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K siążka składa się z (ΙΑ) kró tk ie j przedm ow y, (IB) rozdziału w pro
w adzającego, (2) dwóch części: (2A-pierwsza — pięć rozdziałów; 2B -dru- 
ga — dwa) oraz (3) zakończenia i not bibliograficznych. Ten ' ogólny 
schem at podziału rozpraw y będzie stanow ił w  obecnej recenzji podstaw ę 
dla zreferow ania om awianych przez V ergote-a problem ów  szczegóło
wych. W celu przejrzystego ich usystem atyzow ania oraz zachow ania 
zw artości w ykładu w prow adzone zostaną odpow iednie podpodziały. 
U wagi k ry tyczne (4) dotyczące strony  rzeczowej ,i metodologicznej pu 
blikacji sform ułow ane zostaną w zakończeniu recenzji.

IA. W przedm ow ie au to r precyzuje cel książki. Chodzi m u m ianow i
cie o usystem atyzow anie i  in te rp re tac ję  dotychczaso.wych licznych b a
dań psychologicznych nad zjaw iskam i religijnym i, -uzupełnienie ich w y
nikam i poszukiw ań w łasnych i swych w spółpracow ników  oraz w skazanie 
zarysow ujących się możliwości dalszych studiów  w dziedzinie psycholo
gii religii. Rozpraw a została w yraźnie przeznaczona dla czyteln ika obez
nanego ze studiam i podobnego typu i ten  jej charak te r ma uspraw ie
dliw iać w yspecjalizow aną term inologię i poziom argum entacji.

IB. W rozdziale w prow adzającym  Vergote usta la  definicję specyficz
nego przedm iotu psychologii relig ii p rzy jm ując przy  tym  zasadę o „bez- 
religijności człowieka” (jednostka ludzka nie je s t relig ijną, lecz nią się 
staje) oraz tezę o jego ciągłym  rozw oju dynam icznym  w  sensie form o
w ania się coraz bardziej złożonych s tru k tu r  psychicznych. Z tych dwóch 
princypiów  w ynika isto tny  m om ent w definicji przedm iotu  w łaściwego



psychologii religii: jeżeli istn ieje  taka psychologia to nie dlatego jakoby 
mogła być „re lig ią” ze swej na tu ry , lecz jest tak ą  ze względu na przed
miot. P rzedm iot ten charak teryzu je  się głów nie w ielowym iarow ością 
zjaw isk relig ijnych  obejm ujących swym  zakresem  — w znaczeniu ogól
nym : — doświadczenia, postaw y i w yrażenia re lig ijne  oraz — w zna
czeniu szczegółowym: — opinie, w ierzenia, sądy o w artościach (nie sp re
cyzowane jakich), zachow ania i ry ty .

W naukow ym  badaniu  swego przedm iotu posługuje się psychologia 
religii odpowiednio zm odyfikowanym i m etodam i i technikam i stosow a
nym i w innych dyscyplinach psychologicznych (analizy dokum entów , 
kw estionariusze i skale postaw , testy  pro jekcyjne, obserw acje system a
tyczne zachowań, w yw iady, skale analiz sem antycznych, m etody k li
niczne) ograniczając swe kom petencje do rozpatryw an ia  zjaw isk re li
g ijnych  w yłącznie jako przedm iotów  i treści świadom ości i zafchowań. 
Nie może natom iast psychologia relig ii w ypow iadać się w  sposób p raw o
m ocny ani o natu rze  religii, an i o jej praw dziwości, ani też o ostatecz
n ym  jej znaczeniu dla jednostek  czy zbiorowości ludzkich. W yklucza 
z zakresu swych dociekań także „transcendentność” w  sensie czynnika 
tłum aczącego pow iązania przyczyn i związki fak tów  dostępnych dla 
naukow ych obserw acji i doświadczeń.

P rzy  tego rodzaju  zastrzeżeniach m etodologicznych, psychologia re 
ligii s ta je  się nauką pozytyw ną: bada fak ty  i zjaw iska re lig ijne  w  tej 
form ie, w  jak iej u jaw n iają  się one w  konkretnym  „eksperym entalnym ” 
człowieku, usytuow anym  w określonym  środow isku socjokulturow ym  
i żyjącym  w określonym  czasie.

Podm iotowo relig ia — w koncepcji au to ra  naszkicow anej w  rozdziale 
w stępnym  — zaczyna się w  momencie, gdy następu je  przeżyciowe, p ra k 
tyczne zetknięcie się dynam icznie rozw ijającej się osoby ludzkiej z By
tem  Transcendentnym . U stosunkow anie się podm iotu w  re lacji do tego 
Bytu, rozpoznawczego w  swej „inności” w stosunku do św iata stw orzeń, 
dokonuje się przez otw arcie całego człowieka (sfera em ocjonalńa, wola, 
in telekt) na udzielające się boskie sacrum . Podając tak  sform ułow aną 
definicję religii V ergote św iadom  jest w ykraczania przeciw  postaw io
nem u postu latow i neu tra lności koniecznej przy  badaniach  zjaw isk re li
g ijnych, o ile ćłice się je  ujm ow ać w  form ie czystej. S tud ium  ściśle po
zytyw ne zjaw isk Religijnych, z zachow aniem  w szelkich ' wymogów s ta 
w ianych naukom  eksperym entalnym , zostaje tym  sam ym  obarczone 
relatyw nością p rzy ję tej definicji religii. Z tego przede w szystkim  wzglę
du au to r odnosi swe rozw ażania do osób w ierzących w Boga m niej lub 
w ięcej osobowego. Sam  zaś podział rozpraw y na dwie części jest 
m etodologicznym  następstw em  przy ję te j przez V ergote’a dynam icznej 
koncepcji zarówno sam ej psychologii jak  i religii. U znaje on m iano
w icie za praw dziw ą jedynie genetyczną psychologię relig ii tak  w  po



rządku czasowym jak  i struk tu ra lnym . Z tego względu w obszerniej
szej objętościowo części pierw szej swej pracy (27—285) om awia s tru k tu 
ra ln e  form ow anie się podstaw y relig ijnej s ta ra jąc  się wskazać na w y
tw arzan ie się dynam icznych związków między różnym i jej kom ponen
tam i; w części drugiej (287—320) p rezen tu je  najw ażniejsze dane w  za
kresie psychologii genetycznej w. znaczeniu czasowym tego term inu.

2A. P ostaw a re lig ijna  (a także ateistyczna) jest s tru k tu rą  złożoną 
z w ielu elem entów, k tó re  konsty tuu ją  się w  jedną zorganizow aną całość 
w edług trzech isto tnych w ym iarów  osoby ludzkiej: a — czasu p rze
żywanego przez tę osobę; b — jej zaangażow ania w  rzeczyw istości ziem 
skie; с — stosunków, jakie w ytw arza ją  się m iędzy jednostką a społecz
nością. W szystkie te w ym iary  osobowości podlegają procesom  długich 
i złożonych przekształceń zanim  z form  religijności spontanicznej roz
w inie się religijność personalna, św iadom a i odpow iedzialna (213—214).

2A-a. Pierw szym  m om entem  w yzw alającym  w  człowieku religijność 
spontaniczną jest doświadczenie religijne. A utor w yróżnia dwie jego 
postaci: p ierw otną i współczesną, różniące się tak  pod względem  swej 
n a tu ry  jak  i podstaw owej s truk tu ry .

P ierw otne jest doświadczeniem  egzystencjalnym  bezpośrednim : czło
w iek spostrzegał św iat (rzeczywistość zew nętrzną) jako znak sacrum ; 
m iał świadomość uczestniczenia w  nieskończenie przew yższającej go 
egzystencji: czuł się zależny od Tajem nicy, k tó ra  go otaczała i k tórej 
potężną obecność w idział w  zjaw iskach życia. W ym ienione czynniki 
charak teryzu ją  doświadczenie p ierw otne w  zakresie jego natury . Pod 
względem  bowiem  stru k tu ra ln y m  zaw iera ono sta ły  elem ent sacrum  
(w znaczeniu Klasycznym) wchodzące w  liczne układy (mieszaniny) 
z elem entam i drugorzędnym i (przeżycia seksualne podnoszone do rangi 
doznań sakralnych, w yczuwanie sił dem onicznych, działanie tabu  itp.) 
o różnym  charak terze zależnie od stopnia rac jonalizacji relig ii (p arty 
cypacja, kosm ow italizm , deizm) i poziomu rozw oju społeczeństwa i k u l
tu ry  (45—63).

W doświadczeniu relig ijnym  współczesnym, zw anym  przez au to ra  
przedrelig ijnym , Bóg ujm ow any jest pośrednio rów nież w  percepcji 
in tu icy jnej znaków, rozum ianych jednakże inaczej niż w  różnych fo r
m ach dośw iadczenia religijnego pierw otnego. Rolę znaków  dla czło
w ieka współczesnego, jak  to w ykazały badania eksperym entalne różnych 
populacji, spełnia: a — cała złożona rzeczywistość, w yczuw ana w  rze
czach celowość, doskonałość i piękno oraz b — egzystencja sam a w  so
bie odczuwana jako nie posiadająca w sobie doskonalej zw artości (la 
consistance), k tó rą  z kolei pojm uje się jako daną. Obydw a czynniki — 
przynajm niej w  przekonaniu  większości badanych ·— nie tłum aczą się 
sam e przez się i są dośw iadczane jako realność, która... „przenika, 
o rien tu je  i przewyższa życie i w ysiłki ludzkie” (71). W ydaje się więc, iż



św iat jako całość, czas, przestrzeń, życie poznaw ane n a  nowo w swych 
p rzepastnych w ym iarach budzą w  człowieku nowe poczucie relig ijne 
(„nouveau sens relig ieux”); człowiek odkryw a w rzeczach nowe sacrum . 
„Bóg czeka nas w rzeczach św iata i przychodzi w  nich na nasze spo t
kan ie” (76).

W sam ej in te rp re ta c ji . znaków  stw ierdza się współcześnie większy 
stopień racjonalizacji niż miało to m iejsce w  doświadczeniu p ierw otnym . 
Poza tym  uw ydatn ia  się silniej różnica między sacrum  a p rofanum  na 
sku tek  podwójnego procesu charakterystycznego dla m entalności w spół
czesnej: a — nastąp iła  hum anizacja św iata: człowiek czuje się w mocy 
sam  tw orzyć i  przekształcać rzeczywistość i b — desakralizacja św iata 
(proces odw rotny): człowiek nie spostrzega bezpośrednio rzeczywistości 
w perspektyw ie wieczności i nie odnosi je j w prost do Boga. Jakkolw iek 
więc istn ieje  u człowieka współczesnego ogólna tendencja przypisyw ania 
na tu rze  w artości sakralnych, to na sku tek  w zrastającej racjonalizacji 
oraz coraz bardziej zaznaczającej się różnicy między sacrum  a p ro fa
num , m ożna tu  mówić jedynie o doświadczeniu przedrelig ijnym  (l’expé
rience pré-religieuse). W doświadczeniu tym  Byt T ranscendentny  jest 
ujm ow any poprzez rzeczy w idzialne pośrednio jako ich początek, pod
staw a i wykończenie oraz jako podstaw a realizującego się dobra. Z ja
wisko to au to r nazyw a „in tu icy jną percepcją znaków ”, a także „poetycz
ną percepcją symboló·*/ n a tu ra ln y ch ” (85). P rzejście od pośrednio, 
przedrelig ijn ie doświadczanego B ytu T ranscendentnego do pojęcia Boga 
Osobowego jest m ożliwe przez słowo w ogóle, a zwłaszcza przez słowo 
relig ijne. „W świecie zdesakralizow anym  Bóg (Osobowy) sta ł się m il
czeniem ” (94). Jednakże m ilczenie jest cechą charak terystyczną Boga 
(Bernanos). Toteż rozdarcie (une rup tu re) między człowiekiem, sacrum  
i Bogiem zostawia m iejsce dla innej obecności: dla obecności słow a Bytu 
T ranscendentnego. Dzięki nauczaniu  relig ijnem u człowiek w Bycie tym  
rozpoznaje Boga (94).

2A-b. D rugim  m om entem  w arunku jącym  rozwój spontanicznych form  
religijności są różnego typu  motywy.

Zagadnienie m otyw acji relig ijnej (rozdział trzeci, (s. 95—153) ze 
względu na złożoność problem u i istn iejące w tej dziedzinie trudności 
metodologiczne, au to r sprow adza do py tan ia: Dlaczego człowiek jest 
relig ijny ; ściślej: Jak i jest pierw szy ruch  psychologiczny, k tó ry  sk łan ia 
człowieka do przekraczania myślowego niejasnych znaków  egzystencji 
(rzeczywistości) i  dochodzenia do jej podstaw y i w ykończenia czyli 
do Boga? W znaczeniu szerszym  chodzi autorow i o rozstrzygnięcie czy 
zachow anie relig ijne względnie osobowość relig ijna m a charak te r o ry
ginalny, p ierw otny czy też pochodny i funkcjonalny.

W badaniu  m otyw acji relig ijnej naw et w tak  uściślonej form ie, 
o ile badanie to m a być neu tra ln e  i obiektyw ne, pow inno się uwzględ



niać trzy  podstaw ow e m om enty: a ■— złożoność czynników  kon sty tu 
tyw nych m otyw acji: czynniki zew nętrzne i w ew nętrzne, św iadom e 
i pozaświadom e; b — związek, jak i usta la  się między czynnościam i 
relig ijnym i ukierunkow anym i, ich in tencjam i i sytuacjam i, k tóre 
(-sytuacje) te  czynności w arunku ją ; с — historię  podm iotu, k tó ry  dą
żąc do pew nych celów realizu je je w trakc ie  kolejnych m om entów  
swego rozwoju.

W ym ienionych w arunków  nie spełn ia ją  wszelkiego typu  teorie m o
tyw acji dające się zaklasyfikow ać do tzw. (przez autora) idealizm u 
psychologicznego, w zględnie krócej — psychologizmu. Zwolenicy tych 
teorii (m. in. Mc Dougall, Nietzsche, F reud, Adler, A llport, C. Rogers) 
najogólniej mówiąc tłum aczą zachowanie relig ijne bądź przez odw oła
nie się do tzw. funkcji autonom icznej („potrzeba re lig ijna”) bądź też 
przez w prow adzenie pojęcia tzw. procesu jedynego (ja, k tóre się re a li
zuje, doświadczenie w ew nętrzne, k tó re  się w yraża na zewnątrz). A utor 
w ykazuje: 1° — niew ystarczalność jednej i drugiej form y psycholo
gizmu, następnie przechodzi do 2° — analizy pew nej ilości p rac po
święconych m otyw acjom  obserw ow alnym , w końcu 3° — daje w łasną 
in te rp re tac ję  genetyczną m otyw acji relig ijnej (rozdział trzeci). Is to t
nym  dla całości rozw ażań V ergote’a jest zagadnienie drugie i trzecie.

M otyw acje obserw ow alne dają się zgrupować w dwa podstaw owe 
zespoły. Do jednego zespołu należą w szystkie te  koncepcje m otyw acji, 
k tórych przedstaw iciele tw ierdzą, że religia jest odpowiedzią na różne 
odm iany fru strac ji: a — doświadczanie zagrożenia, k tóre sk łania do 
szukania k on tak tu  z Bogiem O patrznościowym ; b — poczucie alienacji 
społecznej, k tóre budzi w iarę w lepszy św iat; с — poczucie winy, które 
popycha do szukania Boga Pocieszyciela; d — świadomość nieuchronnej 
konieczności śmierci, k tó ra  determ inuje pragnien ie nieśm iertelności. 
Do zespołu drugiego zalicza au to r te  teorie m otyw acji, według których 
religia jest uw arunkow ana: a — poszukiw aniem  przez jednostki i grupy 
ludzkie podstaw  i gw arancji dla m oralności i życia społecznego; b ■— dą
żeniem do zabezpieczenia się człowieka przed lękiem  w  ogóle, a zw łasz
cza przed lękiem  egzystencjalnym ; i wreszcie с — tendencją do pełnego 
zaspokojenia ciekawości in te lek tualnej.

W szystkie w ym ienione odm iany różnych teorii m otyw acji operują 
pojęciam i wieloznacznym i i op iera ją się na błędnym  założeniu jakoby 
w szelkim  aspiracjom  ludzkim  odpow iadały adekw atne przedm ioty. P rzy 
tak im  założeniu w ystarczyłoby wykazać, że religia dostarcza odpowiedzi 
na różne ludzkie potrzeby, a tym  sam ym  w ytłum aczyłoby się jej źródła. 
W rzeczywistości jest to niemożliwe. Vergote przytacza w yniki licznych 
badań eksperym entalnych w ykazujące jak  w  poszczególnych podaw a
nych przez psychologów i w ym ienionych tu  m otyw ach nie można w i
dzieć rac ji tłum aczących zachowanie re lig ijne  w jego najgłębszych, pod



staw ow ych źródłach. Psychologowie m ówiąc o „źródłach reiig ii” 
szają to pojęcie ze szczególnymi form am i religijności i z czynnościam i 
relig ijnym i (148). A nalizow ane przez nich zazwyczaj m otyw y są p ra 
gnieniam i czysto ludzkim i zorientow anym i w yłącznie ku ludzkim  tylko 
celom. Z te j rac ji pozostaje o tw artym  zagadnienie: jak i czynnik m oty
wom tym  nadaje  treść relig ijną?

2A-C. V ergote rozw iązuje ten  problem  w sposób oryginalny przepro
w adzając analizę 1° — pragn ien ia Boga oraz 2° — sym bolu m atk i i ojca 
(rozdział trzeci). Na podstaw ie danych historycznych tradyc ji relig ijnej 
iudeochrześcijańskiej oraz w  oparciu o w yniki pozytyw nych badań 
eksperym entalnych  usta la  on, iż zarówno pragnien ie Boga jak  symbol 
m atki i ojca są dwoma podstaw ow ym i pryncypiam i, na k tórych  opiera 
się m otyw acja relig ijna w ścisłym tego słowa znaczeniu. Szczegółowe 
ujęcie obydw u pryncypiów , w sposób n a tu ra ln y  zw iązane z p rob lem atyką 
doświadczenia religijnego (rozdział pierwszy), z jednej strony  uw zględ
nia k ry tykę  pew nych tez psychologii głębi, przede w szystkim  psychologii 
F reuda, z drugiej zaś pozytyw nie w yjaśnia n a tu rę  oraz podstaw ow e 
s tru k tu ry  m otyw acji relig ijnej.

P ragnien ie relig ijne ma w  sobie coś z n a tu ry  platońskiego erosu (159), 
k tóry  będąc rodzajem  „nostalgii duszy” stanow i boski im puls p rzerzu
cający człowieka poza zw ykle ludzkie potrzeby i zm ierza do kontem pla
cji i zjednoczenia jako do ostatecznego swego celu. Tego rodzaju  eros ■— 
siła w yobrażeniow a i em ocjonalna — jest rzadko spotykany w bada
niach pozjdywnych. W ystępuje natom iast silnie w  różnych form ach m i
styki (w italistyczna, panteistyczna, teistyczna, chrześcijańska). W p rze
życiach m istycznych u jaw nią  się m ianow icie jeden w spólny elem ent: 
z jednej strony  poczucie bolesnego rozdarcia, z drugiej strony  usilne 
dążenie do ponownego naw iązania zerwanego stosunku, doświadczenia 
A bsolutu i zjednoczenia się z Nim w  sposób bezpośredni. Na płaszczyź
nie czysto n a tu ra ln e j tendencja w ystępująca u m istyków , a w  szerszym 
znaczeniu u jaw niająca  się także u jednostek  zw anych przez E. S pran- 
gera „typem  relig ijnym ”, może być uw ażana za źródło i k res wszelkich 
potrzeb; za potrzebę najbardzie j elem en tarną i podstaw ow ą (164). J a k 
kolw iek potrzeba ta  sam a w  sobie nie może być nazw ana „re lig ijną”, 
to jednak  stanow i dla p ragnien ia religijnego jego w ew nętrzną dyna
mikę; „podłoże w ynurzenia się ruchu  relig ijnego” (164). Nie m ożna p ra 
womocnie kw alifikow ać przym iotnikiem  „relig ijne” takich  także form  
doświadczeń jak  nostalgia za u traconym  rajem , spojenie się z sacrum  
(la fusion avec le sacré), czy doświadczenie tzw. szczytu zwane inaczej 
doświadczeniem  oceanicznym. A religijność w ym ienionych form  dośw iad
czenia w ynika z ich regresyw nego ch a rak te ru  em ocjonalnego, niezróżni- 
cow ania na skutek  b raku  zw arcia podm iotu z realnym  św iatem , k tóre 
zmusza podm iot do w yjścia ze swej im m anencji, przekształcenia p ier-



wotnego libido w  w iarę w  rzeczy niew idzialne i otw arcie się na Abso
lu t. W arunkiem  koniecznym , aby wyzwoliło się w człowieku dośw iad
czenie nazw ane przez au to ra  przedrelig ijnym , jest świadomość dozna
w an ia szczęścia z adekw atnej przynależności do całości by tu  (la to ta lité  
de l’être). Świadomość tego rodzaju  jest dostępna podm iotowi od p ie rw 
szych la t życia, kiedy to doświadcza on złożonego uczucia szczęścia ze 
św iata zew nętrznego żyjąc w radości i ufności (161—177).

Specyficzną rolę w  pragnien iu  relig ijnym  — konsekw entnie rów nież 
i w  m otyw acji relig ijnej — spełnia sym bol m atk i ze w szystkim i m ożli
w ym i znaczeniam i, jak ie  k ry ją  się pod tym  w yrażeniem . P sychoanali
tycy opisali istotę zw iązku dziecko-m atka w skazując w  jak  wysokim 
stopniu  związek ten zabarw ia cały psychizm  rozw ijającego się człowieka 
z te j głów nej racji, że odtw arza wczesne psychiczne doświadczenia sto 
p ienia efektyw nego dziecka z m atką, k tó re  m ożna by inaczej nazwać 
jednością dwoistości (l’union de fusion affective, l’union duelle): do
świadczenie szczęścia w zajem nej łączności, doświadczenie rozszerzenia 
bytu, doświadczenie bezpieczeństwa. U dorosłych naw et konnotacje tw o
rzące obraz m atk i zaw ierają  te  w artości afektyw ne, k tórych  dośw iad
czyli ongiś i k tórych  nostalgiczne w spom nienie zachowali. W artości te  
zrosły się in teg raln ie z egzystencją ludzką jako jeden z istotnych 
jej w ym iarów  afektyw nych. W skutek tego obraz m atk i spełnia funkcje 
с znaczeniu religijnym . Mówiąc ściślej — m atka jest sym bolem  p ie r
wotnego zjednoczenia, źródłem  szczęścia i odnowy, k rainą , ku  k tórej 
zm ierza pragnien ie relig ijne i w k tó re j może znaleźć pełną swą re a li
zację (171). Z b rak u  nadziei na osiągnięcie tych w artości pragnienie 
relig ijne nie mogłoby się rozw inąć, a w ektory  afek tyw ne osoby ludzkiej 
uległyby zniszczeniu (210).

Sam jednakże obraz m atki nie w ystarcza do rozw oju pragnien ia re 
ligijnego w  autentyczną postaw ę relig ijną. Obraz Boga, nie przypadko
wo, tw orzy się rów nież za pośrednictw em  sym bolu ojca. P rzy  w yjaśn ia
n iu  struk tu ryzu jące j mocy tego sym bolu na poziomie psychologicznym 
au to r posłużył się pojęciem  kom pleksu Edypa (Freud). Kom pleks ten 
charak teryzu je  fazę rozw oju dziecka (3 do 6 rok życia), kiedy jego sto
sunki afek tyw ne przekszta łcają się w  bardziej złożone: po laryzują się 
m ianow icie i różnicują. Pod w pływ em  w zrastającej świadomości rzeczy
wistości dziecko zaczyna powoli rozum ieć pew ne praw a, a tym  sam ym  
sta je  się zdolne do życia etycznego. N ienaruszalna dotąd symbioza em o
cjonalna dziecko-m atka zostaje „rozerw ana”, w skutek czego dziecko jest 
w stan ie zrozumieć specyficzne w  ogólnej konste lacji stosunków  ro 
dzinnych funkcje ojca. Ojciec sta je  się w yrazem  praw a, w zorem  (mode
lem) do naśladow ania oraz obietnicą i gw arancją osiągalnego w  przy
szłości szczęścia. W przeciw ieństw ie do w ym agań unii bezpośredniej 
i nieograniczonej przyjem ności ojciec narzuca w ym agania separacji



i ograniczeń oraz respek tu  w  stosunku do innych. Przez fak t ten w dal
szy rozwój stosunków  in terpersonalnych  w prow adza on zasadę rea l
ności (le principe de la réalité) sta jąc się równocześni^ praw em  ze 
w szystkim i jego aspektam i ograniczeń i zakazów. S pełn ić jednakże rów 
nież funkcję w w ysokim  stopniu pozytyw ną: dziecko może rozpoznać 
w ojcu „człowieka”, z k tórym  pow inno się zidentyfikow ać, ponieważ 
um ie on pokonyw ać trudności, posiada szczęście. W swych funkcjach 
wychowawczych jest on o ty le  ojcem, o ile uzna w  dziecku człowieka, 
k tó ry  „się s ta je”. Tym sposobem ofiarow uje dziecku wzór (le modèle), 
k tó ry  może ono zasym ilować, aby osiągnąć w łaściw ą s tru k tu rę  osobo- 
weści. W zw arciu się dwóch instancji: p raw a i w zoru otw iera się w y
m iar trzeci — przyszłościowy: dziecko m a się w pełni rozm inąć w  osobę. 
Przyszłość jest m u dopiero obiecana (195).

Tak rozum iana koncepc-ja funkcji sytnbolu ojca przypom ina w sposób 
oczywisty Boga relig iii judeochrześcijańskiej. W religii te j Bóg jest 
rów nież autorem  p raw a m oralnego sform ułow anego negatyw nie z rac ji 
zaw artych  w nim  w ym agań; jest w zorem  świętości (doskonałości), k tó ry  
powinno się naśladow ać; jest wreszcie opatrznością przez dar obietnicy, 
k tó ry  o rien tu je  człowieka ku  ostatecznem u szczęściu-(211). Pozytyw ne 
badania psychologiczne (M. O. Nelson, E. M. Jones, O. S trunk , A. Godin, 
M. Hallez) pozwoliły stw ierdzić rzeczywiście znaczącą korelację  między 
uczuciami badanych w  stosunku do ojca i w  stosunku do Boga. W pro
w adziły one w tę  korelację korek ty  i uściślenia na niekorzyść tezy 
F reuda, k tó ry  pojęcie Boga utożsam iał z uw zniośloną sublim acją sym 
bolu m atk i i ojca (186). Jakkolw iek Vergote przypisu je duże znaczenie 
do podjętych przez w ielu psychologów badań nad zw eryfikow aniem  tezy 
freudow skiej, to jednak  nie uważa, aby dotychczasowe stud ia w  tym  
zakresie były w ystarczające. Co więcej, w idzi w nich naw et pew ne 
b rak i m etodologiczne. Je st zdania, że zagadnienie odpowiedzialności 
obrazu Boga w  stosunku do sym bolu ojca i m a tk i w ym aga uw zględnie
nia w ielu złożonych czynników, k tó re  efektyw nie przyczyniają się do 
w ytw orzenia wchodzącej w  grę s tru k tu ry , przede w szystkim  zaś w y
różnienia dwu poziomów sym bolu ojca: a — Na jednym  z nich form uje 
się obraz-w spom nienie, k tó ry  przedstaw ia ojca realnego; b — na drugim  
ksz ta łtu je  się obraz-sym bol, k tó ry  p rzedstaw ia ojca takim , jakim  po
w inien być w edług w yobrażeń i pragnień  podm iotu (185). Ten drugi 
w.ariant sym bolu dobrze w yraża podw ójną rzeczywistość: 1° ■— schem at 
um ysłowy i afektyw ny w ynikający  równocześnie i z doświadczeń indy
w idualnych podm iotu i z danych struk tu ryzu jących  (rodzina, środo
wisko ku ltu ra lne); 2° — rzeczywistość bardziej fundam entalną ·— praw o 
m ianow icie by tu  ludzkiego i św iata, a być może naw et Ojca A bsolut
nego, w k tórym  ugruntow ane jeśt w szelkie ludzkie ojcostwo.

B adania w łasne au to ra  i jego w spółpracow ników  prow adzone na b a 



zie w ym ienionych rozróżnień i zastosow aniem  odpowiednio skonstruo
w anych m etod, ujaw niły : a — istn ienie u współczesnych chrześcijan 
w ielości cech ojca i m atki, w ich w zajem nych pow iązaniach i uzupeł
n ian iu  się b — większą złożoność obrazu ojca w  stosunku do obrazu 
m atki w  zakresie ilości i jakości cech; с — nieproporcjonalnie większą 
złożoność obrazu Boga w stosunku do zestaw u cech obu rodziców ziem 
skich. W ynika stąd, że rea lna  idea Boga tw orzy się za pośrednictw em  
sym boli obydwu rodziców w ich zróżnicowanych, n ie jednokro tn ie w za
jem nie uzupełniających się funkcjach. Obydwa obrazy są rzeczywiście 
symboliczne: w swych treściach idealnych zaw ierają konnotacje, k tó re  
„w yw ołują” ideę Boga. Bóg jednakże p rze rasta  nieskończenie ich ludzkie 
ograniczenia. U kazuje się jako synteza kontrastów . Sym bol ojca jest 
bardziej stosowany do odnoszenia się do Boga, ponieważ w sam ym  
sobie zaw iera pełnię przym iotów ,, k tó re  ciążą ku Bogu (191).

W celu rozstrzygnięcia w jakim  stopniu obraz Boga zależy od ob ra
zów rodzicielskich inaczej zróżnicow anych niż w  naszej ku ltu rze  n a le
żałoby przeprow adzić stud ia porównaw cze populacji typu  m a tria rch a ł-  
nego. Dotychczasowe rezu lta ty  badań są w ystarzcające do zanegow ania 
teorii psychologicznych pretendujących  do w ytłum aczenia w ierzeń w  oj
costwo Boże n a tu ra lnym i pragnieniam i człowieka.

2A-d. W kolejnym  (czwartym) rozdziale om awia autor -postawę re li
g ijną w jej w ew nętrznych napięciach i s truk tu rze . P roblem  ten, w po
rów naniu  do zagadnień wcześniej przedstaw ionych, został u ję ty  bardziej 
syntetycznie i na płaszczyźnie raczej filozoficznej niż ściśle psycholo
gicznej. N iekiedy m a się naw et w rażenie rozw ażań teologicznych.

Nazwą „postaw a” obejm uje Vergote ustruk tu ryzow ane form y re li
gijności: religijność personalną, świadomą, dynam iczną i o tw artą  odróż
n ia jąc ją  od doświadczeń relig ijnych  i pierw szych relig ijnych  ruchów  
spontanicznych, um otywowanych. Postaw a re lig ijną  nie w ynika w y
łącznie z dem istyfikacji spontanicznych m otyw ów  relig ijnych, lecz p rze
chodzi nadto  przez skom plikow ane procesy sym bolizacji, pod w pływ em  
k tórych  w ytw arza się związek filiacji człowieka z Bogiem. Religijność 
człowieka nab iera w  tym  związku now ych cech w  trakcie  sukcesyw nych 
etapów  formow-ania się postawy. O rganizuje się ona, najogólniej .mó
wiąc, w edług trzech isto tnych w ym iarów  osoby ludzkiej: a — czasu 
przez nią przeżyw anego; b — zaangażow ania się jej w  rzeczywistości 
ziem skie oraz с — jej re lacji w  stosunku do innych jednostek, do grup 
i społeczności. W ym ienionym  w ym iarom  odpow iadają trzy  m om enty 
o znaczeniu czynników  struk tu ryzu jących  postaw ę i in tegru jących  pod
staw ow e kom ponenty osobowości ludzkiej: a  — asym ilacja przeszłości; 
b — różnicow anie pew nych dziedzin w artości; с — identyfikacja z m o
delem.

W asym ilacji przeszłości chodzi o ustosunkow anie się do przeżyć



i w ydarzeń m inionych, u trw alonych  szczególnie głęboko w  sferze afek- 
tyw nej osobowości. U trw alone w psychice, działają one w  sposób au to 
nom iczny na podm iot i w ym agają rozw iązań zgodnych z psychologicz
nym i praw am i rozw oju jednostki. W płaszczyźnie relig ijnej przeżycia 
przeszłe budzą konieczność uznania ich w ym iaru  m oralnego, podjęcia 
odpowiedzialności za popełnione zło i napraw ien ia tego zła. Świadom a 
i odpow iedzialna akceptacja przeszłości rodzi w  człowieku zaufanie 
i wyznacza pozytyw ną orien tację jego przyszłości.

Różnicowanie pew nych w artości w ystępu je  współcześnie w  szczegól
nie ostrej formie. W szystkie bowiem dziedziny profanum  w yzw oliły się 
spod dom inacji sacrum  i sta ły  się w bardzo w ysokim  stopniu au tono
miczne. Dwa przeciw staw ne sobie procesy: hum anizacja i desakralizacja 
św iata, są podatnjun gruntem , na k tó rym  działa autonom icznie pro
fanum , a w związku z tym  kw estionow ane są w artości religijne. W ybór 
tych w artości i ich św iadom a akceptacja w ym aga z konieczności prze- 
w artościow yw ania licznych dziedzin rzeczyw istości doczesnych, ich róż
nicow ania i na płaszczyźnie relig ijnej i w  odniesieniu do Boga.

Iden ty fikacja w reszcie z m odelem  jest rów nie w ażnym  czynnikiem  
stru k tu ry zac ji postaw y relig ijnej jak  asym ilacja i różnicowanie. Pozw ala 
ona podm iotowi przyswoić sobie system  zachow ania i dokonać reo rgan i
zacji swej osobowości w edług zasym ilizowanego schem atu. W wlyniku 
iden tyfikacji do osoby, k tó rą  ten  podm iot uznaje za w artościow ą i k tórą 
kocha nas tępu je  w zajem ne ubogacanie się. D ruga osoba ■— uznana i ko
chana — sta je  się zasadą w ew nętrznej s tru k tu ra lizac ji podm iotu czynnie 
uczestnicząc w jego rozwoju.

Poza w pływ am i jednostkow ym i postaw a relig ijna człowieka o rgani
zuje l i ę  także pod w pływ em  m odeli społecznych: przecfe w szystkim  ro 
dziny jako najbliższego środow iska społecznego, ale też insty tucji, 
zrzeszeń, organizacji, g rup społecznych, narodu. W w ierzącym  realizu je 
się tym  sposobem paradoks relig ijny : z jednej strony  religijność w  w y
sokim stopniu  osobista i indyw idualna; z drugiej — religijność wspól- 
nościowa (une religion com m unautaire, 231). Obydwie te  w łaściwości 
religijności przjm ależą do isto ty  postaw y relig ijnej i w skazują — 
w pew nym  znaczeniu ■— na w ew nętrzną jej dynam ikę i napięc;a. To 
osta tn ie  zjaw isko daje się stw ierdzić klasycznie w różnego typu  n a 
w róceniach. U konw erty tów , zanim  nastąp i całkow ite nawrrócenie, do
konuje się najp ierw  rozpadnięcie jednej, s ta re j syntezy psychicznej, 
a potem , w drugim  niejako etap ie fo rm uje  się now a s tru k tu ra  osobo
wości za cenę wielu męczących najczęściej poszukiw ań, w ew nętrznych 
oporów i konfliktów . W przypadku tzw. naw róceń nagłych dochodzi 
n iekiedy do szoku em ocjonalnego. Osobowość konw erty ty  uległa głębo
kiej przem ianie i reorganizu je się wokół nowego centrum , k tó re  sta je  
się ośrodkiem  nowych re lacji podm iotu z Bogiem, ludźm i i światem .



Innym  jeszcze charak terystycznym  m om entem  postaw y relig ijnej 
jest jej n a t u r a  r e l a c y j n a  (la n a tu re  relationeile): człowiek usto
sunkow uje się św iadom ie w re lacji do Boga. W iara re lig ijna  sta je  się 
tym  sam ym  czynnikiem  in tegru jącym  całą osobowość człowieka (pod

też nieodłączna jest od zderzenia się konfliktow ego w olnej woli ludzkiej 
z nieoczywistym  przedm iotem  ak tu  w iary  — Z Bogiem. Chcąc w yjaśnić 
tę  paradoksalną rzeczywistość, mało zresztą dostępną dla psychologicz
nej w eryfikacji, Vergote ucieka się do fenom enologicznej koncepcji ak tu  
w iary  i z te j płaszczyzny usiłuje sprecyzować k ilka isto tnych w y ja 
śnień :

a — W iara relig ijna odnosi się nie do pojęcia, lecz do sam ej Osoby 
Boga.

b — Złożoność ak tu  w iary  odpow iada złożoności pojęcia ojcostwa 
Bożego w potró jnej jego funkcji: p raw a, wzoru, obietnicy.

с — W ierzący w Boga, w ierzy t a k ż e  B o g u :  Osoba Boga jest o sta
teczną gw arancją w szelkich asp iracji ludzkich.

d — Rolę wzajem nego „objaw iania się” Osoby Bożej osobie ludzkiej 
i na odw rót spełnia słowo. Je st ono jedynym  środkiem , poprzez k tó ry  
osoby się naw zajem  uobecniają i oddają się sobie we w spólnej relacji. 
Dzięki słowu obecność anonim ow a może się stać obecnością personalną. 
W tym  w łaśnie m om encie zostaje uform ow ana relig ijna postaw a perso
nalna, w k tó rej się uobecnia i działa doświadczenie relig ijne (chrześci
jańskie) we w łaściw ym  znaczeniu tego term inu.

e — W postaw ie personalnej zgoda człowieka na znaki Boga w  św ie
cie (zgoda przedw stępna) przekształca się w zgodę zagw arantow aną 
A utory tetem  Boga. Pewność w iary  um acnia się i w zrasta  w m iarę jak 
człowiek w iarą tą żyje.

f  — W iara pozostaje jednak zawsze „pew nością” i „pytan iem ”, ponie- 
nieważ przedm iot jej jakkolw iek realny , nigdy nie jest oczywisty (250). 
S tąd  praw dziw a postaw a relig ijna je st rów now agą dynam iczną trudną 
do osiągnięcia i u trzym ania. Muszą się w niej zintegrow ać liczne p rze
ciw staw ne sobie elem enty.

2A—e. O statn i (piąty) rozdział pierw szej części książki om awia z j a- 
w i s к o a t  e i z m u. Drugi zwłaszcza pa rag ra f dotyczący procesów psy
chologicznych uw ikłanych w  ateizm  m a szczególną w artość dla rozw a
żań au tora , ponieważ naśw ietla postaw y ateistyczne od strony  ich p rzy 
czyn psychologicznych.

1° — Chodzi tu  najp ierw  o zjaw isko negacji, rzadko uśw iadam iane, 
m ające swe źródło w sferze afektyw nej psychiki, w  istocie swej bardziej 
spontaniczne i odruchow e niż się to przypuszcza zazwyczaj. H istorycznie 
tendencję obrony przeciw  budzącem u lęk sacrum  spotyka się w licz
nych form ach relieiiności. Broniąc sie przed.rzeczyw istością innego po

w arunkiem  natu ra ln ie , że zrealizuje on idealny wzorzec



rządku  onotologicznego człowiek św iadom ie lub częściej podśw iadom ie 
neguje sacrum .

2° — Jest też w  człowieku sta ła  tendencja do zdobycia pełnej au to 
nom ii dla możliwości poznawczych rozum u. In teligencja ludzka zn a j
duje sa tysfakcję w odkryw aniu  rzeczywistości w najgłębszych jej ta 
jem nicach w łasnym i tylko siłami. I w tym  zakresie religia jest p rzy 
czyną pew nych ograniczeń z następujących głów nie względów:

a — Nie m ożna przy jąć B ytu Transcendentnego bez uznania ta jem 
nicy rzeczyw istości usuw ającej się poznaniu nieograniczonem u, ku k tó 
rem u dąży um ysł ludzki.

b — P raw dy  relig ijne są przekazyw ane przez tradycję  jako wieczne, 
a więc takie, k tórych nie zgłębi się bez reszty  w poznaniu naukowym .

с — O bjaw ienie wreszcie chrześcijańskie narzuca/ człowiekowi au to
ry te t p raw d w ew nętrznych dla system u religijnego (dogmaty).

3° — Spotyka się współcześnie także ukry te  p r a g n i e n i e  n i e z a 
l e ż n o ś c i .  Człowiek chce być dla siebie panem  (i ojcem), opierać się 
tylko na sobie, cieszyć się w łasnym  tylko szczęściem i w łasnym i .możli
wościami.

4° — Powszechna dość wreszcie p o s t a w a  u ż y c i a  (zwłaszcza 
seksualnego) i urządzenia się szczęśliwego na ziemi osłabia tendencje 
relig ijne i zaostrza konflik t między dążeniem  człowieka do autonom ii 
oraz au to ry te tem  Boga i w ym aganiam i religijnym i.

2B. C z ę ś ć  d r u g a  rozpraww (239—320) zaw iera' z a r y s  g e n e 
t y c z n e  j · p s у с h о 1 о g i i r e l i g i i  o k r e s u  d z i e c i ę c e g o  

i m ł o d z i e ż o w e g o .

2B-a. Ogólną problem atykę r e l i g i j n o ś c i  d z i e c i ę c e j  (rozdział 
pierwszy), opracow aną przez au to ra  głów nie na podstaw ie w yników  
n iekom pletnych jeszcze, badań eksperym entalnych, da się ująć w kilka 
następujących  tez:

1° — Jest rzeczą niem ożliwą ustalić ostro odgraniczające się stadia 
rozw oju w ierzeń relig ijnych  dziecka. Da się natom iast w yodrębnić 
pew ne charak terystyczne m om enty dla ściśle określonej dziedziny w ar
tości (prawd) relig ijnych przekazyw anych dziecku przez środowisko 
religijne:

2° — Cechą podstaw ow ą i najogólniejszą religijności dziecięcej jest 
jej specyficzność. Dziecko jest relig ijne na swój w łasny, oryginalny 
sposób. Różni się pod tym  względem od ludów  prym ityw nych, ale też 
inne jest od dorosłych na w spółczesnym  etapie rozw oju ku ltury .

3° — Religijność dziecka ulega n iew ątpliw ie procesom  w ew nętrznej 
ewolucji od form  religijności niezróżnicow anej do coraz bardziej różni
cującej się. Cechy poszczególnych m om entów  krzyw ej rozwojowej cha



rak te ry zu ją  dokonujące się zm iany w  treściach relig ijnych  osobowości 
dziecka.

4° — Zjaw isko to widoczne jest w  sposób niem al klasyczny na roz
woju pojęcia Boga, gdzie stw ierdza się dwa etapy:

a — utożsam iania wyobrażeniowego Boga z rodzicam i, a zwłaszcza 
z ojcem (od 4—5 do około 7 roku życia);

b — stopniowego różnicow ania, sp iry tualizacji i socjalizacji oraz za
n iku  cech antropom orficznyeh w  ścisłym znaczeniu i pod postacią a rty - 
ficjalizm u i anim izm u (od 6—7 do 11—12 roku życia).

5° — S talą niem al powszechną cechą religijności dziecięcej jest nasy 
cenie jej w ierzeniam i m agicznym i, k tórych  ilość i intensyw ność zm niej
sza się w raz z wiekiem.

6° — Pierw szy, najw ażniejszy  i decydujący w pływ  na rozwój re li
gijności dziecka m ają rodzice. D rugie m iejsce zajm ują członkowie ro 
dziny, trzecie ■— refleksja  osobista, czw arte — nauczanie zorganizowane; 
dalsze przypadają innym  czynnikom  społecznokulturow ym .

7° — Od strony  podm iotowej rozwój religijności dziecka jest u łatw iony 
uk ierunkow anym  w irtualnym  nastaw ien iem  rozw ijającej się psychiki 
na przeżycia relig ijne (une grande disponibilité).

2B-b, Z b raku  dostatecznej ilości badań nad r e l i g i j n o ś c i ą  
o k r e s u  m ł o d z i e ń c z e g o  autor ogranicza się do podania uwag 
(całość dw anaście stron) dotyczących kilku czynników  pychologicznych, 
k tó re  znajdu ją  się u podstaw  rozw ijającej się postaw y relig ijnej tego 
okresu i w yznaczają jej specyficzną orientację.

1° — Na pierw szym  m iejscu w ym ienia Vergüte dwie, ściśle ze sobą 
zw iązane właściwości psychiki dorastającej młodzieży: poczucie m iano
wicie sam otności i potrzeba przyjaźni. Sam otność łączy się u młodzieży 
z odkryw aniem  w łasnego ja  i zainteresow aniam i św iatem  przeżyć w e
w nętrznych. P rzy jaźń  budzi p ragnienie efektyw nego uczestniczenia 
w przeżyciach innych. Młodzież m a przy tym  tendencję idealizow ania 
przyjaciół i dorosłych, k tórzy  sta ją  się w zoram i do naśladow ania. 
W zwńązku z tym i w łaściw ościam i następu je  personalizacja pojęcia 
Boga; pogłębia się  progresyw nie in terio ryzacja tego pojęcia (od około 
12—13 do 15—16 roku  życia). W innych dziedzinach wdary dochodzi 

.do głosu krytycyzm .
2° — Inną w łaściwością psychiki okresu młodzieńczego jest w zra

sta jące  na sile poczucie winy. W zakresie relig ijnym  cecha ta  łączy 
się u młodzieży z tzw. m oralizm em , pod w pływ em  którego następuje 
redukow anie religii do etyki. Ta etyczna o rien tacja  religijności sprow a
dza się często do spraw  i zagadnień zw iązanych ściśle z realizacją ide
ałów życiowych (w licznych przypadkach na płaszczyźnie czysto n a 
tu ralnej).

3° ■— Trzecią wreszcie, bardzo podstaw ow ą i powszechnie niem al

12 — S tu d ia  P h il .  C h r is t ia n a e  4(1968)2



obserw ow aną cechą psychiki młodzieży dorasta jącej stanow ią w ątp li
wości religijne, o charak terze głów nie afektyw nym , m ające różne pod
łoże i w ypływ ające z różnych źródeł. S tatystycznie przeżyw a w ątp li
wości relig ijne przeciętn ie 75 procent chłopców w  w ieku la t 13 do 16 
i 50 procent dziewcząt w w ieku la t 12 do 15. Ilość i intensyw ność 
w ątpliw ości zm niejsza się po 15—16 roku życia. Jeżeli i po tym  okresie 
nadal się u trzym ują, to zm ieniają (najczęściej) n a tu rę  w ątpliw ości em o
cjonalnych na in te lek tualne. Po okresie dojrzew ania m łodjr w ierzący 
zm ierza ku syntezie in te lek tualnej spotykanych pojęć o życiu, społe
czeństwie, świecie. W związku z tym  w  w ierze relig ijnej dokonują się 
przekształcenia, a kw estionow anie skierow lije się ku  tak im  dziedzinom 
jak  potrzeba w iary  dla życia, sens relig ii zinstytucjonalizow anej, celo
wość p rak ty k  i w iele problem ów  zbliżonych.

3. W z a k o ń c z e n i u  książki (niepełne dwie strony) autor dokonuje 
rekap itu lacji w yników  swych rozważań. Całościową jego konkluzję n a j
pełniej zdaje się w yrażać zdanie zam ykające epilog. „Psychologiczne 
studium  człowieka i jego relig ii poucza nas jednocześnie jak ie psycho
logiczne dynam izm y znajdu ją  się u podstaw  progresyw nego odnaw ia
nia się re lacji relig ijnej oraz w  jakiej m ierze re lacja  ta  przewyższa 
człowieka w  sensie psychologicznym ” (322).

4. W ydaje się, iż w  o c e n i e  k r y t y c z n e j  zreferow anej rozpraw y 
m ożna przy jąć dw a k ry te ria : 1° — odpowiedniość (albo jej brak) między 
celem, jak i au to r chciał osiągnąć pub liku jąc swą książkę, a je j form ą; 
2° — możliwość odniesienia się przez au to ra  do w yników  współczesnych 
psychologicznych badań eksperym entalnych nad zjaw iskam i relig ijnym i 
w celu W yjaśnienia i uzasadnienia tym i w ynikam i w ysuw anych tez.

W odniesieniu do pierwszego k ry teriu m  pow staje pytanie, jak i w ła
ściwie ch a rak te r m iała mieć praca V ergote’a w  jego zam ierzeniach? 
Z pewnością nie chodziło mu o napisan ie podręcznika popu larnonauko
wego, gdyż sam on w yklucza tak ie  p o d ejśc ie 'ad resu jąc  książkę czytel
n ikow i obeznanem u z p roblem atyką psychologii relig ii (przedmowa). 
Kie m ają także ch arak te ru  podręcznikowego liczne drobiazgowe analizy 
zagadnień szczegółowych, jak  rów nież poziom argum entacji, ap a ra tu ra  
pojęciow a i częste odw oływ anie się do pozycji m onograficznych. W ręcz 
przeciw nie: w ym ienione elem enty  treściow oform alne książki nadają  jej 
kw alifikację m onografii w  zakresie psychologii relig ii po ję tej jako sa
m odzielna dyscyplina naukow a p re tendu jąca  do rang i rów now ażnej 
z innym i sam odzielnym i działam i psychologii. V ergote — zaznaczmy 
to w yraźnie — usiłu je skonstruow ać sw oją w łasną, odrębną od dotych
czas istn iejących w  te j dziedzinie i opracow anych w językach anglo
saskich, teorię psychologiczną zjaw isk religijnych.

Jeśli w ten  sposób określi się cel au tora , to wyznaczy się tym  sam ym  
w łaściw y poziom i te ren  dla ogólnej oceny rozpraw y oraz sform uło



w ania przesłanek, k tó re  uzasadnić m ają następu jące  zastrzeżenia k ry 
tyczne:

1— N iew łaściw ie sform ułow anym  w ydaje się najp ierw  ty tu ł pracy  
„La psychologie relig ieuse”. P rzym iotnik  „religieuse” sugeru je  jakoby 
m ogła istnieć naukow a teo ria  pewnego działu psychologii, k tó ra  je s t 
sam a przez się „re lig ijną”. Zgodnie z dotychczasowym  sposobem nazy
w an ia te j dyscypliny psychologicznej ty tu ł należałoby zmienić na 
brzm iący jednoznacznie „La psychologie de la  relig ion” (lub... des re 
ligions”).

2— Budzą się też w ątpliw ości co do słuszności skonstruow ania psy
chologicznej teo rii fak tów  relig ijnych  w  oparciu w yłącznie o psycho
logię dynam iczną. T aka możliwość n iew ątp liw ie istnieje, ale trudno  
uznać ją  za jedyną, a jeśli nie jedyną to przynajm niej najlepszą, jak  
to  czyni Vergote. W praw dzie pokazuje on w  sposób nowy i odkrywczy, 
jak  w ytw arzające się s tru k tu ry  osobowości są zw iązane w  swej istocie 
z form ow aniem  się równoczesnym  s tru k tu r  psychologicznych osoby ludz
kiej; niem niej jednak  relig ijny  człowiek w koncepcji V ergote’a jest 
człowiekiem w yizolowanym  ze swojej ekologii, oderw anym  od bogatej 
rzeczyw istości uw arunkow ań społecznokulturow ych. P rzyznanie uprzy
w ilejow anej roli idealn ie rozum ianym  dynam izm om  psychicznym  rozw i
jającej się jednostk i ludzkiej m usiało z konieczności spowodować za
n iedbanie aspektów  społecznych, tak  isto tnych dla fak tów  religijnych.

3— Pew ne zastrzeżenia budzi także rola, jaką przyznaje Vergote 
kom pleksow i Edypa w  tw orzeniu się idei Boga poprzez obraz rodziców 
ziemskich, jak  zresztą w  ogóle zbyt ekskluzyw ne tłum aczenie faktów  
relig ijnych  postu latam i psychoanalitycznym i, zwłaszcza w  sform uło
w aniu  freudow skim . W oparciu o te  postulaty , ale w prow adzając pew ne 
m odyfikacje do obrazu ojca w  kom pleksie Edypa, autor szuka w  oso
bowości ludzkiej czynników, k tó re  dowiodłyby istn ien ie potrzeby re li
gijnej p ierw otnej w yw ołanej przez B yt T ranscendentny  i dążącej do 
pełnego zaspokojenia w  tym  Bycie. Pom inąw szy fak t, że w śród w spół
czesnych k ierunków  psychologicznych szkoła psychoanalityczna m a 
ograniczoną ilość zwolenników, w ydaje się, że próba konstruow ania  
psychologicznej teorii fak tów  relig ijnych  m ogłaby w ięcej skorzystać 
z w yników  tak  bogato rozw iniętej w spółcześnie psychologii genetycznej 
dziecka (szkoła piagetow ska). Je st rzeczą niezrozum iałą, dlaczego autor 
ta k  m ało w ykorzystał w  swych rozw ażaniach zdobycze tego w łaśn ie 
k ierunku. N asuw a się w  związku z tym  przypuszczenie, że prob lem atyka 
psychologii relig ii jest znacznie obszerniejsza niż w  ujęciu V ergote’a.

4— Zagadnienie co najm nie j dyskusyjne stanow i rów nież p rzy ję ta  
przez au to ra  m etodologiczna zasada rozpatryw ania  bezpośredniego przed
m iotu  badań w  perspektyw ie h istorycznej oraz nieodłączny od te j za
sady proces psychologizacji historycznych św iadectw  religijnych. W p e r -



spektyw ie h istorycznej przeprow adzone zostały dość częste w  książce 
konfron tacje pojęć w ystępujących w naukach  pokrew nych dla psycho
logii relig ii (historia i socjologia religii, etnologia, antropologia, filo
zofia) z pojęciam i, k tó rym i operu ją współcześni psychologowie ekspe
rym entaln i. Postępow anie tego rodzaju  pozw ala n iew ątpliw ie uzyskać 
w iele dodatkow ych danych, zwłaszcza gdy chodzi o definiow anie n a tu ry  
zjaw isk religijnych, nie daje jednak  gw arancji całkow icie popraw nego 
porów nyw ania pojęć należących do w ielu różnych dyscyplin nauko
wych. G w arancji te j nie m a w tedy szczególnie, gdy nie usta li się do
kładnie k ry teriów  konfron tacji pojęć, jak  to czyni Vergote. W tego 

u®.dzaju konfron tacji pojęcia ściśle psychologiczne, u sta lane zwłaszcza 
• eksperym entaln ie, mogą być odnoszone w pew nych przypadkach do 
pojęć nie m ających i nie mogących mieć w  sw ojej istocie znaczenia 
psychologicznego z pow odu różnicy ich treści na te ren ie  poszczególnych 

: nauk. Znaczenie pojęć ulega h istorycznie dużym zm ianom  i stąd  także 
',z te j rac ji szukanie ich adekw atnych  odpowiedników, i to na te ren ie  
odrębnej dyscypliny, nie jest ła tw e i może prow adzić do zasadniczych 
pom yłek. Z w ym ienionych tu  powodów m ożna w ątpić, czy Vergote 
rzeczywiście popraw nie dowodzi, ilekroć w  tok argum entacji w prow adza 
przejścia z te renu  nauk  niepsychologicznych na te ren  rozw ażań psy
chologicznych we właściwym  znaczeniu tego słowa.

5— Należy się ustosunkow ać krytycznie do pom inięcia przez au to ra  
problem u religijności przeżyw anej (m odlitwa, asceza, pow ołanie do 
stanu  duchownego) oraz do okazyjnego ty lko naw iązyw ania w toku 
rozw ażań do zachowań form aln ie relig ijnych  takich, jak  litu rg ie czy 
p rak ty k i ryAialne. Czytelnik nie dowie się też z rozpraw y nic o po
staw ie relig ijnej w  okresie starości. Pod tym  względem Vergote jest 
niekonsekw entny,, ponieważ w ym ienione zag ad n ien ia 'w łącza  w yraźnie 
w  zakres przedm iotu  w łaściwego psychologii religii.

6— Nie un iknął au to r także pew nych dysproporcji przy  om aw ianiu 
zagadnień cen tralnych  publikacji. Rażące jest pod tym  względem  bardzo 
pobieżne potrak tow an ie ' istotnego dla całej książki problem u re lig ij
ności genetycznej dzieci i młodzieży. Co w ięcej, treściow y związek 
tego problem u, przedstaw ionego w  części drugiej rozpraw y, nie został 
usta lony  w ystarczająco zasadnie z problem atyką obszernie om awianą 
w  pierw szej części pracy. Ma się naw et w rażenie, iż chodzi tu  o zw ią
zek czysto form alny.

Zbyt skrótow o rozpracow any też ' został ' dw uparagrafow y (całość 19 
stron) rozdział poświęcony postaw ie ateistycznej; tym  bardziej że p a 
rag ra f  pierw szy, m a charak te r rozw ażań historycznych.

Pow ażnym  brakiem  książki jest rów nież szczupła ilość inform acji 
na  tem at m etod stosow anych w  psychologii religii. A utor ograniczył 
się w yłącznie do w yliczenia ty lko poszczególnych technik  nie podając



an i ich teoretycznego uzasadnienia, ani w yjaśn ien ia w jakim  sensie 
m etody stosow ane w innych działach psychologii mogą być akom odo- 
w ane do badań  zjaw isk (faktów) religijnych.

7— W sposobie przedstaw ian ia poglądów obcych nie zachował V er
güte, w  znacznej ilości przypadków , łatw o uchw ytnego dla czytelnika', 
rozgraniczenia między sam ym  referow aniem  jakiegoś au to ra  czy po
glądu, a w łasnym  w danym  w ypadku kom entarzem  czy k ry ty k ą  tegoż, 
au to ra  czy poglądu. Ten często w ystępujący b rak  uw yraźniania przejścia 
od referow an ia do własnego kom entarza czy k ry tyk i zaciem nia w efekcie 
obraz licznych dość zagadnień szczegółowych rozpraw y. W ykład zaś 
pew nych problem ów  jest w skutek tego nie w ystarczająco ustruk tu ryzo - 
wany, w  innych przypadkach naw et m ętny.

8— A utor postaw ił sobie zadanie usystem atyzow ania w yników  badań 
psychologicznych nad zjaw iskam i relig ijnym i i uzupełnienia ich rezu l
ta tam i poszukiw ań w łasnych oraz swych w spółpracow ników  dążąc św ia
domie do podbudow ania treści książki danym i pozytyw nym i studiów' 
przeprow adzonych w  la tach  pow ojennych. Na te j podstaw ie czytelnik 
spodziewał się znaleźć w  publikacji dużą ilość inform acji ściśle ekspe
rym entalnych. In form acje te  są tym czasem  niezm iernie szczupłe, w  licz
nych problem ach wręcz niew ystarczające; co zresztą Vergüte sam  
stw ierdza w  w ielu m iejscach książki. Odnosi się -wrażenie, że w  ca
łości roz-ważań au to ra  przew aża jednak  o rien tacja h istorycznospekula- 
tyw na. W skutek tego praca trac i dużo na swych w artościach ściśle 
odkrywczych. Pod tym  jednakże w zględem  au to r może być uspraw ie
dliw iony ze w zględu na drugie k ry teriu m  przy ję te  w  obecnej ocenie 
krytycznej. Psychologiczne m ianowicie badania pozytyw ne zjaw isk re 
ligijnych, zwłaszcza gdy chodzi o studia ściśle eksperym entalne, są do
piero w  swej fazie w stępnej. R ezultaty  jak ie  w tej dziedzinie dotychczas 
uzyskano nie pozw alają na dokonanie syntezy doskonałej. Vergote je s t 
świadom  w  całej pełni tego fak tu  (przedmowa). I dlatego należy też 
podnieść także pozytyw ne w alory jego pracy.

Pod względem  rzeczowym  autor daje całościowy przegląd zagadnień,, 
k tó re  w  ram ach  przy ję tych  przez niego princypiów  psychoanalitycznych, 
należą do psychologii reiigii jako nauki pozytyw nej. Z tej rac ji książka 
V ergote’a może być słusznie uznana za pozycję pionierską.

W zakresie metodologicznym książka odznacza się zw artą kom po
zycją w ew nętrzną zachow aną m iędzy zagadnieniam i centralnym i, zw łasz
cza w pierw szej części. Analizy przeprow adzone przez au to ra  w  toku  
rozw ażań szczegółowych cechują się dużą w nikliw ością, a w nioski p ro 
ponow ane nie w ykraczają poza fak tyczny  m ateria ł dowodowy i są za
zwyczaj bardzo ostrożne.

In teresu jące  są z p unk tu  w idzenia naukowego i posiadają dużą w ar
tość liczne, sygnalizow ane przez Vorgote’a problem y szczegółowe w ym a



gające opracowań m onograficznych. W ydaje się, że w  psychologii r e 
ligii, o ile m a się ona stać dyscypliną eksperym entalną w e w spół
czesnym  rozum ieniu tych term inów , p roblem atyka szczegółowa zo
sta ła  — co najw yżej — naszkicow ana. U siłując dać w  swej rozpraw ie 
syntezę psychologii relig ii Vergote postaw ił sobie zadanie p rze ra s ta 
jące rea lne  możliwości. A le też ze względu na w stępną dopiero fazę 
badań ściśle eksperym entalnych  nad zjaw iskam i relig ijnym i może być 
uspraw iedliw iony z w ielu braków , jak ie  widoczne są w  recenzow a
nej książce.

R. Zerański

Now ak E., Tryc R., Pani profesor ulica, W arszaw a 1968 r.

S tw ierdzona gdziekolw iek przestępczość spotyka się z różnym i fo r
m am i przeciw działania. Jedną z tak ich  form  była akcja, poprzedza
jąca na te ren ie  Łodzi próby  resocjalizacji m łodocianych przestępców. 
P róby  te  nazw ano eksperym entem  łódzkim. N aw iązując do tej akcji 
au torzy  książki in form ują o w ażniejszych przyczynach przestępczości 
nieletnich. W sw ojej książce, nap isanej lekko, popularnie, publicy
stycznie, podejm ują więc problem y, k tó re  są w ażne z p unk tu  w idze
nia naukowego i zasługują na uwagę psychologa, a także pedagoga.

Powodem, dla którego podjęto w spom nianą akcję, polegającą na 
zebraniu  in form acji o stan ie przestępczości w śród nieletnich, była 
w łaśnie w zrasta jąca  przestępczość m łodocianych na te ren ie  Łodzi. 
P ierw szym  etapem  akcji było w ykrycie i zare jestrow anie  jednostek 
przestępczych, poznanie zasięgu ich oddziaływ ania i rodzaju  dokony
w anych przestępstw . W ykrytych recydyw istów  i jednostk i najbardzie j 
zdem oralizow ane przede w szystkim  izolowano oddając ich w ręce fa 
chowej opieki. P rzy  okazji w ykry to  grupy, k tó re  nie zaczęły jeszcze 
działalności przestępczej. W stosunku do tych grup  zastosow ano od
działyw anie profilak tyczne i system atyczną reedukację. Podczas te j 
re je s tru jące j akcji szukano potw ierdzenia w pływ u przyczyn, k tó re  
w edług opinii socjologów pow odują w zrost przestępczości n ie letn ich  
w Łodzi. W śród głównych przyczyn socjologowie w ym ieniają u rb an i
zację m iasta, m igrację ludności i m asow ą pracę kobiet.

A utorzy książki s ta ra ją  się bliżej scharakteryzow ać faktyczne p rzy
czyny, k tó re  spowodowały przestępstw a w śród nieletnich. Tę charak 
terystykę opiera ją na licznych obserw acjach i w yw iadach przeprow a
dzonych w  izbie zatrzym ań, w  rodzinnych dom ach n ie letn ich  p rze
stępców, w  szkołach, do k tórych  uczęszczafy badane osoby, na pod
staw ie w yw iadów  z ku ra to ram i itp. Swoją opinię na tem at faktycznych 
przyczyn  przestępczości nieletn ich  au torzy  książki p rzedstaw ia ją  w dzie


