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DOSWIADCZENIE TREMENDUM I FASCINANS
W UJECIU PSYCHOLOGII POZNAWCZE]

Exchorresco in guantum dissimilis, inardesco in quantum similis.
$w. Augustyn

Doswiadczenie religijne, od czasu slynnych wykladéw Williama Jamesa
z poczatkéw XX w., zawartych w dziele The varietes of religious experience. A study
in human nature' nie doczekalo si¢ jeszcze klarownej definicji. Z wielorakich prob
jej sformulowania wynika, ze do§wiadczenie to coraz czgsciej jest rozumiane
w kategoriach proceséw postrzegania obecnosci Boga, tego, co $wigte, a nie
w kategoriach przezy¢ emocjonalnych (zob. np. van Der Lans, 1985). Wcze-
$niejsze analizy tego doswiadczenia prowadzily czesto do przeakcentowania roli
uczu¢ w kontakcie czltowieka z sacrum. Tymczasem obraz Boga ksztaltujacy sie
w umysle czlowieka — zwykle od najwczedniejszych lat jego Zzycia — nie jest jedy-
nie odzwierciedleniem emocji przezywanych w relacji do Niego.

Jedna z gléwnych galezi wspolczesnej psychologii, jaka jest psychologia
poznawcza, stworzyla szanse poglebienia i uporzadkowania dotychczasowe;
wiedzy z zakresu przezy¢ religijnych czlowieka. Jedna z wielu mozliwosci zasto-
sowania odkry¢ psychologii poznawczej do analizy doswiadczenia religijnego
prezentuje w niniejszym tekscie. Punktem wyjscia czyni¢ koncepcje niemiec-
kiego teologa i religioznawcy, Rudolfa Otto (1869—1937). Koncepcja ta jest dos¢
szeroko znana, gléwnie z wyréznienia przez jej autora w przezyciu religijnym
dwu podstawowych jakosci uczuciowych: zzysterinm tremendum i mysterinm fascinans

* Prof. dr hab. Wanda Zagérska — psycholog, Uniwersytet Kardynata Stefana Wyszyn-
skiego w Warszawie.

! Wyktady wydane w 1902 r. w Nowym Jorku przez Mentor Books; wydanie polskie zob.
James, 1958.
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(zob. Otto, 1917/1968). Przyjmujac podstawowe zalozenia tej koncepcji mozna
wyj$¢ poza zbytnio zawezajace ujecia, kladace nacisk na emocjonalne aspekty
obrazu Boga 1 obraz ten préobowa¢ przedstawi¢ w odniesieniu do struktur po-
znawczych czlowieka.

Nizej ukazano wlasnie takie poznawcze podejscie do wyréznionych przez
Otta elementéw doswiadczenia religijnego. Kolejno zostaly oméwione: schemat
poznawczy jako zjawisko podstawowe dla nurtu poznawczego w psychologii
oraz reprezentacja poznawcza Boga. Nastepnie, po zaprezentowaniu gléwnych
tez koncepcji Otta, odniesiono je do wiedzy na temat reprezentacji Boga, by
w koncowej czesci tekstu ukazaé regulacyjny wplyw elementow tremendum i fasci-
nans na zachowania czlowieka o charakterze religijnym.

1. Schemat w psychologii poznawczej

Charakterystyczne dla orientacji poznawczej we wspolczesnej psychologii
jest postrzeganie cztowieka jako istoty rozumnej — kontemplatora, badacza, Sle-
dzacego uwaznie otaczajacy swiat, stawiajacego hipotezy i formulujacego wnio-
ski. Czlowiek ujmowany jest tu rowniez w kategoriach systemu przetwarzajacego
informacje, czyli sterowanego przez nie poznawczo (zob. np. Bobrow, Collins,
1975; Lewicka, Trzebinski, 1985; Wojciszke, 1986; Maruszewski, 19906).

Istniejq dwa Zrédla przetwarzanych przez czlowieka informacii: sSrodowisko
1 wiedza zakodowana w pamieci trwalej (doswiadczenie). Odpowiednio do tego
rozréznienia psychologowie poznawczy mowia o zewnetrznym i wewnetrznym
sterowaniu zachowaniami cztowieka. W praktyce koncentruja si¢ gléwnie na
tym ostatnim. Sterowanie to odbywa si¢ dzigki informacjom wewnetrznym ma-
jacym posta¢ zorganizowana. Tworza one pewne konfiguracje, calodci nazy-
wane strukturami poznawczymi. Wiedza o §wiecie i 0 nas samych zdobyta
w wyniku indywidualnego do§wiadczenia odzwierciedla si¢ w pamieci trwalej,
semantycznej, w postaci owych struktur, zwanych tez schematami?, reprezen-
tacjami, konstruktami czy obrazami. Pojecia te naleza do podstawowych w psy-
chologii poznawczej.

Zgodnie z przyjetymi definicjami (zob. np. Wojcieszke, 1986, 2009) sche-
mat jest posiadang przez podmiot wiedzg na temat okreslonego wycinka
rzeczywistosci, semantyczng jego reprezentacjg. Nie zawiera ona wszystkich
wiadomosci dotyczacych danego fragmentu rzeczywistosci, lecz wiedze uogol-
niona, wyabstrahowana z konkretnych do§wiadczend. Fakt ten rézni w sposob
istotny schemat poznawczy od struktur poznawczych, reprezentujacych okreslo-

% Pojecie schematu, wprowadzone do psychologii przez Fryderyka Bartletta w 1932 r.,
w pracy Remembering, jest malto precyzyjne, zblizone do uzywanych wczesniej termindw, takich
jak postawa, stereotyp, spostrzezenie interpersonalne. Ma ono jednak niewatpliwa warto$é, za-
réwno teoretyczna, jak i empiryczna, i jest obecnie w psychologii szeroko stosowane.
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ne w czasie i przestrzeni, doswiadczane przez czlowieka zdarzenia. Zdarzenia te
sa kodowane w tzw. pamigci epizodycznej. Zapamigtane epizody sa konkretny-
mi przypadkami okreslonych schematéw poznawczych, ich ,wcieleniami”.

W schemacie sa tez kodowane emocje czlowieka, przezywane w zwiaz-
ku (w kontakcie) z poszczegolnymi egzemplarzami schematu (np. z konkretna
osoba, wydarzeniem itp.), jak tez inicjowane przez niego reakcje, zachowania
w sytuacjach takiego kontaktu. Wiedza zawarta w kazdym z tak rozumianych
schematéw poznawczych jest zatem trojakiego rodzaju:

— przedmiotowa’, czyli zawierajaca informacje o wlasciwosciach danego
obiektu;

— afektywna, moéwigca o wzbudzanych przez niego emocjach oraz

— praktyczna, zawierajaca informacje o dzialaniach podejmowanych
w kontakcie z nim.

Zazwyczaj informacje przedmiotowe, afektywne i funkcjonalne nie sq przez
czlowieka wyraznie réznicowane. Bowiem zgodnie z teoria schematow poznaw-
czych wszystkie one sa w podobny sposéb zakodowane i wykorzystywane przez
jednostke w relacji z danym obiektem rzeczywistosci. Role pierwszorzedna od-
grywa jednak wiedza przedmiotowa. Dwie pozostale nie zawsze musza wyste-
powac (Wojcieszke, 1986, s. 68).

Bedac zakodowang kumulacja wiedzy, schemat spelnia okreslone funkcje,
do jakich naleza:

— funkcja reprezentacyjna, polegajaca na odzwierciedlaniu pewnego tre-
sciowego zakresu zjawisk;

— funkcja procedury orientacyjnej, czyli program poznawania okreslone-
go fragmentu rzeczywistosci;

— funkcja procedury postgpowania, tj. wspolgenerowania programow
dziatan jednostki, skierowanych na ten fragment rzeczywistosci, do ktérego
schemat sie odnosi.

Zatem dzigki swojemu istnieniu schemat poznawczy umozliwia przede
wszystkim rozpoznawanie i rozumienie przez czlowieka rzeczywistosci, jak tez
dalsze nabywanie przez niego wiedzy. Jest on rodzajem ,kotwicy”, do ktorej
odnoszona jest informacja o okreslonym fragmencie rzeczywistosci. Bez tej
kotwicy nowe tresci bylyby niezrozumiate. Czlowiek postuguje si¢ uogélniong
w schemacie wiedzg jako identyfikatorem obiektow, kodem odbieranej informa-
cji, wzorcem umozliwiajacym oceng zjawisk. W tym sensie mozna powiedzied,
ze schemat pelni funkcje posredniczaca i mediacyjng w procesie przetwarzania
informacji. Psychologowie zwykli wyrézniac kilka rodzajéw schematéw, z kto-
rych najwazniejszymi sa:

? Psychologowie poznawczy postuguja sic w tym wypadku okresleniem ,,wiedza obiektyw-
na”. Sadze jednak, ze zbyt silnie sugeruje ono ewaluatywny sposéb podejscia do tego zjawiska
(sytuowanie go w wymiarze subiektywny—obiektywny). Stosowany tu przeze mnie termin ,,wie-
dza przedmiotowa” wydaje si¢ bardziej trafny.
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— schematy przedmiotowe: uogélnione informacje o rzeczach i ludziach,
np. schemat dziecka;

— skrypty: odnoszace si¢ do zdarzen i zachowan, np. schemat ,,wizyta u le-
karza”;

— schematy cech (atrybutywne), np. schemat sprawiedliwosci, inteligenciji.

O schemacie poznawczym mozna tez mowi¢ w odniesieniu do reprezenta-
¢ji Boga w umysle czlowieka, cho¢ trudno jest go zaklasyfikowaé do ktoérejkol-
wiek z wyréznianych kategorii schematow. Mozna by ewentualnie probowac
przyporzadkowa¢ schemat poznawczy Boga do schematu 0s6b lub cech, ale wy-
daje si¢ to bardzo kontrowersyjne. Co prawda schemat ten, podobnie jak i inne,
tworzy si¢ stopniowo w umysle czlowieka, w toku jego rozwoju (analogicznie
jak ksztaltuje si¢ np. pojecie wlasnego ,,ja”), jednak zawarta w nim wiedza jest
jedyna w swoim rodzaju.

Watek istnienia, budowy i funkcjonowania tej, tak szczegolnej reprezentacii
umystowej* rzadko bywa podejmowany na gruncie psychologii. W teorii psycho-
logicznej mowi si¢ zazwyczaj o ksztaltowaniu si¢ pojecia, obrazu czy idei Boga,
bez glebszego wnikania we wlasciwosci tej struktury. Przyjmuje sie, méwiac
najogolniej, ze wyobrazenia i pojecia odnoszace si¢ do Boga zmieniaja si¢ we
wezesnych latach Zycia w porzadku rozwojowym i zaleza od stadiéw rozwo-
ju umystowego wykrytych przez Piageta (zob. np. Wadsworth, 1998, Walesa,
20006). Dzieci maja zmyslowy 1 konkretny obraz Boga zawierajacy elementy ba-
sniowe. Wraz z wiekiem obraz ten réznicuje sig, staje si¢ bardziej schematycz-
ny i metaforyczny, by wreszcie zosta¢ sformulowany w jezyku abstrakcyjnym
(por. np. Kozielecki 1991). Pragnac okresli¢ z wigksza precyzja wlasciwosci owej
struktury-obrazu, przedstawie obecnie jeden z mozliwych sposobéw jej rozu-
mienia, uformowany na gruncie poznawczej psychologii religii.

2. Reprezentacja poznawcza Boga

W sytuacji, gdy kategorie stosowane powszechnie przez psychologie po-
znawcza odnoszone sa do wiedzy czlowieka o Bogu, pojawia si¢ problem ich
dostosowania do tresci méwiacych o rzeczywistosci jedynej w swoim rodzaju,
zasadniczo niedostepnej ludzkiemu postrzeganiu, z ktorg kontakt dokonuje sie
wylacznie przez duchowo-psychiczne doswiadczanie jej przez czlowieka (zwane
najczesciej doswiadczeniem religijnym).

* W wypadku uogélnionej wiedzy na temat Boga juz samo okreslenie ,,schemat poznaw-
czy Boga” ze wzgledu na konotacje terminu ,,schemat” wydaje si¢ malo trafne, a nawet mylace.
W potocznym rozumieniu schemat oznacza bowiem przede wszystkim uproszczenie. W zwiaz-
ku z powyzszym, w dalszej czesci pracy bede si¢ postugiwaé okresleniem reprezentacia poznaweza
(umystowa) Boga na oznaczenie wewnetrznego (umyslowego) obrazu Boga czy inaczej — we-
wnetrznego odzwierciedlenia wiedzy czlowieka o Nim.
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Podstawowym zrédltem informacji, na bazie ktorych tworzy si¢ reprezenta-
cja poznawcza Boga, sa wigc — procz przekazu spolecznego — wlasnie przezycia
religijne czlowieka, bedace swoistymi epizodami, wcieleniami tej reprezentacji.
Psychologia religii niewiele dotychczas wyjasnita w zakresie istoty 1 wlasciwosci
reprezentacji poznawczej Boga. Typowe dla tej galezi nauki jest bowiem postu-
giwanie si¢ pojeciem obrazu Boga® 1 zainteresowanie gléwnie tym, w jaki sposoéb
Bég rodzicow staje si¢ stopniowo Bogiem dziecka. Psychologia religii pyta wiec
raczej o zwiazki zachodzace miedzy obrazami rodzicéw a obrazem Boga i o psy-
chologiczne procesy posredniczace w tworzeniu si¢ tychze zwigzkéw. Przykla-
dowo, obraz Boga bywa tu rozumiany jako ,,poznawcze 1 emocjonalne schematy
czlowieka, decydujace o konkretnej koncepcji bostwa, o postawach wobec tegoz
béstwa 1 zachowaniach religijno-moralnych” (Kuczkowski, 1991, s. 45).

Powyzsza definicja §wiadczy wymownie o niezobowiazujacym sposobie
postugiwania si¢ pojeciem schematu. ,,Poznawcze i emocjonalne schematy czlo-
wieka” wecale nie musza tu oznaczac reprezentacji umyslowych w znaczeniu, ja-
kie przypisuje im psychologia poznawcza. Termin ,,schematy emocjonalne” jest
niejasny i wymagalby osobnego wyjasnienia. Wszystko to przemawia za istnie-
niem duzych trudnosci na gruncie psychologii religii w kwestii okredlenia istoty
1 wlasciwosci obrazu Boga, nazywanego w tej pracy reprezentacja poznawcza.

Niewatpliwie bledem byloby sadzi¢, iz reprezentacja ta jest po prostu jednym
z wielu posiadanych przez jednostke schematéw poznawczych. Mimo jej bez-
sprzecznej przynaleznosci do jedynego, jaki czlowiek posiada, systemu poznaw-
czego (a zatem tego samego, w ktorym odzwierciedlone sa dajace si¢ realnie wyod-
rebni¢ osoby, przedmioty, atrybuty im przynalezne, a takze wiedza zorganizowana
wokol okreslonych hasel 1 symboli w szerokim ich rozumieniu) reprezentacja po-
znawcza Boga nie przestaje by¢ odbiciem rzeczywistosci wyjatkowej, wymykajacej
si¢ niejako ludzkiemu poznaniu i, uzywajac terminologii Rudolfa Otto, ,,czyms
catkiem innym, czyms catkiem nowym, nie dajacym si¢ pojac” (1968, s. 53n.).

Tym, co daje si¢ cztowiekowi pojac —1i to tez jedynie w pewnych granicach —
jest sposob, w jaki rzeczywistos¢ ta (Bog) jawi sie ludzkiej psychice. Zajmujac si¢
reprezentacja poznawcza Boga obracamy si¢ wigc wylacznie w kregu odzwier-
ciedlen w strukturach poznawczych czlowieka tego, co niepojete (Niepojetego).
Przyjmujac kategorie stosowane przez psychologie poznawcza oraz jej twierdze-
nia dotyczace schematéw poznawczych, reprezentacja poznacza Boga moz-
na nazwac posiadang przez podmiot wiedz¢ odnoszaca si¢ do Boga, ma-
jaca charakter uogdlniony, wyabstrahowany z konkretnych doswiadczen.
Wiedze przedmiotowa w tej reprezentacji stanowia informacje mowiace o tym,
jaki Bog jest, 1w jaki sposéb dziata. Na wiedze afektywna sktadaja si¢ tu typowe
emocje, nastroje, jakie On w czlowieku wywoluje. Z kolei informacje o tym, do
jakiego typu zachowan pobudza jednostke, stanowia wiedz¢ praktyczna.

> W literaturze psychologicznej méwi si¢ tez ostatnio o indywidualnej &oncepgi Boga jako
zajmujacej centralne miejsce wsroéd pojec i przekonan religijnych (zob. np. Kozielecki 1991).
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Tak rozumiana reprezentacja poznawcza Boga spelnia przede wszystkim
funkcje regulacyjng w stosunkach, w jakich czlowiek z Nim pozostaje. Innymi
stowy, obraz Boga obecny w pamieci czlowieka wplywa na jego postepowanie,
w szczegolnosci za$ na wszelkie zachowania majace charakter religijny. Od stro-
ny formalnej reprezentacja ta jest struktura niezwykle zlozona, ktérej podloze
stanowi dynamika do§wiadczen czlowieka. Struktura ta istnieje w ,,podmiocie
kontemplujacym”, tj. w umysle kogos, kto przetworzyl i uogélnit wiele réznych,
istotnych dlan informacji, zdobytych zaréwno osobiscie, jak i postyszanych. Ow
zlozony obraz (reprezentacja) Boga pozwala czlowiekowi przyjac, odebrac i zro-
zumie¢ oraz zaakceptowac zlozono$¢ otaczajacego $wiata, zmienno$¢ zdarzen
iich zréznicowanie, skomplikowang, nie do kofica poznana i wyjasniona rzeczy-
wisto$¢ ludzkiego zycia i losu.

Dlatego szczegélnie wazna dla zrozumienia ludzkiego postepowania
(w tym zachowan wynikajacych z okreslonej religijnosci) jest znajomosc tre-
$ciowe]j zawartosci tej reprezentacji. Wiadomgq jest rzecza, iz Bog moze jawié
si¢ w przezyciu czlowieka na wielorakie sposoby: jako nieskoniczony, nieograni-
czony, wszechmocny, wszechobecny, jako dobry czy surowy, bliski czy bardzo
daleki... Powszechnie uznaje sig, ze gtéwna role odgrywa w tym uczucie, ktore
razem z elementem poznawczym stanowi istote przezycia religijnego (por. Bie-
lecki, 1986). Allport méwi nawet, ze przezycie to (czy w szerszym znaczeniu
tzw. religia subiektywna) jest stopem nierozdzielnych elementéw poznawczych
1 uczuciowych, ,,nierozdzielna mieszaning emocji i rozumowania, uczucia i zna-
czenia” (1988, s. 105). Nie mamy tu do czynienia ani z czyms racjonalnym, ani
nieracjonalnym, a raczej z kombinacja myslenia logicznego i emociji. Leksykon
psychologiczny — zauwaza Allport — nie zawiera odpowiedniego terminu na
okreslenie tej poznawczo-uczuciowej fuzji.

Jaki jest fadunek tresciowy owych elementoéw poznawczych i uczuciowych?
Rozpatrujac to zagadnienie, odwolam si¢ do koncepcji Rudolfa Otto, jako ba-
dacza i mysliciela, ktory dokonal ,jednej z najglebszych analiz doswiadczenia
religijnego, jaka kiedykolwiek zostala przeprowadzona (Fizzotti, 1992, s. 92).
Przedstawie pokrotce gtowne tezy tej koncepcji, by nastepnie odnies¢ je do wie-
dzy psychologicznej z zakresu reprezentacji poznawczej Boga.

3. Koncepcja mysterium tremendum
i mysterium fascinans Rudolfa Otto

a) Reprezentacja poznawcza Boga

Wybitny niemiecki religioznawca, teolog i historyk religii, Rudolf Otto,
przedstawil syntez¢ swoich pogladéw odnoszacych si¢ do doswiadczenia religij-
nego w dziele Das Heilige. Ksiazka ta bardzo szybko zyskala range klasycznego
dziela $wiatowej literatury religioznawczej. Od roku 1917, kiedy to ukazala si¢
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po raz pierwszy, zrobila zadziwiajaca kariere: mnozyly si¢ jej wydania i thuma-
czenia na jezyki obcef. Koncepcja Otto silnie oddzialala na wielu wspolczesnych
myslicieli, jak chociazby Schelera, Hessena, de Unamuno, Guardiniego, van der
Leeuwa, Eliadego, Bultmanna, Tillicha i Robinsona. Do dzi$§ odgrywa wazna
role nie tylko w religioznawstwie czy filozofii religii (zob. np. Galarowicz, 1994),
ale i w psychologii religii (patrz: np. Kloczowski 1973; Chlewinski 1982, Glaz,
2000). Idee zawarte w Das Heilige wciaz wychodza poza waski krag specjalistow
(patrz np. Rudin, 1992; Zagorska, 1997).

Pojeciami wyjsciowymi dla analiz przeprowadzonych przez Otta sa: Numi-
nosum, swietos¢ aprioryczna oraz irracjonalizm religijny.

Numinosum nie ma u Otta jednoznacznej definicji. Jest wedlug niego kate-
goria w $cistym sensie religijna, aprioryczna, niezalezna od faktéw, historii czy
innych dziedzin kultury. Zgodnie z podejSciem fenomenologicznym, uwaza je
za ,,rzecz w sobie”, o istnieniu ktorej moze przekonywac jedynie jej odczucie.
W tym wypadku jest nim sensus numinis — odczucie boskosci obecne w kazdej re-
ligii. Numinosum jest bliskie, cho¢ nie tozsame, pojeciom: Boga, sacrum, Absolutu.
Stanowi sile oddzialywujaca na czlowieka, pociagajaca go i fascynujaca, a zara-
zem napawajaca Iekiem 1 tworzaca dystans. Doswiadczenie religijne jest w tym
ujeciu doswiadczaniem obecnosci Numinosum, ,,poznawaniem” Go na drodze
percepcii (Scislej: odczud), a nie poprzez refleksje i rozumowanie.

Sacrum rozumiane jest przez Otta jako oryginalne i specyficzne uczucie (do-
$wiadczenie) poszukujace komunikacji z Numinosum. Jako odczucie wydaje sie bli-
skie sensus numinis. 7, wypowiedzi Otta wynika, Zze §wigto$¢ jako kategoria apriorycz-
na nie moze by¢ nigdy w pelni ogarnieta, co upodabnia ja raczej do Numinosum.

Irracjonalizm religiiny oznacza dla Otta niezalezno$¢ religii od rozumu.
Orzeczniki racjonalne odnoszace si¢ do Boga nie wyczerpuja Jego istoty. Reli-
gia ,,nie sprowadza si¢ do swoich racjonalnych wypowiedzi” (Otto 1968, s. 33).
Wokol zakresu pojeciowej jasnosci znajduje si¢ ,,tajemniczo-ciemna” sfera, ktora
,wymyka si¢ wprawdzie nie naszemu uczuciu, lecz naszemu pojeciowemu my-
sleniu, i ktora o tyle nazywamy czyms «irracjonalnym»” (tamze, s. 93n). Wlasnie
owo ,,co$ innego” 1 ambiwalentnego w §wigtosci stanowi jej element irracjonal-
ny, wyznaczajacy zasadniczy moment doswiadczenia religijnego.

Na tym, nie do kornica sprecyzowanym gruncie terminologicznym, Otto
przedstawia swoja teorie ambiwalencji wzgledem Nuwminosum. Ukazuje dwie
przeciwstawne tendencje wystepujace wzgledem tego, co $wigte: che¢ uciecz-
ki, wycofania si¢ przed tym, co napelnia Igkiem i drzeniem, oraz jednoczesny,
szczegOlnie silny pocigg ku temu, co zarazem fascynuje i oczarowuje, daje po-
czucie niezwyklej szczesliwosci.

Owa polaryzacja obrazu przezycia religijnego jest u Otta wyjatkowo od-
krywcza. Bez przesady mozna powiedzie¢ o genialnym uchwyceniu przez niego

6 W Polsce Swigtos¢ zostala wydana po raz pierwszy w 1968 r. przez Ksiazke i Wiedze.
Doczekala si¢ nastepnie wznowienia w wydawnictwie Thesaurus Press (1993).
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zaréwno istoty obu wyréznionych biegundw tego przezycia, jak i ich wzajemne;j
relacji. Te wlasnie najbardziej odkrywcze elementy koncepcji Otta przedstawiaja
si¢ nastepujaco.

(1) Czlowiek dostrzega Boga jako ,,catkiem innego” i doznaje wobec Niego
uczu¢ niedajacych si¢ poréwnac z zadnymi innymi, jakie przezywa wzgledem lu-
dzi, przedmiotéw 1 zjawisk. Do gtéwnych komponentéw wchodzacych w sktad
uczu¢ wzgledem Numinosum (czyli wzgledem Dobra w najwyzszym stopniu Jego
dojrzatosci 1 doskonalosci) naleza mysterinm tremendum 1 mysterinm fascinans.

(2) Mysterium tremendum jest doswiadczaniem przez cztowieka Nunzinosum
jako tajemnicy petnej grozy, wywolujacej w nim tremor, ,,strach Bozy”, ,reli-
gijng bojazn”. Intensywno$¢ tego numinotycznego leku moze by¢ rézna — od
ledwie zauwazalnego uczucia, az po gleboko wewnetrzne drzenie i ostupienie.
Owo ,,mistyczne zalgknienie” wywoluje w cztowieku uczucie zaleznosci stwo-
rzenia, bedace doswiadczeniem wlasnej nicosci, pograzenia wobec przezytych
w leku grozy i wielko$ci. Mysterium tremendum, zawierajac w sobie uczucie po-
dobne do naturalnego strachu, jest jednak rézne od obawiania si¢ czegos i nie
moze by¢ wzbudzone przez nic stworzonego. Jest elementem odpychajacym
w przezyciu Boga.

(3) Mysterium fascinans jest dos§wiadczeniem Numinosum jako niezwykle
fascynujacego, oczarowujacego, przyciagajacego. Wywoluje ono w czlowieku
stan uszczesliwienia o réznej intensywnosci, ktérego nie da si¢ wyrazi¢ w poje-
ciach, a jedynie mozna przezyc. Jest to ,,0sobliwe, silne przezycie dobra, ktore
zna tylko religia, i1 ktore jest catkowicie irracjonalne” (Otto, 1968, s. 70), ,,cos,
co zaspokaja dusze, co budzi uczucie tesknoty” (tamze, s. 69). Z jednej strony
mysterium fascinans przejawia sie w wielkich, ,,czystych” przezyciach religijnych,
z drugiej — w niemalze niedostrzegalnych zachowaniach plynacych z pobozno-
sci. We wszelkich religiach, w ktérych mozna natrafi¢ na jego slad zawsze jest
,»pO prostu czyms fascynujacym” — zbawieniem. Jest to element pociagajacy
w przezyciu Boga.

(4) Oba elementy pozostaja ze soba we wzajemnej relacji, nazywanej przez
Otta kontrastem-harmonia. Nadprzyrodzone stanowi wedlug niego 6w kon-
trast-harmoni¢ obejmujace to, co przejmuje nieskonczona groza, i to, co jest
nieskonczenie cudowne. Tremendum 1 fascinans, pozwalajac odréznic si¢ jako dwa
odmienne uczucia, pozostaja nierozdzielne, wspolistniejac ze soba w doswiad-
czeniu numinotycznym. ,,Aby nalezycie oceni¢ przyciagajaca do siebie strone
Numinosum — pisze Otto — musielibySmy z gory przyjac, ze mysterium tremendum jest
jednoczesnie po prostu fascinans 1 w tym podwojnym elemencie — nieskonczenie
pelnym grozy, a zarazem nieskonczenie cudownym — »zysterinm ma swoja wlasci-
wa, pozytywna, podwdijng tresc, ktora objawia si¢ uczuciu” (tamze, s. 77).

Kontrast-harmoni¢ mozna w pewien sposob bardziej poznac przez odpo-
wiednik z dziedziny estetyki, jakim jest przezycie fego, co w3nioste, ktore zarazem
upokarza i wynosi. Przy wzniostym bowiem réwniez oddzialywuje na psychike
szczegolny podwojny element odpychajacego, a zarazem niezwykle pociagaja-
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cego wrazenia. Podwojny charakter Numinosum jest dla Otta wyjatkowym wy-
darzeniem w calej historii religii, poczynajac od szczebla ,,demonicznego leku”.
Natomiast wszelkie do§wiadczenia numinotyczne, odbijajac w sobie ten wlasnie
charakter Numinosum, niosa ze soba ambiwalentne odczucia wzgledem Niego.

Odniesienie powyzszych tez koncepcji Otta do teorii schematéw poznaw-
czych, a Scislej do reprezentacji poznawczej Boga, oznacza przede wszystkim
ujecie tremendum i fascinans w kategorie trzech typéw wiedzy, rozréznianych w ra-
mach tej reprezentacji. Sposob przedstawiania elementéw dos§wiadczenia reli-
gijnego przez Otta nie sprzyja zastosowaniu podejscia poznawczego do tych
zjawisk. Zdecydowanie przeakcentowuje on role emocji w tym doswiadczeniu,
podobnie jak czyni to w odniesieniu do religii w ogélnosci, ktéra wedlug niego
,»nie jest dziedzing wiedzy, twierdzen, lecz sfera, w ktorej czlowiek spotyka sig
z tajemniczq Rzeczywistoscia, poznawang w przezyciu emocjonalnym” (Klo-
czowski, 1991, s. 7). Wiasciwie Otto redukuje przezycia religijne do sfery emo-
cjonalnej, co jest zreszta konsekwencja jego postawy programowego irracjonali-
zmu religijnego’. Zdawac by si¢ moglo, Ze tremendum 1 fascinans w jego koncepcji sq
sktadowymi wylacznie wiedzy afektywnej, co nie moze by¢ prawda. Jak stusznie
zauwaza Kowalczyk (1975), nie nalezy przecenia¢ roli elementu emocjonalne-
go w przezyciu religijnym. Jedynie dynamika tego przezycia sprawia, ze zwykle
jest ono traktowane jako emocjonalne. Jednakze w jego zlozonosci zasadnicza
role odgrywaja dwa nawarstwienia: moment intelektualno-poznawczy (réwniez
w sensie intuicyjnym) oraz tzw. funkcja jazniowa (osobowa) zwiazana z przezy-
wanym przedmiotem. Ta ostatnia wykazuje oprocz postawy uczuciowej bogaty
kompleks przezyciowy (w tym element wolitywny). Nie mozna zatem sprowa-
dzi¢ tremendum 1 fascinans jedynie do uczu¢ przezywanych przez czlowieka. Nie
tylko wiedza afektywna, ale réwniez przedmiotowa i praktyczna w reprezentacji
poznawczej Boga nasycajg si¢ tymi ambiwalentnymi komponentami.

Zatem wiedza przedmiotowa w reprezentacji Boga, uksztaltowana w wyni-
ku doswiadczania Go jako mysterinm tremendum, zawieralaby informacje méwiace
o Nim jako o nieskonczenie wielkim, poteznym, wszechmocnym, sprawiedli-
wym, o Istocie pelnej majestatu, godnej najwyzszej czci. Wiedze afektywna sta-
nowilyby tu informacje o uczuciach szczegélnego szacunku, skrepowania, onie-
smielenia, zaleznosci, zaklopotania, poczucia wlasnej nizszosci, niegodnosci,
malosci, niemocy, bezradnosci. Wiedza praktyczna w tym wypadku moéwitaby
o powstajacej w czlowieku tendencji do zachowania dystansu, wycofania sig,
bycia postusznym i wiernym, zbierania zastug, doskonalenia sig.

7 Koncepcja Otta krytykowana jest gléwnie za przejaskrawienie roli uczué w doswiadcezeniu
religijnym (zob. np. Gruehn, 1966). W pézniejszych pracach, np. w Das Gefiibl des Oberweltlichen
(Munchen 1932), Otto zlagodzil w pewnym stopniu swoj antyracjonalizm, uznajac mozliwosé
pozaemocjonalnego poznania Sacrum. Na s. 327 tego dziela pisze: ,,Odczuwamy uczuciem nie
stan subiektywny, ale akt rozumu, sposéb poznania rézny od sposobu poznania przez uczucie,
to sposob poznania refleksyjnego [...] pod forma pojecia i definicji”.
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Zarazem Bog doswiadczany jako mysterium fascinans odzwierciedla si¢ w plasz-
czyznie wiedzy przedmiotowej (w ramach tej samej reprezentacji poznawczej)
jako Istota w najwyzszym stopniu kochajaca, pelna milosierdzia, udzielajaca po-
mocy, fagodna, wyrozumiala, dajaca poczucie bezpieczenstwa, uszczesliwiajaca.
Wiedza afektywna mowitaby tu o uczuciach radosci, szczgscia, wewnetrznego
pokoju, wzruszenia i zachwytu, religijnej tesknoty, ukojenia i pociechy. Wiedza
praktyczna zawieralaby informacje o tendencji do zblizenia si¢, wejscia w kon-
takt, poszukiwania, poznawania czy wrecz przyswojenia sobie Boga.

W rzeczywisto$ci w strukturach poznawczych czlowieka nie istnieje Scisty
podzial na tresci odnoszace si¢ do skutkéw oddzialywania Boga jako Tremendum
1jako Fascinans. W reprezentacji poznawczej odzwierciedlone jest doswiadczanie
Go przede wszystkim w kontekscie owego kontrastu-harmonii, o jakim méwi
Otto. Odzwierciedlenie to ma swoj gleboki wplyw na zachowania czlowieka,
zwlaszcza te o charakterze religijnym. Reprezentacja poznawcza Boga pelni bo-
wiem wzgledem nich funkcje procedury postepowania. To, jaka bedzie ta pro-
cedura w konkretnym przypadku, zalezy od zawartosci tre$ciowej reprezentacji.
Stad oczywisty wydaje si¢ fakt istnienia ogromnych réznic interindywidualnych
w zakresie zachowan o charakterze religijnym. Wtasnie tego typu zachowania
pozwalaja bardziej poznac tres¢ reprezentacii poznawczej Boga posiadanej przez
konkretna osobe. Jako struktura poznawcza reprezentacja ta nie jest bowiem do-
stepna bezposredniemu badaniu i poznawaniu inaczej, jak tylko przez jej prze-
jawy 1 skutki dziatania.

4. Regulacyjny wpltyw tremendum i fascinans
na zachowania o charakterze religijnym

W kazdym zachowaniu czlowieka odnoszacym si¢ w jakikolwiek sposéb
do Boga ujawnia si¢ istniejace w reprezentacji poznawczej odzwierciedlenie
elementow tremendum i fascinans. Nie istnieja przy tym zachowania, ktére byly-
by przejawem wylacznie jednego z nich. Wynika to w sposob logiczny z faktu
wspolwystepowania tych elementéw w reprezentacji poznawczej, z ich nieroz-
dzielnosci. Jesli wystepujq rozdzielnie, ma to miejsce poza obszarem zachowan
religijnych 1 odpowiada albo zjawisku tabu (tremendum bez fascinans), albo magii
(fascinans bez tremendum).

Nasilenie obu elementéw moze by¢ i najczesciej jest rozne. Stad tez zacho-
wania czlowieka majace charakter religijny sa zwykle zdominowane albo przez
obraz Boga — Tajemnicy pelnej grozy, albo Boga — Tajemnicy fascynujacej. Moze
tez byc¢ i tak, Zze wickszo$¢ zachowan religijnych konkretnej osoby nacechowana
jest glownie tremendum lub glownie fascinans. Fakt ten jest zazwyczaj przez nia
samg nieuswiadamiany. Od tego zatem, jaka jest reprezentacja poznawcza Boga
— na ile nasycona jest fremendum, a na ile fascinans — zalezy specyfika zachowan
czlowieka majacych zwiazek z jego wiara religijna: to, czy mowia one o Bogu-
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-Wszechmocy, wobec ktérego nalezy przede wszystkim zachowaé dystans, nie
spoufala¢ si¢ z Nim, czy o Bogu-Milosci, do ktérego mozna przylgnad, ,,przy-
swoi¢” Go sobie, znajdowa¢ w Nim zZrédlo wszelkich pozytywnych emocji,
badz tez méwia o jednym i drugim zarazem.

Te zalezno$¢ miedzy proporcja tremendum 1 fascinans w reprezentacji poznaw-
czej Boga a postepowaniem czlowieka mozna odnalez¢ nawet tam, gdzie mamy
do czynienia z religijnoscia w jej zaledwie szczatkowej postaci, gdzie z trudem
mozna si¢ doszukaé jakichkolwiek przejawoéw zachowania religijnego, a do-
swiadczenie religijne jest o znikomej intensywnosci. Co wiecej, wlasnie wtedy
mozna uzyskaé najbardziej przekonywujace dowody na to, ze Bog istotnie jawi
si¢ cztowiekowi jako godne czci Sacrum, tworzace jednoczesnie dystans 1 pocia-
gajace zarazem.

Niezaleznie od stopnia czyjej$ religijnosci zawsze mozna w niej odnalezé
przejawy i tremendum, i fascinans, poczynajac od podstawowego zachowania odno-
szacego si¢ do Boga, jakim jest modlitwa. Tremendum uwidacznia si¢ juz w tym,
ze czlowiek traktuje zwracanie si¢ do Boga jako ,,cos catkiem innego”, ma §wia-
domos¢ niemoznosci partnerstwa, zbratania si¢ z Nim, ogarniecia Go. Zarazem
odczuwa koniecznos§é okazywania Mu szczegolnego szacunku, ,,catkiem inne-
20’ od tego, jakie nalezy si¢ nawet najbardziej zastugujacemu nan czltowiekowi.
W sytuacji modlitwy dochodzi wiec do selekcji zachowan pod katem takich,
jakie sa dopuszczalne w kontakcie z Bogiem. Selekcja ta ma miejsce niezaleznie
od tego, na ile czlowiek jest §wiadom rzeczywistej Jego wszechmocy i majestatu.
Oczywiscie, im silniejsza jest §wiadomos¢ tych wlasciwosci Boga, tym wigksze
nasilenie zremendum w modlitwie.

Wspomniana selekcja zachowan jest wlasnie przejawem regulacyjnej funkcji
reprezentaciji poznawczej Boga i to zaréwno zakodowanej w niej wiedzy przed-
miotowej, jak i1 afektywnej czy praktycznej. Czlowiek stara si¢, by nie doszto do
sprzecznos$ci miedzy jego osobista reprezentacja Boga a postepowaniem, chro-
niagc w ten sposob siebie przed poczuciem winy. Nie istnieje przy tym jedno,
wspolne wszystkim przekonanie o tym, jakie zachowanie jest juz przejawem
braku szacunku wobec Boga, a jakie jeszcze nie; co juz Go zniewaza, a co jesz-
cze nie — cho¢ niewatpliwie pewna granica dopuszczalnych zachowan jest tu
z grubsza zarysowana. Dlatego drobne, z pozoru malo istotne reakcje, jak np.
sposob przykleknigcia przed Najswietszym Sakramentem czy uczynienia zna-
ku krzyza — czesto bagatelizowane — niosa w sobie bogaty tadunek informacji
o tym, jak daleko przesunieta jest u konkretnej osoby granica dla zachowan,
ktore jeszcze ,,uchodzg” w relacji z Bogiem (zob. np. Dajczer, 2009).

Ow wewnetrzny dystans wobec sacrum lub brak nalezytego dystansu, znaj-
duja swéj wyraz nie tylko w tak istotnych postawach, jak np. obawa przed zbyt
czestym przyjmowaniem Komunii Swietej badz przeciwnie — przystepowanie
do niej miesigcami bez korzystania z Sakramentu Pokuty, ale takze w licznych
,drobnych” zachowaniach, bedacych zewnetrznym przejawem ludzkiego wne-
trza, a w nim reprezentacji poznawczej Boga. Do takich zachowan mozna za-
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liczy¢ przyjmowanie badZ nie odpowiedniej pozycji ciala w trakcie modlitwy,
dobér miejsca i czasu na nia, ubioru itp.

Im wigcej niedbalosci i rutyny wkrada si¢ do tych zachowan, tym slabsze
jest tremendum. Jednak zawsze, nawet gdy ma ono juz tylko posta¢ kartowata,
wciaz jeszcze mozna je odnalez¢. Zachowywanie ciszy w kosciele, nawet gdy jest
si¢ tam w charakterze turysty, czy reakcja sprzeciwu wobec wizerunku zakonni-
cy umieszczonego na reklamie przystankowej — sa juz przejawem fremendun.

Kontakt czlowieka z Bogiem nie bytby mozliwy bez réwnoczesnego z #re-
mendum oddziatywania fascinans. Znajdujemy je we wszelkich tzw. ,,pociagnie-
ciach” ku Bogu czy religijnej tesknocie za Jego milodcia i milosierdziem u os6b
zaangazowanych religijnie. Jednakze nie tylko tam, gdzie nastepuje rzeczywista
fascynacja Bogiem, mamy do czynienia z przejawem oddzialywania numino-
tycznego elementu pociagajacego. Podobnie jak #remendum fascinans daje o sobie
zna¢ réwniez w zachowaniach dalekich od ekstatycznego przezywania rzeczy-
wisto$ci Boga. Element ten odnajdujemy juz w odswigtnosci niedzielnego wy-
bierania si¢ do kosciola, w zamilowaniu do zewnetrznej oprawy nabozenstw:
widoku szat liturgicznych, glosu dzwonkéw przy oltarzu, gry organdw, zapachu
kadzidia, barwnosci procesji. To, co dzieje si¢ w kosciele, jest rézne od Zycia
codziennego, uroczyste, pociagajace swoistym klimatem.

Czlowiek dazy do przezycia czego$ niezwyklego rowniez przez modlitwe.
Dlatego mlodziez szuka wciaz nowych jej form, atrakcyjnych, dzialajacych na
emocje. To wlasnie fascinans ,wprowadza” do liturgii koscielnej gitary i muzyke
elektroniczna. To ono powoduije, ze tradycje Swiateczne podtrzymywane sa na-
wet w domach ludzi deklarujacych si¢ jako niewierzacy, a frekwencja na Paster-
ce 1 Rezurekeji jest zapewniona. W konicu to wiasnie tesknota za stanem bycia
rozgrzeszonym, ktory uspokaja i uszczesliwia, pomaga przelamac obawy przed
spowiadaniem si¢ i sklonnos¢ do odwlekania momentu pojednania z Bogiem.

Zarowno tremendum, jak 1 fascinans w reprezentacji poznawczej Boga moga
mie¢ stabe nasilenie i przypuszczalnie zjawisko to wystepuje obecnie najczescie;.
Wzajemna réwnowaga obu tych elementow jest stanem pozadanym, w prakty-
ce jednak wydaje si¢ naleze¢ do rzadkosci. Najczesciej stykamy si¢ z przejawa-
mi dominujacego wplywu jednego z nich, przy ogélnie niskim poziomie obu.
Bowiem — jak zauwaza Eliade (1957/1996) — wigkszo$¢ ludzi nie uczestniczy
wspolczesnie w autentycznym doswiadczeniu religijnym, a fenomen czlowieka
areligijnego przejawia si¢ w spoleczenstwie europejskim w pelnej krasie®.

Konsekwencje braku rownowagi miedzy #remendum i fascinans sa wielorakie.
W sytuacjach skrajnych, gdy dochodzi do zbyt silnej dominacji jednego z tych

§ Zaraz jednak dodaje, ze ,,cztowiek $wiecki, niezaleznie od tego, czy chce tego, czy nie, i tak
zdradza §lady zachowania religijnego, tyle ze sa one pozbawione swego religijnego znaczenia
[...], cztowiek c a t k o w i c i e areligijny, nawet w najsilniej zdesakralizowanych spoleczen-
stwach wspolczesnych, to zjawisko rzadkie. Wigkszo$¢ ludzi «niereligijnych» i tak ciagle jeszcze
zachowuje si¢ religijnie, nawet jesli nie zdaja oni sobie z tego sprawy” (tamze, s. 169).
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elementéw (np. wyolbrzymionego fremendun), mamy do czynienia ze skrzywie-
niami w sferze postaw i zachowan religijnych, z nieprawidlowo funkcjonuja-
cym sumieniem (np. z uformowanym na podlozu lgku moralnego sumieniem
chorobliwie skrupulatnym), a nawet z wypaczonymi formami religijnosci. Jest
to zagadnienie duzej wagi, majace swoje istotne implikacje przede wszystkim
w dziedzinie zycia wewnetrznego czlowieka, ktorego rozwoj pozostaje w Scislej
zaleznosci z posiadanym wizerunkiem Boga.

Zakonczenie

W powyzszym tekscie ukazano biegunowos¢ posiadanej przez czltowieka re-
prezentacji poznawczej Boga oraz niektore konsekwencje takiego jej charakteru.
Biegunowos¢ ta —niejako odkryta i zaprezentowana przez Rudolfa Otto — moze
by¢ widziana nie tylko w kategoriach jakosci uczuciowych (jak widzi ja autor
koncepciji), ale réwniez w kategoriach poznawczych, odnoszacych si¢ do wiedzy
o Bogu. Tego rodzaju podejscie pozwala spojrze¢ na doswiadczenie mzysterium
tremendum 1 mysterium fascinans przez pryzmat struktur poznawczych czlowieka,
a konkretniej — odnies¢ je do wiedzy przedmiotowej, afektywnej i praktycznej,
ktore skladaja si¢ na reprezentacje poznawcza (schemat poznawczy) Boga. Po-
niewaz zawarto$¢ semantyczna tych struktur spelnia m.in. funkcje¢ regulacyjna
wzgledem zachowania czlowieka, mozliwa staje si¢ analiza regulacyjnego wply-
wu tremendum 1 fascinans na zachowania czlowieka odnoszace si¢ do Boga.

7. pewnoscia warta glebszych analiz jest zalezno§¢ miedzy stopniem za-
awansowania czlowieka w jego rozwoju duchowym a intensywnoscia i wza-
jemna relacja obu elementéw doswiadczenia numinotycznego w posiadane;j
przez niego reprezentacii poznawczej Boga. Ich odzwierciedlenie niewatpliwie
zmienia si¢ wraz z kolejnymi etapami zycia wewnetrznego, przybierajac postac
absolutnie wyjatkowa w wypadku oséb, ktére przeszly za Zycia oczyszczenia
duchowe i osiagnely stan zjednoczenia przeobrazajacego z Bogiem. Psycho-
logia niewiele jest jednak w stanie powiedzie¢ na ten temat, poniewaz sposob
doswiadczania Boga przez takie osoby nie jest przez nig poddawany analizom,
a psychologia oczyszczen duchowych zajmuje w tej galezi nauki miejsce bar-
dziej odlegle niz marginalne.
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Experience of tremendum and fascinans
from the cognitive psychology perspective

Summary

The article attempts to capture basic components of the religious experi-
ence within the categories of contemporary cognitive psychology. Based on the
outstanding theologist and scholar of comparative religion Rudolf Otto’s (1869—
1937) concept of mysterinm tremendum and mysterinm fascinans it has been assumed
that those experiences being in a contrast-harmony relation to each other can be
considered as components of religious experience.

Applying categories from contemporary cognitive psychology the author
tried to demonstrate that religious experience does not have to be dominated by
experiences of an emotional nature, because it remains in a close relationship
with the process of the perception of God’s existence and actions and with all
that belongs to the sphere of Sacrum. Nonetheless the cognitive representation of
God, understood as a mirror image of trascendental reality, has to be considered
only as an extraordinary complex structure having a profound impact on human
behaviours. It is assumed that this structure reflects mainly the experience of
God in the context of the relation of contrast-harmony, of which Otto wrote.

After presenting the concept of cognitive schemata in psychology with its
functions and a three way sort of knowledge that it represents, the article reflects
on the concept of cognitive representation of God. Connections are made with
the main thesis of Otto’s concept, especially with his idea of polarization of the
representation of religious experience. The last part of the article concentrates
on the regulating role of the experience of #remendum and fascinans in relation to
human behaviour of religious nature.

Translated by Wanda Zagorska



