowością a religią (L.J. Francis, T.E. Evan112 i inni). Psychoanalityczny kieru
nek we współczesnej angielskiej psychologii religii reprezentująm .in.: V. White, 
A. Guirdham, G.S. Spinks i inni. Do ośrodków naukowych, w których reakty
wowana jest w ostatnich latach psychologia religii jako dyscyplina akademicka 
należy m.in. uniwersytet, w Lancaster i Manchester (F.N. JOHNSON, J .P . CLAYTON, 
J.H. Clark).

W krajach zachodnioeuropejskich pewną żywotność psychologii religii odno
tować można również we Włoszech, Szwajcarii i Hiszpanii. Jednakże dynamika 
rozwojowa psychologii religii i jej wyniki poznawcze są w wymienionych krajach 
o wiele słabsze aniżeli w krajach wyżej omówionych. Na uwagę zasługuje nato
miast rozwój psychologii religii w krajach skandynawskich.

3. Psychologia religii w Skandynawii

Spośród wszystkich krajów skandynawskich Szwecja reprezentuje największy 
potencjał w zakresie psychologii religii. Wiąże się to w dużej mierze z najdłuższą 
tradycją, jaką mają tam zainteresowania tą  dziedziną. Od 1901 r. była ona wykłada
na na Uniwersytecie w Uppsali przez Natahana SÔDERBLOMA ( 1866—1931) —  arcy
biskupa Uppsali i zwierzchnika szwedzkiego Kościoła luterańskiego. N. Sóderblom 
łączył histoiycznopoznawcze podejście badawcze do życia religijnego z podejściem 
psychologicznym. W religioznawstwie szwedzkim stanowisko to miało wielu zwo
lenników, reprezentował je  m.in. Carl Martin Edsman. N. Sóderblom koncentrował 
uwagę na wewnętrznych (sfera osobistego życia duchowego) i irracjonalnych (po
czucie tajemnicy) źródłach religii, na specyfice mistycyzmu religijnego pojmowa
nego jako pierwiastek wspólny dla wszystkich religii, na swoistości wewnętrznego 
życia religijnego i pobożności113 oraz na typologii osobowości ze względu na sto
sunek do szeroko pojętego mistycyzmu (osobowości nie doznające mistycyzmu i oso
bowości doznające mistycyzmu), na różnych formach osobistej religii114. Wprowadził 
on rozróżnienie między osobistym przeżyciem mistycznym (personality mysticism) 
a mistycyzmem przeżycia niekończoności (infinity mysticism). W pierwszym przy
padku są to przeżycia takie, jak: kontakt z osobowym obrazem Boga, odczucia reak
cji Boga na prośby człowieka oraz uczucia miłości, jakimi Bóg obdarza człowieka. 
Natomiast drugi rodzaj mistycyzmu, który N. Sóderblom określa również mianem 
mistycznego przeżycia natury, polega na spotkaniu z bezpostaciowym Bogiem, 
a związane jest to z uzyskaniem nowej wiedzy lub doznaniem oświecenia. Religia,

112 Zob. L .J. FRANCIS, T .E . Evan, The psychology o f Christian prayer: A review o f empirical re
search, „Religion” 25 (1995), s. 371-388.

113 Zob. N. Sóderblom, Uppenbarelsereligion, Stockholm 1903.
114 Zob. TENŻE, Den levande Guden, Stockholm 1932.
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jego zdaniem, powinna być badana jednocześnie z dwóch punktów widzenia: psy
chologicznego, gdyż wiąże się z przeżyciami wewnętrznymi człowieka oraz kompa- 
rystycznego, gdyż przez fakt, że człowiek żyje w grupie społecznej, posiada ona 
swoje uwarunkowania społeczne115

NastępcąN. Soderbloma na stanowisku profesora historii i psychologii religii 
został Tor Andrae, kontynuator orientacji w skandynawskim religioznawstwie 
łączącej historię religii z teoretyczną psychologią religii. T. Andrae koncentrował 
swoje badania na zagadnieniach mistycyzmu. W fundamentalnej pracy Mystikens 
psykologi^6 poddał krytycznemu przeglądowi zastane wyniki badań nad mistycyz
mem i wskazywał na wiele interesujących problemów badawczych w tym przed
miocie. Mimo, że jest to jedna z najlepszych prac poświęconych mistycyzmowi, nie 
miała ona większego wpływu w Europie w latach 20- i 30-tych na ożywione dys
kusje nad tym zjawiskiem, ponieważ nie została przetłumaczona na języki światowe.

Mimo postulatów formułowanych już przez N. Soderbloma mówiących o konie
czności traktowania psychologii religii jako niezależnej dyscypliny akademickiej, 
status taki otrzymała ona w Szwecji dopiero w 1967 r. Było to związane z uznaniem 
zasług, jakie położył na tym polu twórca współczesnej szwedzkiej szkoły psycho
logii religii Hjalmar SUNDÉN i utworzeniem Katedry Psychologii Religii w Uniwer
sytecie w Uppsali.

Hjalmar Sundén (ur. 1908 r.) —  uczeń T. Andre’a, psycholog, filozof, religio
znawca, teoretyk i organizator nauki, autor licznych prac z zakresu psychologii i filo
zofii religii117. Najwybitniejszym osiągnięciem H. Sundéna jest stworzenie paradyg
matu interpretacyjnego dla przeżyć doświadczenia religijnego. Koncepcję swoją 
nazwał „teorią roli” Po raz pierwszy przedstawił j ą  w monumentalnej pracy Reli- 
gionen och rollerna (1959)118, wkrótce przetłumaczonej w całości lub we fragmen
tach na wiele języków.

Według teorii H. Sundéna doświadczenie religijne jest wynikiem całokształtu 
doświadczeń życiowych danego człowieka i oddziaływującego nań świata zewnętrz
nego oraz przeszłości. Jest swoistym „dialogiem” jednostki z życiem pojętym całoś
ciowo i odpowiednio ukształtowaną, poprzez osobiście przyswojone i zaakceptowane 
wzorce lub role {role-taking i role-adopting}, percepcją treści świata zewnętrznego. 
Te wzorce i role czerpane są głównie z tradycji kulturowej i religijnej. Ich wybór 
jest indywidualny i zróżnicowany. Jedni sięgają głównie do tradycji kulturowej, 
czerpiąc z niej przede wszystkim teoretyczne i doktrynalne wzorce, inni zwracają

115 Zob. TENŻE, Till mystikens belysning, Lund 1975.
116 T. Andrae, Mystikens psykologi, Uppsala 1926.
117 Bibliografia prac H. Sundéna za lata 1929-1977 zawiera 215 pozycji; por. O. Wkstrom, Profes

sor Hjalmar Sundén Writings 1929-1977, w: T. KÀLLSTAD (red.), Psychological studies o f religious 
man, Uppsala 1978, s. 243-252.

118 Zob. H. SUNDÉN, Religionen och rollerna, Stockholm 1959; tl. niem.: Die Religion und die Rollen: 
Ein psychologische Untersuchung der Fròmmigkeit, Berlin 1966.
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się do tradycji religijnej (mitów religijnych, historii religii, piśmiennictwa religij
nego, biografii twórców religii, żywotów osobowości religijnych itp.), pobierając 
z niej pewne modele zachowań i wzorce ról życiowych. Podejmowanie tych ról ma 
miejsce wówczas, gdy człowiek nie może rozwiązać swoich problemów życiowych 
za pomocą metod oferowanych przez świat „techniczny”, czyli świecki. Jeśli w tra
dycji religijnej odnajduje on sytuację podobną do swojej, wówczas utożsamia się 
z osobą religijną i jej sposobem życia. Dochodzi wówczas do jakby powtórzenia, 
w nowych okolicznościach życiowych, występującej w tradycji religijnej sytuacji, 
do ponownego podjęcia wcześniej już wypełnionej roli i próby dalszego jej odgrywa
nia. Równocześnie następuje pewna adaptacja roli Boga do nowej sytuacji życiowej, 
adaptacja wytwarzająca swoiste nastawienie —  tą rolą właśnie ukierunkowanego — 
do życia i rzeczywistości. W wywiązującej się wewnętrznej interakcji z Bogiem 
następuje przestrukturalizowanie sposobu pojmowania przez jednostkę jej aktualnej 
sytuacji. Rola Boga nabiera charakteru wzorca percepcyjnego. Prowadzi to do swo
istej reinterpretacji sytuacji życiowej, np. zwyczajne niepowodzenia mogą być w tej 
sytuacji interpretowane jako celowe, wynikające z intencji boskich119

Zdaniem H. Sundćna tradycja religijna zawiera zbiór ról z którymi jednostka 
może się identyfikować. Jeśli człowiek o aktywnym nastawieniu do tradycji religij
nej potrafi znaleźć w niej sytuację analogiczną do swojej, wówczas identyfikuje się 
z określoną osobą z tej tradycji. Warunkiem tej identyfikacji jest utożsamienie dwóch 
sytuacji —  sytuacji z kontekstu mityczno-religijnego i z aktualnej rzeczywistości. 
Tego rodzaju identyfikacja oznacza podjęcie roli (role-taking}. Wiąże się ona z adap
tacją dla potrzeb nowej sytuacji także roli Boga z przyswojonego kontekstu z tradycji 
religijnej. Zaadaptowanie roli Boga wytwarza w człowieku specyficzną przemianę 
nastawień i gotowości wewnętrznych, dzięki którym spostrzega i interpretuje on 
swoją sytuację zgoła odmiennie, niż czyniłby to w płaszczyźnie rzeczywistości 
„świeckiej” Na przykład oczekuje on, że Bóg potraktuje go w ten sam sposób, 
w jaki traktował jego poprzednika w sytuacji przekazanej przez tradycję religijną. 
I jeśli spełniają się obecnie jego oczekiwania, to wyjaśnia to sobie jako interwencję 
Boga pozostającego z nim w bezpośrednim kontakcie. W kontakcie tym rola Boga 
staje się wzorcem percepcyjnym, według którego następuje przestrukturalizowanie 
odbioru przez jednostkę zaistniałej już sytuacji i „wpisanie” w nią swoistej inten- 
cjonalności. Zgodnie z nią zmienia się odniesienie do przypadłości życiowych, na 
przykład to, co wcześniej odbierane było jako zwyczajne niepowodzenie, obecnie 
zaczyna być doświadczane jako to, co kryje w sobie wyższą intencję, celowość. 
Warto zaznaczyć, że według H. Sundćna jednak nie wszystkie sytuacje sprzyjają 
przyjmowaniu i adaptowaniu z tradycji religijnej tych specyficznych ról. Ma to 
miejsce jedynie wówczas, gdy oczekiwane rozwiązanie skrajnie trudnej sytuacji 
życiowej przekracza, w przeświadczeniu uwikłanej w niąjednostki, jej możliwości.

119 J. UNGER, On religious experience. A psychological study, Uppsala 1976, s. 9-32.
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Oczywiście niezbędna jest również żywa obecność w doświadczeniu indywidual
nym tej jednostki określonej tradycji religijnej. Ten proces „podejmowania roli” 
możliwy jest wówczas, kiedy danej jednostce znana jest dobrze tradycja religijna 
i ożywiana jest w jej świadomości, kiedy wchodzi ona w skład aktualnego systemu 
odniesień jednostki i grupy społecznej w której żyje, za pomocą których strukturali- 
zuje jednostka dla siebie to, co na nią oddziałuje ze strony świata zewnętrznego. Na 
żywotność tradycji religijnej, w skład której wchodzą zresztą nie tylko role, ale 
także dogmaty, praktyki kultowe, normy religijne itp., znaczny wpływ posiadają 
według H. Sundćna, praktyki i różne ćwiczenia religijne, utrwalające określone 
wzorce percepcyjne, charakterystyczne dla doświadczenia religijnego. Tak więc 
doświadczenie religijne, tradycyjnie sprowadzane do sfery irracjonalnej, do uczuć 
i emocji, posiada, w świetle teorii H. Sundćna, przede wszystkim percepcyjny cha
rakter. Jako takie może być odtwarzane w kolejnych pokoleniach, jednostkach i gru
pach społecznych. Jest to możliwe, ponieważ wzorce i role, które je  warunkują—  
obok nie dość wyjaśnionych w teorii H. Sundćna uwarunkowań osobowościowych, 
podmiotowych itp. —  są na stałe sformułowane w tradycji religijnej. Czy i w jakim 
stopniu ten proces będzie kontynuowany wiele zależy od żywotności tradycji reli
gijnej i od stopnia głębokości jej przyswajania przez ludzi współczesnych120

Pełna i bezkrytyczna akceptacja tradycji religijnej doprowadzić może jednak do 
niekorzystnych zmian osobowości. „Jeżeli jednostka —  pisze H. Sundćn —  akcep
tuje tradycję religijną bezkrytycznie i bez zastanowienią przyjmuje ogólnie tę samą 
postawę w stosunku do swoich rodziców, problemów politycznych i społecznych, 
to skutkiem tego jest dużo występujących u niej stłumień, stłumionej wrogości i agre
sywności, i co objawia się potem w ocenie i potępieniu ludzi myślących inaczej. 
Jeżeli dotyczy to grup chrześcijańskich, zaskakuje szczególnie fakt, że przestrogi 
Ewangelii przed wszelkim sądzeniem i potępieniem są całkowicie nie przestrzegane

r

przez ludzi, którzy zwykle ściśle trzymają się każdej litery Pisma Świętego. Duch 
nienawiści i nietolerancji występuje jednak regularnie jako rekompensata podpo
rządkowania się autorytetowi lub dogmatowi”121

Psychologiczne badania nad doświadczeniem religijnym, w oparciu o teorię roli 
H. Sundćna, polegają m.in. na analizie wybranych dokumentów biograficznych pod 
kątem informacji o przestrukturalizowaniach percepcji oddziałujących na jednostkę 
i udziale w tych przestrukturowaniach przejętych z tradycji religijnej oraz uwzględ
nionych przez jednostkę ról i wzorców postępowania. Przykładem tego rodzaju 
badań jest m.in. psychologiczna analiza religijności Johna Wesleya, teologa angli
kańskiego z XVIII w., współtwórcy religijnego ruchu metodystów, przeprowadzona 
przez Th. Kàllstada, jednego z uczniów H. Sundćna, w oparciu o dane biografi-

120 H. GRZYMAŁA-MOSZCZYŃSKA, Teoria roli Hjalmara Sundéna, „Studia Religiologica” 4 (1979), 
s. 148-159.

121 SUNDÉN, Die religion und die Rollen, s. 200.
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czne i twórczość (prace religijne, notatki, pamiętnik itp.) tego reformatora i myśli
ciela religijnego. Teoria H. Sundéna podziałała bardzo inspirująco na badania psycho
logiczne nad religijnościąw Szwecji oraz w innych krajach (np. Finlandii, Holandii) 
i spotkała się z zainteresowaniem w wielu współczesnych ośrodkach religioznaw
czych, mimo niedostatecznego sprecyzowania szeregu jej pojęć oraz osobowościo
wych uwarunkowań religijności. Zasilona innymi teoriami (np. teorią dysonansu 
poznawczego L. Festingera, psychologicznymi teoriami E.H. Eriksona, G.A. Kel
ley’a, R.S. Lazarusa, K. Lewina, teorią doświadczenia religijnego C.V. Glocka 
i R. Starka oraz innymi koncepcjami teoretycznymi współczesnej psychologii), 
okazała się stosunkowo dobrym narzędziem teoretycznym w badaniach nad do
świadczeniem religijnym. Zastosowali ją: wspomniany już Thorvald Kâllstad (ur. 
1918 r.) —  profesor psychologii religii w Uppsali (od 1975 r.), dziekan Wydziału 
Teologii na tym uniwersytecie (od 1977 r.) —  w swoich badaniach nad rozwojem 
osobowości religijnej Johna Wesleya122; Johan UN G ER —  pracownik naukowy Instytu
tu Kultury Kościoła Szwedzkiego —  w empirycznych badaniach prowadzonych 
w ramach psychologii ogólnej nad współczesnymi formami doświadczenia religij
nego, doświadczenia łączącego, według tego badacza, elementy percepcji, wiedzy, 
motywacji i uczuć, w badaniach, w których położono główny akcent na percepcję 
Boga w tym doświadczeniu123; Thorleif PETTERSSON —  pracownik naukowy Instytutu 
Religijno-Socjologicznego w Sztokholmie i w Uniwersytecie w Uppsali —  w empi
rycznych badaniach pamięciowych utrwaleń treści doświadczenia religijnego124; Owe 
W lKSTRÒM  —  pracownik naukowy, psychiatra, duchowny Kościoła szwedzkiego — 
w badaniach nad doświadczeniem religijnym i postawami religijnymi osób star
szych z rejonów Szwecji północnej125 oraz psychologii mitu i psychiatrycznych 
uwarunkowań świadomości religijnej126 Do innych badaczy szwedzkich, z młod
szego pokolenia, zbliżonych do ugrupowania naukowego związanego koncepcjami 
teoretycznymi H. Sundéna należą m.in.: Gustaf Stlhlberg —  psycholog, w Uniwer
sytecie w Uppsali zajmujący się psychologią postaw religijnych127; Lars G. LlNDEN- 
STRÔM —  psycholog (psychologia pastoralna), duchowny, zajmujący się w Uppsali 
problematyką religijnej terapii128; K. Bergling —  pracownik naukowy w Uniwer
sytecie w Uppsali, zajmujący się problematyką rozwoju moralnego współczesnego 
człowieka129 i inni.

122 Zob. T. KÀLLSTAD, John Wesley and the Bible. A psychological study, Uppsala 1974.
123 Zob. UNGER, On religious experience.
124 Zob. T. PETTERSSON, The retention o f  religious experience, Uppsala 1975.
125 Zob. O. WlKSTRÔM, Guds ledning. En psykologisk studie av alderdomens fromket, Uppsala 1975.
126 Zob. TENŻE, Mytenspsychologiska funktion, Turku 1983.
127 Zob. G. STLHLBERG, Measuring religions attitudes. Two empirical studies, w: Psychological 

studies on religious man, s. 95-115.
128 L .G . LINDENSTROM, Religious faith healing and its psychological conditions. A methodological 

study, w: Psychological studies on religious man, s. 219-241.
129 Zob. K. Bergling, Moral development, the validity ofKohlberg's theory, Stockholm 1981.
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Poza Uppsalą, drugim ośrodkiem psychologicznych badań nad religią w Szwe
cji jest Uniwersytet w Lund. Przyjął on odmienną orientację teoretyczną i metodo
logiczną oraz własny kierunek badawczy. Koncentruje się on głównie na badaniu 
historycznych form religijności i mistycyzmu, dawnych i współczesnych postaci 
religijnych i mistyków, historią psychologii religii oraz na zagadnieniach z pograni
cza psychologii religii i socjologii, etnografii, historii religii itp. Ten ośrodek re
prezentują nawiązujący do niektórych koncepcji teoretycznych —  amerykańskiej 
i europejskiej psychologii religii —  przede wszystkim następujący religioznawcy: 
Olof Pettersson —  profesor historii religii w Lund, zajmujący się kultami religijnymi 
Afryki południowo-wschodniej oraz zagadnieniami mistycyzmu130; Lke V. Strom —  
historyk i psycholog religii, wieloletni wykładowca tych przedmiotów w Uniwersy
tecie w Lund, autor licznych prac z zakresu historii religii, wierzeń skandynawskich 
i psychologii religii ; Hans Lkerberg —  profesor psychologii religii w Uniwersy
tecie w Lund, zajmujący się historią psychologii religii i psychologiczną analizą 
osobowości religijnych132 i inni.

Z punktu widzenia psychologii religii interesujący jest również ten nurt historii 
religii w religioznawstwie szwedzkim, który łączy badania historyczne z analizą 
psychologiczną i wkracza w obszary badawcze interesujące psychologię religii 
(rytuał i folklor religijny, nowe ruchy i kulty religijne, szamanizm, mistycyzm itp.). 
Ten nurt w religioznawstwie szwedzkim reprezentują Helmer Ringgren, Jan Berg- 
man, Lke V. Stròm, Olof Pettersson, Sven S. Hartman, Carl-Martin Edsman. Prace 
wymienionych autorów i innych badaczy nurtu szwedzkiego i światowego religio
znawstwa publikowane są w seryjnym wydawnictwie ukazującym się od 1962 r. 
w Sztokholmie Scripta Instituti Donneriani Abcensis (dotychczas ukazało się kilka
naście tomów). Również wiele interesującego materiału psychologicznego pojawia 
się w badaniach etnologicznych i historyczno-porównawczych prowadzonych 
w Szwecji pod kierunkiem Lke HULTKTRANZA, emerytowanego profesora Uniwer
sytetu w Sztokholmie, do niedawna dyrektora Instytutu Religioznawstwa Porów
nawczego oraz Louise Backman —  profesora w tym uniwersytecie.

Zmiany jakie dokonały się w szwedzkiej psychologii religii w latach sześćdzie
siątych i siedemdziesiątych kontynuowane są obecnie. Polegają m. in. na tym, że 
odchodzi się od badań wycinkowych i skrajnych zjawisk religijności, takich jak 
konwersja, mistycyzm, ekstaza, a poszukuje się możliwości —  głównie na gruncie 
psychologii ogólnej, społecznej i współczesnych teorii osobowości —  całościowego 
ujmowania życia religijnego, z uwzględnieniem religijnych interakcji pomiędzy 
człowiekiem a jego otoczeniem, człowiekiem rozumianym zarówno jako jednostka, 
jak i jako zbiorowość. Wycinkowe i bardzo specjalistyczne (w sensie stosowanych

130 Zob. T. PETTERSSON, The retention o f religious experience, Uppsala 1975; TENŻE, Nils Gyllen- 
stierna. A Swedish mystic in the 18th Century, w: Psychological studies on religious man, s. 47-70.

131 Zob. Lke V  STRÒM, Psykologi och religion, Stockholm 1973.
132 H. LKERBERG, Empiristi religionspsykologi i USA och Europa, STK 47 (1971), s. 145-154.
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metod i technik badawczych) badania przyporządkowuje się obecnie centralnemu 
zagadnieniu, stanowiącemu pole dojścia dla wszystkich szczegółowych wysiłków 
poznawczych, tzn. zagadnieniu człowieka religijnego. Współczesne badania szwedz
kich psychologów religii, głównie z ośrodka uppsalskiego, sprowadzają się właśnie 
do wielokierunkowych psychologicznych studiów nad człowiekiem religijnym. Inte
grują one w sobie kilka obszarów badawczych, mianowicie badania nad osobowością 
religijną wierzących, postawami religijnymi, miejscem i rolą religii w procesach 
społecznych, religią a zdrowiem człowieka, wpływem religii na organizację „oso
bistego świata”, kształtowaniem indywidualnego doświadczenia rzeczywistości, rolą 
tradycji w kształtowaniu religijności dzieci i młodzieży —  w związku z zagadnie
niem wychowania religijnego (wykorzystuje się tutaj m.in. teoretyczne koncepcje 
H. Sundéna, J. Piageta, L. Kohlberga, wyniki badań nad rozwojem religijnym dzieci 
i młodzieży R. Goldmana i innych badaczy). Badania te koordynowane są głównie 
przez seminarium naukowe z zakresu psychologii religii prowadzone przez prof. 
Th. Kàllstada na Wydziale Teologii Uniwersytetu w Uppsali.

Tak więc szwedzka psychologia religii ostatnich dziesięcioleci wypracowała 
wiele interesujących i owocnych w badaniach empirycznych koncepcji teoretycz
nych. Główna zasługa rozwoju szwedzkiej psychologii religii przypada H. Sundé- 
nowi i jego współpracownikom. Trendy tego rozwoju potwierdzają na ogół tendencje 
rozwojowe światowej psychologii religii po latach sześćdziesiątych, równocześnie 
ujawniają znaczną specyfikę i pewne cechy oryginalności tej nauki uprawianej 
w Uppsali i w Lund133

Tradycje psychologii religii aktualne są również w Finlandii. Wywodzą się one 
od Andrae V O IP IO  badającego zjawisko prorokowania somnambulicznego. Wyniki 
swoje zawarł w pracy Observation on somnambulic preaching™

Głównym ośrodkiem psychologii religii w Finlandii jest Institute for Compara-r r
tive Religion szwedzkojęzycznego uniwersytetu w Lbo —  Lbo Akademi. Ponadto 
bardzo cenny, z punktu widzenia psychologa religii, zbiór czasopism i książek po
święconych szczególnie problematyce mistycyzmu religijnego znajduje się w pow
stałej, w oparciu o prywatną fundację Donner Memorial Library, również mającą 
swoją siedzibę w Lbo. Kierujący pracami z zakresu psychologii religii Nils Holm 
należy do uczniów H. Sundéna. „Teorię roli” zastosował on do interpretacji wyni
ków badań empirycznych nad zjawiskiem mówienia językami (tzw. glossolalii) 
wśród różnych grup zielonoświątkowców zamieszkujących szwedzkojęzyczny, pół
nocny obszar Finlandii135

Ponadto w Finlandii prowadzone są na Uniwersytecie w Helsinkach, w tamtej
szym Institute for Comprarative Religion, prace z zakresu socjalizacji religijnej,

133 Szmyd, dz. cyt., s. 163-174.
13,1 Zob. A. VOIPIO, Observations o f somnabulicpreaching, Uppsala 1923.
135 N.G. HOLM, Sundén 's role theory and glossolalia, JSSR 26 (1981), nr 3, s. 383—389.
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nowych ruchów religijnych, szamanizmu, mistycyzmu oraz ekstazy religijnej. Ośro
dek w Helsinkach stara się łączyć podejście komparatystyczne z podejściem specy
ficznie psychologicznym.

Interesującą inicjatywą badawczą jest również międzykulturowy projekt badaw
czy koordynowany przez ośrodek w Lbo, mający na celu porównanie struktury 
światopoglądu młodzieży z różnych krajów świata, wyznającej różnorodne religie. 
Przy użyciu tego samego kwestionariusza badana była młodzież ze Skandynawii, 
Europy Zachodniej, Stanów Zjednoczonych, Ameryki Południowej, Indii, Japonii 
i krajów arabskich. Do próbki tej włączona została również grupa studentów pol
skich. Badania te, unikalne w skali światowej, pod względem swojego zakresu są 
próbąprzełamania jednostronności innych, publikowanych w literaturze przedmiotu 
wyników badawczych. Ich celem jest wykazanie analogii i różnic w strukturze świa
topoglądów kształtowanych pod wpływem różnych kultur i systemów religijnych136

Podsumowując należy stwierdzić, że psychologia religii w krajach Europy Za
chodniej przedstawia się w dość złożonym i zróżnicowanym obrazie. Dotyczy to 
zarówno dynamiki jej rozwoju, jak i kierunków oraz sposobów uprawiania psycho
logicznych badań nad religijnością. Mając na uwadze dynamikę rozwojową intere
sującej nas tu specjalizacji badawczej, to najogólniej rzecz biorąc można powiedzieć, 
że psychologiczne badania nad religijnością uzyskały w krajach Europy Zachodniej 
nowe impulsy i ukierunkowane zostały na drogę przyśpieszonego rozwoju. Począt
kowo miało to miejsce w krajach języka niemieckiego, później we Francji, Szwecji, 
Anglii, Belgii oraz Holandii. Ożywiony rozwój psychologii religii w latach powo
jennych doprowadził w latach 70-tych do pewnego przełomu w rozwoju interesują
cej nas tu nauki. Przełom ten polegał przede wszystkim na wyposażeniu psychologii 
religii w szereg nowszych teorii nauk społecznych (głównie z zakresu psychologii 
społecznej i osobowości oraz socjologii, etnologii i antropologii kulturowej), na 
rozszerzaniu i pogłębieniu koncepcji przedmiotu jej badań oraz na unowocześnieniu 
metod i technik badawczych (stosowanie szerokiego wyboru nowoczesnych metod 
ilościowych i technik obliczeniowych). Ścisłe wiązanie się współczesnej psycho
logii religii z najnowszym dorobkiem teoretycznym i metodologicznym szeregu 
dyscyplin psychologicznych i pozapsychologicznych umocniło jej miejsce w struk
turze nauk społecznych i stworzyło dogodne podstawy dla dalszego jej rozwoju.

136 Zob. N.G. Holm, K. BjôRKVIST, B. Bergbom, P Yli-Luoma, Predicato™ o f worldviews: An 
attachment — theoretical approach. Paper presented at the conference o f  the society for the scientific 
study o f religion, Salt Lake City 1989; H. GRZYMAŁA-MOSZCZYŃSKA, Cross-cultural and interdiscipli
nary perspectives in the research on human religiosity, w: L.L. ADLER (red .), Cross-cultural research 
in human development: Life span perspectives, Praeger 1989, s. 173-176.
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Grundrif) der Geschichte von der Religionspsychologie in den Landem Westeuropas

Zusammenfassung

Im dargelegten Artikel wurde ein GrundriB der Geschichte von der Religionspsycho
logie in den Landem Westeuropas gezeigt. Im ersten Kapitel wurde die Entwicklung der 
Religionspsychologie in den deutschsprachigen Landem dargestellt. Eine besondere Auf- 
merksamkeit wurde den Untersuchungen auf dem Gebiet der Religionspsychologie gewid- 
met: W. Wundt, O. Külpe, K. Girgensohn, S. Freud, C.G. Jung, W. Gruehn und man hat die 
Forschungsrichtungen in der gegenwârtigen Religionspsychologie besprochen. Im zweiten 
Kapitel wurde die Entwicklung der Religionspsychologie in Frankreich, Belgien, Holland 
sowie in England charakterisiert. Im dritten Kapitel wurde die Geschichte der Religions
psychologie in den skandinavischen Landem geschildert. Eine besondere Aufmerksamkeit 
wurde auf die Entwicklung der Religionspsychologie in Schweden und Finnland gelenkt.


