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WSTEP

Poszukiwanie determinantéw przekonan religijnych ma dlugg i ztozong histo-
rie. W dziejach badan nad religig skonstruowano wiele teorii majacych za za-
danie wyjasni¢, dlaczego ludzie zywia przekonania religijne, w jaki sposob owe
przekonania powstaja, co zapewnia im wzgledng stabilnos¢ w kulturze oraz
jakie funkcje przekonania te petnig w zyciu prywatnym i publicznym. Wymie-
nione problemy nie zamykajg diugiej listy dyskutowanych zagadnien. Odpo-
wiedzi na pytanie o determinanty przekonan religijnych byly i sa bardzo zréz-
nicowane, jednak charakterystyczng cecha wielu teorii religii byta skfonnos¢ do
nadmiernego upraszczania w imie poszukiwania jednej zasady, ktéra moglaby
wyjasni¢ najistotniejsze cechy myslenia religijnego. Zasady tej poszukiwano
w ludzkim spoteczenstwie, w umysle, w jezyku, w stosunkach gospodarczych,
w stosunkach wtadzy oraz w wielu innych dziedzinach ludzkiej aktywnosci.
Podstawowa wada wszystkich tych przedsiewzie¢ teoretycznych byto niedo-
strzeganie olbrzymiej ztozono$ci zjawisk religijnych, ktéremu towarzyszylo nie-
uzasadnione przekonanie, ze mozliwe jest wyjasnianie religii w oparciu o jedna
przyczyne lub zbiér przyczyn nalezacych do jednej dziedziny rzeczywistosci.

Na tle szerokiej gamy przekonan, ktérymi ludzie postuguja sie zaréwno
w codziennym zyciu, jak i w specyficznych praktykach spotecznych, przekona-
nia religijne cechuje odrebnos¢ polegajaca na tym, ze (1) dotycza one niezwy-
ktych przedmiotéw lub wydarzen, (2) nie podlegaja naukowym procedurom
sprawdzania, (3) towarzyszy im poczucie rzeczywistosci dotyczace przed-
stawianych w nich przedmiotéw i wydarzen. Niejednokrotnie przedmiotom
przekonan religijnych przepisuje si¢ ceche $wietosci, ktéra odgranicza je od
$wieckiego $wiata poprzez przypisanie im specyficznej wartosci.

Przekonania religijne sg zjawiskiem kulturowo uniwersalnym w tym sensie,
ze wystepuja prawdopodobnie we wszystkich znanych kulturach. Nie oznacza
to jednak, ze kazda jednostka posiada przekonania religijne. Jednocze$nie zad-
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na konkretna idea religijna ani Zadne konkretne przekonanie religijne nie jest
kulturowo uniwersalne. Tres¢ przekonan religijnych jest kulturowo zréznico-
wana, cho¢ niewatpliwie istnieje wiele podobienstw i powtdrzen. O ile kultu-
rowg uniwersalnos¢ religii oraz wystepowanie w niej powtorzen i podobienstw
mozna w znacznym stopniu wyjasnia¢, odwolujac si¢ do uniwersalnych mecha-
nizméw poznawczych, zréznicowanie przekonan moze by¢ wyjasnione przede
wszystkim przez odwolanie sie¢ do czynnikéw spoteczno-kulturowych, ktore
maja istotny wplyw nie tylko na kulturowy przekaz i adaptacje¢ pojec i przeko-
nan religijnych, ale takze na powstanie nowych poje¢ i przekonan religijnych.

Uniwersalnos¢ i partykularno$¢ pojec i przekonan religijnych w réznym
stopniu dotyczy poszczegolnych aspektéw tych pojec i przekonan. Przyklado-
wo mozna doszukiwac¢ si¢ w pojeciach religijnych pewnej struktury, ktéra da
sie wyjasni¢ poprzez odwolanie si¢ do uniwersalnych proceséw poznawczych
i ktora okresla, w jaki sposob taczone sg ze sobg cechy zgodne i cechy sprzecz-
ne z intuicyjna wiedzg o $wiecie; jednakze pozostale tresci zawarte w tych po-
jeciach sg specyficzne kulturowo i w znacznie mniejszym stopniu zaleza od
sposobu, w jaki ludzki umyst operuje pojeciami.

Badanie przekonan religijnych moze bra¢ za punkt wyjscia przedmiot
przekonania, tzn. przedmiot, ktérego przekonanie dotyczy, badz zréznicowa-
ne procesy lezace u podloza ksztaltowania si¢ i funkcjonowania przekonan
religijnych. Pierwsza perspektywa wlasciwa jest wielu podejsciom filozoficz-
nym i teologicznym, ktére poszukujg genezy przekonan religijnych w rzeczy-
wisto$ci, ktora stanowi przedmiot tych przekonan. W istocie nie ogranicza sie¢
ona do wybranych filozoficznych i teologicznych koncepcji religii, ale obecna
jest rowniez w innych podejsciach religioznawczych (np. w niektérych odmia-
nach fenomenologii religii). Alternatywnym sposobem ujmowania przekonan
religijnych jest abstrahowanie od rzeczywistosci przedmiotowej, ktorej — jak
wierzg wyznawcy religii — dotycza przekonania religijne oraz koncentrowa-
nie si¢ na przyczynach powstawania i utrzymywania sie tychze przekonan. Tej
ostatniej postawie badawczej towarzyszy niejednokrotnie zalozenie agnosty-
cyzmu metodologicznego, czyli zalozenie zgodnie z ktérym badacz religii nie
wypowiada sie w ramach dyskursu naukowego o mozliwych relacjach miedzy
przekonaniami religijnymi a $wiatem, do ktérego si¢ one odnoszg. W niniej-
szej pracy wybrano drugie podejscie.

Zasadniczym problemem postawionym w niniejszej ksigzce jest problem
genezy, komunikowania oraz utrzymywania si¢ oraz zbiorowego podzielania
przekonan religijnych. Interesuje mnie zatem odpowiedz na nastepujace py-
tania: Jakie mechanizmy i procesy poznawcze maja wplyw na ksztaltowanie
sie reprezentacji religijnych? Jaka role mechanizmy owe pelnig w procesach
komunikacji religijnej oraz kulturowej transmisji idei religijnych? Dlaczego
kontrintuicyjnym pojeciom i przekonaniom religijnym towarzyszy poczucie
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rzeczywistosci istot i zjawisk, do ktérych te przekonania sie odnosza? W jaki
sposob dokonuje sie eksternalizacja i obiektywizacja tresci religijnych zawar-
tych w przekonaniach religijnych? Jak wyjasni¢ zjawisko polegajace na tym,
ze powszechnosci wystepowania przekonan religijnych oraz podobienstwu
i powtarzalnosci religijnych przedstawien towarzyszy znaczne zréznicowanie
tych przedstawien? Jakie czynniki wytwarzaja podobienstwo, jakie za$ odpo-
wiedzialne sg za zréznicowanie przekonan religijnych?

Praca niniejsza koncentruje si¢ na problematyce genezy, struktury oraz
funkcji poje¢ i przekonan religijnych. Podjeto w niej teoretyczng refleksje nad
poznawczymi uwarunkowaniami poje¢ i przekonan religijnych ze szczegdl-
nym uwzglednieniem roli Srodowiska. Przekonania religijne ujmuje tutaj jako
integralng czes¢ szerszego systemu. Miedzy przekonaniami religijnymi a inny-
mi elementami tego systemu zachodzg zaleznosci przyczynowe i funkcjonal-
ne. W odrdznieniu od wczesniejszych modeli, prezentowany model nie tylko
wyjasnia powstawanie oraz rozpowszechnienie przekonan religijnych w opar-
ciu o warunkujace je procesy poznawcze i procesy komunikacji, ale ponadto
pozwala odpowiedzie¢ na pytanie, dlaczego przekonaniom religijnym towa-
rzyszy sporadycznie poczucie rzeczywistosci nadprzyrodzonych zjawisk, istot
oraz mocy. Podstawowg cechg przekonan religijnych jest to, ze — w odrdznie-
niu od innych typow przekonan kontrintuicyjnych - bedace ich przedmiotem
istoty i zjawiska jawig si¢ jako rzeczywiste, za$ same przekonania motywuja do
dzialania, a takze zaangazowania si¢ w pewien sposdb zycia. Mimo ze poczu-
cie rzeczywistosci nie towarzyszy w sposob trwaly przekonaniom religijnym,
ma istotny wplyw na uznawanie i podtrzymywanie tych przekonan. W niniej-
szej pracy bronie tezy, ze poczucie rzeczywisto$ci reprezentowanych zjawisk
nadprzyrodzonych tworzone jest m.in. poprzez zakorzenienie reprezentacji
religijnych w materialnych symbolach. Jezyk méwiony, pismo oraz szeroki re-
pertuar materialnych artefaktow wykorzystywanych w dziataniach religijnych
pelnia funkcje narzedzi religijnego myslenia, bez ktérych nie byloby mozliwe
reprezentowanie oraz przetwarzanie poznawcze znacznej liczby pojec i prze-
konan religijnych.

Rozpowszechnione przekonania religijne, podobnie jak wiele innych zja-
wisk religijnych niedajacych sie okresli¢ mianem przekonan, s rezultatem
funkcjonowania okreslonych mechanizméw poznawczych. Mechanizmy po-
znawcze lezace u podloza ksztaltowania si¢ i utrzymywania przekonan reli-
gijnych, nie majg charakteru specyficznego, tzn. lezg u podloza zaréwno re-
ligijnych, jak i innych przekonan. Stuszna wydaje sie hipoteza gloszaca, ze
przekonania religijne stanowia efekt uboczny zwyczajnych mechanizméw
poznawczych. Rekonstrukcja procesu powstawania przekonan religijnych
w umystach jednostek nie wyjasnia jednak, dlaczego przekonania sg wspolnie
podzielane oraz dlaczego sa wiazane w system przekonan, co stanowi istotne
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ograniczenie kognitywnych teorii religii. U podstaw intersubiektywnie po-
dzielanych przekonan religijnych leza nie tylko operacje ludzkiego umystu,
ale ponadto specyficzny sposdb uzycia jezyka, procesy komunikacji oraz inte-
rakcje z ksztaltowanym przez cztowieka srodowiskiem materialnym. Dlatego
przy wyjasnieniu genezy i funkcjonowania przekonan religijnych konieczne
jest odwolanie si¢ do szczegdlnego splotu czynnikéw poznawczych, jezyko-
wych oraz srodowiskowych.

Przedmiotem mojego zainteresowania nie jest religia jako calos¢, lecz po-
jecia, przekonania i - w pewnej mierze — zachowania religijne. Chociaz od-
woluje sie do wszystkich kluczowych aspektow religii — a za takie uwazam
aspekt przekonaniowy, rytualny, spoleczny (w tym instytucjonalny), zwigzany
z do$wiadczeniem i normatywny - przedmiotem tych badan nie jest religia
jako catos¢. Przekonany jestem o ograniczonej stosowalnosci pojecia religii,
ktére w znacznej mierze jest naukowym konstruktem, stworzonym na bazie
doswiadczen zaczerpnietych z kregu kultury zachodniej'. Wsréd badaczy nie
ma zgody co do zasadnosci stosowania pojecia religii do wszystkich zjawisk,
ktdre potocznie okreslane s jako zjawiska religijne. Watpliwe jest ponadto, czy
istniejg takie cechy zjawisk kulturowych, ktére sa wspdlne wszystkim zjawi-
skom religijnym, a jednoczesnie odrézniajg te zjawiska od innych zjawisk kul-
turowych. Niezaleznie od wielu watpliwosci, jakie pojecie religii nasuwa, wy-
daje sie ono uzytecznym, a co wiecej bezalternatywnym pojeciem. Nie sposob
zgodzi¢ sie z przekonaniem badaczy, takich jak Timothy Fitzgerald, Ze pojecie
religii mozemy zastapi¢ wieloma innymi pojeciami i po prostu z niego zrezy-
gnowac”. Jak wskazuje Veikko Anttonen, zastgpienie religii innym pojeciem,
np. pojeciem szerszym, takim jak kultura, lub wezszym, odnoszacym sie tylko
do okreslonego typu zjawisk religijnych, takim jak numerologia — niewiele tu-
taj zmieni, poniewaz badany obszar nie ulegnie zmianie’, dokonamy jedynie
poszerzenia lub zwezenia zakresu badanych zjawisk. Niestuszny wydaje sie tez
argument wskazujacy, ze pojecie religii jest bezuzyteczne, poniewaz nie wyste-
puje w wielu kulturach i stanowi wytwoér naukowcow zajmujacych si¢ przede
wszystkim takimi religiami, jak judaizm, chrzescijanstwo czy islam. Brak po-
jecia religii w danej kulturze nie oznacza, Ze nie istnieja w niej ludzie religijni.
»Chociaz pojecia grawitacji, choroby czy przyczynowosci nie wystepuja w sys-

! Zob. W.C. Smith, The Meaning and End of Religion, Fortress Press, Minneapolis 1962,
s. 38; R.T. McCutcheon, Manufacturing Religion: The Discourse in Sui Generis Religion and the
Politics of Nostalgia, Oxford University Press, Oxford 1997, s. viii.

2 T. Fitzgerald, The Ideology of Religious Studies, Oxford University Press, Oxford 2000, s. 49.

* V. Anttonen, Identifying the Generative Mechanisms of Religion: The Issue of Origin Revis-
ited, w: 1. Pyysidinen, V. Anttonen (red.), Current Approaches in the Cognitive Science of Religion,
Continuum, London - New York 2002, s. 17.
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temach leksykalnych wielu tubylczych ludéw $wiata, nie oznacza to, ze same
zjawiska nie istniejg i s obce ich doswiadczeniu™.

Jednym ze sposoboéw rozumienia religii jest odwotanie sie do koncepcji
podobienstw rodzinnych zaproponowanej przez Ludwiga Wittgensteina. Po-
dobienstwa miedzy religiami majg charakter podobienstwa rodzinnego: nie
istniejg takie cechy religii, ktore wystepowalyby we wszystkich religiach, jed-
nak rozne religie majg wspdlne cechy lub zespoty cech. Niektdre z tych cech -
bardziej prototypowe — wystepuja w znacznej liczbie religii, inne — mniej
prototypowe — s3 wspolne mniejszej liczbie religii. Nie istnieje zadna istota
religii, Zadna cecha czy zespo6t cech, ktérych posiadanie decydowaloby o tym,
ze pewien system kulturowy moze by¢ uznany za religie. Zwolennikiem takie-
go podejscia w definiowaniu religii jest m.in. Benson Saler, ktéry proponuje
model religii zawierajacy wszystkie cechy przypisywane dotychczas przez ba-
daczy religiom®. Nietrudno dostrzec, ze na takiej liscie cech znajda si¢ takie,
ktore réznig si¢ pod wzgledem zakresu ich wystepowania. Cechy najczesciej
odnajdywane w religiach $wiata beda przez badaczy uznane za najbardziej
prototypowe cechy religii. Jednak model ten zawiera réwniez cechy wystepu-
jace rzadziej, odnajdywane tylko w niektorych religiach. Model taki pozwala
ujac¢ olbrzymia zlozonos¢ zjawisk religijnych, a jednoczesnie ujmowac jako re-
ligijne zjawiska spoza kontekstu religijnego®.

W swoich badaniach odwotuje¢ si¢ do najnowszych badan nad religia pro-
wadzonych w ramach kognitywnego podejscia do religii, ktore na szerszg skale
rozwinelo si¢ w latach 90. poprzedniego stulecia. Wspdlczesnie podejscie to
urasta do rangi jednej z istotnych orientacji teoretycznych w badaniach nad
religiami. W jego ramach badane s3 podstawowe aspekty rzeczywistosci re-
ligijnej, poczynajac od reprezentacji i przekonan religijnych, konczac zas na
dziataniach religijnych oraz spoleczno-politycznej dynamice religii.

Istotg przedstawionych w niniejszej pracy koncepcji jest wzajemne powia-
zanie procesOw poznawczych, szeroko rozumianego jezyka (jezyk religijny)
oraz materialnego $rodowiska wytworzonego przez czlowieka. Przedstawio-
ne w pracy podejscie dzieli z kognitywnymi teoriami religii przekonanie, ze
umyst ludzki jest dobrym punktem wyjscia dla badan nad religig. ,,Dobrym
punktem wyjscia” nie oznacza jedynym wlasciwym, jednakze wybor takiego
sposobu ujmowania zjawisk religijnych nie jest arbitralny. Prowadzac bada-

4 Tbidem, ss. 17-18.

* B. Saler, Conceptualizing religion: Some recent reflections, ,,Religion” 38/2008, s. 222.

¢ V. Anttonen, Identifying the Generative Mechanisms of Religion... Moze to mie¢ istotne
znaczenie przy badaniu ,,rozproszonych” zjawisk religijnych w spoleczenstwach nowoczesnych,
zjawisk, ktore wykraczaja poza zinstytucjonalizowane religie, a jednocze$nie odgrywaja istotna
role w religijnym pejzazu niektdérych spoleczenstw nowoczesnych.
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nia nad jezykiem religijnym, dostrzegtem istotng role proceséw poznawczych
w generowaniu i podtrzymywaniu przekonan religijnych. Nowsze badania nad
funkcjonowaniem ludzkiego umystu w istotnym stopniu przyczyniaja sie do
lepszego zrozumienia przekonan religijnych, a takze innych aspektéw religii.
Badanie proceséw poznawczych lezacych u podloza myslenia i dziatania reli-
gijnego jest potrzebne przede wszystkim dlatego, Ze nie ma mozliwosci zrozu-
mienia religii, ani zadnej innej dziedziny kultury, bez zrozumienia dziatania
systemu poznawczego czlowieka. Ponadto - jak pokazaly badania prowadzone
w ostatnich trzech dekadach - podejscie poznawcze zaowocowalo szeregiem
hipotez empirycznych oraz badan eksperymentalnych, ktére dostarczyty no-
wych danych.

Przyjeta w tej pracy metoda nie ogranicza si¢ do wyjasniania interesujg-
cych mnie zjawisk, ale zaktada takze koniecznos¢ interpretacji. Stoje na sta-
nowisku, ze niemozliwe jest wyjasnianie zjawisk religijnych bez poddania
ich uprzedniej interpretacji, nawet jesli podstawowym celem badawczym jest
wyjasnienie tych zjawisk. Nie rezygnuje tutaj z podejscia hermeneutycznego
i fenomenologicznego tam, gdzie jest ono niezbedne, cho¢ jednocze$nie wska-
zuje na ograniczony charakter metod stosowanych w hermeneutyce i fenome-
nologii religii. W szczegdlnosci ograniczenia te wynikaja z wlasciwego wielu
podejsciom hermeneutycznym i fenomenologicznym przyjecia perspektywy
czlowieka religijnego - tego, jak $wiat prezentuje sie czlowiekowi religijnemu.
Z jednej strony perspektywa religijna nie moze zosta¢ zupelnie zignorowana,
z drugiej jednak powinna zosta¢ przekroczona, jesli badane zjawiska religijne
maja zosta¢ wyjasnione. Zgodnie z przyjeta w tej pracy metoda, zadaniem,
ktére przed soba stawiam, nie jest opisywanie, porownywanie czy interpreta-
cja pojec i przekonan religijnych. Pojecia i przekonania religijne wystepujace
w poszczegolnych tradycjach religijnych pojawia si¢ na kartach tej ksigzki je-
dynie w celu zilustrowania interesujacych mnie zaleznosci. Zadaniem, jakie
przed soba stawiam, jest wyjasnienie istotnych cech pojec i przekonan religij-
nych w oparciu o wspolne wszystkim ludziom mechanizmy poznawcze oraz
interakcje miedzy umystem a srodowiskiem. Podstawowym problemem nie
jest pytanie: ,,Jak rozumie¢ poszczegélne przekonania religijne i systemy prze-
konan?”, lecz pytanie: ,, Dlaczego ludzie religijni sg przekonani o rzeczywistosci
kontrintuicyjnych swiatow?”.
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RELIGIA A PROCESY POZNAWCLZE

Reprezentacje religijne od dawna stanowig przedmiot analiz badaczy religii,
zwlaszcza za$ filozoféw i teologow, ktorzy zainteresowani byli nie tylko geneza,
strukturg oraz funkcjami przekonan religijnych, ale ponadto poszukiwali od-
powiedzi na pytanie o ich zasadno$¢. Zaréwno w przednowozytnej, jak i no-
wozytnej filozoficznej refleksji nad religia podejmowano takie zagadnienia,
jak antropomorfizacja w mysleniu religijnym (Ksenofanes, Baruch Spinoza)
czy geneza i struktura idei religijnych (John Locke, David Hume). Wspotcze-
sne badania nad poznawczymi uwarunkowaniami myslenia religijnego maja
charakter interdyscyplinarny i korzystaja z metod i technik badawczych nauk
empirycznych. Dostarczaja one wiedze pozwalajacg na udzielenie nowych od-
powiedzi na stare pytania, a takze na przeformufowanie niektérych proble-
mow badawczych. Duze znaczenie w tych badaniach ma dorobek takich sub-
dyscyplin, jak psychologia poznawcza, psychologia rozwojowa, psychologia
ewolucyjna, neuronauki, badania nad komunikacjg, antropologia poznawcza.
W ciagu kilku ostatnich dekad badania te skupialy si¢ w nurcie okreslanym
mianem kognitywistyki religii (cognitive science of religion). Ma ona za przed-
miot zaréwno przekonania religijne, jak i inne wymiary religijnego uniwer-
sum - dzialania rytualne, doswiadczenie religijne, spoteczne formy organizacji
zycia religijnego. Jednakze reprezentacje religijne, zwlaszcza ich geneza, struk-
tura oraz ich komunikowanie, naleza do gtéwnych przedmiotéw zaintereso-
wania w dotychczasowych kognitywnych badaniach nad religia'. Podstawowa
teza formulowang w tym podejsciu jest twierdzenie, Ze przekonania religijne
powstaja w wyniku dzialania zwyczajnych mechanizméw poznawczych. Fakt,
ze przekonania religijne maja niezwykly charakter — to znaczy dotycza kultu-

' E.T. Lawson, Towards a Cognitive Science of Religion, ,Numen” 47(3)/2000, s. 344; J.L.
Barrett, Exploring the Natural Foundations of Religion, ,Trends in Cognitive Sciences” 4(1)/2000,
s. 29.
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rowo postulowanych istot nadprzyrodzonych - nie oznacza, iz s rezultatem
dzialania niezwyktych proceséw poznawczych, ani tym bardziej nie oznacza,
ze u ich podloza lezg specjalne struktury czy procesy neuronalne. Jest raczej
tak, ze pojecia i przekonania religijne stanowig produkt uboczny dzialania
normalnych mechanizméw poznawczych. Uchwycenie tych mechanizmodw,
a nastepnie ich opisanie umozliwia wyjasnianie przekonan religijnych.

1. Ewolucja umystu

Wiekszos¢ kognitywnych teorii religii podkresla, Zze umyst, a zwlaszcza po-
znawcze mechanizmy stanowig wytwor ewolucji. Nie chodzi jednie o stwier-
dzenie faktu, ze umyst ludzki, a wraz z nim wszystkie mechanizmy poznawcze
lezace u podtoza religii wyewoluowaly, lecz o prébe wyjasnienia zachowania
religijnego w kategoriach teorii ewolucji. Wéréd badaczy nie ma zgody co do
tego, jakie stanowisko teoretyczne jest najbardziej adekwatne w ewolucyjnym
wyjasnianiu zachowania religijnego. W uproszczeniu mozna przyjac, ze naj-
czedciej proponowane sg trzy typy stanowisk: (1) adaptacjonistyczne, (2) trak-
tujace religie jako produkt uboczny adaptacji oraz (3) odwolujace si¢ do ewo-
lucji kulturowej?. Stanowiska adaptacjonistyczne argumentuja, ze religia moze
by¢ traktowana jako adaptacja zwigkszajaca szanse¢ na przezycie i reprodukcje.
W tej grupie wyrdznia sie dwa roézne podejscia. Wedlug jednych badaczy ada-
ptacyjny charakter religii przejawia si¢ na poziomie indywidualnym, tj. reli-
gia zwigksza dostosowanie jednostki w stosunku do innych jednostek w danej
grupie’. Inni zwolennicy adaptacjonizmu utrzymuja, Ze jednostka selekcji jest
grupa, zas$ religia zwigksza dostosowanie jednych grup w poréwnaniu z inny-
mi grupami’. Drugie stanowisko glosi, ze religia wprawdzie nie jest adaptacja,
ale stanowi produkt uboczny adaptacyjnych mechanizméw psychicznych. Me-
chanizmy te wyewoluowaly niezaleznie od religii, lecz na nich wtasnie opiera
sie myslenie i zachowanie religijne®. Trzecie stanowisko odwoluje sie do po-

2 D.S. Wilson, Evolution and Religion: The Transformation of the Obvious, w: J. Bulbulia i in.
(red.), The Evolution of Religion, Collins Foundation Press, Santa Margarita 2008, s. 24; D. Singh,
G. Chatterjee, The Evolution of Religious Belief in Humans: A Brief Review with a Focus on Cog-
nition, ,Journal of Genetics” 96(3)/2017, s. 518.

* R. Sosis, Religious Behaviors, Badges, and Bans: Signaling Theory and the Evolution of Reli-
gion, w: P. McNamara (red.), Where God and Science Meet: How Brain and Evolutionary Studies
Alter Our Understanding of Religion, Praeger Publishers, Westport 2006; A. Norenzayan, A.F.
Sharif, The Origin and Evolution of Religious Prosociality, ,,Science” 322/2008, ss. 58-62.

* D.S. Wilson, Darwin’s Cathedral: Evolution, Religion, and the Nature of Society, University
of Chicago Press, Chicago 2002.

* P. Boyer, Religion Explained: Evolutionary Origins of Religious Thought, Basic Books, New
York 2001; S. Atran, In Gods We Trust: The Evolutionary Landscape of Religion, Oxford Universi-
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jecia ewolucji kulturowej. Jednostka ewolucji jest tutaj ,,cecha kulturowa” lub
mem rozumiany jako jednostka mysli lub zachowania rozprzestrzeniajaca sie
w kulturze®. Memy s3 jednostkami zdolnymi do samoreplikacji, ktore nieko-
niecznie zwigkszaja dostosowanie ich nosicieli.

Nalezy podkresli¢, ze ewolucyjne rozumienie zachowania religijnego nie
jest nieodzownym sktadnikiem podejscia kognitywnego: mozna bada¢ zacho-
wanie religijne na gruncie kognitywistyki religii bez zaglebiania si¢ w proble-
matyke ewolucji umystu’. Majac na uwadze kontrowersje zwigzane z ewolu-
cyjnym rozumieniem religii, brak konsensusu wsrod badaczy® oraz problemy
z empirycznym badaniem ewolucyjnych podstaw tak zlozonych systemow,
jakimi sg religie’, w dalszej czesci nie bede odwotywal sie - za wyjatkiem sytu-
acji, gdy jest to konieczne - do ewolucyjnych koncepgiji religii.

2. Kognitywne teorie religii

Zdaniem Ernesta Thomasa Lawsona rodzaca sie¢ kognitywistyka religii kon-
centruje sie na trzech pytaniach: W jaki sposéb umysty ludzkie reprezentuja
idee religijne? W jaki sposob umysly ludzkie przyswajaja idee religijne? Do ja-
kich form dziatania prowadzg idee religijne?'® W ciagu ostatnich dwoch dekad
katalog pytan ulegl znacznemu poszerzeniu, za§ wymienione trzy pytania byly
na rézne sposoby uszczegotawiane. Publikacje, ktore w systematyczny sposob
zajmowaly sie problemem poznawczych uwarunkowan religii, powstaly w la-
tach 90. Duze znaczenie mialy wowczas prace Pascala Boyera'' oraz publikacja
E.T. Lawsona i Roberta N. McCauleya'. Jednak pierwszy zarys kognitywnej

ty Press, New York 2002; L. A. Kirkpatrick, Attachment, Evolution, and the Psychology of Religion,
Guilford Press, New York 2005.

¢ R. Dawkins, The Selfish Gene, Oxford University Press, Oxford 1976; D.C. Dennett,
Breaking the Spell: Religion as a Natural Phenomenon, Penguin, New York 2006.

7 1. Pyysidinen, The Cognitive Science of Religion, w: F. Watts, L. Turner (red.), Evolution,
Religion, and Cognitive Science: Critical and Constructive Essays, Oxford University Press, Ox-
ford 2014, s. 23.

8 D.S. Wilson, Darwins Cathedral. .., s. 26.

° P.J. Richerson, L. Newson, Is Religion Adaptive? Yes, No, Neutral. But Mostly We Don’t
Know, w: J. Schloss, M.J. Murray (red.), The Believing Primate: Scientific, Philosophical, and The-
ological Reflections on the Origins of Religion, Oxford University Press, Oxford 2009, ss. 100-117.

1 E.T. Lawson, Towards a Cognitive Science of Religion, s. 344.

"' P. Boyer, The Naturalness of Religious Ideas: A Cognitive Theory of Religion, University of
California Press, Berkeley 1994; P. Boyer, Tradition as Truth and Communication: A Cognitive
Description of Traditional Discourse, Cambridge University Press, Cambridge 1990.

2 E.T. Lawson, R.N. McCauley, Rethinking Religion: Connecting Cognition and Culture,
Cambridge University Press, Cambridge 1990.
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teorii religii przedstawil na poczatku lat 80. Stewart Guthrie w artykule za-
tytutowanym A Cognitive Theory of Religion", za$ gtéwne tezy tego artykulu
rozwingl w pozniejszej pracy Faces in the Clouds™. Guthrie argumentowat, ze
trwalo$¢ przekonan religijnych wynika z tego, Ze stanowig one ,wiarygodny
model $wiata”, zakorzeniony w codziennym dos$wiadczeniu. Aktywnos¢ reli-
gijna polega na systematycznym stosowaniu ludzkich modeli w odniesieniu
do pozaludzkiego $wiata, czyli na antropomorfizacji swiata. Myslenie religijne
nie rozni si¢ istotnie pod wzgledem stylu od myslenia niereligijnego, poniewaz
w obu stylach myslenia tworzenie modeli opiera sig na analogii i metaforze®.
Twierdzenie to wyklucza istnienie specyficznej ,logiki” myslenia religijnego
ilezy u podstaw szeroko akceptowanego w kognitywistyce religii przekonania,
ze myslenie religijne opiera si¢ na tych samych procesach poznawczych, co
myslenie niereligijne.

Obszerna literatura poswiecona zostala problematyce reprezentacji re-
ligijnych. Wazng inspiracja w badaniu reprezentacji religijnych byly koncep-
cje zaproponowane przez Dana Sperbera, zwlaszcza koncepcja reprezentacji
propozycjonalnych i potowicznie propozycjonalnych's, koncepcja przekonan
refleksyjnych i intuicyjnych'” oraz tzw. epidemiologia przekonan'®. Pascal Boy-
er rozwinal koncepcje intuicyjnej ontologii stanowiacej punkt wyjscia dla po-
wstawania minimalnie sprzecznych z intuicja reprezentacji religijnych'’. Kon-
cepcja ta zostala nastepnie rozbudowana poprzez uwzglednienie kluczowych
aspektow religii oraz powigzanie z nimi reprezentacji religijnych?. Badaniom
nad strukturg i geneza reprezentacji religijnych towarzyszyty badania nad po-
znawczym przetwarzaniem i komunikowaniem reprezentacji. Harvey White-
house przedstawil teorie¢ dwoch rozbieznych stylow religijnosci — obrazowego
i doktrynalnego, ktore rdéznig sie nie tylko pod wzgledem poznawczego funk-
cjonowania, w tym funkcjonowania pamieci, ale réwniez pod wzgledem prze-
kazu tresci religijnych, form organizacji politycznej oraz kodyfikacji*'. Z kolei

' S. Guthrie, A Cognitive Theory of Religion, ,Current Anthropology” 21(2)/1980, ss.
181-203.

4 S. Guthrie, Faces in the Clouds: A New Theory of Religion, Oxford University Press, New
York - Oxford 1993.

5 S. Guthrie, A Cognitive Theory of Religion, s. 181.

' D. Sperber, On Anthropological Knowledge: Three Essays, Cambridge University Press,
Cambridge 1985.

7 D. Sperber, Intuitive and Reflective Beliefs, ,Mind and Language” 12(1)/1997, ss. 67-83.

'8 D. Sperber, Explaining Culture: A Naturalistic Approach, Blackwell, Oxford 1996, ss. 77-97.

1 P. Boyer, The Naturalness of Religious Ideas. ..

2 P. Boyer, Religion Explained...
H. Whitehouse, Arguments and Icons: Divergent Modes of Religiosity, Oxford University
Press, Oxford 2000; idem, Modes of Religiosity: A Cognitive Theory of Religious Transmission,
AltaMira Press, Walnut Creek 2004.
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Justin L. Barrett wraz ze wspdtpracownikami przeprowadzil szereg badan eks-
perymentalnych nad konceptualizacja, przetwarzaniem i zapamigtywaniem re-
prezentacji religijnych, wyrdzniajac dwie strategie konceptualizacji wystepujace
w mysleniu religijnym - refleksyjna i nierefleksyjna*. Badania te byly nastepnie
rozwijane zaréwno pod wzgledem teoretycznym, jak i eksperymentalnym?.

W badaniach nad reprezentacjami religijnymi szczego6lna rol¢ poswigcono
kulturowej transmisji idei religijnych. Poniewaz reprezentacje religijne maja
charakter zbiorowy, tj. sa podzielane przez grupy wyznawcéw, niezbedne jest
wyjasnienie, w jaki sposob reprezentacje te s3 komunikowane i przyswajane
w spofecznosciach ludzkich. W tym celu zaproponowano szereg modeli kul-
turowej transmisji idei religijnych. Do najwazniejszych nalezy model trans-
misji kulturowej oparty na metaforze ewolucyjnej i postugujacy sie¢ pojeciem
selekcji reprezentacji*. Powtarzalne w réznych kulturach cechy reprezentacji
religijnych sa rezultatem selekcji: sposréd olbrzymiej liczby reprezentacji re-
ligijnych powstatych w umystach jednostek w danej populacji tylko niektdre
reprezentacje bedg dobrze zapamietywane i skutecznie komunikowane®. Roz-
powszechnienie reprezentacji religijnych zalezy zaréwno od cech tych repre-
zentacji, jak i od proceséw zapamietywania i komunikowania. Tego rodzaju
modele transmisji kulturowej opieraja si¢ na twierdzeniu, ze ograniczenia po-
znawcze majg istotny wplyw na rozprzestrzenianie sie idei religijnych w popu-
lacji. Badania eksperymentalne nad zapamietywaniem poje¢ mialy okresli¢,
jakiego typu pojecia religijne sa najlepiej zapamietywane.

Innym waznym przedmiotem badan w ramach kognitywnego podejscia
do religii sg dziatania religijne, w szczegélnosci dziatania rytualne. W pracy
rozwijajacej teorie kompetencji rytualnej E.T. Lawson i R.N. McCauley wy-
kazali, Ze reprezentowanie dzialan rytualnych oraz struktura rytualu uwarun-
kowane sg mechanizmami poznawczymi lezagcymi u podtoza reprezentowania
dzialan w ogoéle®. Na role mechanizméw poznawczych warunkujacych zacho-

2 J.L. Barrett, Theological Correctness: Cognitive Constraint and the Study of Religion,
»Method and Theory in the Study of Religion” 11(4)/1999, ss. 325-339; idem, Cognitive Con-
straints on Hindu Concepts of the Divine, ,,Journal for the Scientific Study of Religion” 37(4)/1998,
ss. 608-619; J.L. Barrett, M. A. Nyhof, Spreading Non-Natural Concepts: The Role of Intuitive Con-
ceptual Structures in Memory and Transmission of Cultural Materials, ,,Journal of Cognition and
Culture” 1(1)/2001, ss. 69-100; J.L. Barrett, Why Would Anyone Believe in God?, AltaMira Press,
Walnut Creek 2004.

# D.J. Slone, Theological Incorrectness: Why Religious People Believe What They Shouldn’t,
Oxford University Press, Oxford 2004.

2 D. Sperber, Explaining Culture...; P. Boyer, The Naturalness of Religious Ideas...

» P. Boyer, Explaining Religious Ideas: Elements of a Cognitive Approach, ,Numen’
39(1)/1992, 5. 32.

* R.N. McCauley, E.T. Lawson, Bringing Ritual to Mind: Psychological Foundations of Cul-
tural Forms, Cambridge University Press, Cambridge 2002.
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wania rytualne zwracajg rowniez uwage Pascal Boyer i Pierre Liénard”. Za-
chowania rytualne wyjasniaja oni dzialaniem ,,systemu ostroznosci’, bedacego
adaptacjg biologiczng pozwalajaca unika¢ niektorych zagrozen, np. zakazen.

Nowsze badania w ramach tego podejscia koncentrujg si¢ na problematy-
ce magii®®, relacji miedzy rozumem a wierzeniami i praktykami religijnymi®,
doswiadczeniu religijnym®, spolecznych aspektach religii (religia a kooperacja
wewnatrzgrupowa)®', narracji religijnej*?, wczesnym chrzescijanstwie®, mysle-
niu religijnym we wczesnych fazach rozwoju cztowieka w cyklu zycia®. Lista
ta nie wyczerpuje zagadnien bedacych przedmiotem zainteresowania bada-
czy religii korzystajacych z dorobku nauk o poznaniu. Jednak juz ta krétka
lista pokazuje, ze przedmiotem badania zostaly objete podstawowe wymiary
religii. Biorgc pod uwage powyzsza kompleksowos¢ oraz wspdlne zalozenia
teoretyczne i metodologiczne, mozna potraktowa¢ kognitywistyke religii jako
odrebna orientacje teoretyczng w badaniach nad religiami.

3. Przekonania religijne a mechanizmy poznawcze

Szeroko podzielane zalozenie kognitywnych badan nad mysleniem religijnym
glosi, ze myslenie to podlega takim samym uwarunkowaniom jak myslenie
niereligijne. Zalozenie to odnosi si¢ réowniez do reprezentacji religijnych.
Opierajg si¢ one na tych samych mechanizmach poznawczych co reprezen-

7 P. Boyer, P. Liénard, Why Ritualized Behavior? Precaution Systems and Action Parsing in
Developmental, Pathological and Cultural Rituals, ,Behavioral and Brain Sciences” 29(6)/2006,
ss. 595-613; P. Boyer, Religion Explained..., ss. 238-241.

# ]. Serensen, A Cognitive Theory of Magic, AltaMira Press, Lanham 2007; I. Pyysidinen,
Magic, Miracles, and Religion: A Scientist’s Perspective, AltaMira Press, Walnut Creek 2004, ss.
90-112.

¥ K. Talmont-Kaminski, Religion as Magical Ideology: How the Supernatural Reflects Ra-
tionality, Acuamen, Durham 2013.

% A. Taves, Religious Experience Reconsidered: A Building-Block Approach to the Study of
Religion and Other Special Things, Princeton University Press, Princeton 2009.

1 A. Norenzayan, Big gods: How Religion Transformed Cooperation and Conflict, Prince-
ton University Press, Princeton 2013; R. Sosis, Religion and Intra-Group Cooperation: Prelim-
inary Results of a Comparative Analysis of Utopian Communities, ,,Cross-Cultural Research”
34(1)/2000, ss. 70-87.

2 A.W. Geertz, J. Sinding Jensen (red.), Religious Narrative, Cognition, and Culture: Image
and Word in the Mind of Narrative, Equinox, Sheffield 2011.

% 1. Czachesz, Cognitive Science and the New Testament: A New Approach to Early Christian
Research, Oxford University Press, Oxford 2017.

** D. Kelemen, Are Children ,Intuitive Theists’? Reasoning About Purpose and Design in
Nature, ,Psychological Science” 15(5)/2004, ss. 295-301; J.L. Barrett, Born Believers: The Science
of Children’s Religious Belief, Free Press, New York 2012.
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tacje niereligijne. Wérdd tych mechanizmoéw czy tez sklonnosci umystowych
wynikajacych z dziatania mechanizmoéw psychologicznych wymienia si¢ m.in.
teorie umystu, sktonnos¢ do myslenia dualistycznego (dualizm umyst - ciato),
sktonno$¢ do myslenia teleologicznego® czy mechanizmy regulujace interak-
cje spoleczne. Justin L. Barrett przedstawia znacznie szersza liste mechani-
zmow czy ,narzedzi umystowych” majacych udziat w tworzeniu reprezentacji
religijnych. Zalicza do nich narzedzia umystowe umozliwiajace kategoryzacje
doswiadczenia w oparciu o podstawowe kategorie (narzedzia pozwalajace na
wykrywanie obiektow, artefaktow, istot ozywionych, istot, ktérym mozna przy-
pisa¢ sprawczo$¢, a takze twarzy), narzedzia umozliwiajace ,,automatyczne”
wnioskowanie o pewnych cechach skategoryzowanych przedmiotéw (innych
umystow, obiektow, artefaktow itd.) oraz narzedzia umozliwiajace koordynacje
dzialan spolecznych (np. regulujagce wymiane spoteczng, monitorujace status
spoleczny partneréw interakcji)*. Koncepcja wyspecjalizowanych funkcjonal-
nie narzedzi umystowych czerpie z modularnych teorii umystu, zwlaszcza za$
z teorii rozleglej modularnosci (massive modularity), rozwijanej m.in. przez
Led¢ Cosmides i Johna Toobyego®”. Mechanizmy umystowe (moduty) powsta-
ja na drodze selekcji naturalnej w odpowiedzi na specyficzne i dtugotrwate
problemy adaptacyjne, przed ktérymi staje organizm. Modul jest systemem
przetwarzania informacji, za$ umyst sklada sie z duzej liczby modutow. Wiele
moduléw jest wyspecjalizowanych funkcjonalnie do rozwigzywania konkret-
nych probleméw adaptacyjnych, takich jak przyswajanie jezyka, dobér partne-
réw seksualnych czy kooperacja®™.

Wiele uwagi pos$wiecono roli myslenia teleologicznego w powstawaniu
i rozpowszechnieniu reprezentacji religijnych. Myslenie teleologiczne to my-
Slenie o istotach i wydarzeniach w kategoriach celu, w tym przekonanie, ze
przedmioty istnieja dla jakiego$ celu oraz pelnig okreslone funkcje. Myslenie
takie nadal odgrywa istotng role w codziennym rozumieniu §wiata*, cho¢ edu-
kacja, zwlaszcza w zakresie nauk $cistych, moze thumi¢ myglenie teleologiczne

* A. Norenzayan, W.M. Gervais, The Origins of Religious Disbelief, ,Trends in Cognitive
Sciences” 17(1)/2013, s. 22.

% J.L. Barrett, Why Would Anyone Believe in God?..., ss. 4-5.

7 L. Cosmides, ]. Tooby, Cognitive Adaptations for Social Exchange, w: J. Barkow, L. Cos-
mides, J. Tooby (red.), The Adapted Mind: Evolutionary Psychology and the Generation of Cul-
ture, Oxford University Press, New York — Oxford 1992.

3 J. Tooby, L. Cosmides, The Psychological Foundations of Culture, w: J. Barkow, L. Cos-
mides, J. Tooby (red.), The Adapted Mind..., s. 24.

¥ D. Kelemen, Function, Goals and Intention: Children’s Teleological Reasoning About Ob-
jects, ,Irends in Cognitive Sciences” 3(12)/1999, s. 461; J. Rottman, L. Zhu, W. Wang i in., Cul-
tural Influences on the Teleological Stance: Evidence from China, ,Religion, Brain and Behavior”
7(1)/2017, s. 18.
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na poziomie refleksyjnym*. Myslenie teleologiczne pozwala zredukowac¢ liczbe
hipotez dotyczacych tego, dlaczego poszczegélne przedmioty istnieja, dlacze-
go maja takie, a nie inne cechy oraz jak beda sie zachowywac w przyszlosci*'.
Celowos¢ przypisywana jest nie tylko artefaktom, ale réwniez przedmiotom
naturalnym oraz istotom zywym. Zaréwno dzieci, jak i dorosli majg sktonnos¢
do postrzegania przedmiotéw jako zaprojektowanych w pewnym celu. Nieza-
leznie od tego, czy sama ta skfonno$¢ jest odrebnym mechanizmem poznaw-
czym, czy tez bazuje na innych mechanizmach poznawczych, jej powszechne
wystepowanie nie ulega watpliwosci. Rozumowanie teleologiczne jest waznym
sktadnikiem myslenia religijnego. W oparciu o badania nad dziecigcym my-
sleniem teleologicznym, Deborah Kelemen wysuneta hipoteze, ze mate dzieci
s3 »intuicyjnymi teistami”, poniewaz majg predyspozycje¢ do ujmowania natu-
ry jako artefaktu zaprojektowanego przez istote ponadludzka. Okoto 5. roku
zycia dzieci rozumieja przedmioty naturalne jako przedmioty niestworzone
przez czlowieka, potrafig reprezentowaé stany umystowe pozaludzkich istot
oraz rozumie¢ przedmioty w kategoriach projektu*?. Posiadajg nie tylko zdol-
nos¢, ale takze naturalng sklonnos¢ do postrzegania przedmiotéw naturalnych
jako zaprojektowanych przez pozaludzka istote. Jakkolwiek teza ta moze bu-
dzi¢ watpliwosci w zwiazku z mozliwym wpltywem kultury na powigzanie my-
Slenia teleologicznego z teistycznym, wielu badaczy potwierdza, ze naturalna
skfonnos¢ do myslenia teleologicznego jest zbiezna z religijnym my$leniem
o $wiecie®. Sklonnos¢ do przypisywania przedmiotom celowosci znacznie wy-
kracza poza dziedzine przedmiotow zaprojektowanych i wytworzonych przez
czlowieka, przez co w naturalny sposéb sprzyja przypisywaniu ponadludzkim
istotom dzialan projektujacych przedmioty i nadajgcych im cel. W oparciu
o takie myslenie caly §wiat moze by¢ postrzegany jako wytwor inteligentnej
istoty, ktora stworzyla go ,,po co§”. Zjawisko to jest zwiazane z doszukiwaniem

“ D. Kelemen, J. Rottman, R. Seston, Professional Physical Scientists Display Tenacious Tel-
eological Tendencies: Purpose-Based Reasoning as a Cognitive Default, ,Journal of Experimental
Psychology: General” 142(4)/2013, s. 1081.

41 D. Kelemen, Function, Goals and Intention..., s. 461.

2 D. Kelemen, Are Children..., s. 299.

# K. Banerjee, P. Bloom, Why Did This Happen to Me? Religious Believers’ and Non-Believ-
ers’ Teleological Reasoning About Life Events, ,Cognition” 133(1)/2014, s. 280; P. Bloom, Religion
Is Natural, ,Developmental Science” 10(1)/2007, s. 150; A.K. Willard, A. Norenzayan, Cogni-
tive Biases Explain Religious Belief, Paranormal Belief, and Belief in Life’s Purpose, ,,Cognition”
129(2)/2013, s. 381; J.L. Barrett, Why Would Anyone Believe in God?..., s. 38; ].M. Bering, The
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ing, London 2011, ss. 74-75; E.M. Evans, Beyond Scopes: Why Creationism Is Here to Stay, w: K.S.
Rosengren, C.N. Johnson, P.L. Harris, Iiagining the Impossible: Magical, Scientific, and Religious
Thinking in Children, Cambridge University Press, Cambridge 2000, ss. 305-333.
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sie intencjonalnosci i sprawczosci jako przyczyn powstania swiata. Myslenie
teleologiczne powigzane jest z szeregiem innych sklonnosci, u podstaw kto-
rych leza inne mechanizmy poznawcze. Przypuszczalnie nie jest jednak wa-
runkiem dostatecznym rozpowszechnienia poje¢ istot nadprzyrodzonych.

Jesli przyjmiemy, ze wiara religijna to przede wszystkim wiara w istoty
nadprzyrodzone, osoby wierzace musza by¢ zdolne do tworzenia reprezentacji
umystowych takich nadprzyrodzonych istot i rozumowania o nich. Niezbed-
ne s3 do tego takie zdolnosci, jak reprezentowanie intencjonalnych podmio-
tow pomimo ich nieuchwytnoéci w doswiadczeniu oraz przypisywanie takim
istotom stanow umystowych. Reprezentowanie istot nieuchwytnych w do-
$wiadczeniu mozliwe jest m.in. dzieki zdolnosci do przypisywania sprawstwa
w sytuacji, gdy podmiot sprawczy pozostaje nieuchwytny. Niektorzy badacze
sugeruja, ze wykrywanie sprawstwa jest jednym z kluczowych mechanizméw
poznawczych, ktére wyewoluowaly w odpowiedzi na warunki srodowiska ob-
fitujgcego w zagrozenia ze strony istot zdolnych do dziatania (ludzi i zwie-
rzat)*. W $rodowisku takim zdolno$¢ przetrwania w znacznej mierze zalezy
od szybkiego wykrycia dzialajacej istoty. Mechanizm umozliwiajacy szybkie
wykrywanie sprawczosci musi cechowa¢ sie wysoka czuloscia, w zwigzku
z czym czesto wszczyna falszywe alarmy, tj. dziala w sytuacji, gdy w otocze-
niu nie ma zadnego sprawcy dzialania®. Przykladem takiego zjawiska moze
by¢ przechadzka po lesie o zmroku, w trakcie ktdrej poruszajaca si¢ galaz wy-
woluje wrazenie obecnosci sprawcy albo wedréwka po gérach zamieszkalych
przez niedzwiedzie, podczas ktérej — majac swiadomos¢ zagrozenia — widocz-
na w oddali skale bierzemy za niedzwiedzia. Adaptacyjna funkcja tego me-
chanizmu o wysokiej czuto$ci mialaby polega¢ na tym, ze z punktu widzenia
przetrwania bardziej oplacalng strategia jest zbyt czeste bledne postrzeganie
zjawisk jako potencjalnych zagrozen niz popelnienie bledu polegajacego na zi-
gnorowaniu realnego zagrozenia. Innymi stowy koszty zidentyfikowania ska-
ly jako niedzwiedzia sa niewielkie, natomiast zidentyfikowanie niedzwiedzia
jako skaty moze kosztowac zycie.

Wedlug jednej z hipotez mechanizm ten odgrywa istotng role w przypisy-
waniu obserwowalnym zjawiskom nadprzyrodzonego sprawstwa i tworzeniu
przekonan dotyczacych istot nadprzyrodzonych*. Jesli mechanizm stuzacy

* ].L. Barrett, Why Would Anyone Believe in God?, s. 32.

# T. Tremlin, Minds and Gods: The Cognitive Foundations of Religion, Oxford University
Press, New York 2006, s. 77.

6 J.L. Barrett, Exploring the Natural Foundations..., ss. 31-32; idem, Why would anyone be-
lieve in God?, s. 33; 1. Pyysidinen, Supernatural Agents: Why We Believe in Souls, Gods and Bud-
dhas, Oxford University Press, Oxford 2009, s. 13; S. Atran, In Gods We Trust..., s. 71; P. Boyer,
Religion Explained..., s. 145.
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do wykrywania w $rodowisku sprawstwa wykryje zjawiska niejednoznacz-
ne lub sprzeczne z intuicyjnymi wyobrazeniami oraz jesli zjawisk tych nie
da sie powigza¢ z zadnym dostepnym zmystowo podmiotem dzialan, konse-
kwencja tego moze by¢ powstanie nierefleksyjnego przekonania o nadprzy-
rodzonej sprawczo$ci. Zjawiska, ktorym zostaje przypisana nadprzyrodzona
sprawczo$¢, moga przyczyniac sie do tworzenia nowych przekonan niereflek-
syjnych o obecnosci istot nadprzyrodzonych, ale takze moga by¢ powigzane
z dostepnymi w danej kulturze wyobrazeniami o istotach nadprzyrodzonych
i wzmacnia¢ wiare w istnienie i obecnos¢ tych istot””. Cho¢ skltonnos¢ do
przypisywania sprawstwa przedmiotom nieozywionym zostala potwierdzona
w wielu badaniach®, hipoteza, wedlug ktérej mechanizm stuzacy do wykrywa-
nia sprawstwa wyjasnia powstawanie niektérych pojec¢ i przekonan religijnych,
jest trudna do zweryfikowania w badaniach empirycznych. Nie jest do konca
jasne, czy hipoteza ta ma wyjasni¢ geneze niektoérych przekonan religijnych,
czy raczej utrzymywanie sie tych przekonan.

Przypisywanie stanéow umystowych kulturowo postulowanym istotom
nadprzyrodzonym mozliwe jest dzieki rozbudowanej u czlowieka teorii
umystu - narzedzia umystowego umozliwiajacego wnioskowanie o stanach
umystowych innych oséb. Podobnie jak mechanizm wykrywania sprawstwa,
mechanizm teorii umystu funkcjonuje automatycznie, szybko i zazwyczaj nie-
$wiadomie®. Mechanizm ten nie tylko przypisuje stany umystowe osobom,
ale réwniez umozliwia interpretowanie dzialan oséb w oparciu o przypisane
im stany umystowe. Teorie umystu wskazuje si¢ jako jeden z podstawowych
mechanizméw poznawczych warunkujacych przekonania dotyczace istot
nadprzyrodzonych. Zwigzek ten jest mozliwy m.in. dlatego, ze przypisywa-
nie stanéow umystowych dokonuje si¢ nie tylko w interakeji twarza w twarz
i nie tylko w odniesieniu do oséb. Stany umystowe sa przypisywane réwniez
przedmiotom nieozywionym, zwierzetom, osobom zmarlym, a takze kultu-
rowo postulowanym istotom niedostepnym w doswiadczeniu zmystowym™.
Szerokie zastosowanie teorii umystu wiaze si¢ z tym, ze inni ludzie maja dla
nas fundamentalne znaczenie, za$ rozumienie ich stanéw umystowych oraz
dzialan stanowi podstawowgq zdolnos¢ pozwalajaca funkcjonowaé w ludzkim
spoleczenstwie. Prowadzone od kilku dziesig¢cioleci badania nad teorig umy-

¥ ].L. Barrett, Why Would Anyone Believe in God?, ss. 33-34.

8 B. Scholl, P. Tremoulet, Perceptual Causality and Animacy, ,Irends in Cognitive Sciences”
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stu dostarczyly wielowymiarowg wiedze¢ dotyczacg tego mechanizmu umy-
stowego. Waznym wkladem byty badania psychologéw rozwojowych, ktdrzy
wykazali, ze zdolno$¢ odrdzniania przedmiotéw i 0séb wystepuje w bardzo
weczesnych fazach rozwoju czlowieka®, za$ rozwinieta teoria umystu pojawia
sie w wieku okoto pieciu lat, gdy dziecko potrafi rozwigzac test falszywych
przekonan. Uniwersalne wystepowanie oraz wczesne pojawianie si¢ zdolnosci
zwigzanych z teorig umystu moze sugerowa¢ ich wrodzony charakter®?. Za-
réwno neuroobrazowanie, jak i badania z dziedziny neuropatologii potwier-
dzaja istnienie neurologicznych korelatéw tych zdolnosci®. Z kolei istnienie
zaburzen autystycznych moze $wiadczy¢ o deficycie zdolnosci reprezentowa-
nia stanéw umystowych>.

Zaréwno dzialanie mechanizmu wykrywania sprawstwa, jak i dziatanie
teorii umystu moga znacznie wykracza¢ poza odpowiadajgce im ewolucyjnie
dziedziny. Teoria umystu wyewoluowatla jako zdolno$¢ wnioskowania o sta-
nach umystowych ludzkich oséb, ale obszar jej rzeczywistego zastosowania
znacznie wykracza poza §wiat 0osob. Mechanizmy te moga dziata¢ niezaleznie
od $wiadectwa zmystow, identyfikujac sprawczo$¢ oraz przypisujac i interpre-
tujac stany umystowe postulowanych istot, ktére nie s3 zmystlowo dostepne.

Przypisywanie sprawstwa oraz stanéw umystowych odgrywaja istotng role
W procesie antropomorfizacji $wiata pozaludzkiego. Antropomorfizm jest zja-
wiskiem powszechnie wystepujacym w kulturze. Powszechno$¢ jego wystepo-
wania dotyczy rowniez pojec religijnych®. Juz starozytni mysliciele zwrocili
uwage na antropomorficzny charakter religijnych pojec¢ istot nadprzyrodzo-
nych. Wyjawszy zracjonalizowane teologie wypracowane tylko w niektérych
tradycjach religijnych, istoty nadprzyrodzone powszechnie konceptualizowane
sa w oparciu o cechy, ktére mozna przypisa¢ osobom ludzkim. Pojecia takie za-
wieraja wprawdzie nieliczne cechy, ktdre nie mieszczg sie w intuicyjnej ontolo-

>l A.M. Gopnik, A.N. Meltzoft, P.X. Kuhl, The Scientist in the Crib: How Children Learn
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gii 0sob, jednak zdecydowana wigkszo$¢ cech ma charakter antropomorficzny.
Nie ma jednak pelnej zgody co do tego, jak mozna wyjasni¢ antropomorfizm
i jaka role odgrywa on w mysleniu religijnym. Stewart Guthrie argumentu-
je, ze antropomorfizm, podobnie jak animizm, jest rezultatem strategii per-
cepcyjnej, ktora powstala w toku ewolucji ludzkiego umystu. Przetrwanie
czlowieka zalezy od jego zdolnosci interpretowania przedmiotéw i wydarzen
w taki sposob, aby sprawnie ,wyluskiwac” z otoczenia najistotniejsze dla czto-
wieka mozliwo$ci. Poniewaz tym, co najistotniejsze dla ludzkiego przetrwania
sg inni ludzie oraz zywe istoty, aparat poznawczy czlowieka, w szczegolnosci
aparat percepcyjny, nastawiony jest na interpretacje wydarzen i przedmiotow
w sposéb antropomorficzny lub animistyczny®. Guthrie uwaza, ze antropo-
morfizacja religijna nie rozni si¢ od innych rodzajéw antropomorfizacji pod
wzgledem mechanizméw poznawczych, ktore majg udziat w jej powstawa-
niu. Antropomorfizacja religijna tym rézni sie od niereligijnej, ze jest bardziej
usystematyzowana i zintegrowana®. Boyer z kolei podkresla, ze reprezenta-
cje religijne nie powstaja w wyniku ,,rzutowania” wszelkich ludzkich cech na
istoty nadprzyrodzone. Jedyna cechg ludzka, ktdra jest powszechnie przypi-
sywana istotom nadprzyrodzonym, jest umyst. Teorig¢ religijnej antropomor-
fizacji zaprezentowana przez Guthriego komplikuje fakt, ze umyst przypisy-
wany jest nie tylko istotom ludzkim, ale takze zwierzetom postrzeganym jako
istoty zdolne do dzialania®®. Boyer ujmuje antropomorfizm jako wynik trans-
feru cech miedzy réznymi kategoriami ontologicznymi. Rozpowszechnienie
religijnej antropomorfizacji mozliwe jest dzieki temu, Ze ma ona charakter
kontrintuicyjny i wysoki potencjal inferencyjny*. Powszechna sktonno$¢ do
antropomorfizacji w my$leniu religijnym zostala potwierdzona w badaniach
Justina L. Barretta i Franka C. Keila, ktérzy wykazali, ze w niektérych kontek-
stach antropomorfizacja w pojeciach Boga utrzymuje si¢ pomimo Zywionego
przez wierzacych przekonania o istnieniu zasadniczej ontologicznej réznicy
miedzy Bogiem i czlowiekiem®. Niezaleznie od réznych hipotez dotyczacych
funkcjonowania religijnej antropomorfizacji, wspolna cecha prezentowanych
podejs¢ jest przekonanie, ze sktfonno$¢ do antropomorfizacji jest rezultatem
dziatania systemow poznawczych.
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4. Ograniczenia podejscia kognitywnego

Podejscie kognitywne pomimo swej interdyscyplinarnosci nie moze za-
oferowa¢ obecnie calo$ciowej teorii przekonan religijnych, nie moéwiac juz
o calos$ciowej teorii religii. Nie wydaje si¢ rowniez, by ograniczenie si¢ do
poznawczych uwarunkowan religii pozwalalo na stworzenie takiej teorii. Wie-
lowymiarowos$¢ religii wymaga uwzglednienia réznego typu determinant,
ktérych nie mozna obecnie zredukowa¢ do uwarunkowan poznawczych. Ko-
gnitywny redukcjonizm marginalizuje emergentne wlasnosci rzeczywistosci
spolecznej i kulturowej, a takze w niewielkim stopniu uwzglednia interakcje
miedzy systemem poznawczym a $rodowiskiem spolecznym, kulturowym
i materialnym.

Podejscie kognitywne marginalizuje znaczenie zobiektywizowanych wy-
tworéw dzialan religijnych, jak réwniez role¢ innych wytworéw kulturowych,
ktére zwrotnie oddzialujg na procesy poznawcze, a takze na myslenie religijne.
Wytwory te jawia si¢ dzialajacym podmiotom jako niezalezne od ich $wia-
domosci przedmioty wyposazone w znaczenie. W istocie cechuje je pewien
stopien obiektywnosci, trudny do wyjasnienia w kategoriach proceséw po-
znawczych i proceséw komunikacji. Zwigzane z tym ograniczenia podejscia
kognitywnego widoczne sg na przyktadzie kognitywnych koncepcji. Transmi-
sja kulturowa jest — wedtug tych koncepcji — uwarunkowany przede wszystkim
dzialaniem umystu. Szczegélng role przypisuje si¢ funkcjonowaniu pamieci,
ktéra naklada ograniczenia na przekaz tresci kulturowych. Jak wskazuja liczne
badania eksperymentalne, nie ulega watpliwosci, Ze mechanizmy umystowe
odgrywaja fundamentalng role w utrwalaniu i przekazywaniu tresci kulturo-
wych. Watpliwa jest jednak mozliwo$¢ wyjasnienia tego procesu bez odwolania
sie do materialnych mediéw, artefaktéw i innych czynnikéw srodowiskowych,
ktére umozliwiaja transmisje kulturowa®'. Zorganizowane dzialania ekspertow
religijnych, zastosowanie okreslonego repertuaru srodkéw przekazu, a takze
uzycie bogatego zestawu artefaktéw nie sg jedynie czynnikami modyfikujg-
cymi rozprzestrzenianie si¢ reprezentacji religijnych, lecz pelnia istotng role
w procesie przekazu. Zjawisko to dotyczy takze innych aspektow funkcjono-
wania reprezentacji religijnych.

Podejscie kognitywne nie wyjasnia, dlaczego w danej religii pojawiaja si¢
takie, a nie inne tresci (przedstawienia, przekonania, doswiadczenia). Koncen-
trujgc sie na uniwersalnych uwarunkowaniach religii, ma powazne trudnosci

1 Zob. S. Mithen, A Creative Explosion? Theory of Mind, Language and the Disembodied
Mind of the Upper Paleolithic, w: S. Mithen (red.), Creativity in Human Evolution and Prehistory,
Routledge, London 1998, s. 183.
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z wyjasnieniem, dlaczego przekonania religijne uzyskuja konkretng tres¢. Po-
dejscie to pozwala odpowiedzie¢ na pytanie, dlaczego ludzie maja religie, nie
za$, dlaczego maja taka, a nie inng religie. Odpowiedz na to ostatnie pytanie
wymaga podejscia historycznego, w szczegdlnosci odwotania si¢ do stanowig-
cych rezerwuar spolfecznej pamieci artefaktéow — w nich bowiem zawarte sa
zobiektywizowane tresci swiadomosci, ktére zwrotnie oddzialuja na umysly.

Zachodzi obawa, ze bez uwzglednienia czynnikéw pozapoznawczych juz
samo okreslenie poje¢, przekonan czy dziatan jako religijnych wydaje si¢ nie-
mozliwe. Cechy proceséw poznawczych w pewnym stopniu okreslaja tres¢
i strukture pojec religijnych, a w konsekwencji wraz z innymi czynnikami
moga mie¢ wplyw na rozprzestrzenianie sie poje¢ w populacji. Nie wyjasniaja
jednak religijnego charakteru tych poje¢. Nie pozwalajg udzieli¢ odpowiedzi
na pytanie, dlaczego pewne doswiadczenia zostaja zinterpretowane religijnie?
Jak zauwazyt Webb Keane:

Z pewnoscig ludzie majg takie do§wiadczenia. Mozemy zalozy¢, ze kazde z nich
angazuje dajace sie okresli¢ procesy poznawcze. Co jednak czyni je raczej wizja,
doswiadczeniem profetycznym czy opetaniem przez duchy niz, powiedzmy, fan-
tazjami, snami, epizodami psychotycznymi, wynikiem dziatania narkotykéw czy
naglego uszkodzenia glowy?®

Zdaniem Keane’a odpowiedz na to pytanie musi wykracza¢ poza badanie
proceséw poznawczych i obejmowaé uwarunkowania spoleczne i kulturowe.
Uznanie pewnego doswiadczenia jako wizji czy opetania nie jest automatycz-
ne - zazwyczaj decyduje o tym nie tylko jednostka majaca takie doswiadcze-
nia, ale rdwniez spolecznosc i jej autorytatywni przedstawiciele. Zanim jednak
to nastapi, doswiadczenie musi przybra¢ forme semiotyczng, by¢ publicznie
dostepne dla tych, ktérzy je interpretuja®. Przypisanie religijnego charakteru
pewnym doswiadczeniom zalezy zatem nie tylko od proceséw poznawczych,
ale ponadto od proceséw semiotycznych oraz spotecznych, by wymieni¢ tylko
najistotniejsze.

Kognitywityka religii koncentruje si¢ przede wszystkim na procesach po-
znawczych, ktére majg charakter nieuswiadomiony (zazwyczaj ludzie religij-
ni nie s3 $wiadomi uwarunkowan poznawczych, ktére majg istotny wpltyw
na formowanie si¢ przekonan religijnych). Tym samym subiektywny aspekt
religii zostaje zmarginalizowany, cho¢ nie wyeliminowany. Jesli przyjmiemy
za Johnem Searlem, ze istniejg trzy plaszczyzny, na ktérych mozemy bada¢
funkcjonowanie systemu poznawczego czlowieka: mdzg, procesy poznaw-

¢ 'W. Keane, The Evidence of the Senses and the Materiality of Religion, ,,Journal of the Royal
Anthropological Institute” 14/2008, s. S114.
¢ Ibidem.
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cze oraz $wiadomo$¢ (wszystkie procesy poznawcze sg implementowane
w mozgu, cho¢ tylko niektére maja charakter §wiadomy)®, to zauwazymy, ze
przedmiotem zainteresowania gléwnego nurtu nauk kognitywnych sa przede
wszystkim procesy poznawcze, ewentualnie ich korelaty neuronalne. Dotyczy
to w znacznym stopniu kognitywistyki religii. Wprawdzie deklaracje kognity-
wistow badajacych religie wskazuja na potrzebe uwzglednienia subiektywnego
aspektu religii (,,fenomenologii dos§wiadczenia religijnego”)®, jednak w istocie
subiektywnos¢ jest marginalizowana. Podejscie kognitywne opiera si¢ na za-
tozeniu, ze mozliwe jest wyjasnianie zjawisk kulturowych w kategoriach ich
poznawczych uwarunkowan. W podejsciu tym wyjasnianie zjawisk religijnych
zostaje umieszczone w centrum uwagi, to za§ odrdznia je od rozpowszechnio-
nego w naukach religioznawczych podejscia opartego na interpretacji i rozu-
mieniu zjawisk religijnych. Podkresla sie, Ze cho¢ interpretacja nadal odgrywa
istotng role w badaniu zjawisk religijnych, badanie przekonan i zachowan re-
ligijnych powinno réwniez koncentrowac si¢ na wyjasnianiu proceséw przy-
swajania i komunikowania idei i praktyk religijnych, a takze na wyjasnianiu
ich struktury.

5. Intencjonalnosé religijna

Chociaz programy badawcze wspoéltczesnej kognitywistyki religii nie postulu-
ja odwrotu od metod nauk humanistycznych w badaniu zjawisk religijnych,
towarzyszy im pokusa naturalistycznego ekskluzywizmu rozumianego jako
rezygnacja z metod innych niz metody nauk przyrodniczych®. Wyjasnianie
przekonan i dziatan religijnych jedynie w oparciu o teori¢ ewolucji, genetyke
czy tez wiedze o funkcjonowaniu ludzkiego mézgu nie bytoby jednak mozliwe,
gdyby badanie tego typu nie uwzglednilo religijnej intencjonalnos$ci. Badanie
uwarunkowan przekonan i dziatan religijnych wymaga wczesniejszego zbada-
nia religijnej intencjonalnosci, badania tresci $wiadomosci religijnej, innymi
stowy tego, co ,ukazuje si¢” — by uzy¢ okreslenia stosowanego przez fenome-

¢ J. Searle, Umyst na nowo odkryty, PIW, Warszawa 1999, ss. 259-260.

& ,[...] proponujemy wyzwolié religie ze sfery spekulacji metafizycznej i zamiast tego za-
korzeni¢ ja w empirii. Jednoczeénie staramy sie zywi¢ gleboki szacunek dla religijnych qualiow,
fenomenologii doswiadczenia religijnego oraz autentycznosci wiary religijnej. Dlatego interesu-
jemy sie 0gélnymi problemami wiary i subiektywnosci, jednoczesnie wystrzegajac sie redukcjo-
nizmu”. J. Andresen, Introduction: Towards a Cognitive Science of Religion, w: J. Andresen (red.),
Religion in Mind: Cognitive Perspectives on Religious Belief, Ritual and Experience, Cambridge
University Press, Cambridge 2001, s. 1.

% Zob. E.T. Lawson, R.N. McCauley, Rethinking Religion: Connecting Cognition and Cul-
ture, Cambridge University Press, Cambridge 1990, s. 15.
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nologéw religii — cztowiekowi religijnemu®. Badanie przekonan i dzialan re-
ligijnych jedynie za pomocg metod nauk przyrodniczych wydaje si¢ proble-
matyczne, poniewaz metody takie nie pozwalaja na wyodrebnienie przekonan
i dzialan religijnych. Do tego wymagane jest zastosowanie metod nauk huma-
nistycznych i spotecznych. Jak powiada Hubert Seiwert:

Bez rozumienia znaczen i intencji nie sposéb rozpoznaé zachowania religijnego.
Jesli ignorujemy znaczenia i zamiary, nie mozemy wiedzie¢, czy ztozenie kwiatow
przed kamieniem z inskrypcja jest czy tez nie jest w jaki$ sposéb powiazane z wia-
ra w istoty nadprzyrodzone. Dopiero kiedy hermeneutycznie rozpoznamy zacho-
wanie religijne, mozemy zacza¢ wyjasnia¢ je przyczynami naturalnymi®.

W zwigzku z tym réwniez badanie religii jako ,,zjawiska naturalnego” nie
moze sie ogranicza¢ do metod nauk przyrodniczych, ale musi tez uwzgledni¢
metody pozwalajace na wyodrebnienie religijnych znaczen. Hermeneutyka re-
ligii lub fenomenologia religii stanowia niezbedny element badania przekonan
religijnych nawet wowczas, gdy badania te majg ambicje zblizenia si¢ do stan-
dardéw naukowych przyrodoznawstwa. Czy oznacza to, ze naukowos¢ religio-
znawstwa stoi pod znakiem zapytania, jak sugeruja np. Luther H. Martin i Do-
nald Wiebe?® W moim przekonaniu religioznawstwo moze by¢ dyscypling,
w ktorej realizowane sa rozne standardy naukowosci. Wynika to m.in. z faktu,
ze religioznawstwo korzysta z metod stosowanych w réznych dyscyplinach
i roznych dziedzinach nauki.

Traktowanie religii jako zjawiska naturalnego i wyjasnianie go za pomoca
metod nauk przyrodniczych wymaga odwolania si¢ do religijnej intencjonal-
nosci. Dotyczy to do$wiadczenia religijnego, ale réwniez religijnych przekonan
i dzialan. Koniecznos¢ uwzglednienia intencjonalnosci religijnej oraz odwo-
tania si¢ do metod takich jak introspekcja oraz interpretacja najlatwiej jed-
nak zobrazowa¢ na przykladzie doswiadczenia religijnego. W ostatnich latach
przeprowadzono wiele badan nad neuronalnym podiozem proceséw umysto-
wych zwigzanych z doswiadczeniem religijnym”. Pomijajac szereg probleméw
metodologicznych zwigzanych z tymi badaniami, nalezy podkresli¢, ze w wie-
lu z nich istotng role odgrywalo sprawozdanie z doswiadczenia religijnego,
ktore z kolei nieodlacznie wigze sie¢ z interpretacja dokonywang przez badane

 Por. G. van der Leeuw, Fenomenologia religii, Ksiazka i Wiedza, Warszawa 1997, s. 583.

 H. Seiwert, The Study of Religion as a Scientific Discipline: A Comment on Luther Martin
and Donald Wiebe’s Paper, ,Religio: Revue Pro Religionistiku” 20(1)/2012, s. 32.

% L.H. Martin, D. Wiebe, Religious Studies as a Scientific Discipline: The Persistence of a De-
lusion, ,,Religio: Revue Pro Religionistiku” 20(1)/2012, ss. 9-18.

7 U. Schjoedt, The Religious Brain: A General Introduction to the Experimental Neurosci-
ence of Religion, ,Method and Theory in the Study of Religion” 21(3)/2009.
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osoby”'. Wyjasnianie do$wiadczenia religijnego przez neurofizjologie ekspery-
mentalng, postugujaca sie zaawansowanymi technikami obrazowania mézgu,
nie moze by¢ przeprowadzone niezaleznie od dokonywanej przez badane pod-
mioty interpretacji pewnych doswiadczen jako religijnych. Zalezno$¢ ta doty-
czy réwniez religijnych przekonan oraz - jak pokazano w powyzej cytowanym
przyktadzie — dziatan. Pod tym wzgledem badanie przekonan i zachowan reli-
gijnych nie rozni si¢ istotnie od badania doswiadczenia religijnego, poniewaz
w obu przypadkach trzeba uwzgledni¢ religijne znaczenia przypisywane prze-
konaniom i zachowaniu.

71 Zob. S. Sztajer, Jezyk a konstytuowanie swiata religijnego, Wyd. Naukowe WNS UAM,
Poznan 2009, rozdz. 5: Doswiadczenie religijne a jezyk, ss. 62-72.
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CZYM SA PRZEKONANIA RELIGIJNE?

Przekonania religijne nalezg do kluczowych wymiaréw kazdej religii. O ile
inne podstawowe wymiary religii — dzialania rytualne, etyka, doswiadczenie,
formy organizacji religii - moga w pewnych sytuacjach zosta¢ w istotnym
stopniu zmarginalizowane, trudno wyobrazi¢ sobie Zycie religijne pozbawione
przekonan. Nie oznacza to, ze mozna religie w zasadzie zredukowa¢ do prze-
konan, za$ inne wymiary zycia religijnego uzna¢ za nieistotne. Jednocze$nie
daleki jestem od stwierdzenia, ze badanie funkcjonowania przekonan moze
ograniczac si¢ do samych przekonan, abstrahujac od innych wymiaréw zycia
religijnego. Sklonny jestem raczej postrzega¢ zycie religijne jako zbiér wzajem-
nie przenikajacych si¢ i warunkujacych wymiaréw religii, takich jak - obok
przekonan religijnych - rytual, doswiadczenie, mityczne opowiesci czy kon-
tekst instytucjonalny.

Przekonania religijne mogg by¢ badane na wielu réznych plaszczyznach,
na ktérych uwzglednia sie rozne typy uwarunkowan. W badaniach nad reli-
giami dominuje perspektywa, w ktorej na pierwszy plan wysuwa si¢ z jednej
strony tre$¢ przekonan religijnych, z drugiej za§ uwarunkowania funkcjo-
nalne tych przekonan. Tre$¢ przekonan religijnych jest przedmiotem zain-
teresowania zwlaszcza fenomenologii religii, historii religii, religioznawstwa
poréwnawczego, a takze roznych podejs¢ filozoficznych i teologicznych. Uwa-
runkowania funkcjonalne s3 badane zwlaszcza w ramach socjologii, psycho-
logii i antropologii religii. W ramach wymienionych dyscyplin niewielka role
przywigzywano natomiast do uwarunkowan poznawczych, ktére s3 wynikiem
okreslonej struktury i okreslonego funkcjonowania ludzkiego umystu. Uwa-
runkowania te maja wplyw na tres¢, forme, a takze komunikowanie przeko-
nan religijnych.
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1. Trzy sposoby rozumienia przekonan

Poniewaz przekonania w ogoéle stanowity przedmiot zainteresowania wielu
dyscyplin naukowych, w ramach ktérych proponowano rézne podejscia do
problematyki przekonan, terminowi ,,przekonanie” przypisuje si¢ obecnie rdz-
ne znaczenia. W literaturze filozoficznej przekonania rozumiane s zazwyczaj
jako postawy propozycjonalne (propositional attitudes). Postawa propozycjo-
nalna bytaby z kolei nastawieniem wobec sagdu. Benson Saler wyréznia trzy
rézne koncepcje przekonan: (1) teori¢ stanu umystowego, zgodnie z ktéra
przekonanie jest stanem umystowym, za$ podmiot przekonan ma uprzywile-
jowany dostep do tych standw i moze je poznawac dzieki introspekeji; (2) teo-
rie dyspozycji, gloszaca, ze posiadanie przekonania polega na gotowosci lub
sklonnosci do okreslonego dzialania, odczuwania lub myslenia; (3) rézne kon-
cepcje wypracowane w ramach nauk o poznaniu, ktoére traktuja przekonania
jako stany umystowe, ale pod wieloma wzgledami réznig si¢ od teorii stanu
umystowego'. Zaleta tych ostatnich koncepcji jest akcentowanie roli nieuswia-
damianych przekonan, ktére funkcjonujg niejako w tle swiadomego myslenia
i majq istotny wplyw na dziatania. Przekonania takie przez dlugi czas nie byty
przedmiotem badan naukowych, poniewaz badz to nie brano pod uwage moz-
liwosci, ze odgrywajg one istotng role w ksztaltowaniu si¢ przekonan refleksyj-
nych, badz tez - gdy z taka mozliwoscia sie liczono - brakowato adekwatnych
metod badania takich nieuswiadamianych przekonan.

2. Kontrintuicyjnos¢ przekonan religijnych

Nie jest moim zamiarem sformulowanie w punkcie wyjscia definicji przeko-
nan religijnych, ktéra nie podlegalaby zadnym dalszym modyfikacjom. Prze-
konany jestem, ze definicja taka moze by¢ sformutowana dopiero w trakcie
badan, ktorych przedmiot zostat okreslony za pomoca definicji wstepnej. Defi-
nicja taka pozwala wyodrebni¢ pewne reprezentacje, dyspozycje i zachowania,
ktore sg przedmiotem niniejszej pracy. Dopiero jednak szczegdétowe ich zba-
danie pozwoli precyzyjnie okresli¢, jak mozna rozumie¢ przekonania religijne.
Wstepnie przekonania religijne mozna okresli¢ jako przekonania dotyczace
kulturowo postulowanych istot nadprzyrodzonych?. Takie rozumienie przeko-
nan religijnych ma te zalete, ze pozwala domniemane istnienie istot nadprzyro-
! B. Saler, Understanding Religion: Selected Essays, Walter de Gruyter, Berlin 2009, s. 104.

* Por. E.Th. Lawson, R.N. McCauley, Rethinking Religion: Connecting Cognition and Cul-
ture, Cambridge University Press, Cambridge 1990, s. 5.
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dzonych wylaczy¢ z zakresu rozwazan o przekonaniach religijnych. Ma jednak
réwniez ograniczenia, ktére dotycza zwlaszcza pojecia istot nadprzyrodzonych.
Po pierwsze, nie jest w pelni jasne, co stanowi o nadprzyrodzonosci owych istot.
Istoty nadprzyrodzone, bedace przedmiotem wiary religijnej, posiadaja zazwy-
czaj réwniez takie cechy, ktére majg charakter naturalny, zgodny z intuicyjna
wiedzg o $wiecie. W dalszej czeéci pracy pokaze, ze problem ten mozna roz-
wigza¢ przez ukazanie, w jakiej relacji przekonania religijne pozostajg do intu-
icyjnej wiedzy o $wiecie. Idac tg droga, pojecia istot nadprzyrodzonych mozna
okresli¢ jako pojecia, ktdre na rozne sposoby sa niezgodne z wiedzg intuicyjna.
Drugie ograniczenie dotyczace pojecia istoty nadprzyrodzonej wigze sie z tym,
ze pojecia religijne w przyjetym tutaj rozumieniu stanowig jedynie podzbior
poje¢ nadprzyrodzonych. Do kulturowo postulowanych istot nadprzyrodzo-
nych zalicza sie rowniez takie istoty, ktére niewiele maja wspdlnego z religia
i przekonaniami religijnymi. Przykladem moga by¢ idee basniowych postaci
rozpowszechnione w kulturze popularnej. Pomimo ze spetniaja one wspomnia-
ne powyzej kryterium nadprzyrodzonosci, w powszechnym mniemaniu ludzi
wierzacych nie maja religijnego znaczenia. Pytanie, co odrdznia religijne poje-
cia nadprzyrodzone od nadprzyrodzonych poje¢ niereligijnych stanowi jeden
z wazniejszych problemdéw poruszanych w niniejszej pracy. Trzecie ogranicze-
nie wigze sie z wykluczeniem ze zbioru przekonan religijnych tych wszystkich
przekonan, ktdre nie dotyczg istot nadprzyrodzonych. Naleza do nich przeko-
nania dotyczace nadprzyrodzonych mocy, ktore sg postrzegane jako zjawiska
religijne, ale nie towarzysza im reprezentacje istot nadprzyrodzonych rozumia-
nych jako podmioty sprawcze przypominajace osoby ludzkie.

Z powodu tych ograniczen okreslenie przekonan religijnych jako przeko-
nan dotyczacych kulturowo postulowanych istot nadprzyrodzonych moze si¢
wydawa¢ nieprecyzyjne oraz zbyt waskie. Pomimo tego wydaje sie by¢ dobrym
punktem wyjscia w badaniach nad przekonaniami religijnymi, poniewaz ta-
kie rozumienie przekonan religijnych znajduje szerokie odzwierciedlenie
w zbiorowych wyobrazeniach religijnych dostepnych we wszystkich znanych
kulturach. Nie ulega watpliwosci, Ze pojecia istot nadprzyrodzonych okresla-
ne mianem bogdéw, duchdéw itp. stanowig wazne instrumentarium jednostko-
wego i zbiorowego myslenia. Wsrdd religijnych poje¢ istot nadprzyrodzonych
kluczowg role odgrywaja pojecia bogow wystepujace w religiach teistycznych.
Pojecia te sa nie tylko znacznie zréznicowane w religiach $wiata, ale ponadto
sa réznie konceptualizowane w obrebie danej tradycji religijnej. W kulturze
zachodniej wzorcowym egzemplarzem religijnej istoty nadprzyrodzonej jest
Bog tradycji judeochrzescijanskiej, ktory jest pojmowany jako osoba posiada-
jaca nadprzyrodzone cechy, takie jak nieskonczonos¢, wszechwiedza, omnipo-
tencja, wszechdobro.
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3. Przekonanie religijne a wiara religijna

W jezyku polskim istnieja dwa terminy, ktére moga by¢ odpowiednikami an-
gielskiego ,religious belief”, a mianowicie ,,przekonanie religijne” oraz ,wiara
religijna”. Czesto w jezyku polskim sg one uzywane w liczbie mnogiej - méwi
sie o ,wierzeniach religijnych” i ,,przekonaniach religijnych”. Jesli chodzi o je-
zyk religijny, w formie czasownikowej znacznie czg¢sciej uzywa sie ,wierzy¢” niz
»by¢ przekonanym”. Co wiecej, chociaz mozna ,wierzy¢, ze” oraz ,,by¢ przeko-
nanym, ze’, mozna jedynie ,wierzy¢ w”. Ta ostatnia forma nie ma swojego od-
powiednika w przypadku ,,bycia przekonanym”. Przyktad ten wskazuje na jed-
ng z réznic znaczeniowych miedzy wierzeniem a przekonaniem. W kontekscie
religijnym ,wiara w” nie ogranicza si¢ do przekonania o istnieniu przedmiotu
wiary, lecz posiada dodatkowy element znaczeniowy, a mianowicie element
zaufania, zobowigzania lub zaangazowania’. Przykltadowo chrzescijanska wia-
ra w Boga zazwyczaj nie sprowadza si¢ do wiary w istnienie Boga oraz w to, ze
posiada on okreslone atrybuty, lecz obejmuje zaufanie Bogu, zaangazowanie
w pewien sposdb zycia lub przynajmniej pewne dzialania religijne, a takze zo-
bowigzanie do przestrzegania pewnych norm. W podobnym znaczeniu okre-
$lenia ,wiara w” uzywa si¢ w odniesieniu do drugiego czlowieka, z tg jednak
réznicg, ze w codziennym uzyciu - np. gdy kto§ méwi do swojego przyjaciela
~Wierze w ciebie” - nie stuzy ono do wyrazania przekonania o istnieniu.

Poddajac analizie francuski czasownik croire oraz jego angielski odpo-
wiednik fo believe, Jean Pouillon zwraca uwage na wieloznacznos¢ tych ter-
minéw. Kazdy z nich zawiera w sobie znaczenia, ktére mogtyby zosta¢ oddane
za pomoca réznych terminéw. Wyrazajac przekonanie, mozna mianowicie, po
pierwsze, stwierdzaé, ze co$ istnieje; po drugie, wyrazac zaufanie; po trzecie,
przedstawia¢ co§ w pewien sposdb. Jednoczesnie znaczenie tego czasownika
moze si¢ zmienia¢ w zaleznosci od tego, co stanowi przedmiot wiary (bog,
czlowiek, warto$¢, zdanie)*. Wieloznacznos¢ analizowanego czasownika nie
polega tylko na tym, Ze rézne jego znaczenia pojawiaja sie w réznych kon-
tekstach, lecz raczej na tym, ze wspolwystepuja®. Z kolei to ich specyficzne
powigzanie i wspolwystepowanie ma swoje zrodto w chrzescijanstwie. Konse-
kwencja tej wieloznacznosci jest problem z przektadem tego terminu i zasto-
sowaniem go w badaniach innych kultur.

* Por. R. Needham, Belief, Language, and Experience, Blackwell, Oxford 1972, ss. 46-47.

4. Pouillon, Remarks on the verb “to believe”, w: M. Lambek (red.), A Reader in the Anthro-
pology of Religion, Blackwell, Malden, MA 2008, s. 91.

5 Ibidem, s. 93.
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Wieloznaczno$¢ czasownika ,wierzy¢” polega réwniez na tym, ze moze on
wyrazac zaréwno pewnosé, jak i watpienie®. Nie chodzi przy tym o to, ze cza-
sownik ,wierzy¢” przybiera rozne znaczenia w zaleznosci od kontekstu, w kto-
rym sie pojawia, lecz ze oba momenty znaczeniowe — pewnos$¢ i watpienie — s3
ze soba powigzane. Pouillon méwi wrecz o paradoksie dotyczacym wiary i po-
kazuje, Ze ma on swoje zrédlo w specyficznym zachodnim, w szczeg6lnosci
za$ chrze$cijanskim, rozumieniu czasownika ,wierzy¢”. Wierzacy chrzescija-
nin nie tylko wyraza swoja wiare, ale ponadto ma $§wiadomos$¢ istnienia alter-
natywnych wierzen i systeméw wierzen, a takze §wiadomo$¢, ze jego wlasne
przekonania mogg zosta¢ zakwestionowane i de facto bywajg czasami kwestio-
nowane’. Pouillon zaznacza jednak, ze pojecie wiary obejmujace te dwa mo-
menty znaczeniowe nie ma charakteru uniwersalnego i nie ma zastosowania
do wielu innych kultur niz zachodnia.

Paradoks ten mozna jednak wyjasni¢ w nieco inny sposdb, wskazujac na
stopniowalno$¢ wiary. Wiara obejmuje postawy mieszczace sie¢ w przedziale,
ktérego jednym krancem jest watpienie, drugim zas pewno$¢. Innymi stowy,
wierzacy podmiot moze by¢ mniej lub bardziej przekonany o prawdziwosci
zdania, w ktérego prawdziwo$¢ wierzy. Stopien uznania tego zdania moze sie
zmienia¢ w zalezno$ci od podmiotu wierzacego, sytuacji, a takze kultury, ktora
moze w wigkszym lub mniejszym stopniu dopuszcza¢ postawe krytyczng wo-
bec wspoélnie podzielanych przekonan. Nie ma potrzeby ujmowania wiary jako
postawy ambiwalentnej, cho¢ przyznaé trzeba, ze w pewnych przypadkach
przyjmuje ona wlasnie taka posta¢. Mozna ja natomiast scharakteryzowac jako
postawe stopniowalna, w ktérej wygltaszanemu sagdowi przypisuje sie wiekszy
lub mniejszy stopient pewnosci. Tym samym nie jest konieczne odwolywanie
sie do istotnych réznic miedzykulturowych i podkreslania niewspotmiernosci
kultur w kwestii ich rozumienia przekonan religijnych. Réznice niewatpliwie
istniejg, ale nie stanowig przeszkody dla miedzykulturowych poréwnan.

Analiza pojeciowa czasownika ,wierzy¢” prowadzi do wniosku o istnieniu
wielu réznych znaczen, w jakich czasownik ten jest uzywany. Roznice te doty-
czg réwniez terminu ,wiara”. Rdznice znaczeniowe widoczne sg nie tylko w je-
zyku religijnym, ale réwniez wystepuja w jezyku potocznym. Podstawowa rdz-
nica wigze si¢ z uzyciem czasownika wierzy¢ w dwdch wyrazeniach: ,wierzy¢,
ze” oraz ,wierzy¢ w”. Przy zalozeniu realistycznego rozumienia przekonan re-
ligijnych, ,wierzy¢, ze Bog istnieje” oznacza uznawac, ze zdanie ,,Bog istnieje”
jest prawdziwe. Natomiast ,wierzy¢ w Boga” obejmuje cos wiecej niz zywienie
przekonania o istnieniu Boga. Inaczej moéwiac, postawa polegajaca na wierze

¢ Ibidem,s. 91.
7 Ibidem, s. 94.
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w Boga nie da si¢ zredukowa¢ do uznania przekonania, ze Bog istnieje. Mozna
sobie wprawdzie wyobrazi¢ sytuacje, w ktorej osoba religijna deklaruje wiare
w Boga, majac na mysli jedynie to, Ze jest przekonana o istnieniu Boga. Takie
znaczenie ,wierzy¢ w” nie jest jednak typowe dla religii teistycznych. Mozna
zatem zada¢ pytanie, co sprawia, ze w wiekszosci przypadkoéw religijne uzy-
cie wyrazenia ,wierzy¢ w” nie da si¢ sprowadzi¢ do wyrazenia ,wierzy¢, ze”?
Zdaniem H.H. Pricea wyrazenie ,wierzy¢, ze” moze by¢ uzywane nie tylko
w znaczeniu faktualnym, ktére czyni je redukowalnym do wyrazenia ,,wierzy¢,
z¢”, ale takze w znaczeniu warto$ciujacym, ktdre zawiera w sobie pewnego ro-
dzaju powazanie czy zaufanie, jakim obdarzany jest przedmiot wiary®. W tym
drugim znaczeniu mozna przykladowo wierzy¢ w kogos, za$ wiara ta nie ozna-
cza jedynie przekonania, ze 6w kto$ istnieje i ze mozna mu przypisa¢ takie,
a nie inne cechy, ale obejmuje réwniez zaufanie do tej osoby. Oczywiscie oba
te znaczenia mogg wystepowac facznie, co ma zazwyczaj miejsce w przypadku
wiary religijnej. Co wigcej, wiara w znaczeniu wartosciujagcym zaklada wiare
w znaczeniu faktualnym.

4. Przekonanie jako konstrukt teoretyczny.
Uwagi krytyczne

Badacze przekonan zwracajg uwage na fakt, Ze istnieje wiele réznych znaczen
terminu ,,przekonanie™. Nie chodzi tutaj wylacznie o to, ze w poszczegdl-
nych jezykach przypisuje mu si¢ rézne znaczenia (por. np. znaczenia ,belief”
w jezyku angielskim), ale réwniez o znaczne zréznicowanie uzycia tego stowa
w praktyce spolecznej, wlaczajac w to praktyke naukowa. Niektorzy badacze
poddaja pojecie przekonania krytyce i postuluja rezygnacje z postugiwania si¢
nim jako pojeciem naukowym'. Chociaz pojecie to jest pod wieloma wzgle-
dami problematyczne, rezygnacja z niego wydaje si¢ przedwczesna. W bada-
niach nad religiami pojecie przekonania religijnego jest nadal szeroko stoso-
wane i uznawane przez wielu badaczy za pojecie przydatne poznawczo. Jego
wyeliminowanie lub zastgpienie mogtoby si¢ okaza¢ niezwykle trudne, jesli
nie niemozliwe. Podkresli¢ jednak nalezy, ze warunkiem wlasciwego postugi-
wania si¢ tym pojeciem jest §wiadomos¢ jego ograniczen.

8 H.H. Price, Belief ‘in’ and belief ‘that’, ,Religious Studies” 1(1)/1965, ss. 12-13.

° R. Needham, Belief, Language...; D. Sperber, Intuitive and Reflective Beliefs, ,Mind and
Language” 12(1)/1997, s. 67.

1 R. Needham, Belief, Language...; G. Lindquist, S. Coleman, Introduction: Against Belief?,
»Social Analysis” 52(1)/2008, ss. 1-2.
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Na jakie ograniczenia terminu ,przekonanie” wskazuja badacze zastana-
wiajacy sie nad uzytecznoscia tego terminu? Dyskusja na temat uzytecznosci
tego terminu w badaniach naukowych toczyla sie przede wszystkim wsrdéd an-
tropologdw, zwlaszcza od czaséw publikacji pracy Rodneya Needhama Belief,
Language, and Experience. W antropologii postugiwanie si¢ terminem ,,prze-
konanie” (,wiara”) ma dos¢ dtuga histori¢ — pojawia si¢ m.in. w definicji kul-
tury zaproponowanej przez Edwarda B. Tylora, a takze w jego znanej definicji
religii, zgodnie z ktora religia to ,wiara w istoty duchowe™'. Problem sygna-
lizowany przez antropologéw badajacych przekonania zywione przez uczest-
nikéw obcej kultury polega na tym, Ze przekonania rozumiane jako stany we-
wnetrzne nie sg bezposrednio obserwowalne i moga by¢ badane jedynie za
posrednictwem jezyka uzywanego przez uczestnikéw danej kultury. Jednakze
wyrazenia jezyka nie umozliwiajg precyzyjnego wgladu w stany wewnetrzne,
poniewaz — jak wskazuje praktyka antropologiczna — wyrazenia te moga by¢
réznie przekladane i interpretowane'?. Podobny problem wystepuje wtedy, gdy
przekonania badane sg w oparciu o zachowania niewerbalne. Préba wniosko-
wania o przekonaniach na podstawie dziatan niewerbalnych napotyka na po-
dobne trudnosci. Zachowania moga by¢ réznie interpretowane i nie zawsze
kryja sie za nimi przekonania. Dobrym przykladem tego ostatniego zjawiska
sg opisane przez Fritza Staala zachowania rytualne, ktére nie zawsze podejmo-
wane s3 w oparciu o przekonania®.

Krytycy wskazywali nie tylko na problem ze zdefiniowaniem terminu
»przekonanie”, ale ponadto argumentowali, Ze przekonania nie sg istotne dla
rozumienia religii. Takie stanowisko stalo si¢ niemal truizmem wsréd antro-
pologow'. Wynika ono m.in. z obserwacji, Ze obecne w kulturze zachodniej
wyobrazenie o tym, czym s3 przekonania religijne, wyobrazenie wzorowane
gléwnie na tradycji judeochrzescijaniskiej, nie ma zastosowania w badaniu
wielu innych tradycji religijnych.

Zdaniem Needhama termin ,,przekonanie” nie denotuje zadnej dajacej sie
jasno wyodrebni¢ jednorodnej klasy przedmiotow. W zawigzku z tym nie ist-
nieja kryteria pozwalajace odrozni¢ przekonania od innych zjawisk'>. Needham
postuluje rezygnacje z postugiwania sie terminem ,,przekonanie”. Jego zdaniem

[...] pojecie przekonania nie jest odpowiednie dla empirycznej filozofii umystu
czy tez $cistego wyjasniania ludzkich motywoéw i zachowania. Przekonanie nie jest

"' E.B. Tylor, Primitive Culture: Researches into the Development of Mythology, Philosophy,
Religion, Art, and Custom, London 1903, s. 424.

12 R. Needham, Belief, Language..., s. 31.

3 F. Staal, The Meaninglessness of Ritual, ,Numen” 26(1)/1979.

4 1. Mair, Cultures of Belief, ,Anthropological Theory” 12(4)/2012, s. 451.

> R. Needham, Belief, Language..., s. 109.
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dajacym sie wyodrebni¢ doswiadczeniem, nie tworzy naturalnego podobienstwa

miedzy ludZmi ani tez nie nalezy do ,wspdlnego zachowania ludzkosci™®.

Jednakze fakt, ze termin ,,przekonanie” nie odnosi si¢ do klasy przedmio-
tow dajacej sie zdefiniowaé przez wspdlng ceche czy zbior cech, nie musi pro-
wadzi¢ do wniosku, ze pojecie przekonania jest bezuzyteczne. Przeprowadzo-
na przez Ludwiga Wittgensteina analiza wykazala, ze istnieje wiele terminéw,
ktdre nie moga by¢ w taki sposob zdefiniowane. Terminy takie mozna jednak
okresli¢, uzywajac pojecia podobienstw rodzinnych. Przedmioty nalezace do
danego zbioru, ktére nie posiadaja zadnej wspdlnej cechy, moga wykazywac
podobienstwa rodzinne: cho¢ nie istnieje cecha, ktéra przystugiwataby wszyst-
kim przedmiotom w danym zbiorze, dowolnie wybrane dwa przedmioty z da-
nego zbioru posiadaja wspdlna ceche. Jako przyklad podaje Wittgenstein zbior
gier. Probujac okresli¢, czym jest gra, mamy skltonno$¢ do poszukiwania cechy,
ktéra bytaby wspdlna wszystkim grom. Tymczasem ,gry stanowig rodzine,
ktorej czlonkowie wykazuja podobienstwo rodzinne. Niektérzy majg ten sam
nos, inni te same brwi, zas jeszcze inni ten sam chéd; podobienstwa te krzyzuja
sie”". Jesli zjawiska, ktore okreslane sa mianem przekonan, wykazuja takie po-
dobienstwa rodzinne, wyodrebnienie tych podobienstw pozwolitoby okresli¢
znaczenie terminu ,,przekonanie”.

Jedna z podstawowych trudnosci w badaniach nad przekonaniami jest nie-
obserwowalno$¢ przekonan. Badacz nie obserwuje przekonan, lecz wnioskuje
o nich na podstawie obserwacji zachowania'®. Przekonanie jest zwykle ujmo-
wane jako wewnetrzny stan podmiotu, ktéry z uwagi na swoja subiektywnos¢
nie moze by¢ bezposrednio ujety przez zewnetrznego obserwatora. Podnoszo-
ny jest w zwigzku z tym zarzut, ze przekonania sg dostepne tylko na drodze in-
trospekcji, ktora jest metoda zawodng. Zarzut ten byt formulowany m.in. przez
zwolennikéw behawioryzmu, ktérzy postulowali wyeliminowanie ze stownika
naukowego termindéw odnoszacych sie do stanéw wewnetrznych podmiotu.
Zachowanie powinno by¢ wyjasniane w kategoriach bodzca i reakcji, ktére
w przeciwienstwie do stanéw wewnetrznych poddaja si¢ bezposredniej obser-
wagcji. Inni badacze z kolei podkreslaja, Ze wlasciwym przedmiotem badania
s3 nie tyle przekonania rozumiane jako wewnetrzne, subiektywne stany, ile
raczej publicznie dostepne wypowiedzi stwierdzajace przekonanie. Nieobser-

16 Tbidem, s. 188.

7" L. Wittgenstein, The Blue and Brown Books: Preliminary Studies for the Philosophical
Investigations’, Blackwell, Oxford 1969, s. 17.

'8 D. Sperber, On Anthropological Knowledge: Three Essays, Cambridge University Press,
Cambridge 1985, s. 45; J.A. Lanman, In Defece of ,,Belief: A Cognitive Response to Behaviourism,
Eliminativism, and Social Constructivism, ,Issues in Ethnology and Anthropology” 3(3)/2008,
s. 50.
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wowalno$¢ przekonan stanowi wyzwanie dla badacza, zwtaszcza wowczas, gdy
interesuja go przekonania jednostek zyjacych w innych kulturach. Pomimo ist-
nienia tych trudnosci badawczych, nieuzasadnione jest twierdzenie, Ze nieob-
serwowalnos¢ przekonan czyni je zasadniczo niedostepnymi badaniu. Nawet
zwyczajna komunikacja jezykowa wymaga wnioskowania o intencjach nadaw-
cy na podstawie werbalnego i niewerbalnego zachowania®.

Za odrzuceniem terminu ,przekonanie” opowiadajg si¢ rowniez Galina
Lindquist i Simon Coleman, ktérzy wskazuja na jego wieloznaczno$¢, a tak-
ze na historyczne i kulturowe zréznicowanie jego znaczen. Znaczenie, ktdre
uksztattowalo sie w §wiecie zachodnim pod wptywem mysli i religijnych prak-
tyk chrze$cijanstwa okazuje si¢ nieodpowiednie w badaniu innych kultur. Jest
to znaczenie uksztaltowane w okreslonym konteksécie kulturowym, a mianowi-
cie w kontekscie religii umiejscawiajacych przedmiot wiary w rzeczywistosci
nadprzyrodzonej, ktéra odrézniona zostata od ,,tego $wiata”*’. Zdaniem auto-
réw, uzywanie tego terminu w odniesieniu do niezachodnich religii, w ktérych
przedmiot wiary postrzegany jest jako integralna czes¢ naturalnego $wiata, nie
jest adekwatne. Innymi stowy, dyskutowany termin jest nieprzydatny w po-
réwnaniach mig¢dzykulturowych i jako taki powinien zosta¢ porzucony przy-
najmniej w badaniach z zakresu antropologii.

Krytycy terminu ,przekonanie” wskazujg rowniez na jego nieobecno$c¢
w kulturach innych niz zachodnia®. W kulturach tych przekonania nie sa
konceptualizowane jako przekonania w zachodnim tego slowa rozumieniu,
w zwigzku z czym nie mozna ich charakteryzowac, uzywajac pojecia wypraco-
wanego w tradycji zachodniej, poniewaz oznaczatoby to przypisywanie uczest-
nikom tych kultur obcych im postaw i zachowan. Wskazuje sie, ze uczestnicy
tych kultur ,,ani nie »wierzag w« Boga czy tez inne istoty duchowe, ani nie »wie-
rz3, Ze« istoty te istniejg lub maja pewne zdolnosci. Istoty te po prostu sg — ist-
niejg immanentnie w §wiecie”*>. W wielu kulturach innych niz zachodnie isto-
ty nadprzyrodzone s3 nie tyle przedmiotem wierzen, ile czgscig naturalnego
porzadku rzeczy i jako takie maja status blizszy faktom, ktdre sg przedmiotem
bezposredniego doswiadczenia. Brak podzialu $wiata na naturalny i ponadna-

¥ D. Sperber, D. Wilson, Relevance: Communication and Cognition, Blackwell, Oxford
1995.

» G. Lindquist, S. Coleman, Introduction: Against Belief?, ,,Social Analysis” 52(1)/2008,
s. 6.

21 1, Pouillon, Remarks on the verb “to believe”; M. Ruel, Christians as Believers, w: J. Davis
(red.), Religious Organization and Religious Experience, Academic Press, London 1982; T. Asad,
Anthropological Conceptions of Religion: Reflections on Geertz, ,Man” 18(2)/1983.

2 ].P. Mitchell, H.J. Mitchell, For Belief: Embodiment and Immanence in Catholicism and
Mormonism, ,Social Analysis” 52(1)/2008, s. 82.



42 Rozdziat |l

turalny sprawia, ze zbedny jest podzial na dwa sposoby ujmowania zjawisk,
do ktoérych nalezg z jednej strony postrzezenie i wiedza, z drugiej zas wiara®.

Krytyczne analizy dotyczace epistemologicznych i metodologicznych
ograniczen stosowalnosci pojecia przekonanie religijne w badaniach nad reli-
giami nie zawsze prowadza do wniosku, ze pojecie to jest bezuzyteczne. Czgsto
zwraca si¢ uwage na nieadekwatne rozumienie przekonan bedace wynikiem
przyjecia filozoficznych lub religijnych zalozen. W szczegdlnosci przedmio-
tem krytyki bylo traktowanie przekonan religijnych jako przekonan o faktach,
za$ zdan jezyka religijnego jako twierdzen, ktorych wartos$¢ logiczna zalezy
od stanu rzeczy, do ktorego si¢ odnosza. Spostrzezenie, ze przekonania reli-
gijne sg integralnymi elementami systemu religijnego i w oderwaniu od tego
systemu moga posiada¢ odmienne znaczenie i petni¢ odmienne funkcje po-
czynione zostalo przez filozoféw analitycznych zainspirowanych twoérczoscia
Ludwiga Wittgensteina i odmawiajacych zdaniom jezyka religii statusu twier-
dzen. W tym ujeciu przekonania wyrazane w jezyku religii nie odnoszg si¢ do
stanow rzeczy, a ich znaczenie zalezy od sposobu, w jaki powigzane sg z reli-
gijnym sposobem Zycia oraz z pozareligijnymi aspektami ludzkiej egzysten-
¢ji**. Zdaniem Dewi Z. Phillipsa przekonania religijne nie sg hipotezami, ktdre
mowig co$ o empirycznej lub transcendentnej rzeczywistosci. Nalezg one do
religijnej gry jezykowej, w ramach ktdrej uzyskuja znaczenie. Sama jednak re-
ligijna gra jezykowa nie jest odizolowana od niereligijnych sposobow zycia,
lecz jest w nich osadzona.

Odrzucenia pojgcia przekonania religijnego nie postuluje réwniez Robert
Bellah. Zamiast tego argumentuje, Ze wiara religijna jest nieredukowalna do
przekonan. Moéwienie o wierze wymaga wyjscia ,,poza przekonania” ku po-
wigzaniu do$wiadczenia z symbolizacjg. Symbolizacja powinna by¢ ujmowana
jako nieodlaczny komponent doswiadczenia®. Wyrwanie symbolu z kontekstu
doswiadczenia prowadzi do ujmowania przekonania religijnego jako przeko-
nania ,,0 czyms”. Jest to bledne o tyle, ze w swiadomosci religijnej symbole za-
zwyczaj nie sg uzywane w taki sposdb. Méwienie o przekonaniach religijnych
w oderwaniu od doswiadczenia jest, zdaniem Bellaha, rezultatem adaptacji fi-
lozofii greckiej w tradycji chrzescijanskiej oraz muzulmanskiej i nie wystepuje
w innych wielkich tradycjach religijnych®. Istotg takiego podejscia jest my-
lenie religii z przekonaniami w oparciu o obiektywistyczne zalozenia pocho-

2 J. Pouillon, Remarks on the verb “to believe”, s. 91.

* D.Z. Phillips, Wiara religijna a gry jezykowe, w: Filozofia religii, wybral i wstepem opa-
trzyt B. Chwedenczuk, Wyd. Spacja, Fundacja Aletheia, Warszawa 1997, ss. 316-317.

» R.N. Bellah, Beyond Belief: Essays on Religion in a Post-Traditional World, University of
California Press, London 1991, s. 204.

26 Tbidem, s. 220.
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dzace z mysli greckiej. Prowadzi to do blednego rozumienia prawdy religijnej
w kategoriach przede wszystkim poznawczych, tymczasem, zdaniem Bellaha,
»religia jest ucielesniong prawda, nie za§ prawda, ktorg sie zna; w rzeczywi-
sto$ci jest ona w znacznie wiekszym stopniu przekazywana za posrednictwem
narracji, obrazu, odgrywania niz za posrednictwem definicji i dowodzenia™.
Bellah stusznie zauwaza, ze wiara religijna jest niesprowadzalna do przeko-
nan o stanach rzeczy, zas utozsamienie religii z przekonaniami jest obce wielu
tradycjom religijnym. Co wiecej, nawet , intelektualistycznie” ukierunkowane
nurty zycia religijnego odwoluja sie do innych wymiaréw religii, takich jak
doswiadczenie czy rytual. Konieczno$¢ wyjscia ,,poza przekonania” w badaniu
samych przekonan religijnych nie implikuje jednak teorii religii marginali-
zujacej role przekonan. Postulat méwiacy, ze wyjasnienie przekonan religij-
nych wymaga odwolania si¢ do zjawisk innych niz przekonania nie oznacza,
ze przekonania nie odgrywaja istotnej roli w religii. Jego podstawa jest raczej
obserwacja, ze przekonania religijne funkcjonuja w powigzaniu z innymi waz-
nymi wymiarami zycia religijnego.

O ile mozna si¢ zgodzi¢ co do ograniczonej stosowalnosci terminu ,,prze-
konanie” i zarazem koniecznosci krytycznego zbadania jego uzytecznosci
w roznych kontekstach kulturowych, postulat jego zupelnego wyrugowania
wydaje si¢ nie do przyjecia z kilku powoddéw. Po pierwsze, termin ten jest do-
brze zakorzeniony w badaniach nad religiami oraz innymi dziedzinami kultu-
ry. Nie istnieje przy tym termin, ktéry mogltby go zastgpi¢, a ktéry nie bytby
obcigzony wieloznacznoscig oraz nie mialby charakteru lokalnego. Po drugie,
termin ten wyraza pojecie przydatne w rozumieniu ludzkiego zachowania
i niezbedne w wyjasnianiu i interpretacji zachowania. Podkresla to Donald
Wiebe, dla ktérego ,odrzucenie jego uzycia jako kategorii interpretacyjnej
w badaniach nad religia wymaga catkowitego oszacowania na nowo naszej po-
wszechnie uznanej wiedzy o religii w ogole oraz naszego powszechnie uzna-
nego pojmowania roznych historycznych tradycji religijnych w szczegdlnosci.
Odrzucenie ,,przekonania« w istocie wigzaloby sie z kategorycznym odrzu-
ceniem licznych dziel poswieconych naturze, funkcji i znaczeniu mysli reli-
gijnej. [...] Jednakze konsekwencje takie s3 tak ogromnym kosztem, ze mo-
glyby stanowi¢ argument przeciwko propozycji wyeliminowania tego pojecia
z »religioznawstwa«”?. Po trzecie, zastrzezenia formulowane pod adresem
omawianego terminu dotycza gléwnie jego zastosowania w badaniach prowa-
dzonych przez antropologdw, zwlaszcza w poréwnaniach migdzykulturowych,
nie za$ postugiwania si¢ nim do innych celéw. Ponadto formulowany przez

¥ Ibidem, s. 221.

# D. Wiebe, The Role of ‘Belief in the Study of Religion: A Response to W. C. Smith, ,Nu-
men” 26(2)/1979, s. 235.
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antropologéw argument, zgodnie z ktdrym przekonania sg nieobecne w nie-
ktérych kulturach, poniewaz brak w nich podzialu na dwa sposoby pozna-
wania (wiara i wiedza) i dwie dziedziny rzeczywistosci ($§wiat naturalny i po-
nadnaturalny) $wiadczy w istocie nie o braku jakichkolwiek przekonan w tych
kulturach, lecz o braku pewnego typu przekonan religijnych. Zdaniem Jona
P. Mitchella i Hildi J. Mitchell rozpowszechniona w antropologii kulturowe;
krytyka przekonan religijnych jest poklosiem ,lingwistycznego” podejscia do
religii, a ogdlnie rzecz biorac do kultury i spoteczenstwa®. Podejscie to opiera
sie na praktyce przekladu i poszukiwaniu korespondencji miedzy kategoria-
mi spoteczno-kulturowymi badanej kultury oraz kategoriami wlasciwymi dla
kultury badacza. Zastosowanie tego podejscia w badaniach nad religia pro-
wadzi do marginalizacji proceséw reprodukowania i praktykowania religii,
a takze niedoceniania znaczenia cielesnoéci oraz do$wiadczenia. Po czwarte,
nieobserwowalnos$¢ przekonan nie stanowi nieprzezwycig¢zalnej przeszkody
dla badania przekonan. Brak mozliwosci bezposredniej obserwacji zjawiska
nie czyni tego zjawiska niepoznawalnym, poniewaz istnieje mozliwo$c¢ jego uj-
mowania za po$rednictwem powigzanych z nim zjawisk. Chociaz przekonania
nie s3 bezposrednio obserwowalne, mozna je badac za posrednictwem reakcji
w postaci zachowania werbalnego lub niewerbalnego, bedacego konsekwencja
tych przekonan. W ten sposéb mozna bada¢ nie tylko przekonania majace je-
zykowa reprezentacjg, ale takze przekonania implicytne. Badania tego rodzaju
prowadzone s3 przez psychologéow rozwojowych i kognitywistow™. Istniejg
réwniez badania neurobiologiczne, w ktérych poszukuje si¢ neuronalnego
podloza przekonan®.

5. Przekonania a dokiryny religijne

Przekonania religijne nie s3 wylacznie sprawa indywidualng. Istotnym zja-
wiskiem w religiach jest podzielanie przekonan religijnych przez wspdlnoty
i inne zbiorowosci wyznawcow. Intersubiektywny charakter przekonan reli-
gijnych sprawia, Ze mogg one pelnic istotne funkcje spoteczne, przede wszyst-
kim integruja grupy wyznawcow wokaot wspolnego systemu wierzen. Przeko-
nania i inne reprezentacje religijne, ktore funkcjonuja intersubiektywnie, sa
przedmiotem komunikagcji religijnej, ktéra podlega wielu uwarunkowaniom

# ].P. Mitchell, H.J. Mitchell, For Belief..., s. 80.

¥ J.L. Barrett, F. Keil, Conceptualizing a Nonnatural Entity: Anthropomorphism in God Con-
cepts, ,,Cognitive Psychology” 31(3)/1996; J.A. Lanman, In Defece of ,,Belief”..., ss. 55-56.

1 S. Harris, S. Sheth, M. Cohen, Functional Neuroimaging of Belief, Disbelief, and Uncer-
tainty, ,,Annals of Neurology” 63(2)/2008.
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poznawczym i jezykowym. ,Nosniki’, za posrednictwem, ktérych dokonuje
sie komunikowanie religijnych znaczen, nie tylko pelnig funkcje komunika-
cyjna, lecz ponadto przeksztalcaja znaczenia religijne i obiektywizuja je. Pro-
ces obiektywizacji odgrywa w religii role kluczows, poniewaz dzieki niemu
przedmiotom wierzen przypisywana jest szczegolna rzeczywistos¢. Przekona-
nia religijne, ktére uzyskuja charakter intersubiektywny, moga stanowi¢ punkt
wyjécia ksztaltowania sie doktryn religijnych.

Dotychczas badania nad przekonaniami religijnymi koncentrowaly sie
w pierwszym rzedzie na przekonaniach doktrynalnych, ktére majg charakter
eksplicytny i refleksyjny. Sg to przekonania usystematyzowane, zracjonalizo-
wane i powszechnie kojarzone z okreslong tradycja religijng. Nawet pobiezny
przeglad opracowan z zakresu historii religii prowadzi do wniosku, ze to wla-
$nie przekonania doktrynalne byty traktowane priorytetowo. Oznacza to utoz-
samienie przekonan religijnych wyznawanych w ramach danej religii ze spo-
tecznie usankcjonowanym i normatywnie rozumianym zbiorem przekonan.
Podejscie takie budzi wiele zastrzezen. Po pierwsze, doktryna religijna rzadko
funkcjonuje w oderwaniu od pozostalych wymiaréw zycia religijnego. Nawet
jesli stanowi zamkniety, zasadniczo niezmienny system przekonan opracowany
i wykladany przez ekspertow religijnych, jest uymowana przez ludzi religijnych
w kontekscie innych przekonan oraz dzialan religijnych, a takze w kontekscie
przekonan i dziatan, ktérym ludzie religijni nie przypisuja znaczenia religij-
nego. Radykalne oderwanie doktryny teologicznej od pozostalych wymiaréw
zycia religijnego sprawia, ze staje si¢ ona systemem teologiczno-filozoficznym,
ktorego znaczenie nie moze by¢ juz zrekonstruowane na plaszczyznie sponta-
nicznego myslenia i przezywania zwyczajnych wyznawcow danej religii. Trud-
no okresli¢ w poszczegdlnych religiach granice, ktdrej przekroczenie prowa-
dzi do zalamania komunikacji pomiedzy ekspertami religijnymi operujacymi
abstrakcyjnymi pojeciami i zracjonalizowanymi przekonaniami a zwyklymi
wiernymi. Jednakze w dziejach religii niejednokrotnie takie zerwanie miato
miejsce, podobnie jak proby ponownego nawigzania komunikacji poprzez
~odnowe jezyka religijnego™.

Po drugie, przekonania skladajace si¢ na doktryne nie wyczerpuja zbio-
ru przekonan religijnych, ktére zywia wyznawcy danej religii. Teze taka po-
twierdzaja badania socjologiczne®, etnograficzne oraz badania nad ludzkim

2 Zob. L. Gilkey, Naming the Whirlwind: The Renewal of God-Language, Bobbs-Merrill,
Indianapolis 1969.

3 A. Anczyk, ]. Malita-Kr6l, Between ,,theological correctness” and everyday life: contempo-
rary Paganism as “lived religion”, w: A. Adamczyk, J. Malita-Krol (red.), Walking the Old Ways
in a New World. Contemporary Paganism as Lived Religion, Sacrum Publishing House, Katowice
2017.
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poznaniem™. Badania socjologiczne zwracajg uwage na zjawisko wybidrczego
podejscia do doktryny, odrzucania niektoérych kluczowych dla danej tradycji
religijnej przekonan doktrynalnych oraz przyjmowania przekonan pochodza-
cych z obcych tradycji®. Literatura etnograficzna zajmuje si¢ m.in. religijno-
$cig ludows, ktdéra zaréwno pod wzgledem wierzen, jak i praktyk religijnych
odbiega od normatywnego modelu religii instytucjonalnej*. Z kolei badania
eksperymentalne nad konceptualizacjg istot nadprzyrodzonych wskazuja na
istnienie zjawiska tzw. poprawnosci teologicznej, ktore polega na deklarowa-
niu zgodnosci z usankcjonowanym systemem wierzen, przy jednoczesnym
mysleniu o tych istotach w sposob niezgodny z doktryna.

Powyzsze badania prowadza do wniosku, ze stuszny wydaje sie postulat
przywiazywania wiekszej niz dotychczas uwagi zaréwno do tzw. religijnosci
ludowej, jak i do myslenia religijnego, ktére wykracza poza usankcjonowany
w danej tradycji religijnej zbiér przekonan. Ograniczanie si¢ do deklarowa-
nych we wspolnocie przekonan religijnych moze oznacza¢ koncentrowanie sie
na tym, co by¢ powinno, nie za$ na tym, co faktycznie ma miejsce”. Zdaniem
Pascala Boyera teologie, dogmaty czy intelektualne interpretacje doktryny
w ogole nie mogg by¢ traktowane jako wiarygodne opisy rzeczywistych prze-
konan religijnych®. Cho¢ takie stanowisko wydaje si¢ niestuszne z uwagi na
istotna role i site oddzialywania doktryn religijnych w wielu tradycjach religij-
nych, postulat uwzglednienia ,,niepoprawnych teologicznie” przekonan jest ze
wszech miar stuszny.

I to jest drugi powdd, dla ktérego koncentrowanie si¢ na doktrynie reli-
gijnej prowadzi do powaznych ograniczen w badaniu przekonan religijnych.
Doktryna religijna to wytwor refleksyjnych proceséw poznawczych. W swoim
codziennym zyciu ludzie religijni czesciej postuguja si¢ przekonaniami nie-
refleksyjnymi lub takimi, ktére blizsze s nierefleksyjnemu mysleniu. Przy-
ktadem takiego zjawiska jest tzw. religia i religijno$¢ ludowa (zdroworozsad-
kowa), w ktorej $wiat istot nadprzyrodzonych przedstawiany jest w sposdb

* . Barrett, Theological Correctness: Cognitive Constraint and the Study of Religion, ,Meth-
od and Theory in the Study of Religion” 11(4)/1999; P. Boyer, Religion Explained: Evolutionary
Origins of Religious Thought, Basic Books, New York 2001, ss. 282-283; P. Boyer, Religious Thought
and Behavior as By-products of Brain Function, ,Irends in Cognitive Sciences” 7(3)/2003, s. 119;
zob. M. Day, Religion, Off-Line Cognition and the Extended Mind, ,Journal of Cognition and
Culture” 4(1)/2004, ss. 113-114.

* S. Grotowska, Religia subiektywna: studium socjologiczne na podstawie wywiaddw narra-
cyjnych, Nomos, Krakéw 1999.

¢ R. Tomicki, Religijnos¢ ludowa, w: M. Biernacka, M. Frankowska, W. Paprocka, Etnogra-
fia Polski. Przemiany kultury ludowej, Zaktad Narodowy im. Ossolinski — Wyd. PAN, Wroclaw
1981, s. 56.

7 P. Boyer, Religion Explained..., s. 267.

* P. Boyer, Religious Thought..., s. 119.
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antropomorficzny - jest metaforycznie konceptualizowany w oparciu o do-
$wiadczenia bliskie codziennemu Zyciu czlowieka. Rola pojec¢ abstrakcyjnych
jest ograniczona w ludowej wyobrazni do minimum. Ot6z tak rozumiana re-
ligijno$¢ ludowa stanowi co najmniej istotny, a w wielu przypadkach réowniez
podstawowy wymiar zycia religijnego. Religijno$¢ ludowa jest czesto rozbiezna
z religia oficjalng — pojawiaja si¢ w niej przekonania, ktdre sa nieakceptowane
przez ekspertow religijnych. Wydaje sie, ze nawet zaawansowana edukacja re-
ligijna ma ograniczone znaczenie w tlumieniu takiej religijnosci.

Po trzecie, w zyciu religijnym przekonania skladajace si¢ na doktryne reli-
gijng odgrywaja czesto role marginalng i sg traktowane przez wiernych jako nie-
istotne. Nie jest to oczywiscie przypadek, poniewaz - jak to zostanie pokazane
w rozdziale IV - przekonania sktadajace si¢ na doktryne teologiczng czgsto maja
ograniczong uzyteczno$¢ w dokonujacej si¢ spontanicznie religijnej interpreta-
¢ji codziennego doswiadczenia. Przedstawienie istoty nadprzyrodzonej jako
podobnej do czlowieka (antropomorfizacja) jest znaczenie bardziej uzyteczne
w religijnym rozumieniu $wiata niz abstrakcyjne pojecie takiej istoty, poniewaz
pozwala na wykorzystanie zdolnosci umystowych, ktoére wykorzystywane sa
w normalnych interakcjach spotecznych. Inaczej méwiac, nieistotno$¢ doktry-
ny teologicznej w pewnych kontekstach zycia religijnego jest wynikiem istnienia
ograniczen poznawczych, ktore sprawiaja, ze umyst ludzki napotyka trudnosci
w przetwarzaniu poje¢¢ abstrakcyjnych i silnie kontrintuicyjnych przekonan.

Po czwarte wreszcie istniejg religie, ktére nie posiadaja rozbudowanej,
usystematyzowanej i instytucjonalnie kontrolowanej doktryny teologicznej.
Dotyczy to zaréwno religii plemiennych, jak i wielkich tradycji religijnych, ta-
kich jak hinduizm®. Ponadto mozna zaobserwowa¢ istnienie rozproszonych
przekonan religijnych, ktdre nie sa trwale powigzane z innymi przekonaniami,
a tym bardziej nie tworzg systemu doktrynalnego. Mozna tez zaobserwowaé
istnienie przekonan, ktore skladaja si¢ na religijno$¢ subiektywng, konstru-
owang w oparciu o rézne tradycje religijne. Ograniczenie badan wylacznie do
doktryn teologicznych oznaczaloby pominiecie calego tego bogactwa przeko-
nan religijnych.

6. Systemowosé przekonan religijnych

W badaniach nad przekonaniami religijnymi zwracano uwage na wzajemne
powigzanie i systemowo$¢ przekonan. W ramach niektérych tradycji reli-
gijnych przekonania religijne sktadaja si¢ na system przekonan czy system

¥ Zob. W.C. Smith, The Meaning and End of Religion, Fortress Press, Minneapolis 1962,
s. 144.
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wierzen. W zwigzku z tym postuluje sie¢ badanie poszczegolnych przekonan
w kontekscie innych przekonan nalezacych do tego samego systemu lub tez
w kontekscie systemu jako calosci. Jezeli bowiem przekonania tworza system,
wszelkie przeksztalcenia w obrebie systemu majg wplyw na poszczegolne prze-
konania, podobnie jak zmiana danego przekonania wplywa na caly system.
Religijny system przekonan bywa utozsamiany z tradycja religijna, np. z chrze-
$cijanstwem, islamem, judaizmem lub z jednym z wyznan nalezacych do po-
szczegolnych tradycji (np. katolicyzmem). Niewatpliwie oficjalna doktryna
wielu religii przybiera posta¢ systemu przekonan, jednak dzieje si¢ tak w wy-
niku systematyzujacych dziatan ekspertow religijnych, ktorzy dbajg o to, aby
poszczegdlne przekonania byly ze soba powigzane. Nie jest jednak oczywiste,
ze systemowo$¢ przekonan religijnych odgrywa istotna role w zyciu religijnym.
Nawet jezeli oficjalny, zinternalizowany system przekonan religijnych odgry-
wa taka role w zyciu czlowieka, wiele wskazuje na to, ze system taki nie jest
wylacznym zrédiem przekonan religijnych jednostki, za$ wiele przekonan reli-
gijnych zywionych przez jednostki pozostaje w wyraznej sprzecznosci z oficjal-
nym systemem przekonan. Ponadto w religijnej interpretacji wydarzen zycia
codziennego przekonania religijne, réwniez te skladajace si¢ na doktryne, sa
réznie wykorzystywane w zaleznosci od sytuacji. Interpretacja taka wymaga
odwolania si¢ do poszczegdlnych przekonan, ktére moga okazac sie w danej
chwili uzyteczne, natomiast czyni zbednym odwotanie si¢ do catego systemu
przekonan jednostki. Martin Stringer nazywa takie przekonania mianem sytu-
acyjnych, wskazujac, ze ,w codziennym mysleniu [...] dostrzegamy izolacje po-
szczegblnych twierdzen, z ktérych kazde jest uzywane w konkretnej sytuacji”™.
W pewnych sytuacjach istotny jest nie system przekonan, lecz poszczegolne
przekonania, ktére fatwo moga by¢ wykorzystane do interpretacji codziennych
wydarzen. Nalezy zatem podkredli¢, ze fakt, iz przekonania religijne moga two-
rzy¢ system i rzeczywiscie czesto wystepuja w postaci systemu, nie oznacza, ze
system jako calos¢ jest wykorzystywany w religijnej interpretacji wydarzen na-
lezacych do zycia codziennego. Poszczegdlne przekonania, zaréwno te nalezace
do oficjalnego systemu wierzen, jak i te, ktore wystepuja poza nim, moga by¢
uzywane sytuacyjnie, bez przywolywania calego systemu.

7. Typologia przekonan religijnych

Za réznymi znaczeniami terminu ,,przekonanie religijne” kryje si¢ wielowy-
miarowa rzeczywistos¢ wierzen religijnych. Wyrdzniano wiele typow przeko-
nan religijnych: intuicyjne (nierefleksyjne) i refleksyjne (Dan Sperber, Justin

0 M.D. Stringer, Towards a Situational Theory of Belief, ,,Journal of the Anthropological
Society of Oxford” 27(3)/1996, s. 232.
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Barrett)*!, afektywne i kognitywne (Richard E Gombrich)*’, stabe i mocne
(Malcolm Ruel)®. Typologie te cze$ciowo si¢ pokrywajg. Cho¢ z pewnoscig nie
odzwierciedlaja one zréznicowania przekonan religijnych, pozwalaja uchwy-
ci¢ wazny aspekt tych przekonan.

Przekonania religijne, podobnie jak wszelkie inne przekonania, nie ogra-
niczajg si¢ wylacznie do tego, co zwyklo si¢ w mysleniu zdroworozsagdkowym
okresla¢ mianem przekonan. Jak wskazuje Dan Sperber, wyr6zni¢ mozna dwa
rodzaj tych przekonan: refleksyjne i intuicyjne. Typologie Sperbera mozna
zastosowa¢ do przekonan religijnych, co m.in. znajduje wyraz w koncepcji
Justina L. Barretta, ktéry dokonuje podziatu przekonan religijnych na niere-
fleksyjne i refleksyjne. Podzial ten w znacznym stopniu pokrywa sie z podzia-
fem zaproponowanym przez Sperbera, jednakze Barrett przedstawia bardziej
zlozony opis réznic miedzy dwoma typami przekonan*.

Inny podzial przekonan religijnych zaproponowat badacz buddyzmu Ri-
chard F. Gombrich, ktdry postuluje wyodrebnienie dwdch ich typdw, a miano-
wicie przekonan afektywnych i kognitywnych. Réznica miedzy przekonaniami
kognitywnymi i afektywnymi sprowadza si¢ do réznicy miedzy méwieniem,
W co sie wierzy, a rzeczywistym wierzeniem®. Latwo zauwazy¢ rozbieznos¢
miedzy tymi dwoma typami przekonan. O ile nie ma watpliwosci co do tego,
ze przekonania kognitywne sg przekonaniami w potocznym tego stowa zna-
czeniu, o tyle sprawa przekonan afektywnych jest bardziej ztozona ze wzgledu
na ograniczony do nich dostep. Przekonania kognitywne sg po prostu wypo-
wiadane i jako takie staja si¢ dostepne, natomiast przekonania afektywne moga
zosta¢ uchwycone jedynie za posrednictwem dzialan, na ktére maja wplyw.
Jako przyktad rozbieznosci miedzy tymi typami przekonan Gombrich podaje
katolika, ktory przyznaje si¢ do calkowitej utraty wiary, a jednoczes$nie w chwi-
li kryzysu zyciowego czyni znak krzyza. Ot6z zdaniem Gombricha za gestem
tym muszg kry¢ sie okreslone przekonania, ktdre roznig si¢ od $wiadomie wy-
razanych przekonan. Takie niejawne przekonania okresla Gombrich mianem
afektywnych. Innym przykladem moze by¢ wiara niektérych katolikéw w du-
chy zmarlych, ktdre po $mierci wracajg na ziemie i nawiedzajg zyjacych ludzi.
Wiara ta, a takze zwigzane z nig praktyki wykraczajg poza deklarowang przez
te osoby doktryne katolicka. Typologia Gombricha antycypuje nie tylko ist-

1 D. Sperber, Intuitive and Reflective Beliefs; J.L. Barrett, Why Would Anyone Believe in
God?, AltaMira Press, Walnut Creek 2004.

2 R.E Gombrich, Precept and Practice: Traditional Buddhism in the Rural Highlands of
Ceylon, Clarendon Press, Oxford 1971, s. 5.

# M. Ruel, Christians as Believers.

* J.L. Barrett, Why Would Anyone Believe in God?, s. 2 nn. Typologie Sperbera i Barretta
zostang szczegdlowo omdéwione w rozdz. IV.

* R.F. Gombrich, Precept and Practice..., s. 5.
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nienie dwdch réznych typow przekonan religijnych, ale ponadto wskazuje, ze
przekonania te moga wystepowac niejako rownolegle. Oznacza to, ze myslenie
religijne moze przebiega¢ réznymi torami i jako takie jest bardziej zfozone,
anizeli dotychczas przyjmowali badacze religii takich jak chrzescijanstwo, sku-
piajacy sie przede wszystkim na zdefiniowanym w ramach doktryny i wypo-
wiadanym przez wiernych wyznaniu wiary.

8. Problem niefalsyfikowalnosci przekonan

Przekonaniom religijnym w ramach danej tradycji religijnej wierzacy przypi-
suja prawdziwos¢. Prawdziwos$¢ przekonan zazwyczaj nie jest przyjmowana
na podstawie uzasadnienia, lecz na mocy autorytetu. Przekonania religijne
nie s3 ponadto podatne na dyskonfirmacje¢ — dane sprzeczne z wyznawanym
przekonaniem nie prowadzg do zmiany przekonania, a czg¢sto nawet przeko-
nanie wzmacniaja, poniewaz sktaniaja do poszukiwania glebszego sensu prze-
konania*. Jednakze poszukiwanie glebszego sensu jest strategia, ktéra czyni
dane przekonanie coraz mniej podatnym na falsyfikacje. Strategie taka opisal
m.in. Anthony Flew: w obliczu potencjalnych falsyfikatoréw dodawane sg do
danego przekonania religijnego zastrzezenia, ktére powoduja, ze przekonanie
to staje si¢ w coraz mniejszym stopniu podatne na falsyfikacje przez mozliwe
stany rzeczy, ale tym samym zawiera — wraz z dodaniem kazdego nowego za-
strzezenia — coraz mniej tresci poznawczej’. Problem tego typu przekonan
polega na tym, ze nie stwierdzaja one zadnych standéw rzeczy, ktére moglyby
podlega¢ falsyfikacji.

Brak podatnosci na dyskonfirmacje czy falsyfikacje ttumaczono m.in. lo-
gicznym charakterem przekonan religijnych. Zdania jezyka religii wyrazajace
kluczowe przekonania religijne, takie jak ,,Istnieje Bog”, ,Bog jest wszechmoc-
ny’, sa — zgodnie z tym rozumowaniem - pseudotwierdzeniami, poniewaz
cho¢ przypominajg twierdzenia, w istocie nimi nie sg. Struktura gramatyczna
tych zdan sugeruje, ze sg to twierdzenia, jednak z logicznego punktu widzenia
nie mozna im przypisa¢ zadnego sensu, a przynajmniej zadnego sensu em-
pirycznego, poniewaz nie mozna wskaza¢ stanu rzeczy, ktéry bylby ich fal-
syfikatorem®. Rodzi to przypuszczenie, ze raz nabyte przekonania religijne
utrzymuja si¢, poniewaz nie s3 podatne na falsyfikacje czy dyskonfirmacje. Hi-

6 S. Atran, In Gods We Trust: The Evolutionary Landscape of Religion, Oxford University
Press, New York 2002, s. 92.

Y7 A. Flew, Theology and Falsification, w: B. Mitchell (red.), The Philosophy of Religion, Ox-
ford University Press, London 1971, ss. 13-15.

* B. Chwedenczuk, Przekonania religijne, Fundacja Aletheia, Warszawa 2000.
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poteza ta opiera si¢ na zalozeniu, ze przyswajanie przekonan religijnych, ktére
zazwyczaj ma miejsce w trakcie pierwotnej socjalizacji religijnej, nie dokonuje
sie w oparciu o uzasadnienie tych przekonan; ich prawdziwos¢ przyjmowana
jest z gory, zwykle na mocy autorytetu, w jaki wyposazone sg czynniki reli-
gijnej socjalizacji. Raz wpojone przekonania wraz z wlasciwymi danej trady-
cji ramami interpretacyjnymi sa badz w ogole niefalsyfikowalne, badz trudne
do sfalsyfikowania. Jak wskazujg strategie unikania falsyfikacji przedstawione
przez Flewa, ramy interpretacyjne moga miec istotne znaczenie, gdy pojawia-
ja sie nowe informacje, ktore sa sprzeczne z danym przekonaniem. Na ramy
interpretacyjne skfadajg si¢ inne przekonania, ktére pozwalaja na interpre-
tacje i reinterpretacje danego przekonania. Ramy te umozliwiaja dodawanie
do danego przekonania zastrzezen, ktére czynig je niesprawdzalnym. Innymi
stowy, utrzymywanie si¢ przekonan religijnych moze by¢ nie tyle wynikiem
braku falsyfikatordw, ile rezultatem procesu interpretacyjnego, ktéry pozwala
na modyfikowanie sensu przekonan pod wplywem nowych informacji, ktére
oceniane s3 jako sprzeczne z przekonaniem.

Hipoteza odwolujaca sie do pierwotnej socjalizacji religijnej i gtoszaca, ze
przyjete z gory przekonania religijne utrzymuja sie, poniewaz pozbawione s3
tresci empirycznej pozwalajacej na ich odrzucenie w konfrontacji z doswiad-
czeniem, wydaje si¢ malo prawdopodobna z uwagi na istnienie wielu niereli-
gijnych przekonan, ktére réwniez nie s falsyfikowalne, a mimo to z czasem
przestaja by¢ uznawane. Dziecieca wiara w nadprzyrodzone istoty takie jak elfy,
krasnoludki czy inne basniowe istoty, skonfrontowana ze zdroworozsadkowa
oraz naukowa wiedzg o $wiecie, przestaje by¢ atrakcyjna. Co wigcej, dziecko
nie ma potrzeby stosowania w tej konfrontacji strategii interpretacyjnych, kto-
re beda immunizowaly przekonania o istnieniu tych nadprzyrodzonych istot.
Z reguly wyglada to odmiennie w przypadku wiary w istoty religijne.

Nieco inaczej zjawisko niepodatnosci przekonan religijnych na falsyfika-
cje empiryczng i logiczng wyjasnia Atran, ktéry odwotuje si¢ do zapropono-
wanego przez Sperbera pojecia relewancji*. Teoria relewancji opiera si¢ na
modelu komunikacji, w ktérym komunikacja polega na wnioskowaniu o in-
tencji nadawcy na podstawie przeslanek tworzonych przez nadawce. Ponie-
waz przekaz religijny z gory traktowany jest jako prawdziwy, pozaczasowy
i pozbawiony autorstwa, w ramach komunikacji religijnej nie stosuje si¢ do
niego kryterium relewancji. Przyktadowo wnioskowanie o intencji autora nie
ma sensu w sytuacji, gdy przekaz religijny traktuje si¢ jako pozbawiony auto-
ra. Podobnie postulowany ponadczasowy charakter przekazu uniemozliwia

¥ D. Sperber, D. Wilson, Relevance: Communication and Cognition, Blackwell, Oxford
1995.
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positkowanie si¢ wiedzg tla oraz wskazéwkami pochodzacymi z kontekstu,
w ktérym przekaz jest komunikowany®. Z kolei wiara w prawdziwos¢ prze-
kazu religijnego ogranicza badz eliminuje dziatania majgce na celu jego dys-
konfirmacje. Wiara w przekonania religijne jest zatem ,,poznawczym rezulta-
tem zawieszenia kryteriow relewancji, ktére majg uniwersalne zastosowanie
w zwyczajnej komunikacji™'. Wadg propozycji Atrana jest to, ze nie ma ona
zastosowania do wszelkich przekonan religijnych, poniewaz nie kazdy prze-
kaz religijny traktowany jest przez wyznawcow jako prawdziwy, pozaczasowy
czy pozbawiony autorstwa. Przykladem moze by¢ kwestia prawdziwosci prze-
konan religijnych. Cho¢ uznawanie przekonan religijnych zazwyczaj oznacza
przypisywanie im prawdziwosci na podstawie autorytetu, ktory zaswiadcza
o prawdziwosci tych przekonan, wiara religijna nie jest pozbawiona watpli-
wosci. W tradycji chrzescijanskiej watpliwosci dotyczace kluczowych przeko-
nan religijnych odgrywaja pewna, nierzadko istotng, role w Zyciu religijnym
myslicieli, mistykéw oraz zwyktych wiernych. Nawet jesli watpliwosci takie
maja charakter tymczasowy, ich istnienie §wiadczy o zmiennym charakterze
wiary religijnej, a tym samym o zmianie postaw wobec kluczowych zdan jezy-
ka religijnego. Nie mniej watpliwosci budzi zalozenie, ze wypowiedzi i teksty
religijne postrzegane s3 przez wyznawcow jako pozaczasowe i pozbawione
autorstwa. Wprawdzie Atran powoluje si¢ na wypowiedzi i teksty zwigzane
z doktryna, jednak zwigzek z doktryng nie jest warunkiem koniecznym przy-
pisania przekonaniom religijnego charakteru. Przekonania odbiegajace od
doktryny, zaréwno te refleksyjne, jak i nierefleksyjne, stanowia pokazng czes¢
zbioru przekonan zywionych przez wyznawcodw okreslonej tradycji religijne;.
Praktykowane w niektérych odmianach protestantyzmu ewangelikalnego
przypisywanie wlasnym myslom boskiego autorstwa nie oznacza zawieszenia
kryteriéw relewancji, poniewaz tego rodzaju komunikacja z istota nadprzyro-
dzong konceptualizowana jest jako zwyczajna komunikacja przynajmniej pod
tym wzgledem, ze przekaz ma charakter temporalny — bezposrednio wigze
sie z ,tu i teraz” doswiadczajacego podmiotu - i przede wszystkim ma nad-
przyrodzonego autora, ktéry przemawia do czlowieka za posrednictwem jego
wlasnych mygli. Zawieszenie kryteriéw relewancji moze si¢ odnosi¢ jedynie
do ograniczonego zbioru przekazéw religijnych.

9. Przekonania potowicznie propozycjonalne
Jak wspomniano wcze$niej, jedng z wazniejszych koncepcji charakteryzuja-
cych przekonania jest koncepcja, zgodnie z ktérg przekonanie jest postawa

30 S, Atran, In Gods We Trust...
51 Ibidem, s. 93.
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propozycjonalna. Przyjmuje ono nastepujaca strukture: Xw(Z), gdzie X jest
podmiotem postawy, w oznacza samg postawe propozycjonalng (zazwyczaj
o strukturze ,wierzy, ze...”, ,jest przekonany, ze..”), za$ Z jest przedmiotem
przekonania, ktory przyjmuje forme zdaniowa. Jednakze przekonania religijne
nie moga by¢ sprowadzone do sadéw, poniewaz posiadaja pewien dodatkowy
wymiar, ktory sprawia, Ze nie mozna ich utozsami¢ z sgdami. Chodzi nie tylko
o towarzyszacg przekonaniom religijnym postawe zaufania czy zaangazowa-
nie. Dan Sperber zwraca uwage na to, ze okre$lenie ,,postawa propozycjonal-
na” przeslania fakt, iz postawy tego rodzaju moga mie¢ za swdj przedmiot cos,
co nie jest sadem w $cistym tego stowa rozumieniu®.

Sady sa albo prawdziwe, albo falszywe. Zbiory sadéw sa albo spdjne, albo niespoj-
ne. Sady, w przeciwienstwie do zdan i wypowiedzi, nie moga by¢ wieloznaczne,
a wiec prawdziwe w jednych interpretacjach, za$ falszywe w innych. Jednakze nie-
ktore nasze tak zwane przekonania majg kilka mozliwych interpretacji i mozemy
je zywic¢ bez wyboru ktdrejkolwiek z tych interpretacji®.

Jako przyklad takiego przekonania Sperber podaje przekonanie Boba, ze
»Stagflacja stala si¢ ostatnio gléwnym problemem zachodniej ekonomii”. Bob
ustyszal taka opinie w wiadomos$ciach i stala si¢ ona jego przekonaniem. Pro-
blem polega na tym, ze Bob nie ma pewnosci, co oznacza stowo ,,stagflacja’.
Z pewnoscig nie mozna o nim powiedzie¢, ze powtarza jedynie wypowiedz
zastyszang w mediach, poniewaz potrafi na rézne sposoby parafrazowac te wy-
powiedz, a takze uznaje szereg konsekwencji przekonania dotyczacego stagfla-
cji. Nie potrafi jedynie zdefiniowa¢ terminu ,stagflacja”. Podkreslajac, ze tego
typu przekonania wystepuja dos¢ czesto, Sperber okresla je mianem potowicz-
nie propozycjonalnych. ,,Gdyby bylo prawda, ze przedmiotami przekonan sa
z koniecznosci sady, wowczas przekonania nasze mogtyby dotyczy¢ tylko idei,
ktére w pelni rozumiemy”™. Tymczasem mozemy zywi¢ przekonania, ktdre
dotycza idei nie w pelni zrozumialych. Reprezentacja potowicznie propozycjo-
nalna to taka, ktora jest niekompletna pojeciowo, tj. zawiera elementy, ktérych
tres¢ pojeciowa nie jest w pelni okreslona. Mozna jg dookresli¢ na rézne spo-
soby za pomocg interpretacji.

Reprezentacje polowicznie propozycjonalne prawdopodobnie nie s3 re-
zultatem bleddéw popelnianych przez system poznawczy, lecz pelnig pozytyw-
ng funkcje w dzialaniu tego systemu. Zdaniem Sperbera system poznawczy
potrafi przetwarza¢ informacje, ktora przekracza jego zdolnosci pojeciowe™.
Znaczna cze$¢ wytwordéw kulturowych ma taki wlasnie charakter, przy czym

52 D. Sperber, On Anthropological Knowledge: Three Essays, Cambridge University Press,
Cambridge 1985, s. 50.

> Ibidem.

5 Ibidem, s. 51.
% Ibidem, s. 53.
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w wielu przypadkach owa pojeciowa niedookreslonos¢ jest zamierzona i ob-
liczona na wywolanie réznych interpretacji (jak to ma miejsce np. w poezji).
Informacja niedookreslona moze by¢ uzyteczna w dalszym procesie uczenia
sie, kiedy pojawig sie nowe informacje pozwalajace zredukowac wielos¢ inter-
pretacji. Przykladowo, jesli Bob siegnie do stownika i odczyta znaczenie stowa
»stagflacja’, przekonanie jego straci swdj wczesniejszy status przekonania po-
fowicznie propozycjonalnego i liczba mozliwych interpretacji zostanie znacz-
nie zredukowana.

Polowicznie propozycjonalne przekonania odgrywaja istotng role w mysle-
niu religijnym. Posiadanie przekonania religijnego nie oznacza jeszcze, ze jest
ono w pelni rozumiane. Przyktadem takiego przekonania moze by¢ dogmat
o Tréjcy Swietej, tj. przekonanie, ze ,,Istnieje jeden Bég w trzech osobach: Boga
Ojca, Syna i Ducha Swietego” Dogmat ten jest traktowany przez ludzi wierza-
cych jako tajemnica wiary. Tego rodzaju przekonania, w ktorych prawdziwosé¢
sie wierzy, pomimo ze deklaruje si¢ brak pelnego rozumienia ich tresci, wyste-
puja w religiach dos¢ czesto. Pojawia sie pytanie, jak mozliwe jest posiadanie
przekonania religijnego, ktore nie jest w pelni rozumiane? Jak mozna wierzy¢
w prawdziwos¢ zdania, ktdrego tre$¢ jest w znacznym stopniu niezrozumia-
ta? Zywienie przekonan polowicznie propozycjonalnych wykorzystuje zdol-
no$¢ umystu do metareprezentowania przekonan. Metareprezentacja pozwala
na umieszczenie niezrozumiatego przekonania religijnego w uzasadniajacym
je kontekscie innego przekonania®. Jedno i to samo przekonanie moze by¢
metareprezentowane na wiele réznych sposobéw w zaleznosci od przyjetego
kontekstu uzasadniajacego. W przytoczonym przyktadzie kontekstem tym jest
autorytet, np. ,,Zgodnie z Pismem Swietym istnieje jeden Bog w trzech oso-
bach...” albo ,,Kosciot naucza, ze istnieje jeden Bog...” Pomimo Ze wierzacy nie
ma mozliwosci przedstawienia sobie jednosci, o ktorej mowi dogmat, a jedno-
cze$nie nie w pelni 6w dogmat rozumie, moze sobie go przedstawi¢ w formie
metareprezentacji. My$lenie religijne o niedajacych si¢ przedstawi¢ zjawiskach
nadprzyrodzonych jest mozliwe dzigki metareprezentacji pozwalajacej na ,,my-
Slenie 0” reprezentacjach zamiast ,myslenia za pomocg” tych reprezentacji.

Obok niepropozycjonalnego i polowicznie propozycjonalnego charak-
teru przekonan religijnych wyrdznia si¢ przekonania religijne, ktére mozna
okresli¢ mianem przekonan potowicznych. Potowicznos¢ nie dotyczy w tym
przypadku stopnia, w jakim podmiot jest przekonany o czyms. Innymi stowy,
polowicznos¢ nie polega na tym, ze podmiot jest jedynie umiarkowanie prze-
konany o czyms lub Ze stopien jego przekonania o czyms miesci si¢ w prze-
dziale migdzy przypuszczeniem a byciem w pelni przekonanym?. Przykla-

5 D. Sperber, Intuitive and Reflective Beliefs, s. 76.
7 H.H. Price, Belief, Allen & Unwin, London 1969, s. 305.
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dem przekonania polowicznego moze by¢ przekonanie zywione przez osobe
czytajaca utwdr literacki lub filmowy i zawieszajaca przekonanie o fikcyjnosci
przedstawionego w utworze $wiata. Osoba taka nie wierzy w pelni, ze pre-
zentowane w utworze wydarzenia dziejg sie rzeczywiscie, a jednak moze za-
chowywac sig tak, jakby byly rzeczywiste, np. reagowa¢ emocjonalnie na te
wydarzenia. Podobnie rozumiane przekonania polowiczne wystepuja takze
wsrod przekonan religijnych. Rowniez tutaj majg one charakter okazjonalny
i wiaza si¢ zwykle z zaangazowaniem w rytual. Przykladem takiego przekona-
nia religijnego moze by¢ przekonanie osoby, ktora wyznaje wiare w kontekscie
rytualnym, zas poza nim pod wzgledem swoich przekonan przypomina oso-
be niewierzacy. Tego rodzaju przekonania zywione w kontekscie rytualnym
nie musza zaklada¢ nieszczerosci czy udawania i wigza si¢ zazwyczaj z okre-
slonym zachowaniem i stanami emocjonalnymi. Uczestnictwo w obrzedach
religijnych moze nie tylko aktualizowa¢ przekonania, ktére poza kontekstem
rytualnym nie s aktualizowane, ale ponadto — na co wielokrotnie zwracano
uwage — wzmacnia i podtrzymuje przekonania.

Obserwacja, ze niektdre przekonania religijne aktualizowane sa jedynie
w okreslonych kontekstach, ma donioste znaczenie dla badania tych przeko-
nan, poniewaz zrywa z zalozeniem, ze Zywienie przekonan nie podlega zasad-
niczym zmianom. Nie chodzi tutaj o zmiane przekonan w sensie nabywania
nowych przekonan i porzucania dotychczasowych, lecz o mozliwos¢, ze nie-
ktére przekonania sg uznawane jedynie czasowo i w okreslonym kontekscie.
Neil Van Leeuwen argumentuje, Ze zalezno$¢ od kontekstu jest jedng z cech
przekonan religijnych, ktére odrézniaja je od przekonan faktualnych®. Jako
przyktad podaje badania nad praktykami ludu Vezo zyjacego na Madagaska-
rze, zaprezentowane przez Rite Astuti i Paula Harrisa®. Otéz wiara Vezo w ist-
nienie i nadprzyrodzong moc przodkéw dotyczy jedynie kontekstu religijnego
(gtéwnie rytualnego), natomiast poza nim przodkowie postrzegani sg po pro-
stu jako martwe ciala, za$ $mier¢ rozumiana jest jako catkowite unicestwie-
nie. W kontekscie rytualnym Vezo maja sklonno$¢ do przypisywania zmartym
réznych cech wlasciwych osobom, w szczegélnosci zdolnosci psychicznych,
za$ w kontekscie ,naturalistycznym’, pozarytualnym prawdopodobienstwo
przypisania takich cech martwemu cialu jest mniejsze. Wiara w kontynu-
acje zycia po $mierci aktualizowana jest w kontekscie rytualnym (religijnym)
oraz dezaktualizowana poza nim. Zjawisko to wystepuje w wielu tradycjach
religijnych.

8 N. Van Leeuwen, Religious Credence Is Not Factual Belief, ,Cognition” 133/2014, s. 699.
% R. Astuti, P. Harris, Understanding Mortality and the Life of the Ancestors in Rural Mada-
gascar, ,Cognitive Science” 32(4)/2008.






Rozdziat I

STRUKTURA | DYNAMIKA KULTUROWA
POJEC | PRZEKONAN RELIGIJNYCH

1. W strone poje¢ religijnych

Refleksja nad pojeciami religijnymi siega poczatkow refleksji nad religia. Zain-
teresowanie tymi pojeciami dotyczylo nie tylko tego, ze stanowig one budulec
przekonan religijnych, ale réwniez struktury samych pojec¢ oraz ich genezy.
Zalozenie, ze pojecia religijne mozna podda¢ analizie pozwalajacej na wyod-
rebnienie ich elementéw skladowych, umozliwia poszerzenie badan nad prze-
konaniami religijnymi poprzez sprowadzenie tych badan na nizszy poziom
analizy. To z kolei pozwala na wyjasnienie kluczowych zasad funkcjonowania
przekonan religijnych. Nie chodzi przy tym wyltacznie o funkcje poznawcza
poje¢ religijnych, ktora miala istotne znaczenie dla filozoficznej refleksji nad
religia, ale przede wszystkim o ich cechy, pozwalajace zrozumie¢ specyfike,
strukture oraz kulturowa dynamike tych pojec. Poswiecenie szczegdlnej uwagi
pojeciom religijnym jest konieczne nie tylko z uwagi na fakt, ze pojecia re-
ligijne sa budulcem przekonan religijnych, ale przede wszystkim dlatego, ze
poznawcza i kulturowa dynamika poje¢ przektada si¢ na dynamike przekonan
religijnych. Na przyklad kulturowa transmisja oraz stabilno$¢ przekonan reli-
gijnych determinowane sg przez transmisje i stabilnos¢ wlasciwych im pojec.

Problem specyfiki poje¢ religijnych nalezy rozpatrywaé w szerszym kon-
tekscie, uwzgledniajac problematyke religii jako odrebnej dziedziny kultury,
w tym w szczegdlnosci problematyke specyfiki przekonan religijnych i jezyka
religijnego. Nie wchodzac w spory wokot takich poje¢, jak religia czy zjawisko
religijne, nalezy podkresli¢, ze spor o specyfike pojec religijnych w istotnym
stopniu odzwierciedla debate nad specyfika religii, ktora toczy sie¢ na kilku rdz-
nych plaszczyznach: naukowej, filozoficznej, teologicznej oraz ideologiczne;j.
Dwa zasadnicze stanowiska w tej debacie to stanowisko redukcjonistyczne,
usitujace wyjasni¢ zachowania religijne w kategoriach zjawisk naturalnych,
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spotecznych lub kulturowych, oraz stanowisko nieredukcjonistyczne, wskazu-
jace na niewystarczalno$¢ lub nieadekwatno$¢ takich wyjasnien. Przyjete tutaj
podejscie w badaniu poje¢ i przekonan religijnych abstrahuje od sporéw o na-
ture religii i koncentruje si¢ na mechanizmach, ktore leza u podtoza powsta-
wania i komunikowania poje¢ religijnych. Z tego punktu widzenia zasadniczy
problem sprowadza si¢ do pytania, czy pojecia religijne roznig sie w istotny
sposob od poje¢ niereligijnych pod wzgledem sposobu, w jaki sg tworzone,
oraz pod wzgledem ich struktury i tresci. Pytanie to nie jest bezpodstawne,
jesli stawiane jest w kontekscie zasygnalizowanego wyzej sporu o specyfike re-
ligii. Zwolennicy niektérych odmian podejscia nieredukcyjnego w badaniach
nad religia podkreslali, ze kluczowe pojecia religijne, takie jak Bog czy sacrum,
réznig si¢ od zwyczajnych poje¢ pod wzgledem tresci i pochodzenia'.

2. Typy poje¢ religijnych

Precyzyjne okreslenie pojec religijnych jest nie mniej trudne niz zdefiniowanie
jezyka religijnego. Podobnie jak nie wszystkie stowa wystepujace w dyskursie
religijnym nalezg do stownika danej religii, tak nie wszystkie pojecia odpowia-
dajace tym stowom mozna okresli¢ mianem religijnych. Z uwagi na kulturowe
zroznicowanie pojec religijnych, nie sposob tutaj zaprezentowac catego spek-
trum poje¢ ani tez dokona¢ wyczerpujacej typologizacji. Mozliwe jest nato-
miast wyodrebnienie takiego typu pojec religijnych, ktére odgrywaja kluczowa
role we wszystkich lub niemal wszystkich tradycjach religijnych. Do tego typu
nalezg pojecia istot nadprzyrodzonych. Wprawdzie wystepowanie tych poje¢
nie ogranicza si¢ do religii, jednak poza nielicznymi wyjatkami i z pewnymi
zastrzezeniami, o ktérych bedzie mowa dalej, pojecia te stanowia gléwny bu-
dulec przekonan religijnych. Poza religia pojecia istot nadprzyrodzonych wy-
stepuja powszechnie w zyciu codziennym oraz w wielu dziedzinach kultury,
takich jak literatura piekna czy kultura popularna. Innymi stowy, pojecia istot
nadprzyrodzonych nie wyczerpujg instrumentarium pojeciowego religii ani
nie ograniczajg si¢ do religii, jednak naleza do najistotniejszych poje¢ niemal
wszystkich tradycji religijnych.

! Przekonanie to ma dlugg historie i wiele odmian, poczawszy od natywizmu, argumen-
tujacego, ze pojecie Boga jest pojeciem wrodzonym (Kartezjusz; zob. R. Descartes, Medytacje
o pierwszej filozofii, t. 1, PWN, Warszawa 1958, s. 67), po koncepcje fenomenologiczne, w kt6-
rych pojecie sacrum jest pojeciem apriorycznym, zasadniczo réznym od wszelkich innych pojec¢
(R. Otto, Swigtosé, Wyd. KR, Warszawa 1999; M. Eliade, W poszukiwaniu historii i znaczenia
religii, Wyd. KR, Warszawa 1997).
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Posrdd pojec religijnych innych niz reprezentacje istot nadprzyrodzonych
wyrozni¢ mozna pojecia istot dzialajacych, ktére nie majg charakteru nad-
przyrodzonego (np. kaptan, kaznodzieja), pojecia stanowiace reprezentacje
instytucjonalnych wymiardéw religii (np. $wiatynia, pielgrzymka, rytual) oraz
pojecia takie jak wiara czy objawienia. Podzial ten nie jest przypadkowy, lecz
opiera si¢ na badaniach nad rozumieniem stéw religijnych uzywanych w bada-
niach nad torowaniem tresci religijnych. Przedmiot tych badan jest wprawdzie
ograniczony gltéwnie do jednej tradycji religijnej (chrzescijanskiej) i do stow
stosowanych w badaniach nad torowaniem, jednak uzyskane wyniki potwier-
dzaja przekonanie, ze istnieja przynajmniej trzy rodzaje pojec religijnych, ktére
uczestnicy wyrézniajg w trakcie badan: pojecia istot dziatajacych, w tym istot
nadprzyrodzonych, pojecia duchowe/abstrakcyjne oraz pojecia instytucjonal-
ne/konkretne’. Oznacza to, ze rdwniez w wymiarze konceptualnym religia jest
konstruktem wielowymiarowym.

3. Pojecia religijne
a kulturowa transmisja kontrintuicyjnej wiedzy

Przekonania religijne dotycza kulturowo postulowanych istot nadprzyrodzo-
nych. Nie wszystkie pojecia istot nadprzyrodzonych sa pojeciami religijnymi.
Pojecia istot nadprzyrodzonych wystepujace w basniach nie sg skladnikiem
przekonan religijnych, pomimo ze tre$§ciowo nie rdznig si¢ od pojec religij-
nych. Nie ro6znig si¢ od nich w tym sensie, ze podobnie jak w przypadku pojec¢
religijnych s3 to pojecia istot — 0sdb, zwierzat, artefaktow itp. — ktérym przy-
pisano cechy niezgodne ze zdroworozsagdkowa wiedzg o tych istotach. W dal-
szych rozdziatach powréce do pytania, co sprawia, ze niektérym pojeciom
istot nadprzyrodzonych zostaje przypisany religijny charakter, innym za$ nie
oraz co sie wigze z przypisaniem pojeciu religijnego charakteru.

Podobnie jak inne zjawiska religijne, pojecia istot nadprzyrodzonych sa
silnie zréznicowane. Niezwykle bogata fenomenologia zycia religijnego moze
sprawia¢ wrazenie, ze wyobraznia religijna nie napotyka na zadne ogranicze-
nia w tworzeniu pojec religijnych. Jednak za tym zréznicowaniem pojec reli-
gijnych kryja sie schematy pojeciowe, w oparciu o ktdre pojecia s3 tworzone.
Wyodrebnienie schematéw pojeciowych pozwala na rekonstrukcje procesu
powstawania pojec¢ religijnych. Nowe pojecia, ktére powstaja w umystach in-
nowatoréw religijnych, nie s3 jednak pojeciami religijnymi dopdty, dopoki

2 R.S. Ritter, J.L. Preston, Representations of Religious Words: Insights for Religious Priming
Research, ,,Journal for the Scientific Study of Religion” 52(3)/2013, s. 503.
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nie zostang zakomunikowane i wspdlnie podzielane przez grupe wyznawcow.
Twierdzenie to moze wydac si¢ dyskusyjne. Jesli jednak wezmiemy pod uwage
fakt, ze religia jest przedsiewzigciem zbiorowym, za$ reprezentacje religijne
odgrywaja w tym przedsiewzieciu istotng role, zauwazymy, Ze reprezentacje te
nie mogg by¢ jedynie konstruktami umystowymi, lecz muszg miec¢ charakter
intersubiektywny.

Rozpowszechnienie i stabilno$¢ reprezentacji religijnych w danej popu-
lacji ludzkiej w istotnym stopniu zalezy od proceséw transmisji kulturowej,
tj. proceséw przekazywania informacji z jednej grupy do innej oraz z poko-
lenia na pokolenie. Transmisja kulturowa jest zjawiskiem wielowymiarowym,
podlegajacym uwarunkowaniom réznego typu’. W tym miejscu uwaga zosta-
nie skoncentrowana na poznawczych uwarunkowaniach transmisji kulturo-
wej. Problem dotyczy tego, w jaki sposob ograniczenia poznawcze ludzkie-
go umystu determinujg przekaz poje¢ i przekonan religijnych oraz jakiego
typu reprezentacje religijne maja najwicksza szans¢ na rozpowszechnienie.
Do najwazniejszych ograniczen poznawczych determinujacych skutecznosé
transmisji kulturowej zalicza si¢ ograniczenia zwigzane z funkcjonowaniem
pamieci oraz uwagi. Natomiast jesli chodzi o pojecia, ktore maja najwicksza
szanse na rozpowszechnienie i uzyskanie trwalosci kulturowej, to nalezg do
nich pojecia kontrintuicyjne®. Istotng cechg tych pojec jest ich niezgodnos¢
z intuicyjng wiedzg o $wiecie. Niezgodno$¢ owa moze wystepowaé w réznym
natezeniu - od poje¢ w minimalnym stopniu niezgodnych z intuicyjng wiedza
(minimalnie kontrintuicyjnych) do poje¢ w maksymalnym stopniu niezgod-
ne z intuicyjng wiedzg (maksymalnie kontrintuicyjnych). Pojecia w minimal-
nym stopniu niezgodne z intuicyjng wiedzg o $wiecie zawieraja pojedyncza
ceche sprzeczng z wiedzg intuicyjng (np. drzewo, ktére rozumie ludzka mowe;
pojecie takiego drzewa zawiera mndstwo cech zgodnych z intuicyjng wiedza
o roélinach oraz jedng ceche niezgodna, a mianowicie zdolnos$¢ rozumienia
mowy). Natomiast pojecia maksymalnie niezgodne z intuicjg zawieraja moz-
liwie duza liczbe takich cech (np. pojecie Boga jako osoby nieskonczonej,
wszechwiedzacej, wszechmocnej; wszystkie lub zdecydowana wigkszos¢ cech
takiej istoty to cechy niezgodne z intuicyjna wiedzg o osobach). Pojecia kontr-
intuicyjne zaktadajg istnienie wiedzy intuicyjnej, ktéra stanowi punkt wyjscia
tworzenia poje¢ kontrintuicyjnych.

> U. Schonplug (red.), Cultural Transmission: Psychological, Developmental, Social, and
Methodological Aspects, Cambridge University Press, Cambridge 2009.

* P. Boyer, The Naturalness of Religious Ideas: A Cognitive Theory of Religion, University of
California Press, Berkeley 1994.
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4. Intuicyjna ontologia

Intuicyjna wiedza zorganizowana jest w wyspecjalizowanych dziedzinach,
ktore zostaly uksztaltowane w toku ewolucji w odpowiedzi na problemy ada-
ptacyjne. W rozumieniu zaprezentowanym przez Pascala Boyera intuicyjna
ontologia to nie tylko wiedza o typach przedmiotéw istniejacych w $wiecie,
pozwalajaca intuicyjnie zalicza¢ przedmioty do réznych kategorii, takich jak
osoba, zwierze, roslina czy artefakt. Skladajg si¢ na nig réwniez odmienne
zbiory zasad majacych zastosowanie do poszczegdlnych kategorii przedmio-
tow oraz rdzne reguly uczenia si¢ pozwalajace przyswaja¢ sobie nowa wiedze
dotyczaca tych przedmiotéw. Tak rozumiana ontologia ma charakter intuicyj-
ny, poniewaz nie jest wytworem wytworem refleksji, lecz dziatania automa-
tycznych mechanizméw inferencyjnych.

Wiedza semantyczna konstytuujaca wyspecjalizowane dziedziny nie jest
wiedza deklaratywna, lecz w przewazajacej mierze wiedza powstajaca w opar-
ciu o systemy inferencyjne. Intuicyjng ontologie mozna réwniez okregli¢ jako
zbidr urzadzen obliczeniowych, posiadajacych okreslony format wejscia, spe-
cyficzne zasady inferencyjne oraz okreslony rodzaj wyjscia®. Zdaniem Boyera
i Justina L. Barretta takie systemy inferencyjne majg kilka wspolnych cech.
Przede wszystkim nalezy podkresli¢, ze podzial na wyspecjalizowane dziedzi-
ny poznawcze nie odpowiada podzialowi na ontologiczne kategorie przed-
miotoéw istniejacych w $wiecie. Systemy inferencyjne skupiaja si¢ raczej na
okreslonych aspektach przedmiotéw niz na samych przedmiotach, dlatego
dany przedmiot moze aktywowac rézne systemy inferencyjne. W rezultacie
wiedza intuicyjna odbiega od wiedzy naukowej czy filozoficznej, zwlaszcza
gdy chodzi o wyodrebnianie réznych rodzajéow przedmiotéw. Ponadto ewo-
lucyjna i rzeczywista dziedzina danego systemu inferencyjnego nie pokrywaja
sie w pelni. Dziedzina ewolucyjna obejmuje wszelkie informacje, do przetwa-
rzania ktérych system inferencyjny zostal ewolucyjnie zaprojektowany, nato-
miast dziedzina rzeczywista obejmuje te informacje, na ktére system reaguje.
System rozpoznawania twarzy, ktérego ewolucyjng dziedzing s3 twarze oséb,
moze reagowac rowniez na obrazy przypominajace twarze, ale niebedace twa-
rzami ludzkimi. Wyspecjalizowany system moze by¢ réwniez kooptowany do
nowych zadan. Jednakze najlepszym sposobem wyjasniania specjalizacji dzie-

° P. Boyer, H.C. Barrett, Domain Specificity and Intuitive Ontology, w: D.M. Buss (red.),
The Handbook of Evolutionary Psychology, Wiley, Hoboken, N.J. 2005, s. 96; P. Boyer, Cognitive
Tracts of Cultural Inheritance: How Evolved Intuitive Ontology Governs Cultural Transmission,
»American Anthropologist” 100(4)/1998, s. 878.

¢ P. Boyer, H.C. Barrett, Domain Specificity and Intuitive Ontology..., s. 96.
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dzinowej jest odwolanie sie do dziedziny ewolucyjnej. Kolejng cecha systemu
inferencyjnego s3 wlasciwe mu zasady uczenia si¢ oraz harmonogram i ramy
czasowe, w ktorych mozliwe jest efektywne uczenie si¢. Boyer i Barrett argu-
mentuja, Ze proces wyksztalcania si¢ réznych zdolnosci w wyniku interakcji
organizmu ze srodowiskiem ma podloze ewolucyjne.

Trzy dziedziny intuicyjnej wiedzy wydaja sie szczegdlnie istotne z punktu
widzenia badan nad przekonaniami religijnymi: intuicyjna fizyka, intuicyjna
biologia i intuicyjna psychologia. Intuicyjna fizyka jest to zdroworozsadkowa
wiedza dotyczaca $wiata przedmiotow fizycznych. Sktadajg sie na nig réwniez
postrzeganie przedmiotdéw fizycznych i rozumowanie o nich. Naiwna wiedza
z zakresu mechaniki moze pod wieloma wzgledami rézni¢ si¢ od wiedzy na-
ukowej’. Opiera si¢ ona na zasadach zdroworozsagdkowego myslenia, ktdre
réznig sie od zasad dotyczacych istot zywych oraz oséb. Badania eksperymen-
talne z udzialem dzieci w wieku niemowlecym pokazuja, ze juz kilkumiesiecz-
ne dzieci postuguja si¢ takimi zasadami®. Niemowleta przejawiaja zdziwienie
na widok zdarzen, ktére naruszajg ich przekonania dotyczace $wiata, a wiec
sg sprzeczne z intuicyjng wiedza. Zdziwienie mierzone jest w badaniach dlu-
godcig patrzenia na prezentowane zdarzenie w poréwnaniu ze zdarzeniem,
ktére nie narusza intuicyjnej wiedzy. Z badan Elizabeth Spelke wynika, ze nie-
mowleta postuguja sie trzema zasadami naiwnej mechaniki: zasada spdjnosci
(poruszajace si¢ przedmioty zachowuja spdjnos¢ i granice), zasade ciaglosci
(przedmioty poruszaja si¢ po jednej drodze w czasie i przestrzeni); zasade
kontaktu (przedmioty poruszaja si¢ wspdlnie tylko wowczas, gdy si¢ stykaja)°.
Eksperymenty przeprowadzone przez Spelke i innych badaczy pokazuja, ze juz
na bardzo wczesnym etapie rozwoju w umysle czlowieka obecne sg oczekiwa-
nia dotyczace przedmiotéw fizycznych.

Intuicyjna biologia dotyczy postrzegania i kategoryzowania istot zywych,
a takze mys$lenia o nich. Atran twierdzi, ze klasyfikacje intuicyjnej biologii wy-
kazuja daleko idace podobienstwa w réznych kulturach, zwlaszcza jesli chodzi
o postugiwanie si¢ hierarchiczng taksonomig istot zywych'®. Watpliwe jest jed-

7 P. Boyer, The Naturalness of Religious Ideas..., s. 105.

8 E.S. Spelke, K. Breinlinger, J. Macomber, K. Jacobson, Origins of Knowledge, ,,Psycho-
logical Review” 99(4)/1992, ss. 605-632; R. Baillargeon, Physical Reasoning in Infancy, w: M.S.
Gazzaniga (red.), The Cognitive Neurosciences, MIT Press, Cambridge, Mass., 1995; idem, Young
Infants’ Reasoning about the Physical and Spatial Characteristics of a Hidden Object, ,Cognitive
Development” 2(3)/1987, ss. 179-200.

° E.S. Spelke, P. Vishton, C. von Hofsten, Object Perception, Object-Directed Action, and
Physical Knowledge in Infancy, w: M.S. Gazzaniga, The Cognitive Neurosciences, MIT Press,
Cambridge, Mass., 1995, ss. 170-171.

10°S. Atran, Cognitive Foundations of Natural History: Towards an Anthropology of Science,
Cambridge University Press, Cambridge 1990, s. 17.
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nak, czy mozna mowi¢ o uniwersalnym charakterze naiwnej biologii, ponie-
waz sposob organizacji wiedzy o kategoriach taksonomicznych wykazuje duze
zroznicowanie kulturowe w zaleznosci od jezyka, przekonan kulturowych czy
wlasciwej danej kulturze orientacji na nature''. Intuicyjne myslenie o istotach
zywych opiera sie na zasadzie esencjalizmu psychologicznego, zgodnie z ktora
przynalezno$¢ do okreslonej kategorii zalezy od posiadania przez dang istote
okreslonych ukrytych wlasnoéci'>. Rzeczom ozywionym przypisuje si¢ ukryta
istote, co pozwala na kategoryzowanie przedmiotéw niezaleznie od posiadania
lub braku pewnych widocznych cech. W ten sposoéb czlowiek pozbawiony nég
wcigz bedzie uznawany za czlowieka'. Cho¢ intuicyjne myslenie o istotach zy-
wych obecne jest juz we wczesnych fazach rozwoju czlowieka, wyodrebnienie
intuicyjnej biologii w umysle dziecka okazuje si¢ zadaniem trudnym z uwagi
na problemy zwigzane z zakresem ontologicznym tej dziedziny. Dotyczy to
zwlaszcza kwestii oddzielenia intuicyjnej biologii od intuicyjnej fizyki oraz od
teorii umystu. Na przyktad niektdre procesy biologiczne sg przez dziecko do-
$wiadczane réwnocze$nie ze stanami umystu. Ponadto istoty zywe jako przed-
mioty fizyczne podlegaja zasadom intuicyjnej fizyki'.

Trzecia wyspecjalizowana dziedzina intuicyjnej wiedzy okreslana jest
mianem naiwnej psychologii. Sktada si¢ ona przede wszystkim z teorii umy-
stu, ktéra umozliwia przypisywanie stanéw umystowych innym osobom oraz
rozumienie tych stanéw. Na bardzo wczesnym etapie rozwoju dziecko potra-
fi odrdznia¢ twarze od innych przedmiotéw, a takze ludzki glos od innych
dzwigkéw. Szybko tez uczy sie $ledzi¢ wzrok innych oséb. Przed uptywem
pierwszego roku zycia dziecko zaczyna traktowa¢ siebie i innych jako istoty
intencjonalne i posiadajgce zdolno$¢ doswiadczania'®. Tak wczesne pojawianie
sie tych umiejetnosci sktania niektérych badaczy do postawienia hipotezy, ze
umyst dziecka wyposazony jest w zasady ukierunkowujace postrzeganie i ro-
zumienie innych osob, przy czym zasady te nie sa generalizacja doswiadczenia
dokonywang przez mechanizmy indukcyjne's.

' B.L. Ojalehto, D.L. Medin, Perspectives on Culture and Concepts, ,Annual Review of Psy-
chology” 66/2015, ss. 259-260.

2 D. Medin, A. Ortony, Psychological Essentialism, w: S. Vosniadou, A. Ortony (red.), Simi-
larity and Analogical Reasoning, Cambridge University Press, Cambridge 1989, s. 184.

' T. Tremlin, Minds and Gods: The Cognitive Foundations of Religion, Oxford University
Press, New York 2006, s. 67.

4 M. Haman, Pojecia i ich rozwdj. Percepcja, doswiadczenie i naiwne teorie, Matrix, War-
szawa 2002, s. 76.

5 H.M. Wellman, Making Minds: How Theory of Minds Develops, Oxford University Press,
Oxford 2014, s. 17.

16 P. Boyer, The Naturalness of Religious Ideas..., s. 107.
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Teoria umystu rozwija si¢ we wczesnych latach zycia dziecka. Dojrzala
teoria umystu pozwala nie tylko rozumie¢, ze inne osoby posiadaja umysly
oraz przypisywac im intencje, emocje, motywacje itp., ale takze interpreto-
wac zachowanie tych oséb. Intuicyjna psychologia opiera si¢ na specyficznych
zasadach przyczynowosci, ktére sg rézne od zasad przyczynowosci charak-
terystycznych dla intuicyjnej mechaniki. O ile w tej ostatniej oddzialywanie
jednego przedmiotu na drugi jest mozliwe, jesli zachodzi miedzy nimi stycz-
no$¢ w czasie i przestrzeni, o tyle zasada przyczynowosci wlasciwa intuicyjnej
psychologii dopuszcza mozliwo$¢ dzialania na odleglos¢. Z badan Henryego
Wellmana wynika, ze juz dzieci w wieku przedszkolnym postuguja si¢ sche-
matem przyczynowym, zgodnie z ktérym percepcja i pragnienie przedmiotu
lezg u podtoza zachowania'. Przypisywanie stanéw umystowych (przekonan,
pragnien, intencji, wspomnien, obaw itp.) innym osobom umozliwia rozumie-
nie ztozonego ludzkiego zachowania. Simon Baron-Cohen okre§la te zdolnos¢
mianem ,czytania umystu’, argumentujac, ze odgrywa ona kluczows role nie
tylko w rozumieniu zachowania, ale takze w jego przewidywaniu oraz w inte-
rakcjach spotecznych i komunikacji miedzyludzkiej'®. System ,,czytania umy-
stu” jest biologiczng adaptacja. Badania nad tym systemem wykazaly, ze ma
on podstawy neurofizjologiczne', zas zaburzenia jego funkcjonowania moga
znacznie uposledzac spoleczne funkcjonowanie jednostki, jak to ma miejsce
w przypadku autyzmu®.

5. Struktura poje¢ religijnych

Intuicyjna wiedza o $wiecie odgrywa istotng role w powstawaniu pojec i prze-
konan religijnych. Nie oznacza to jednak, ze przekonania religijne opieraja si¢
wylacznie na wiedzy intuicyjnej. Juz na pierwszy rzut oka przekonania religij-
ne odro6zniaja si¢ od zdroworozsadkowej wiedzy o $wiecie, poniewaz postuluja
istnienie nienaturalnych zjawisk — oséb, ktére sg niewidzialne, zwierzat po-
siadajacych zdolnosci psychiczne normalnie przypisywane jedynie ludziom,
istot niepodlegajacych podstawowym prawom fizyki itp. Szczegdtowa anali-
za tego rodzaju przekonan pokazuje, ze w przewazajacej liczbie przypadkow
sprzeczne z wiedzg intuicyjna cechy przypisywane istotom nadprzyrodzonym

7 H.M. Wellman, Making Minds..., s. 34.

'8 S. Baron-Cohen, Mindblindness: An Essay on Autism and Theory of Mind, MIT Press,
Cambridge, Mass., 1997, s. 30.

1 J. Koster-Hale, R. Saxe, Functional Neuroimaging of Theory of Mind, w: S. Baron-Cohen,
H. Tager-Flusberg, M.V. Lombardo (red.), Understanding Other Minds: Perspectives from Devel-
opmental Social Neuroscience, Oxford University Press, Oxford 2013, ss. 132-163.

20 S, Baron-Cohen, Mindblindness..., ss. 62-63.
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nalezg do mniejszosci, natomiast wiekszos¢ cech jest zgodna z intuicyjnymi
oczekiwaniami.

Kontrintuicyjne pojecia istot nadprzyrodzonych powstaja poprzez naru-
szanie intuicyjnych oczekiwan wlasciwych danej kategorii ontologicznej lub
poprzez transfer takich oczekiwan z jednej kategorii ontologicznej do innej.
Kazdej kategorii ontologicznej odpowiadaja wlasciwe jej zestawy oczekiwan
intuicyjnych, ktére ulatwiaja przyswajanie wiedzy dotyczacej przedmiotdw
zaliczonych do danej kategorii. Boyer argumentuje, Ze liczba kategorii onto-
logicznych ogranicza si¢ do kilku (osoba, zwierze, rodlina, artefakt, przed-
miot naturalny), cho¢ nie twierdzi, ze lista taka jest kompletna®'. Na przyklad
kategorii osoby odpowiadaja m.in. takie oczekiwania, jak: osoby sg istotami
istniejagcymi w czasie i przestrzeni; osoby majg zdolnos$¢ widzenia, styszenia,
myslenia i rozumienia stanéw umystowych innych ludzi; osoby majg emocje;
aby zy¢, osoby musza odzywia¢ si¢ i oddycha¢. Latwo zauwazy¢, ze niektore
intuicyjne oczekiwania wspolne sg réznym kategoriom. Na przyklad istnie-
nie w czasie i przestrzeni wspolne jest przedmiotom nalezagcym do wszystkich
wymienionych kategorii. Z kolei odzywianie si¢ wspolne jest osobom, zwie-
rzetom i roélinom. Kategorie ontologiczne odgrywaja istotng rol¢ w generowa-
niu nowej wiedzy o przedmiotach zaliczonych do danej kategorii. Jesli jedyna
rzecza, jakg wiemy o X, jest to, ze X jest osobg, z tej skromnej wiedzy mozemy
wywnioskowa¢ olbrzymig liczbe informacji dotyczacych X-a. Jesli wiemy, ze
X jest osobg, to zywimy wobec X-a takie oczekiwania, jak: X zajmuje jest istotg
istniejaca w czasie i przestrzeni, ktdra aby zy¢, musi si¢ odzywiac, ktdra jest
zdolna do widzenia, styszenia, myslenia itp. Wnioskowania te majg charakter
automatyczny i nieu$wiadomiony, za$ ich podstawg jest intuicyjna ontologia.

Naruszenie lub transfer intuicyjnych oczekiwan prowadzace do powstania
poje¢ kontrintuicyjnych dokonuja sie w trzech obszarach wiedzy intuicyjnej:
fizyce, biologii i psychologii*’. Pozostajac przy przykladzie osoby, powiemy, ze
pojecie niewidzialnej osoby jest pojeciem kontrintuicyjnym powstalym przez
naruszenie intuicyjnych oczekiwan wtasciwych kategorii osoby w dziedzinie
intuicyjnej fizyki. Intuicyjna fizyka podpowiada nam, ze osoby jako istoty cza-
soprzestrzenne nie s3 niewidzialne. Niewidzialno$¢ osdb jest cecha kontrin-
tuicyjna. Pojecie osoby, ktora nie musi si¢ odzywia¢, aby zy¢ (np. pojecie du-
cha), narusza oczekiwania, jakie Zywimy wobec 0s6b w dziedzinie intuicyjnej
biologii. Z kolei pojecie osoby wszechwiedzacej jest naruszeniem oczekiwan
w dziedzinie intuicyjnej psychologii. Tworzenie poje¢ kontrintuicyjnych po-
przez transfer oczekiwan miedzy réznymi kategoriami dokonuje si¢ w inny

21 P. Boyer, Religion Explained: The Evolutionary Origins of Religious Thought, Basic Books,
New York 2001, s. 78.

2 P. Boyer, Religious Thought and Behavior as By-Products of Brain Function, ,Trends in
Cognitive Sciences” 7(3)/2003, s. 119.
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sposob. Transfer polega na przypisaniu oczekiwan wlasciwych danej kategorii
innej kategorii. Przypisywanie przedmiotom nieozywionym cech wlasciwych
osobom jest jednym z najbardziej rozpowszechnionych przyktadéw transferu.
Ograniczona liczba kategorii oraz dziedzin wiedzy intuicyjnej sprawia, ze licz-
ba typow pojec¢ kontrintuicyjnych jest réwniez ograniczona.

Pascal Boyer stawia teze, ze pojecia religijne to przede wszystkim pojecia
minimalnie kontrintuicyjne, tj. w minimalnym stopniu sprzeczne z intuicyjna
wiedza o $wiecie®. Pojecia takie zasadniczo spelniajg intuicyjne oczekiwania,
jednak posiadajg réwniez jedng lub kilka cech, ktdre sa sprzeczne z intuicyj-
ng ontologig. Odwotujac sie do kognitywnych modeli transmisji kulturowej,
Boyer twierdzi, ze pojecia takie uzyskuja przewage w kulturowej transmisji
miedzypokoleniowej i wewnatrzpokoleniowej, poniewaz, po pierwsze, sg ta-
twiej zapamietywane niz inne pojecia (tj. pojecia skrajnie sprzeczne z intuicjg
lub - z drugiej strony - w pelni zgodne z intuicyjng ontologia) oraz po drugie,
przyciagaja uwage ze wzgledu na zawarte w nich elementy kontrintuicyjne.
Przyktadem powszechnie wystepujacych poje¢ minimalnie kontrintuicyjnych
sg pojecia duchéw. Duch jako osoba spelnia wigkszos¢ intuicyjnych oczekiwan
dotyczacych osob, a jednoczesnie posiada jedna lub kilka cech kontrintuicyj-
nych, takich jak niewidzialnos$¢, zdolnos¢ przenikania przez ciala state czy —
w niektdrych tradycjach - brak potrzeby odzywiania si¢. Przeciwienstwem ta-
kiego pojecia w niewielkim stopniu kontrintuicyjnego sa pojecia maksymalnie
kontrintuicyjne, takie jak pojecie wszechmocnego, nieskonczonego, wszech-
wiedzacego, bezcielesnego Boga.

Boyer argumentuje, Ze pomimo kulturowego zréznicowania idei religij-
nych, w réznych kulturach dostrzec mozna powracajace idee i tematy. Swiad-
czy to o tym, ze zréznicowanie idei religijnych nie jest nieograniczone, za$
jego ograniczen nalezy poszukiwaé w uniwersalnych procesach poznawczych.
Procesy te nie tylko ograniczajg zréznicowanie idei religijnych, ale takze za-
pewniajg im wzgledna stabilnos$¢ diachroniczng - sa one przekazywane z po-
kolenia na pokolenie®. Dzialanie mechanizméw ograniczajacych zréznicowa-
nie idei religijnych Boyer wyjasnia za pomocg selekcyjnego modelu przekazu
kulturowego. Model selekcyjny zaklada, ze

[...] przy zalozeniu wystepowania roznych okolicznoéci oraz réznych reprezen-
tacji umystowych posiadanych przez dang populacje podmiotéw, niektdre z tych
reprezentacji zostang z wiekszym prawdopodobienstwem niz inne przechowane
w pamieci podmiotéw oraz przekazane innym podmiotom?.

» P. Boyer, The Naturalness of Religious Ideas...; idem, Religion Explained. ..
** P. Boyer, The Naturalness of Religious Ideas..., ss. 4-5.
25 Ibidem, ss. 10-11.
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Jest to spowodowane wystepowaniem uniwersalnych ograniczen poznaw-
czych zwigzanych np. z funkcjonowaniem pamieci. Ograniczenia poznawcze
maja bezposredni wplyw na przyswajanie, zapamigtywanie i przekazywanie
idei religijnych. Olbrzymie zroznicowanie idei religijnych moze sugerowaé
brak jakichkolwiek ograniczen w tworzeniu i komunikowaniu reprezentacji
religijnych. W istocie jednak wyobraznia religijna jest w istotny sposob ogra-
niczana, za$ liczbe typow religijnych reprezentacji, ktére odniosty kulturowy
»sukces”, mozna przedstawi¢ w formie krotkiego katalogu.

6. Funkcjonowanie pamieci
a kulturowa selekcja pojec religijnych

Koncepcja, zgodnie z ktdrg w procesie przekazu kulturowego pojecia religij-
ne w minimalnym stopniu naruszajace intuicyjne oczekiwania uzyskuja prze-
wage nad pojeciami religijnymi w duzym stopniu naruszajacymi intuicyjne
oczekiwania oraz reprezentacjami nienaruszajgcymi intuicyjnych oczekiwan,
wielokrotnie byla poddawana testom empirycznym. Badania eksperymental-
ne nie dotycza jednak zlozonego procesu przekazu kulturowego, lecz ograni-
czajg sie do zapamietywania i odpamietywania poje¢. Zaklada sie, ze tatwiej
zapamietywane pojecia maja wicksza szanse rozpowszechnienia si¢ w danej
populacji niz pojecia trudniej zapamietywane. Nalezy jednak podkresli¢, ze
istnieje wiele réznych czynnikéw determinujgcych komunikowanie pojeé, zas
zdolno$¢ zapamietywania jest tylko jednym z nich®. Wséréd czynnikéw ekolo-
gicznych wymieniane s takie czynniki, jak wczesniejsza ekspozycja na obecne
w danej kulturze pojecia i przekonania, spoleczne i fizyczne bariery, media
wykorzystane w procesie przekazu oraz instytucje mogace wspiera¢ lub hamo-
wac rozprzestrzenianie okreslonych poje¢ i przekonan. Do czynnikéw psycho-
logicznych, oprécz wspomnianej zdolnosci do zapamietywania, nalezg takie
czynniki, jak zdolnos¢ i motywacja do komunikowania okreslonych idei.
Zdolnos¢ zapamigtywania pojeé, przekonan i opowiesci odgrywa wazng
role w procesie przekazu z uwagi na dwie rzeczy podkreslane przez Scotta
Atrana®. Po pierwsze, zdolno$¢ zapamigtywania silnie ogranicza przekaz kul-
turowy w kulturach oralnych, poniewaz niezapamigtane idee nie zostang prze-
kazane, a przez to nie zostana rozpowszechnione w danej populacji. Po drugie,

* P. Boyer, Ch. Ramble, Cognitive Templates for Religious Concepts: Cross-Cultural Evidence
for Recall of Counter-intuitive Representations, ,,Cognitive Science” 25(4)/2001, s. 538.

¥ S. Atran, In Gods We Trust: The Evolutionary Landscape of Religion, Oxford University
Press, New York 2002, s. 100.

# Ibidem.
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w procesie przekazu kulturowego lepiej zapamietywane idee uzyskujg prze-
wage nad zapamietywanymi gorzej. Nawet jesli poczatkowo przewaga ta nie
jest duza, moze ona ulega¢ kumulacji w kolejnych pokoleniach. Ara Noren-
zayan i Scott Atran argumentuja, ze pamiec¢ odgrywa kluczows role w tworze-
niu i przekazywaniu systemow przekonan®. Innowatorzy religijni zazwyczaj
posiadali nie tylko ponadprzecigtne zdolnosci pamigciowe, ale takze bieglos¢
w nadawaniu przekazom takiej formy, ze byly one latwiej zapamietywane
przez odbiorcéw. Poniewaz pamigé odbiorcéw przekazéw kulturowych nie ma
charakteru biernego, wpltywa ona w zasadniczy sposob na proces reprezento-
wania, selekcjonowania, przeksztalcania i przekazywania tresci kulturowych.

Pascal Boyer i Charles Ramble przeprowadzili serie eksperymentow,
w ktorych badano odpamigtywanie poje¢ zawartych w prezentowanych
uczestnikom krotkich opowiadaniach®. Badanie przeprowadzono w réznych
kontekstach kulturowych: we Francji, Gabonie i Nepalu. Potwierdzity one hi-
poteze, ze pojecia utworzone poprzez naruszenie intuicyjnych oczekiwan lub
ich transfer z jednej kategorii do drugiej sa lepiej odpamietywane niz pojecia
niezawierajace takich naruszen i transferéw. Pojecia powstale poprzez pola-
czenie naruszenia intuicyjnych oczekiwan oraz transferu tych oczekiwan nie
sg jednak lepiej odpamigetywane od poje¢ w mniejszym stopniu sprzecznych
z intuicyjng wiedza. Oznacza to, Ze wzrost liczby cech naruszajacych intuicyj-
ne oczekiwania nie powoduje, ze pojecia zawierajace takie cechy beda lepiej
odpamietywane. Potwierdzono takze przewidywanie, ze réznice kulturowe nie
maja istotnego wplywu na odpamigtywanie badanych poje¢. W szczegdlnosci
podatno$¢ na okreslone typy poje¢ nadprzyrodzonych nie zalezy od stopnia
zaznajomienia z wystepujacym w danej kulturze repertuarem pojec i tylko cze-
$ciowo jest uwarunkowana rozpowszechnionymi w danej kulturze teologiami.

Réwniez badania eksperymentalne przeprowadzone przez Justina L. Bar-
retta oraz Melanie A. Nyhof potwierdzaja hipoteze, wedlug ktorej pojecia
kontrintuicyjne uzyskuja w przekazie kulturowym przewage nad pojeciami
nienaruszajacymi intuicyjnych oczekiwan®. W badaniach tych wzieto ponadto
pod uwage niezwykte i dziwaczne pojecia, ktore jednak nie naruszaja intuicyj-
nych oczekiwan wlasciwych danej kategorii. Pojecia nienaruszajace intuicyj-
nych oczekiwan na poziomie kategorii, nawet jesli okazywaly si¢ dziwaczne,
byty wyraznie gorzej odpamietywane niz pojecia kontrintuicyjne. Efekt ten

¥ A.Norenzayan, S. Atran, Cognitive and Emotional Processes in the Cultural Transmission
of Natural and Nonnatural Beliefs, w: M. Schaller, Ch.S. Crandall (red.), The Psychological Foun-
dations of Culture, Lawrence Erlbaum, Mahwah, N.]J. 2004, s. 150.

30 Ibidem, ss. 535-564.

*1 J.L. Barrett, M.A. Nyhof, Spreading Non-Natural Concepts: The Role of Intuitive Concep-
tual Structures in Memory and Transmission of Cultural Materials, ,Journal of Cognition and
Culture” 1(1)/2001, ss. 69-100.
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utrzymywal sie rowniez w testach powtdrzonych po trzech miesigcach. Barrett
i Nyhof argumentuja, ze przewaga, jaka uzyskuja pojecia kontrintuicyjne, nie
wzrasta wraz z liczbg sprzecznych z intuicja cech, ktoére te pojecia zawieraja.

Zbyt duza liczba cech kontrintuicyjnych ostabitaby strukture pojecia. Zostalyby
zaktocone zwiazki z odpowiednimi teoriami przyczynowymi. Kot, ktory nigdy nie
umiera, posiada skrzydla, jest zrobiony z metalu, doswiadcza czasu wstecz, zyje
pod woda i méwi po rosyjsku, w niewielkim stopniu pozostatby kotem. W rezul-
tacie schematy przyczynowe nie generowalyby juz sensownych oczekiwan intu-
icyjnych [...]*

Jak zauwazyl Boyer, pojecia zawierajace duzg liczbe cech kontrintuicyjnych
maja niski potencjal inferencyjny i jako takie maja ograniczong uzytecznos¢
w interpretacji do$wiadczenia®. Optymalne w przekazie kulturowym bylyby
takie pojecia kontrintuicyjne, ktdre zawieratyby niewielkg liczbe cech kontrin-
tuicyjnych (zazwyczaj jedna lub dwie).

Rezultaty przywolanych wyzej badan sugeruja, Ze minimalnie kontr-
intuicyjne pojecia i przekonania powinny uzyskiwaé przewage w transmisji
kulturowej nad pojeciami i przekonaniami intuicyjnymi oraz maksymalnie
kontrintuicyjnymi, zwlaszcza jesli pod uwage bierze sie tresci kulturowe prze-
kazywane w formie narracyjnej (basnie, mity itp.). Jednakze, jak zauwazyt
Atran, wniosek ten nie jest zgodny z wiedzg o takich tresciach kulturowych?.
Pojecia i przekonania kontrintuicyjne nie dominuja w opowiesciach religijnych
oraz basniach. Opowiesci te w przewazajacej mierze opisuja zwyczajne wyda-
rzenia i tylko od czasu do czasu pojawiajg si¢ w nich nadprzyrodzone istoty
i niezwykle wydarzenia spelniajace kryterium kontrintuicyjnosci. Natomiast
zgodnie z wynikami uzyskanymi przez Boyera i Ramble’a oraz Barretta i Nyhof
pojecia i przekonania kontrintuicyjne powinny uzyskiwa¢ przewage w trans-
misji kulturowej, a w rezultacie by¢ znacznie liczniej reprezentowane w opo-
wiesciach religijnych. Zdaniem Atrana wyniki badan nad zapamietywaniem
poje¢ moga zalezec o tego, czy jednostkami, ktére podlegaja zapamigtywaniu,
s poszczegolne pojecia lub przekonania, czy tez zbiory pojec lub przekonan.
Inaczej méwiac, rezultaty moga sie rézni¢ w zaleznosci od tego, czy uczestnicy
badan zapamigtuja poszczegdlne pojecia, czy tez np. cale opowiesci.

Badania przeprowadzone przez Norenzayana i Atrana, chociaz cz¢sciowo
prowadzily do rezultatéw odmiennych niz uzyskane w cytowanych wczesniej
badaniach, sklonity badaczy do zaprezentowania bardziej zlozonej koncepcji.
Sormulowano hipotezg, ze poznawcza optymalno$¢ ma zastosowanie nie tyl-
ko do poszczegdlnych pojec i przekonan, ale ponadto do zbioréw przekonan.

32 Tbidem, s. 93.
3 P. Boyer, The Naturalness of Religious Ideas..., s. 121.
3§, Atran, In Gods We Trust...,s. 101.
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Obok pytania o stopien kontrintuicyjnosci poszczegolnych poje¢ postawili
oni pytanie o liczbe przekonan kontrintuicyjnych w stosunku do przekonan
intuicyjnych w okreslonych zbiorach przekonan®. Badania te mialy na celu
sprawdzenie, czy zbiér przekonan zawierajacych pewng minimalng (optymal-
ng) liczbe przekonan kontrintuicyjnych ma przewage nad zbiorem przekonan
ztozonym tylko z przekonan intuicyjnych. Norenzayan i Atran zbadali zapa-
mietywanie przekonan intuicyjnych i minimalnie kontrintuicyjnych, a takze
zestawow przekonan intuicyjnych i minimalnie kontrintuicyjnych. Mierzono
odpamigtywanie po trzech minutach oraz po tygodniu. Pozwolilo to zmierzy¢
réwniez stopien degradacji pamieci rozumianej jako utrata informacji miedzy
dwoma pomiarami (po trzech minutach i po tygodniu).

Jesli chodzi o zapamietywanie poszczegélnych przekonan, eksperymen-
ty przeprowadzone przez Noranzayana i Atrana nie daly wynikéw zgodnych
z wczeéniejszymi badaniami (Boyer i Ramble, Barrett i Nyhof), poniewaz
przekonania intuicyjne byly lepiej odpamietywane niz przekonania mini-
malnie kontrintuicyjne. Dotyczy to odpamietywania natychmiastowego oraz
po uplywie jednego tygodnia. Istotne jest jednak, ze przekonania minimal-
nie kontrintuicyjne cechowal nizszy wspétczynnik degradacji poznawczej niz
przekonania intuicyjne. W przypadku przekonan minimalnie kontrintuicyj-
nych wspdlczynnik utraty informacji w okresie miedzy pierwszym pomiarem
i pomiarem po tygodniu byt nizszy niz w przypadku przekonan intuicyjnych.
Zdaniem autoréw zjawisko to moze dawa¢ przewage przekonaniom minimal-
nie kontrintuicyjnym w procesie transmisji kulturowej:

[...] w trakcie wielopokoleniowego przekazu idea, ktora jest gorzej zapamietywa-
na, ale tez w mniejszym stopniu podatna na degradacje, moze w pewnych sytu-
acjach zdominowac¢ idee, ktéra jest poczatkowo dobrze zapamietywana, lecz osta-
tecznie ginie z powodu wysokiego wspoélczynnika degradacji®®.

Jest to hipoteza, ktorej potwierdzenie wymaga dodatkowych badan. Jest
ona zasadniczo zgodna z hipoteza wczesniej sformulowang przez Boyera
i Ramblea oraz Barretta i Nyhof, jednak kladzie nacisk na inny aspekt mecha-
nizmu przekazu kulturowego. Nie rozwigzuje jednak podstawowego proble-
mu sformutowanego pod adresem wczesniejszych koncepciji: jezeli w przeka-
zie kulturowym przekonania minimalnie kontrintuicyjne uzyskuja przewage
nad przekonaniami intuicyjnymi, dlaczego te ostatnie przewazaja w materiale
kulturowym?

Odpowiedzi na to pytanie dostarczaja badania nad zapamigtywaniem ze-
stawow przekonan. Otdz najwyzszy wspdtczynnik odpamietywania i najnizszy

» A. Norenzayan, S. Atran, Cognitive and Emotional Processes...
3 Ibidem, s. 163.
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wspotczynnik degradacji posiadal zestaw przekonan skladajacy sie w przewa-
zajacej mierze z przekonan intuicyjnych powigzanych z kilkoma przekonania-
mi minimalnie kontrintuicyjnymi*. Taka strukture posiadaja systemy prze-
konan religijnych oraz opowiesci mityczne i basnie. Innymi stowy, zgodnie
z dyskutowang koncepcja najlepiej zapamigtywane sg te systemy lub zestawy
przekonan, w ktérych dominuja przekonania intuicyjne, a ktore jednoczesnie
zawierajg niewielkg liczbe przekonan kontrintuicyjnych. Norenzayan i Atran
wyjasniaja to zjawisko, przyjmujac m.in., ze niewielka liczba kontrintuicyj-
nych przekonan zawartych w zapamigtywanym zestawie przekonan ulatwia
zapamietywanie calych zestawoéw?®. Mimo Ze przekonania minimalnie kotrin-
tuicyjne sa gorzej zapamietywane niz intuicyjne, ich rola polega na wywoly-
waniu zaskoczenia w odbiorcach i przyciaganiu ich uwagi, przez co caly zestaw
przekonan jest fatwiej zapamietywany od podobnego zestawu pozbawionego
przekonan kontrintuicyjnych?®.

Podsumowujac, nawet jesli w poréwnaniu z przekonaniami intuicyjnymi
przekonania kontrintuicyjne s3 gorzej zapamietywane, cechujg si¢ one niz-
szym wspolczynnikiem degradacji pamieciowej. Ponadto zbiory czy systemy
przekonan wyposazone w niewielka liczbe przekonan minimalnie kontrintu-
icyjnych i zasadniczo opierajace si¢ na przekonaniach intuicyjnych sa lepiej
zapamietywane niz zbiory przekonan zawierajace wylacznie przekonania
intuicyjne lub zbyt duza liczbg przekonan minimalnie kontrintuicyjnych.
W procesie transmisji kulturowej kluczowg role odgrywaja proporcje, w jakich
rézne rodzaje przekonan powigzane sa ze sobg w przekazywanym systemie
przekonan.

Rozbieznosci zaobserwowane miedzy badaniami wymienionych wyzej
badaczy sklaniaja do poszukiwania dodatkowych czynnikéw, ktére moglyby
mie¢ wplyw na zapamietywanie poje¢. W wielu badaniach zwrécono uwage na
role kontekstu w zapamigtywaniu poje¢*. Wykazano, ze kontekst, w ktérym
pojawiaja sie pojecia kontrintuicyjne, ma wplyw na odpamietywanie tych po-

¥ A. Norenzayan, S. Atran, Jason Faulkner, Mark Schaller, Memory and Mistery: The Cul-
tural Selection of Minimally Counterintuitive Narratives, ,Cognitive Sciences” 30(3)/2006, s. 541.

¥ A.Norenzayan, S. Atran, Cognitive and Emotional Processes..., s. 166.

¥ S. Atran, In Gods We Trust..., s. 106; S. Atran, A. Norenzayan, Religion’s Evolutionary
Landscape: Counterintuition, Commitment, Compassion, Communion, ,Behavioral and Brain
Sciences” 27(6)/2004, s. 723.

% L.O. Gonce, M.A. Upal, D.]. Slone, R.D. Tweney, Role of Context in the Recall of Coun-
terintuitive Concepts, ,Journal of Cognition and Culture” 6(3-4)/206, ss. 521-547; M. A. Upal,
L.O. Gonce, R.D. Tweney, D.J. Slone, Contextualizing Counterintuitiveness: How Context Affects
Comprehension and Memorability of Counterintuitive Concepts, ,Cognitive Science” 31(3)/2007,
ss. 415-439; M. A. Upal, An Alternative Account of the Minimal Counterintuitiveness Effect, ,Cog-
nitive Systems Research” 11(2)/2010, ss. 194-203.



72 Rozdziat Il

je¢, w zwigzku z czym powinien by¢ brany pod uwage w modelach transmisji
kulturowej. W modelu zaproponowanym przez Muhammada Afzala Upala,
Laurena O. Goncea i innych* na zapamietywanie poje¢ kontrintuicyjnych
wplywa nie tylko struktura poje¢, ale rowniez kontekst, w jakim pojecie si¢
pojawia oraz ,wiedza tla” zwigzana z pojeciem i bedaca w posiadaniu jednostki
zapamigtujacej pojecie. Odwolanie si¢ do kontekstu pozwala wyjasni¢ niektdre
rozbieznosci miedzy uzyskanymi wczes$niej wynikami badan. Badania Upala,
Goncea i innych potwierdzaja hipoteze, ze najgorzej odpamietywane sg poje-
cia maksymalnie kontrintuicyjne.

Powyzsze badania nad komunikowaniem poje¢ i przekonan religijnych
prowadza do wniosku, ze kluczowe dla religii pojecia i przekonania uzysku-
ja najwyzsza stabilnos¢ kulturowa wowczas, gdy sa osadzone w strukturach
narracyjnych lub systemach przekonan silnie zakorzenionych w intuicyjnej
wiedzy o $wiecie. Zachowanie odpowiednich proporcji miedzy pojeciami
i przekonaniami kontrintuicyjnymi oraz pojeciami i przekonaniami opartymi
na intuicyjnej wiedzy o $wiecie ma istotny wplyw na zapamietywanie opowie-
$ci lub systemow przekonan, a przez to zwieksza prawdopodobienstwo rozpo-
wszechnienia si¢ pojec.

Boyer argumentuje, Ze reprezentacje religijne zawierajace elementy
sprzeczne z intuicyjng ontologia s3 subiektywnie postrzegane jako reprezen-
tacje ,,nienaturalne” Przykladowo opowiesci o nadprzyrodzonych istotach,
ktére pozbawione s3 cial, a jednocze$nie mogg ingerowaé w ludzkie sprawy,
nie s3 przez wierzace w nie osoby postrzegane jako opowiesci o rzeczywistych
i jednocze$nie zwyczajnych wydarzeniach. Przyciagaja uwage i fascynuja, po-
niewaz naruszajg intuicyjne oczekiwania. Nawet jesli wierzacy posiadaja kon-
cepcje natury, ktéra dopuszcza istnienie tego rodzaju istot, pojecia tych istot
mimo to pozostajg ,intuicyjnie nienaturalne”, poniewaz naruszaja zwykle nie-
uswiadomione intuicyjne oczekiwania. Refleksyjne przekonania wypracowane
w okreslonym kontekscie historycznym nie maja, zdaniem Boyera, wptywu na
intuicyjne oczekiwania®. Problem w tym, Ze pojecie intuicyjnej naturalnosci
jest trudne do okreslenia i jeszcze trudniejsze do zbadania. Wiele wskazuje na
to, Ze jest to zjawisko wielowymiarowe, zalezne nie tylko od zgodnosci repre-
zentacji z intuicyjnymi oczekiwaniami. Przyktad konwencjonalizacji metafor
wskazuje na to, ze konstrukcje pojeciowe, ktére poczatkowo byly postrzegane
jako subiektywnie nienaturalne, po tym jak weszty do powszechnego uzytku
stracily wiele z tej nienaturalno$ci. Procesowi konwencjonalizacji podlegaja
réwniez metafory religijne, ktore z czasem mogg nie wywolywac juz poczucia

1 M.A. Upal, L.O. Gonce, R.D. Tweney, D.]. Slone, Contextualizing Counterintuitiveness...
2 P. Boyer, The Naturalness of Religious Ideas..., s. 36.
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nienaturalnosci czy dziwacznosci. Prawdopodobne jest, ze konwencjonalizacji
ulegaja rowniez pojecia i przekonania religijne, w wyniku czego sa postrzega-
ne jako bardziej ,,naturalne’, mimo Ze sa nadal sprzeczne z intuicyjng wiedza
o $wiecie.

Przywolane badania nad zapamigtywaniem pojec i przekonan religijnych
maja t¢ wade, ze podobnie jak model transmisji kulturowej, do ktérego sie
odwolujg, majg zastosowanie gléwnie do kultur oralnych. Zdolno$¢ zapa-
mietywania ma krytyczne znaczenie w kulturach niedysponujacych alterna-
tywnymi sposobami utrwalania informacji, takimi jak pismo. Przekonania
i opowiesci, ktore nie zostang zapamietane, nie bedg przekazane nastepnym
pokoleniom. Inaczej rzeczy maja si¢ w kulturach pi$miennych, poniewaz pro-
ces przekazu kulturowego opiera si¢ na pamigci zewnetrznej, tj. na artefaktach,
ktoérych trwatos¢ moze przewyzszaé trwanie jednego pokolenia. Nie oznacza
to, ze zdolno$¢ zapamietywania przestaje odgrywac wazng role w kulturach
pi$miennych. Chodzi raczej o to, ze zmianie ulegaja mechanizmy przekazu
kulturowego, w wyniku czego uzyteczno$¢ wspomnianej teorii transmisji kul-
turowej zostaje znacznie ograniczona. Pismo nie tylko wspiera przekazywanie
idei, ktore sg tatwiej zapamietywane, ale ponadto umozliwia rozpowszechnie-
nie i przekazanie kolejnym pokoleniom idei, ktére — zgodnie z dyskutowanym
modelem transmisji kulturowej — mialyby niewielkie szanse na rozpowszech-
nienie. Przykladem moga by¢ wysoce sprzeczne z intuicja pojecia i przekona-
nia religijne wystepujace w religiach takich jak chrzescijanistwo. Podobna role
odgrywaja materialne artefakty.






Rozdziat IV

DWA TYPY PRZETWARZANIA POJEC
| PRZEKONAN RELIGIJNYCH

1. Teorie podwdjnego przetwarzania

Na istnienie dwoch typoéw przetwarzania informacji przez umyst ludzki zwra-
cano uwage juz w starozytnosci. Dla odréznienia tych dwoch typoéw uzywano
takich par poje¢, jak rozum i intuicja, rozum i wiara, rozum i serce. Te wy-
soce nieprecyzyjne i czesto metaforycznie uzywane okreslenia artykutowaty
uchwytng w codziennym doswiadczeniu réznice miedzy szybkim i intuicyj-
nym mysleniem z jednej strony oraz powolnym i deliberatywnym z drugiej
strony. Rozwigzanie niektorych probleméw przychodzi nam latwo i automa-
tycznie, inne za$§ wymagaja zastanowienia i wysitku. Na pytanie o nasze imie
odpowiemy szybko i bez zastanowienia, natomiast pytanie, ile lat maja w su-
mie cztonkowie naszej rodziny, bedzie wymagalo dluzszego zastanowienia
i wykonania obliczen. Obecnie dwa typy przetwarzania informacji stanowia
przedmiot zainteresowania réznych dyscyplin zajmujacych si¢ funkcjonowa-
niem umystu.

Teorie podwojnego przetwarzania przyjmuja, Ze procesy myslowe opiera-
ja si¢ na dwdch réznych, w znacznej mierze niezaleznie dzialajacych syste-
mach lub typach przetwarzania: intuicyjnym i refleksyjnym. Pierwszy z nich
jest szybki, intuicyjny i nieSwiadomy, drugi natomiast wolny, kontrolowany
i $wiadomy'. W literaturze te systemy czy mechanizmy okreslane sg rézny-
mi nazwami w zaleznos$ci od przyjetego modelu podwdjnego przetwarzania.
Badacze postuguja si¢ takimi okresleniami, jak myslenie implicytne i ekspli-
cytne, poznanie eksperymentalne i racjonalne, przetwarzanie automatyczne
i kontrolowane, system I i system II, rozumowanie asocjacyjne i rozumowanie
oparte na regulach, myslenie online i myslenie offline, przetwarzanie heury-

! J.St.B.T. Evans, K. Frakish, Preface, w: ].St.B.T. Evans, K. Frakish (red.), In Two Minds:
Dual Processes and Beyond, Oxford University Press, Oxford 2009, s. v.
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styczne i przetwarzanie analityczne, intuicja i rozumowanie, system impul-
sywny i system refleksyjny>. Biorac pod uwage znaczne zréznicowanie stoso-
wanej terminologii, zasadne wydaje sie¢ uzycie termindéw neutralnych, takich
jak ,,system I” i ,system II” lub ,typ I” i ,,typ II” na okreslenie dwoch typow
przetwarzania. Jednak z uwagi na przyjete w badaniach nad przekonaniami
religijnymi nazewnictwo, w dalszej cze¢sci bede postugiwal sie rowniez okre-
$leniami ,intuicyjny” oraz ,refleksyjny”, a takze okresleniami ,przekonania
intuicyjne” i ,przekonania refleksyjne”.

Rozrézniajac miedzy dwoma systemami rozumowania, Jonathan St.B.T.
Evans charakteryzuje system I jako forme proceséw poznawczych wspdlnych
czlowiekowi i innym zwierzetom. System ten obejmuje instynktowne zacho-
wania i opiera si¢ na asocjacyjnym uczeniu si¢. W rzeczywistosci jest to zbior
wzglednie autonomicznych podsystemow, na ktory sktadajg sie m.in. moduly
wejsciowe oraz wiedza specyficzna dla dziedziny (domain-specific knowledge).
Przetwarzanie w ramach tego systemu jest szybkie, automatyczne, réownolegle
i dokonuje si¢ przy niewielkim wysitku. Z kolei system II, bedacy odpowied-
nikiem myslenia refleksyjnego, jest wlasciwy tylko istotom ludzkim i stanowi
pdzniejszy wytwor ewolucji. Przetwarzanie w ramach systemu II jest wolniej-
sze i sekwencyjne, wymaga ponadto wiecej wysitku. System ten umozliwia my-
Slenie abstrakcyjne i hipotetyczne®. Istnienie dwdch systemoéw przetwarzania
znajduje potwierdzenie w wielu badaniach empirycznych przeprowadzonych
gltéwnie w dwdch ostatnich dekadach*. Oba systemy nie muszg dziala¢ nieza-

2 T. Tremlin, Minds and Gods: The Cognitive Foundations of Religion, Oxford University
Press, New York 2006, s. 177; K.E. Stanovich, Rationality and the Reflective Mind, Oxford Uni-
versity Press, New York 2011, ss. 20-22.

3 1.St.B.T. Evans, In Two Minds: Dual-Process Accounts of Reasoning, ,,Irends in Cognitive
Sciences” 7(10)/2003, s. 454.

* J.St.B.T. Evans, Dual-Processing Accounts of Reasoning, Judgment and Social Cognition,
»Annual Review of Psychology” 59/2008; idem, In Two Minds...; idem, How Many Dual-Pro-
cess Theories Do We Need? One, Two, or Many?, w: ].St.B.T. Evans, K. Frankish (red.), In Two
Minds...; ].St.B.T. Evans, D.E. Over, Rationality and Reasoning, Psychology Press, Hove 1996;
K. Frankish, Mind and Supermind, Cambridge University Press, Cambridge 2004; W. Hofmann,
M. Friese, E Strack, Impulse and Self-Control From a Dual-System Perspective, ,,Perspectives in
Psychological Science” 4(2)/2009, ss. 162-176; M.D. Lieberman, Social Cognitive Neuroscience:
A Review of Core Processes, ,,Annual Review of Psychology” 58/2007, ss. 259-289; J. Metcalfe,
W. Mischel, A Hot/Cool-System Analysis of Delay Gratification: Dynamics of Willpower, ,,Psy-
chological Review” 106(1)/1999, ss. 3-19; K.E. Stanovich, Who Is Rational? Studies of Individual
Differences in Reasoning, Erlbaum, Mahwah, NJ 1999; K.E. Stanovich, R.E. West, Individual Dif-
ferences in Reasoning: Implications for the Rationality Debate, ,Behavioral and Brain Sciences”
23(5)/2000, ss. 645-665; S.A. Sloman, The Empirical Case for Two Systems of Reasoning, ,Psycho-
logical Bulletin” 119(1)/1996, ss. 3-22; idem, Two Systems of Reasoning, w: T. Gilovich, D. Grif-
fin, D. Kahneman (red.), Heuristics and Biases: The Psychology of Intuitive Judgement, Cambridge
University Press, New York 2002, ss. 379-396; W. Schneider, J. Chein, Controlled and Automatic
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leznie od siebie, lecz moga wchodzi¢ w interakcje. W szczegolnosci system 11
moze nadpisywac lub hamowa¢ wytwory systemu I°.

Problem z teorig podwdjnego przetwarzania polega na tym, zZe w zasadzie
nie istnieje jedna, lecz wiele réznych teorii okreslanych tym mianem. Chociaz
podzielajg one przekonanie o istnieniu w ludzkim umysle dwoch typow proce-
séw umystowych, szczegdtowe okreslenie tych proceséw rdzni si¢ w zaleznosci
od proponowanej teorii. Istniejg takze znaczne réznice w terminologii®. Uwagi
krytyczne formutowane pod adresem teorii podwojnego przetwarzania w rdz-
nym wigc stopniu dotycza poszczegolnych teorii. Krytycy wskazywali m.in.
na brak przejrzystosci pojeciowej i dostatecznego potwierdzenia empirycz-
nego’, brak precyzji teoretycznej i tworzenie niejasnych dychotomii®, a takze
mozliwos¢ wyjasnienia dwoch typdéw proceséw w ramach jednego systemu’.
Wiele zastrzezen dotyczy jednak zamieszania pojeciowego zwigzanego z po-
jawianiem sie coraz to nowych teorii proponujacych odmienne ujecie réznicy
pomiedzy dwoma typami procesow. Odpowiadajac na krytyke i prébujac upo-
rzadkowa¢ dotychczasowa wiedze, Evans i Keith E. Stanovich proponuja nowa
terminologie. Zamiast terminu ,,system’, ktory jest w kontekscie dyskutowane;j
teorii niejednoznaczny, proponujg termin ,,typ”. Przetwarzanie typu I ma cha-
rakter autonomiczny i nie wymaga pamieci roboczej, natomiast przetwarzanie
typu II wymaga zaangazowania pamieci roboczej, zdolnosci odfaczania po-
znawczego (cognitive decoupling), tj. zdolnosci odrdzniania migdzy przypusz-
czeniem a przekonaniem, oraz symulacji umystowej'’. Z duza ostroznoscia
nalezy traktowac podejscia, ktore postuluja istnienie dwdch autonomicznych
systemow przetwarzania, jesli rozumie si¢ przez to istnienie dwdch odrebnych
systemow poznawczych i neurofizjologicznych. Istnienie dwdch typow prze-
twarzania i reprezentowania nie implikuje istnienia dwdch systemoéw czy - jak
argumentuja niektorzy badacze — dwoch umystow.

Processing: Behavior, Theory, and Biological Mechanisms, ,,Cognitive Science” 27(3)/2003, ss.
525-559; E.R. Smith, J. DeCoster, Dual-Process Model in Social and Cognitive Psychology: Con-
ceptual Integrations and Links to Underlying Cognitive Systems, ,,Personality and Social Psychol-
ogy Review” 4(2)/2000, ss. 108-131.

> K.E. Stanovich, Who is rational? Studies of individual differences..., s. 192.

¢ J.St.B.T. Evans, K.E. Stanovich, Dual-Process Theories of Higher Cognition: Advancing the
Debate, ,,Perspectives on Psychological Science” 8(3)/2013, s. 224.

7 G. Keren, Y. Schul, Two Is Not Always Better Than One: A Critical Evaluation of Two-Sys-
tem Theories, ,,Perspectives on Psychological Science” 4(6)/2009, ss. 533-550.

® G. Gigerenzer, Simply Rational: Decision Making in the Real World, Oxford University
Press, Oxford 2015, s. 258; H. Mercier, D. Sperber, The Enigma of Reason, Harvard University
Press, Cambridge, Mass., 2017, ss. 46-47.

® A W. Kruglanski, G. Gigerenzer, Intuitive and Deliberative Judgements are Based on Com-
mon Principles, ,,Psychological Review” 118(1)/2011, ss. 97-109.

10 1.St.B.T. Evans, K.E. Stanovich, Dual-Process Theories of Higher Cognition..., s. 225.
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2. Dwutorowosé religijnego myslenia

Zastosowanie teorii podwdjnego przetwarzania w badaniach nad mysleniem
religijnym pozwala na uwzglednienie proceséw umystowych, ktére dotychczas
byly marginalizowane w badaniach nad religiami. Dotyczy to zwlaszcza pro-
cesOw intuicyjnych, ktére znacznie trudniej poddac analizie, poniewaz s3 one
w znacznej mierze automatyczne i nie§Swiadome. Pomijajac nieliczne badania
etnologow i psychologdw, przewazajaca czg$¢ badaczy religii koncentrowala
sie na przekonaniach refleksyjnych. Wigzalo si¢ to takze z uprzywilejowaniem
perspektywy badawczej opartej na ideologicznych zatozeniach ukierunkowu-
jacych badania na religie monoteistyczne, posiadajace rozbudowane systemy
teologiczne. Badania religii znajdujace sie pod wpltywem teologii chrzescijan-
skiej mialy sktonnos¢ nie tylko do uprzywilejowywania doktrynalnego aspek-
tu religii, ale rdwniez koncentrowania si¢ na mysleniu ,,doktrynalnym”, a wigc
przede wszystkim refleksyjnym.

Teoria podwdjnego przetwarzania znajduje zastosowanie nie tylko w bada-
niu proceséw umystowych, ale takze w badaniu przekonan, w tym przekonan
religijnych. Jesli chodzi o przekonania w ogole, koncepcje postulujgce istnie-
nie dwdch typéw przekonan wystepuja w pracach takich autoréw, jak Daniel
C. Dennett', Jonathan Cohen'? czy Keith Frankish®. Frankish wyréznia dwa
typy przekonan oraz odpowiadajace im dwa typy przetwarzania. Pierwszy typ
obejmuje przekonania nieuswiadamiane, wspdlne czlowiekowi i zwierzetom,
tworzone pasywnie, niepowigzane z jezykiem. Na drugi typ skladaja si¢ prze-
konania $wiadome, wtasciwe tylko czlowiekowi, aktywnie tworzone i powigza-
ne z jezykiem'. Wspdlna cechg obu typow przekonan jest to, ze posiadaja tres¢
propozycjonalng, mogg skfania¢ do dzialania oraz kierowa¢ wnioskowaniem.

W badaniu przekonan religijnych istotng role odgrywa koncepcja Dana
Sperbera, ktéry wyréznia przekonania intuicyjne i refleksyjne’>. W strukturze
ludzkiego umystu wyodrebni¢ mozemy ,,baze danych”, w ktérej przechowywa-
ne s3 przekonania rozumiane jako ,reprezentacje rzeczywistych stanéw rze-
czy 'S, Stanowig one przestanki dla praktycznych i epistemicznych proceséw
wnioskowania. Przekonania intuicyjne s3 traktowane jako dane tylko z tego

"' D.C. Dennett, Brainstorms: Philosophical Essays on Mind and Psychology, MIT Press,
Cambridge, Mass., 1981, s. 304.

12 ]. Cohen, An Essay on Belief and Acceptance, Clarendon Press, Oxford 1992, rozdz. I.

13 K. Frankish, Mind and Supermind, Cambridge University Press, Cambridge 2004.

' Ibidem, s. 50.

5 D. Sperber, Intuitive and Reflective Beliefs, ,Mind and Language” 12(1)/1997, ss. 67-83;
idem, Explaining Culture: A Naturalistic Approach, Blackwell, Oxford 1996, s. 89.

16 D. Sperber, Intuitive and Reflective Beliefs, s. 68.
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wzgledu, ze pojawily si¢ w bazie danych. Sg one wytworem proceséw percep-
cyjnych lub powstaja w wyniku spontanicznych i nie§wiadomych proceséw
wnioskowania. Twierdzenie, ze przekonania te traktowane sg jako dane, ozna-
cza m.in.,, ze ich posiadanie nie musi si¢ wigza¢ ze $wiadomoscig ich pocho-
dzenia ani posiadaniem uzasadnienia dla nich. Przekonania intuicyjne stano-
wig podstawowg kategorie¢ ludzkiego poznania. Przekonania refleksyjne z kolei
to przekonania w zwyczajnym tego stowa rozumieniu. Tworzenie przekonan
refleksyjnych jest mozliwe dzigki zdolnosci cztowieka do metareprezentacji,
tj. tworzenia przekonan o reprezentacjach. Przykladowa metareprezentacja
jest przekonanie wyrazone w nastepujacym zdaniu: ,,Faktem naukowym jest,
ze kieliszek wina dziennie jest dobry dla serca”. Osoba wypowiadajaca to zda-
nie zajmuje dwie postawy wierzeniowe (credal attitudes), a mianowicie (1) jest
przekonana, ze faktem naukowym jest, iz kieliszek wina dziennie jest dobry
dla zdrowia oraz (2) jest przekonana, ze kieliszek wina dziennie jest dobry dla
zdrowia. (1) stanowi metareprezentacje, zas (2) jest reprezentacja osadzona
w (1). W przykiadzie tym (1) stanowi kontekst uzasadniajacy dla (2) - prze-
konanie (2) jest traktowane jako prawdziwe, poniewaz jest naukowo stwier-
dzone, ze (2). Przekonanie refleksyjne to nic innego jak postawa wierzenio-
wa wobec reprezentacji umieszczonej w uzasadniajgcym kontekscie. W tym
ujeciu przekonania refleksyjne sa przekonaniami drugiego rzedu, natomiast
przekonania intuicyjne sa uznawane w oparciu o przekonania drugiego rzeg-
du, ktére ich dotycza. Przekonania refleksyjne mogg by¢ formowane na dro-
dze wnioskowania z innych przekonan intuicyjnych lub refleksyjnych, a takze
nabywane w procesie komunikacji. Odgrywaja one istotng role w transmisji
reprezentacji kulturowych. Istotne jest to, Ze réznica miedzy dwoma typami
przekonan nie wynika z réznicy ich tresci, ale ze sposobu, w jaki s reprezen-
towane w umysle.

Trzy kwestie sg istotne, jesli podzial ten zostaje zastosowany do przekonan
religijnych. Po pierwsze, intuicyjne procesy inferencyjne moga dotyczy¢ rze-
czy, ktdre nie sa i nie moga by¢ przedmiotem percepcji. Dzieki temu np. poje-
cie boga, ktéremu nie odpowiada zaden postrzegalny przedmiot, moze sktada¢
sie na konceptualny repertuar wykorzystywany w intuicyjnym wnioskowaniu.
Po drugie, mozliwe jest uznawanie pewnych treéci jednoczesnie w sposob re-
fleksyjny i intuicyjny przez te sama osobe, przy czym w kazdym przypadku
dane przekonanie pelni odmienng role w mysleniu i zachowaniu tej osoby".
Przekonanie refleksyjne moze powsta¢ w oparciu o przekonanie, ktore wcze-
$niej mialo charakter wylgcznie intuicyjny. Po trzecie, przekonania refleksyjne,
a tym samym zdolno$¢ do metareprezentacji, pozwalajg zywi¢ przekonania,

7 Tbidem, s. 81.
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ktérych tres¢ nie jest w petni zrozumiata'®. Zdanie ,,Ojciec, Syn i Duch Swiety
s jednym” moze by¢ tylko czgsciowo rozumiane przez ludzi wierzacych, lecz
jednoczesnie by¢ przedmiotem wiary. Wiele innych przekonan religijnych ma
taki charakter. Problem przekonan na wpot propozycjonalnych zostal szczego-
fowo omoéwiony w rozdziale II.

Analogiczng koncepcje dwoch typoéw przekonan zaproponowal Justin L.
Barrett. Przekonania refleksyjne to wedlug niego takie przekonania, do kto-
rych dochodzimy w toku $wiadomego rozmyslania lub w wyniku uczenia si¢".
Sa to przekonania potocznie okre§lane mianem przekonan. Nalezy do nich
przekonanie, ze BOg istnieje czy tez przekonanie, ze 17 + 9 = 16. Wymagaja
one istnienia narzedzi umystowych, ktére Barrett okresla — podobnie jak Sper-
ber - mianem mechanizméw metareprezentacyjnych. Wiele z tych przekonan
powstaje z przekonan nierefleksyjnych, ktdre powstajg automatycznie, nie wy-
magaja $wiadomego rozmyslania i sg istotne dla funkcjonowania czlowieka
w zyciu codziennym. W4rdéd przekonan nierefleksyjnych mozna znalez¢ takie
przekonania, jak: ,Powinienem jes¢, kiedy jestem glodny”, ,Nie moge przejs¢
przez betonowg $cian¢”®. Niezliczone przekonania nierefleksyjne funkcjonuja
w tle $wiadomego myslenia. Sg one wytworem zespotu narzedzi umystowych
dzialajacych poza swiadomoscig i automatycznie kategoryzujacych i opisu-
jacych doswiadczenie, a takze koordynujacych dzialania spoleczne. Dzigki
przekonaniom nierefleksyjnym znaczna cz¢s¢ codziennych czynnosci nie wy-
maga $wiadomej kontroli i decyzji. Przekonania takie nie sa zwykle explicite
wypowiadane, lecz ich obecno$¢ mozna stwierdzi¢ w oparciu o obserwacje za-
chowania, réwniez zachowania werbalnego, ktére posrednio wskazuje na ich
obecnos¢.

Istnieje kilka zasadniczych réznic pomiedzy przekonaniami refleksyjnymi
i nierefleksyjnymi®'. Pierwsza z nich dotyczy czasu, w jakim oba typy przeko-
nan s3 formowane. O ile przekonania nierefleksyjne powstajg automatycznie
i szybko w wyniku dzialania lezacych u ich podloza narzedzi umystowych,
powstanie przekonan refleksyjnych wymaga zwykle wigcej czasu. Druga réz-
nica dotyczy kontekstu ich powstawania. Przekonania nierefleksyjne powstaja
spontanicznie w tle codziennych dziatan, natomiast refleksyjne wylaniaja sie
jako odpowiedzi na pojawiajace si¢ problemy, odpowiedzi wymagajace osadu
i podjecia decyzji. Trzecia réznica polega na tym, ze przekonania niereflek-
syjne, poniewaz funkcjonuja poza $wiadomoscia, nie s3 zazwyczaj explicite

'8 Tbidem, s. 76. Por. D. Sperber, On Anthropological Knowledge: Three Essays, Cambridge
University Press, Cambridge 1985, s. 51.

19 ].L. Barrett, Why Would Anyone Believe in God?, AltaMira Press, Walnut Creek 2004, s. 2.

» Ibidem.

2! Tbidem, ss. 7-8.



Dwa typy przetwarzania pojec i przekonan religiinych 81

wyrazane przez dzialajagce podmioty. W przeciwienstwie do tego przekonania
refleksyjne moga zosta¢ explicite wypowiedziane, zas ich wypowiedzenie nie
wiaze si¢ z zadng trudnoscig. Kolejna réznica sprowadza si¢ do relacji miedzy
przekonaniami a zachowaniem oséb zywigcych przekonania - pod tym wzgle-
dem przekonania nierefleksyjne w wigkszym stopniu odpowiadaja zachowa-
niu niz przekonania refleksyjne. Przekonania nierefleksyjne identyfikowane
s3 na podstawie obserwacji zachowania. Przykladowo, jesli kto$ na co dzien
wychodzi z domu przez drzwi, nie prébuje zas wydostac sie z domu przez $cia-
ne, mozna przypisa¢ mu nierefleksyjne przekonanie, ze cialo ludzkie nie moze
przenikac przez inne ciala stale. Przekonania refleksyjne mogg by¢ natomiast
rozbiezne z zachowaniem. Barrett wskazuje jeszcze na piata roznice miedzy
dwoma typami przekonan, ktéra dotyczy ich zréznicowania. Ot6z przekona-
nia refleksyjne moga sie znacznie réznic¢ w zaleznosci od tego, z jakg jednostka,
grupa spoleczng czy kulturag mamy do czynienia. Do opisu tego zréznicowania
wlasciwa koncepcja mogtaby by¢ koncepcja relatywizmu kulturowego. Z kolei
przekonania nierefleksyjne nie podlegajg takiemu zréznicowaniu, poniewaz
powstaja w wyniku dzialania uniwersalnych narzedzi umystowych, ktore sa ta-
kie same dla wszystkich umystéw. Niewatpliwie mozna by poda¢ wigcej réznic
miedzy dwoma typami przekonan. W tym miejscu wazne jest zwrocenie uwa-
gi na fakt, ze przedstawiony przez Barretta podzial na przekonania refleksyjne
i nierefleksyjne stanowi pewnego rodzaju uproszczenie, poniewaz — przynaj-
mniej w odniesieniu do poje¢ i przekonan religijnych - nalezy mowi¢ raczej
o kontinuum, nie za$ o dychotomicznym podziale na przekonania refleksyjne
i nierefleksyjne*.

Dwa rdzne typy reprezentacji wystepuja w mysleniu religijnym niejako
réwnolegle, zas uzycie reprezentacji danego typu uzaleznionej jest od kontek-
stu. Wyznawca chrzeécijanstwa znajacy i akceptujacy doktrynalng ide¢ Boga
jako istoty wszechwiedzacej, wszechobecnej i wszechmocnej, w sytuacjach
wymagajacych szybkiego rozwigzywania probleméw bedzie mial tendencje
do reprezentowania Boga jako istoty bardzo podobnej do czlowieka i pozba-
wionej szeregu kontrintuicyjnych cech przypisywanych Bogu przez doktryne.
Dwa rézne typy reprezentowania sg okreslane przez niektérych badaczy mia-
nem poziomu podstawowego i poziomu teoretycznego®. Réwniez ten podzial
jest znacznym uproszczeniem, poniewaz reprezentacje religijne mozna roz-
miesci¢ na kontinuum, na ktérego jednym krancu znajduja si¢ reprezentacje
proste i konkretne, na przeciwnym zas krancu reprezentacje zlozone i abstrak-
cyjne. W literaturze zjawisko wspdtwystepowania réznych pozioméw repre-

2 J.L. Barrett, Theological Correctness: Cognitive Constraint and the Study of Religion,

»Method and Theory in the Study of Religion” 11(4)/1999, s. 326.
23 Ibidem, s. 326.
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zentacji w mysleniu religijnym okresla si¢ mianem ,,poprawnosci teologicznej”
lub ,,niepoprawnosci teologicznej**. Obie nazwy odnoszg si¢ do tego samego
zjawiska ujetego z roznych perspektyw. W odniesieniu do religii Barrett okre-
sla dwa poziomy reprezentacji jako podstawowy i teologiczny. Pojecia religij-
ne poziomu podstawowego to pojecia prostsze i bardziej konkretne, uzywane
w myséleniu, ktére wymaga szybkiego rozwigzania zadan poznawczych. Przy-
ktadem moze by¢ antropomorficzne pojecie Boga, ktdry jest osobg podobng
do oséb ludzkich i z ktérym mozna wchodzi¢ w interakcje przypominajace
kontakty miedzyludzkie. Pojecia teologiczne to z kolei takie, ktdre sa zwykle
bardziej zlozone, abstrakcyjne i uzywane w refleksyjnym mysleniu. Przykta-
dem moze by¢ wszechwiedzacy, wszechobecny Bog, ktéry pod wzgledem swo-
jej natury zasadniczo rdzni si¢ od czlowieka. Nie ulega watpliwosci, ze w wielu
tradycjach religijnych oba rodzaje poje¢ wystepuja réwnolegle, przy czym to,
ktdre z nich zostanie uzyte w mysleniu religijnym, zalezy od kontekstu, przede
wszystkim od zadan poznawczych postawionych przed jednostka. Poprawnos¢
teologiczna jest to zjawisko polegajace na tym, Ze zapytani o swoje przeko-
nania religijne, ludzie religijni majg sklonnos¢ do udzielania odpowiedzi po-
prawnych teologicznie, tj. uzywaja pojec teologicznych, ktdre zostaly wezesnie
wyuczone, natomiast rozwigzujac zadania poznawcze wymagajace szybkiego
przetwarzania oraz szybkiego wygenerowania rozwiazania, preferuja postugi-
wanie si¢ pojeciami z poziomu podstawowego. Oznacza to, ze w zaleznosci od
sytuacji bog moze by¢ reprezentowany na rozne sposoby, za$ osoba religijna
moze posiada¢ jednocze$nie rézne, czasami niezgodne ze sobg pod wzgledem
tresci pojecia boga, ktéorymi postuguje si¢ w réznych kontekstach. Postugiwa-
nie si¢ zlozonymi i abstrakcyjnymi pojeciami boga stanowi duze obcigzenie
dla systemu poznawczego, poniewaz pojecia takie naruszajg znaczna liczbe in-
tuicyjnych oczekiwan zwigzanych z intuicyjng wiedza®. Refleksyjne myslenie,
ktére ma charakter $wiadomy, analityczny i jest znacznie wolniejsze w poréw-
naniu z my$leniem intuicyjnym, pozwala na postugiwanie si¢ abstrakcyjny-
mi, zlozonymi i naruszajacymi wiele intuicyjnych oczekiwan pojeciami boga.
Jednak w sytuacji, ktéra wymaga szybkiego przetwarzania informacji, wysoce
kontrintuicyjne pojecia sg zazwyczaj zastepowane pojeciami prostszymi, bar-
dziej intuicyjnymi, tj. zgodnymi z intuicyjnymi oczekiwaniami. Uproszczenie
polega na antropomorfizacji, konceptualizowaniu boga w oparciu o intuicyjng
wiedze o osobach.

#* Ibidem, s. 326; D.]. Slone, Theological Incorrectness: Why Religious People Believe What
They Shouldn’t, Oxford University Press, Oxford 2004.
» D.J. Slone, Theological Incorrectness..., s. 97.
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Zjawisko ,,poprawnosci teologicznej” zostalo potwierdzone w badaniach
eksperymentalnych prowadzonych przez Barretta i jego wspolpracownikow?.
Wykazaly one, Ze osoby religijne, ktore deklarowaly wiare w boga zgodna z abs-
trakcyjng wiedzg teologiczng, w kontekscie wymagajacym szybkiego formuto-
wania wnioskow i przewidywan mialy sktonno$¢ do charakteryzowania boga
za pomocg okreslen antropomorficznych. W eksperymentach uczestnicy de-
klarujacy wiare w boga (bogow) byli proszeni o odczytanie i zapamietanie krot-
kich opowiesci, w ktorych opisywani sa m.in. bogowie. Nastepnie proszeni byli
o odtworzenie z pamieci przeczytanej opowiesci. Sposob, w jaki uczestnicy za-
pamietywali dwuznaczne sformulowania zawarte w opowiesciach, wskazywat
na typ uzytych poje¢. Badane osoby wykazywaly tendencje do postugiwania sie
pojeciem boga zawierajacym niewielka liczbe abstrakcyjnych cech. Uczestnicy
chetnie przypisywali bogu takie cechy, jak zdolnos$¢ kierowania uwagi tylko
na wybrane zdarzenia, posiadanie zawodnych systemdéw percepcyjnych, ogra-
niczong wiedz¢ oraz posiadanie okreslonego polozenia w czasie i przestrze-
ni. Cechy te byly niezgodne z deklarowang przez nich wczesniej koncepcja
boga, na ktéra skladat si¢ wyuczony w ramach danej tradycji zbioér przekonan.

Badania powyzsze pokazujg, ze poznawcze ograniczenia zwigzane z prze-
twarzaniem poje¢ w sytuacjach wymagajacych szybkiego przetwarzania i wnio-
skowania wymuszaja uzywanie poje¢ nienaruszajagcych lub w mniejszym
stopniu naruszajacych intuicyjne oczekiwania. W takich sytuacjach bardziej
abstrakcyjne pojecia, wyuczone w trakcie edukacji religijnej, zastepowane sa
pojeciami blizszymi potocznej wiedzy o $wiecie.

Istnienie roznych typow reprezentacji podaje w watpliwo$¢ te wszystkie
podejscia, ktore ograniczaja si¢ do oficjalnej doktryny i utozsamiajg zbior
przekonan istotnych dla wyznawcéw okreslonej religii z doktryna tej reli-
gii. Wprawdzie nie kazda doktryna religijna operuje wysoce abstrakcyjnymi
pojeciami i nie w kazdej doktrynie odgrywaja one podstawowg role, jednak
juz samo formulowanie doktryny wiaze sie z uzyciem abstrakcyjnych pojec.
Zastepowanie w religijnym mysleniu wysoce abstrakcyjnych poje¢ pojeciami
opartymi przede wszystkim na wiedzy intuicyjnej ulatwia interpretowanie co-
dziennych doswiadczen w kategoriach religijnych. Postugiwanie sie pojeciami
blizszymi wiedzy intuicyjnej wynika nie tyle z potrzeby odpowiedniego dosto-
sowania poje¢ teologicznych, ile z ograniczen poznawczych. Funkcjonowanie
systemu poznawczego znacznie ogranicza mozliwosci przetwarzania abstrak-

2 ].L. Barrett, Cognitive Constraints on Hindu Concepts of the Divine, ,Journal for the Sci-
entific Study of Religion” 37(4)/1998, ss. 608-619; J.L. Barrett, E.C. Keil, Conceptualizing a Non-
natural Entity: Anthropomorphism in God Concepts, ,,Cognitive Psychology” 31(3)/1996, ss.
219-247;].L. Barrett, B. Van Orman, The Effects of the Use of Images in Worship on God Concepts,
»Journal of Psychology and Christianity” 15(1)/1996, ss. 38-45.
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cyjnych poje¢ podczas wykonywania zadan wymagajacych szybkiego odpa-
mietywania i wnioskowania. Drugim waznym wnioskiem plynacym z tych
badan jest twierdzenie, ze przekonania religijne maja charakter dynamiczny.
Pozornie utrwalone przekonania, deklarowane i wyznawane publicznie, sta-
nowig jedynie podzbioér zbioru wszystkich przekonan religijnych zywionych
przezjednostke. Co wigcej, sa one zastgpowane w niektorych kontekstach przez
przekonania, ktdre sa fatwiej przetwarzane w tych kontekstach. Oznacza to, ze
utrwalony system przekonan religijnych stanowi raczej konstrukt ideologicz-
ny, ktéry ma ograniczone zastosowania w religijnej interpretacji doswiadcze-
nia i ktory, w zaleznosci od sytuacji, poszerzany jest o dodatkowe przekonania.
Z logicznego punktu widzenia przekonania te moga by¢ sprzeczne z przeko-
naniami nalezacymi do doktryny. Z tym wiaze si¢ trzecia wlasnos¢ przekonan
religijnych, a mianowicie ich podatnos¢ na zmiane”. Zmienno$¢ przekonan
religijnych, w szczegélnosci tworzenie przekonan niezgodnych z okreslonym
systemem doktrynalnym, ujmowana byla zazwyczaj z perspektywy socjolo-
gicznej, koncentrujacej si¢ na zmianach instytucjonalnych, natomiast rzadko
wskazywano na potencjal zmiennosci zwiazany z funkcjonowaniem prze-
konan religijnych, w szczegélnoéci z poznawcza charakterystyka zywienia
przekonan. Naturalna sklonnos¢ do tworzenia ,,niepoprawnych” teologicznie
przekonan, wynikajaca z ograniczen poznawczych, stanowi prawdopodobnie
jedno ze zrédet nowych przekonan. To, czy przekonania takie beda wspodlnie
podzielane przez grupe osob oraz czy przeksztalcg sie w doktryne, zalezy od
wielu réznych czynnikéw. Jednak sama skfonno$¢ do tworzenia ,,niepopraw-
nych” przekonan stanowi istotny potencjal religijnej zmiany.

System przekonan religijnych jednostki ma charakter dynamiczny i nie
moze by¢ utozsamiony z ustabilizowanym, oficjalnym i zinternalizowanym
systemem przekonan. Niezaleznie od stopnia, w jakim przekonania doktry-
nalne zostaly zinternalizowane, w niektérych kontekstach ograniczenia po-
znawcze wymuszajg zastepowanie ich przekonaniami blizszymi wiedzy po-
tocznej, ktdra jest bardziej intuicyjna. Wysoce kontrintuicyjne pojecia religijne
nie stanowig uzytecznych narzedzi interpretacji codziennego doswiadczenia,
a przynajmniej ich rola jest tutaj ograniczona. Stanowia one zbyt duze obcig-
zenie dla systemu poznawczego, aby mogly by¢ wykorzystywane w szybkich
i automatycznych wnioskowaniach. Edukacja religijna moze mie¢ wplyw na
to, jak silnie przekonania oficjalnej religii zostaly przez jednostke przyswojone
oraz w jaki sposdb s3 one uzywane w mysleniu religijnym. Jednakze nawet
gruntowna edukacja religijna nie wyklucza zastepowania przekonan doktry-

7 S. Sztajer, , Niepoprawnos¢ teologiczna”. Kognitywne aspekty przemian religijnosci, ,,Prze-
glad Religioznawczy” 1(231)/2009, ss. 103-115.
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nalnych przez przekonania religijne blizsze dos§wiadczeniu potocznemu, jesli
wymaga tego sytuacja. Zjawisko to nie wystepuje jedynie w mysleniu religij-
nym. Podobnie rzecz ma si¢ z naukowym obrazem $wiata, ktérego elementy
w pewnych sytuacjach zastepowane sg przez bardziej intuicyjne przekonania
zdroworozsadkowe dotyczace $wiata. Dwa przyklady dobrze ilustruja to zja-
wisko. Wiedza naukowa z zakresu astronomii dotyczaca ruchu Ziemi wokot
Stonca jest sprzeczna z potoczng wiedza, wedlug ktorej to Stonce porusza sie
wokot Ziemi. Nawet jedli teoria heliocentryczna zostala dobrze przyswojona
przez jednostke, trudno oprzec si¢ wrazeniu, jakie narzuca si¢ podczas ob-
serwacji zachodu Storica. W potocznym dos$wiadczeniu Stonce zachodzi. Po-
toczne przekonanie utrzymuje si¢ niezaleznie od stopnia przyswojenia sobie
naukowej wiedzy z zakresu astronomii. Drugim przykladem jest potoczne
myslenie o procesie ewolucji biologicznej, ktore pojawia si¢ nie tylko w popu-
larnonaukowych opracowaniach, ale takze w dyskursie naukowym. Ot6z ewo-
lucja bywa przedstawiana nie jako bezduszny, pozbawiony kierowania proces,
lecz jako dzialanie celowe. Gdy mowa o ewolucji, myslenie teleologiczne wy-
daje sie trudne do wyeliminowania i czesto jest wykorzystywane do prezento-
wania podstawowych zasad ewolucji.

Podziat pojec i przekonan religijnych na intuicyjne i refleksyjne (podstawo-
we i teologiczne) nie przeklada si¢ na istnienie dwdch odrebnych kulturowych
form religii: religii doktrynalnej i religii potocznej. Utrzymywanie, ze tak jest,
bytoby znacznym uproszczeniem, poniewaz doktryna religijna jest zbudowa-
na nie tylko z przekonan wysoce kontrintuicyjnych oraz nie zawsze postuguje
sie wysoce abstrakcyjnymi pojeciami. Ma to miejsce wowczas, gdy doktryna
religijna sformulowana jest w jezyku metaforycznym. Dzigki uzyciu metafor
abstrakcyjne pojecia teologiczne ujmowane s3 w sposob obrazowy, w opar-
ciu o tresci zaczerpniete z potocznego doswiadczenia. Doktryna moze przed-
stawia¢ istote nadprzyrodzong jako nieuchwytny zmystowo, nieskonczony
i wszystko ogarniajacy byt, ale moze réwniez przedstawiac ja jako osobe zdolna
do mito$ci i wchodzacg w kontakt z cztowiekiem. Komunikowanie tresci reli-
gijnych za posrednictwem metafor ogranicza liczbe sprzecznych z potocznym
doswiadczeniem cech przypisywanych w doktrynie istotom nadprzyrodzonym.
Wystepowanie w doktrynie reprezentacji odwolujacych sie do doswiadczenia
potocznego sprawia, ze opozycja miedzy doktryna rozumiang jako system wy-
soce kontrintuicyjnych przekonan a rzeczywistymi przekonaniami ludzi re-
ligijnych nie jest wyrazna i ma charakter jedynie modelowy. Jednakze model
ten pozwala zrozumie¢, dlaczego ludzie religijni majg skfonno$¢ do tworzenia
alternatywnych wobec doktryny konceptualizacji. Doktryny operujace pojecia-
mi maksymalnie sprzecznymi z intuicyjng wiedzg sa po prostu w niewielkim
stopniu uzyteczne w interpretacji codziennego do$wiadczenia. Dopiero skon-
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struowanie poje¢ opartych w wiekszym stopniu na intuicyjnej wiedzy pozwala
efektywnie interpretowac doswiadczenie w kategoriach religijnych.

Jak dalece podzielane przekonania religijne moga odbiegac od oficjalnych
systemow przekonan, widoczne jest na przykladzie niemal kazdej religii, od
»religii ludowej” w kulturach chrzescijanskich poczynajac, a na religiach po-
zornie pozbawionych odniesienia do ponadnaturalnych istot konczac. Ten
ostatni przyklad jest szczegolnie istotny, poniewaz pokazuje, ze rowniez religie
nieczynigce w warstwie doktrynalnej odniesien do istot nadprzyrodzonych,
w warstwie kultu oraz z w obszarze potocznego myslenia nie s3 pozbawio-
ne wierzen blizszych my$leniu intuicyjnemu. Doniosly przyktad stanowi od-
miana buddyzmu okreslana jako Therawada, ktérej odmawiano miana religii
teistycznej ze wzgledu na pozorna nieobecno$¢ przekonan dotyczacych istot
nadprzyrodzonych®. Szczegélowe badania antropologiczne wskazuja jed-
nak na istotng role w buddyjskiej religijnosci praktyk, ktore s3 skierowane
do istot nadprzyrodzonych. Obejmujg one oddawanie czci Buddzie oraz in-
nym istotom nadprzyrodzonym, kult amuletéw, ikon czy $wietych postaci®.
Mozna wprawdzie argumentowac, ze takie praktyki i przekonania kldca sie
z normatywnym uj¢ciem doktryny Therawady, podobnie jak kult duchéw nie
jest czescig doktryn chrzescijaniskich, jednak nie zmienia to faktu, ze praktyki
takie s3 w wymienionych tradycjach obecne oraz powigzane z przekonaniami
skladajacymi si¢ na doktryne. Obecno$¢ takich przekonan u wyznawcow The-
rawady moze wynika¢ z wlasciwej kulturze buddyjskiej sktonnosci do taczenia
z buddyzmem przekonan i praktyk pochodzacych z innych religii**. Cho¢ z hi-
storycznego punktu widzenia wydaje si¢ to zasadne, nie mniej waznym czyn-
nikiem wydaje sie sklonno$¢ do przyjmowania takich przekonan i praktyk,
ktére z punktu widzenia funkcjonowania systemu poznawczego umozliwiajg
interpretowanie codziennego doswiadczenia w kategoriach religijnych. Idea
Buddy, ktory osiggnat stan parinirwany i w zwiazku z tym nie moze by¢ w za-
den sposdb obecny w $wiecie, w niewielkim stopniu pozwala na interpretacje
codziennego do$wiadczenia w kategoriach religijnych oraz na kult Buddy jako
istoty nadprzyrodzonej. Do tego niezbedne sg ,,niepoprawne” z doktrynalnego
punktu widzenia przekonania o trwalej obecnosci Buddy.

# M. Matrin, Atheism and Religion, w: M. Matrin (red.), The Cambridge Companion to
Atheism, Cambridge University Press, Cambridge 2007, s. 224.

» D.]. Slone, Theological Incorrectness..., s. 74; S.]J. Tambiah, The Buddhist Saints of the For-
est and the Cult of Amulets, Cambridge University Press, Cambridge 1984; M.E. Spiro, Religions:
Problem of Definition and Explanation, w: M. Banton (red.), Anthropological Approaches to the
Study of Religion, Routledge, London 2004, s. 94; I. Pyysidinen, Buddhism, Religion and the Con-
cept of “God”, ,Numen” 50(2)/2003, ss. 159-162.

* R.F. Gombrich, Theravada Buddhism: A Social History from Ancient Benares to Modern
Colombo, Routledge, London and New York 2006, s. 25.



Dwa typy przetwarzania pojec i przekonan religiinych 87

Powszechne wystepowanie przekonan ,niepoprawnych” teologicznie ma
istotne implikacje metodologiczne. Otdz nie wszystkie metody stosowane
w badaniach przekonan religijnych pozwalaja na uchwycenie calego spektrum
przekonan. Najlatwiejsze do uchwycenia w badaniach ilosciowych sg przeko-
nania, ktére zostaly wyuczone w trakcie edukacji religijnej i ktoére nie pokry-
waja sie z przekonaniami tworzonymi pod wptywem intuicyjnych oczekiwan.
Deklarowane przekonania nie tylko w znacznym stopniu r6znig si¢ od potocz-
nych przekonan religijnych, lecz ponadto bywaja z nimi sprzeczne. Sprzecz-
nos¢ taka istnieje np. miedzy przekonaniem, ze bdg jest wszechobecny oraz
blizszym intuicyjnej wiedzy o $wiecie przekonaniem, ze bdg jako osoba moze
dziala¢ w okreslanym czasie tylko w jednym miejscu. Nalezy zatem podkresli¢,
ze rozpowszechnione w socjologii religii badania nad przekonaniami koncen-
trujg si¢ gtéwnie na jednym typie przekonan, pozostawiajac w cieniu przeko-
nania, ktére odgrywaja fundamentalng role w religijnym mysleniu.

3. Intuicje a przekonania refleksyjne

Koncepcja dwoch typdw przekonan religijnych odwotuje sie do teorii podwdj-
nego przetwarzania, probujac wyjasni¢ zjawisko réwnoleglego wystepowania
poje¢ i przekonan religijnych bedacych rezultatami dwoch réznych typow
przetwarzania informacji. Nie wyjasnia jednak w sposdb zadowalajacy relacji
miedzy dwoma typami przekonan. Tymczasem relacje te majg kluczowe zna-
czenie dla rozumienia przekonan religijnych. Sperber wykazal, ze przekonania
refleksyjne przybieraja forme metareprezentacji, w ktorej osadzone jest przeko-
nanie intuicyjne’’. W metarepreznetacji przekonanie refleksyjne stanowi kon-
tekst uzasadniajacy dla przekonania pierwszego rzedu. Strukture metarepre-
zentacyjng majg rowniez przekonania religijne. Baumard i Boyer argumentuja,
ze stanowig one uzasadnienie, wyjasnienie lub komentarz do poprzedzajacych
je intuicji*’. Zasadniczo przekonania religijne maja charakter refleksyjny, jed-
nak zazwyczaj odnoszg si¢ do przekonan intuicyjnych, ktére powstaja niejako
automatycznie, w oparciu o intuicyjng wiedze o $wiecie. Intuicje nie sg dostar-
czane przez jeden system, jak moglyby sugerowaé niektére wersje teorii po-
dwdjnego przetwarzania, lecz — zgodnie z modularng koncepcja umystu - sa
wytwarzane przez rozmaite wyspecjalizowane systemy. Jest to jedna z przyczyn
powstawania intuicji, ktdre nie sg wzajemnie sp6jne. Niespdjnos¢ intuicji wy-

3! D. Sperber, Intuitive and Reflective Beliefs, ss. 71-72.

2 N. Baumard, P. Boyer, Religious Beliefs as Reflective Elaborations on Intuitions: A modi-
fied Dual-Process Model, ,Current Directions in Psychological Science” 22(4)/2013, s. 295. Por.
H. Mercier, D. Sperber, The Enigma of Reason, s. 44.
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zwala dzialanie systemu odpowiedzialnego za myslenie refleksyjne, ktory wy-
twarza spojne przekonania dotyczace danego przedmiotu.

Przekonania religijne maja wtdérny charakter i s3 silnie determinowa-
ne przez systemy intuicyjne. Poniewaz systemy intuicyjne dzialaja podobnie
u wszystkich ludzi, przekonania refleksyjne powstale na bazie intuicji beda —
zdaniem Baumarda i Boyera — prawdopodobnie réwniez podobne®. Zatozenie
takie moze wydawac sie problematyczne, gdyz w przeciwienstwie do przeko-
nan intuicyjnych, przekonania refleksyjne moga by¢ silnie zréznicowane kul-
turowo i znacznie odbiega¢ od intuicyjnej ontologii*. Jednakze sklonnos¢ do
wyjasniania zjawisk w kategoriach intuicyjnej psychologii sprawia, Ze pojecia
istot nadprzyrodzonych nie tylko sg szeroko rozpowszechnione w ludzkich
kulturach, ale ponadto wykazuja pewne podobienstwa bedace wynikiem dzia-
fania intuicyjnych systemow.

Przyktadem takich przekonan refleksyjnych powiazanych z intuicjami sa
wierzenia w istnienie umystu (duszy) po $mierci. Podstawa tych przekonan jest
charakterystyczne dla intuicyjnej psychologii przypisywanie zmartym standw
umystowych. Zjawisko to zostalo udokumentowane w serii badan ekspery-
mentalnych przeprowadzonych przez Jessego Beringa i wspdtpracownikow?.
Bering badal, w jaki sposéb doro$li i dzieci reprezentuja zmarfe istoty. Dzieci
w wieku przedszkolnym rozumieja, Ze narzady ciala zmarlej istoty, takie jak
oczy czy uszy, nie funkcjonuja. Wiele dzieci w tym wieku wie ponadto, ze wraz
ze $miercig niezyjaca istota traci potrzeby fizjologiczne, takie jak potrzeba je-
dzenia i picia. Jednoczesnie dzieci takie maja sktonno$¢ do myslenia, ze stany
psychiczne zwigzane z niektérymi narzagdami (np. okiem i uchem) istniejg na-
dal po $mierci*. Wraz z wiekiem przekonanie o trwaniu niektoérych proceséw
umystowych po $mierci ulega oslabieniu, jednak najdluzej utrzymuja si¢ prze-
konania o trwaniu po $mierci funkcji poznawczych, emocji i pragnien. Wyniki
tych badan sugerujg, ze przekonanie o trwaniu niektérych proceséw umysto-
wych po $mierci nie jest wylacznie efektem uczenia sie, cho¢ obecne w danej
kulturze wyobrazenia o zyciu po $mierci moga w istotnym stopniu wptywac
na takie przekonania. Zdaniem Beringa rozpowszechnione w kulturach prze-

3 N. Baumard, P. Boyer, Religious Beliefs as Reflective Elaborations on Intuitions..., s. 297.

34 T Tremlin, Minds and Gods..., s. 138.

* J.M. Bering, D.E Bjorklund, The Natural Emergence of Reasoning in Afterlife as a De-
velopmental Regularity, ,Developmental Psychology” 40(2)/2004, ss. 217-233; .M. Bering, The
God Instinct: The Psychology of Souls, Destiny, and the Meaning of Life, Nicholas Brealey Publish-
ing, London 2011; J.M. Bering, C.H. Blasi, D.E Bjorklund, The Development of Afterlife’ Beliefs
in Religiously and Secularly Schooled Children, ,,British Journal of Developmental Psychology”
23(4)/2005, ss. 587-607.

% J.M. Bering, D.F. Bjorklund, The Natural Emergence of Reasoning in Afterlife..., s. 229.
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konania o trwaniu umystu lub pewnych funkcji umystu po $mierci bazujg na
wrodzonych intuicyjnych sklonno$ciach poznawczych.

Sklonnos$¢ do przypisywania zmarlym istotom stanéw umystowych nie
ogranicza si¢ do dzieci. Wysoki odsetek deklaracji wiary w trwanie umystu
(duszy) po $mierci odnotowywany w roznych spoleczenstwach swiadczy
o tym, ze przekonania tego rodzaju naleza do bardzo rozpowszechnionych.
Podobnie jak dzieci, osoby doroste sktonne sg przypisywac tylko okreslone ro-
dzaje stanow umystowych - stany poznawcze, emocje, pragnienia — istotom
zmartym. Wsréd dorostych nawet osoby, ktére nie deklarujg wiary w zycie
po $mierci, implicytnie reprezentujg niekiedy istoty zmarte jako posiadajace
wymienione stany umystowe”. Z reguly istotom zmartym przypisywane sg te
stany umystowe, ktérych brak najtrudniej sobie przedstawi¢. O ile tatwo moz-
na wyobrazi¢ sobie brak pewnych czeéci ciata czy brak zdolnosci widzenia lub
styszenia, o tyle trudniej przychodzi reprezentowanie braku zdolnosci odczu-
wania emocji czy myslenia.

Powstawanie refleksyjnych przekonan o trwaniu osoby po $mierci nie
jest jedynie rezultatem dzialania systemoéw tworzacych intuicje, lecz raczej
wynikiem konfliktu miedzy réznymi intuicjami**. Chociaz bowiem cialtu nie-
zyjacego czlowieka nie przypisuje sie wielu cech wlasciwych istotom zywym,
w tym roéwniez ludziom (wedtug badan Beringa dotyczy to juz dzieci w wie-
ku przedszkolnym), to jednak umysl, w oparciu o wcigz aktywna psycholo-
gie intuicyjng, dokonuje atrybucji stanéw umystowych. Niezgodnos$¢ réznych
intuicji sktania do poszukiwania refleksyjnego uzasadnienia przekonan intu-
icyjnych o trwaniu osoby po $mierci. Problem z powyzszym wyjasnieniem
genezy i trwalosci religijnych przekonan o Zyciu po $mierci polega na tym,
ze autorzy nie wyjasniaja, dlaczego w mysleniu refleksyjnym jedne intuicje sa
preferowane, inne za$ odrzucane. To szczegétowe pytanie moze przybrac ogdl-
niejsza forme: Dlaczego myslenie religijne preferuje wyjasnienia zdarzen za-
chodzacych w $wiecie odwolujace si¢ do pojec i przekonan kontrintuicyjnych?
W kolejnych rozdzialach bede staral sie wykazaé, ze utrzymanie stabilnosci
przekonan religijnych opiera si¢ nie tylko na procesach poznawczych, ale réw-
niez na tworzonych przez czlowieka artefaktach wspierajacych przetwarzanie
religijnych reprezentacji.

Podstawowym ograniczeniem teorii dwdch pozioméw przetwarzania
W jej zastosowaniu do wyjasniania przekonan religijnych jest to, ze teoria ta
nie pozwala na uwzglednienie reprezentacji kolektywnych, a takze procesow

7 ].M. Bering, Intuitive Conceptions of Dead Agents’ Minds: The Natural Foundations of
Afterlife Beliefs as Phenomenological Boundary, ,Journal of Cognition and Culture” 2(4)/2002,
s. 288.

*# N. Baumard, P. Boyer, Religious Beliefs as Reflective Elaborations on Intuitions..., s. 296.
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komunikowania oraz ,zakorzeniania” religijnych przekonan w srodowisku
materialnych przedmiotéw. Tymczasem zjawisko wystepowania odmiennych
poznawczo styléw religijnosci jest rezultatem nie tylko determinantéw po-
znawczych, tj. okreslonych cech systemu poznawczego, ale rowniez zlozonych
interakcji miedzy jednostkami podzielajacymi wspolne przekonania, a tak-
ze zaleznosci miedzy systemem poznawczym i zewnetrznym $rodowiskiem.
Przede wszystkim jednak dwa rdzne sposoby reprezentowania poje¢ religij-
nych znajduja wyrazne odzwierciedlenie w jezyku religijnym. Z jednej stro-
ny moze to by¢ jezyk operujacy nazwami okreslajacymi abstrakcyjne pojecia,
z drugiej jest to jezyk metaforyczny, ktory zakorzenia pojecia abstrakcyjne
w konkretnych domenach dyskursu®. Przykltadowo z jednej strony mamy teo-
logiczne okreslenia atrybutéw Boga w wyznaniach chrzescijanskich (nieskon-
czony, wszechwiedzacy, wszechmocny), z drugiej — antropomorficzne okresle-
nia (Bég jako ojciec, Bég mitujacy). Rzecz jasna jezyk teologii réwniez zawiera
okreslenia antropomorficzne i wyrazenia metaforyczne, jednak zarazem ope-
ruje nazwami wysoce abstrakcyjnych pojec.

¥ Zob. S. Sztajer, Jezyk a konstytuowanie swiata religijnego, Wyd. Naukowe WNS UAM,
Poznan 2009.



Rozdziat V

WIECEJ NIZ FIKCJA.
WYTWARZANIE POCZUCIA RZECZYWISTOSCI
KONTRINTUICYJNYCH SWIATOW

1. Religia a fikcja

Charakterystyczng cechg reprezentacji religijnych jest to, ze nie s3 one przez
ludzi zaangazowanych religijnie traktowane w ten sam sposob, co reprezen-
tacje fikcyjne. Pojeciom fikcyjnym towarzyszy przekonanie, ze pojecia te nie
reprezentujg rzeczywistych przedmiotéw. Pojecia religijne natomiast odpo-
wiadajg kulturowo postulowanej rzeczywistosci nadprzyrodzonej. Reprezen-
tacjom religijnym towarzyszy ponadto poczucie rzeczywistosci nadprzyro-
dzonych istot. Wiara w istoty nadprzyrodzone nie jest wiarg ,na niby”. Pod
wzgledem struktury pojecia bogéw nie roznig sie zasadniczo od fikcyjnych
pojec istot nadprzyrodzonych: w obu przypadkach s3 to pojecia naruszajace
pewne intuicyjne oczekiwania. Ponadto w obu przypadkach - religii i fikcji —
reprezentowane przedmioty nie sg bezposrednio dostepne i, z pewnymi wyjat-
kami, nie sg traktowane jako przedmioty nalezace do naturalnego $wiata. O ile
jednak w religii przypisuje si¢ tym przedmiotom rzeczywiste istnienie, o tyle
w fikeji (literackiej, filmowej itd.) traktuje sie je jako nierzeczywiste. Roznica ta
nasuwa wazne pytania: Dlaczego niektdre reprezentacje kontrintuicyjne trak-
towane s jako reprezentacje realnie istniejacych istot nadprzyrodzonych? Co
sprawia, ze pojecia religijne uzyskuja niedostepny pojeciom fikcyjnym ,,po-
smak” rzeczywistosci? Dlaczego bogowie traktowani sg przez ludzi religijnych
»powaznie’, za$ istoty fikcyjne nie?

Problem réznicy miedzy reprezentacjami istot fikcyjnych i istot religijnych
byt wielokrotnie dyskutowany w literaturze poswigconej poznawczym uwarun-
kowaniom poje¢ i przekonan religijnych'. Jako przyktad brano religijne pojecie

! Zob. S. Atran, In Gods We Trust: The Evolutionary Landscape of Religion, Oxford Univer-
sity Press, New York 2002, s. x; T. Tremlin, Minds and Gods: The Cognitive Foundations of Reli-

gion, Oxford University Press, New York 2006, ss. 121-123; I. Pyysidinen, How Religion Works:
Towards a New Cognitive Science of Religion, Brill, Leiden 2003, s. 131; P. Boyer, Functional Or-
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boga oraz fikcyjne pojecie Myszki Miki. Zaréwno pojecia religijne (np. pojecie
boga), jak i pojecia fikcyjne (np. pojecie Myszki Miki) majg charakter kontrin-
tuicyjny. Pojecia takie przykuwaja uwagg, a jednoczesnie w wysokim stopniu
sg zgodne z intuicyjnymi oczekiwaniami (nie liczac obecnych w nich pojedyn-
czych cech kontrintuicyjnych). Dzieki temu sg fatwiej zapamietywane i moga
uzyskiwaé przewage w transmisji kulturowej. Jednak postawy zajmowane wo-
bec nich sg rézne. Myszka Miki jest idea fikcyjna, nie przypisuje sie jej rzeczy-
wistego istnienia czy zdolno$ci ingerowania w naturalny bieg zdarzen. Boég na-
tomiast jest przez wierzacych traktowany jako rzeczywisty partner interakcji,
realnie istniejaca osoba, przedmiot intensywnych uczu¢ i dziatan rytualnych.
Co sprawia, ze wobec poje¢ fikcyjnych oraz poje¢ religijnych zajmowane sa
rdzne postawy, mimo ze oba typy poje¢ maja charakter kontrintuicyjny? Co
decyduje o réznicy miedzy fikcyjnym pojeciem istoty nadprzyrodzonej i poje-
cia boga, w imie ktérego ludzie religijni sktonni sg do poswiecen? Dotychcza-
sowe odpowiedzi koncentrowaly sie wokdt kilku zagadnien®. Zwracano uwage
m.in. na to, Ze religijne istoty nadprzyrodzone reprezentowane sg jako istoty
posiadajace nie tylko podobne do ludzkich zdolnosci umystowe, ale takze wy-
kazuja zainteresowanie ludzkim §wiatem umystowym i spotecznym. W szcze-
golnosci istoty takie sg zainteresowane tym, co ludzie myslg i jak postepuja.
Posiadajg tez dostep do informaciji strategicznej, tj. informacji, ktéra aktywuje
dziatanie mechanizméw umystowych kierujacych interakcjami spotecznymi’.
Choc¢ religijnym istotom nadprzyrodzonym przypisuje si¢ umyst podobny do
ludzkiego, od ludzi odréznia ich nieograniczony dostep do informacji stra-
tegicznej. Bog niewidzialny, przebywajacy w wielu miejscach na raz, znajacy
ludzkie mysli i uczucia, posiada nieograniczony zaséb informacji dotyczacych
czlowieka i jego zycia. Dostep do informacji strategicznej odroéznia religijne
istoty nadprzyrodzone od wiekszosci istot fikcyjnych, ktérym nie przypisu-
je sie posiadania nieograniczonej wiedzy o ludzkim $wiecie i zainteresowania
sprawami ludzkimi. Przypisywany istotom religijnym dostep do informacji
strategicznej sprawia, ze istoty te majg inny status niz istoty fikcyjne.
Wyjasnienie powyzsze jest niezadowalajace, poniewaz, po pierwsze, nie
bierze pod uwage szerokiego spektrum mozliwych postaw, ktore sa w rzeczy-
wisto$ci zajmowane wobec pojec religijnych. Czlowiek, ktéry okresla siebie

igins of Religious Concepts: Ontological and Strategic Selection in Evolved Minds, ,Journal of the
Royal Anthropological Institute” 6(2)/2000, s. 202; J. Bulbulia, The Cognitive and Evolutionary
Psychology of Religion, ,Biology and Philosophy” 19(5)/2004, s. 662.

2 ]. Serensen, Religion in Mind: A Review Article of the Cognitive Science of Religion, ,Nu-
men” 52(4)/2005, ss. 473-475.

* P. Boyer, Religion Explained: Evolutionary Origins of Religious Thought, Basic Books, New
York 2001, s. 152.
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mianem czlowieka religijnego, moze zajmowac¢ takie postawy propozycjonal-
ne, jak: ,Mam pewno$¢, ze bog istnieje’, ,Nie mam pewnosci, lecz wierze, ze
bdg istnieje”, ,Mam nadzieje, ze bog istnieje”, ,Mam watpliwosci, czy bog ist-
nieje”. Po drugie, powyzsza odpowiedz nie bierze pod uwage dynamiki przeko-
nan religijnych, np. zjawiska polegajacego na tym, ze w ré6znym czasie ta sama
osoba zajmuje rozne postawy propozycjonalne, a jednak nadal postrzega siebie
jako osobe religijna. Po trzecie, nie wyjasnia zmiennego poczucia rzeczywisto-
$ci istot nadprzyrodzonych. Wiadomo np., ze duze zaangazowanie w religijny
rytual, a takze stosowanie réznych technik indukowania doswiadczenia reli-
gijnego moze wzmacniaé poczucie rzeczywistosci istot nadprzyrodzonych®.

ZYozong odpowiedz na pytanie o to, co odréznia pojecie boga od innych
pojec istot nadprzyrodzonych proponuje Justin L. Barrett, ktéry okresla wa-
runki, jakie musza by¢ spelnione, aby pojecie istoty nadprzyrodzonej stalo
sie pojeciem religijnym. Laczne spelnienie tych warunkow odroéznia pojecia
religijne od takich pojeé, jak Swiety Mikotaj czy Myszka Miki’. Otéz takie po-
jecia religijne musza posiada¢ pie¢ nastepujacych cech. Pierwszg cechg jest
sprzeczno$¢ z intuicyjnymi oczekiwaniami zwigzanymi z kategoriag ontolo-
giczng, na podstawie ktdrej pojecie zostalo utworzone, przy czym najbardziej
optymalne s3 pojecia naruszajace jedynie pojedyncze oczekiwania intuicyjne
(minimalnie kontrintuicyjne). Druga cechg jest intencjonalnos¢. Udane poje-
cia bogow to pojecia podmiotow intencjonalnych, ktore sg zdolne do inicjowa-
nia celowych dzialan. Cecha ta sprawia, ze pojecie boga ma wysoki potencjat
inferencyjny, co oznacza, Ze mozna za jego pomoca wyjasni¢ znaczng liczbe
waznych w ludzkim doswiadczeniu zdarzen oraz z fatwosécig wykorzystywac je
w rozumowaniu dotyczacym istotnych dla cztowieka kwestii. Pojecie nadprzy-
rodzonej istoty, ktérej jedyna cecha jest niewidzialno$¢, ma nizszy potencjat
inferencyjny niz pojecie niewidzialnej istoty, ktéra decyduje o ludzkim losie.
To ostatnie pojecie okazuje si¢ przydatne w religijnym wyjasnianiu waznych
zdarzen, ktdre przytrafiajg si¢ cztowiekowi, takich jak choroba czy $mier¢ bli-
skiej osoby. Kolejna cecha udanego pojecia boga jest posiadanie strategicz-
nej informacji, to znaczy takiej informacji dotyczacej ludzi, ktora jest istotna
z punktu widzenia przetrwania i powodzenia jednostki. Istota nadprzyrodzo-
na, ktéra zna wszystkie ludzkie czyny i mysli, ma olbrzymie zasoby informacji
strategicznej i jako taka jest istotna oraz uzyteczna dla osoby w nig wierzace;j.

* S. Sztajer, Techniki indukowania doswiadczenia religijnego na przykladzie chrzescijatist-
wa ewangelikalnego, ,,Przeglad Religioznawczy” 2(264)/2017; T.M. Luhrmann, When God Talks
Back: Understanding the American Evangelical Relationship with God, Alfred A. Knopf, New York
2012; C. Geertz, The Interpretation of Cultures: Selected Essays, Basic Books, New York 1973.

> J.L. Barrett, Why Santa Claus is Not a God, ,,Journal of Cognition and Culture” 8(1-2)/2008,
s. 150.
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Czwartg cechg jest zdolnos¢ istoty nadprzyrodzonej do ingerowania w bieg
ludzkich zdarzen. Bég posiadajacy peing wiedz¢ o ludzkich myslach i czy-
nach, ale niepotrafigcy wlaczac si¢ w bieg $wiata lub rezygnujacy z takiej in-
terwencji, zazwyczaj nie budzi szczegdlnego zainteresowania osob wierzacych.
Ostatnig cechg pojec istot nadprzyrodzonych jest ich zdolno$¢ motywowania
do okreslonych zachowan, takich jak zachowania rytualne czy prospoleczne.
Propozycja Barretta wskazuje wprawdzie na cechy odrdzniajace pojecia reli-
gijne od fikcyjnych, ale nie wyjasnia, dlaczego pojeciom religijnym towarzyszy
przekonanie o rzeczywistym istnieniu istot nadprzyrodzonych. Zadne z pieciu
kryteriéw nie pozwala odpowiedzie¢ na pytanie, dlaczego istotom religijnym
przypisuje si¢ rzeczywiste istnienie, a istotom fikcyjnym nie.

Inne wyjasnienie réznicy miedzy pojeciami religijnymi i fikcyjnymi od-
woluje sie do zdolno$ci metareprezentacji. Pozwala ona na reprezentowanie
reprezentacji pierwszego rzedu na rdézne sposoby: jako czego$ fikcyjnego,
prawdziwego, metaforycznego. Reprezentacje religijne roznia si¢ od fikcyjnych
tym, Ze sg reprezentowane jako prawdziwe, nierzadko absolutnie prawdziwe,
w kontekscie autorytetu religijnych osdb, instytucji, pism itp.® Niektorzy bada-
cze zwracaja uwage na role dzialan rytualnych, ktére reprezentowane sg przez
uczestnikow rytualu jako interakcje z istotami nadprzyrodzonymi i zdolnymi
do ingerowania w §wiat’. Decyduje to o r6znicy miedzy reprezentacjami religij-
nymi i fikcyjnymi. Istota nadprzyrodzona, ktéra postrzegana jest jako partner
interakcji w ramach rytuatu, staje si¢ o wiele bardziej rzeczywista anizeli istota
jedynie fikcyjna. Wyjasnienie to wydaje sie bardziej adekwatne, poniewaz od-
woluje sie do roznych kontekstow metareprezentacyjnych, ktére uwiarygod-
niajg przekonania o rzeczywistym istnieniu istoty nadprzyrodzonej. Wskazuje
ponadto na znaczenie innych niz przekonania aspektow religii (autorytet re-
ligijny, rytuat), o ktérych wiadomo, zZe maja wplyw na uznawanie przekonan.

Wyjasnienia powyzsze niewatpliwie wiele wnoszg do rozumienia specyfiki
przekonan religijnych. Nawigzuja one do wczesniejszych badan nad rolg zaan-
gazowania rytualnego, rolg autorytetu oraz rola spofecznego wymiaru religii.
Wskazujg ponadto mechanizmy poznawcze, ktorych aktywacja moze mie¢
wplyw na uznawanie przekonan religijnych. Zaproponowane rozwigzania pro-
blemu specyfiki reprezentacji religijnych nie wykluczaja si¢ wzajemnie®. Wiele
wskazuje na to, ze wymienione czynniki odgrywaja pewna role w powstawa-
niu i stabilizowaniu przekonan o rzeczywistym istnieniu istot nadprzyrodzo-

¢ I. Pyysidinen, Magic, Miracles, and Religion: A Scientist’s Perspective, AltaMira Press, Wal-
nut Creek 2004, s. 127. Por. S. Atran, In Gods We Trust..., s. 110.

7 R.N. McCauley, E.T. Lawson, Bringing Ritual to Mind: Psychological Foundations of Cul-
tural Forms, Cambridge University Press, Cambridge 2002.

8 J. Serensen, Religion in Mind..., s. 475.
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nych. Nie dajg jednak pelnej odpowiedzi na pytanie, dlaczego tylko niektérym
pojeciom kontrintuicyjnym odpowiadajg przekonania o rzeczywistym istnie-
niu nadprzyrodzonych istot oraz zaangazowanie w dziatania wymagajace po-
$wiecenia czasu i zasobow. W dalszej czesci bede argumentowal, ze poczucie
rzeczywisto$ci towarzyszace reprezentacjom religijnym jest rezultatem powia-
zania tych reprezentacji z odpowiadajacymi im materialnymi artefaktami.

2. Poznawcze i spoteczne korelaty
poczucia rzeczywistosci

Poczucie rzeczywistosci jest pojeciem nieprecyzyjnym i trudnym do zdefinio-
wania. Uzasadnieniem dla postugiwania sie tym pojeciem w badaniu poznania
religijnego jest kluczowe dla myslenia religijnego postrzeganie jako rzeczywi-
stych obiektow i zdarzen, ktore poza dyskursem religijnym traktowane sg jako
nierzeczywiste. W szczegolnosci jest to postrzeganie jako rzeczywistych zja-
wisk, ktore nie s3 zmyslowo dostepne i ktérych istnienie nie moze by¢ potwier-
dzone przez nauke. Co wigcej, czesto jako rzeczywiste postrzegane sa przed-
mioty, ktore sg sprzeczne ze zdroworozsagdkowym mysleniem lub prawami
logiki. Przywolana wcze$niej koncepcja pojec sprzecznych z intuicyjng wiedzg
dobrze obrazuje to zjawisko: zdecydowana wigkszos¢, jesli nie wszystkie, poje-
cia religijne postrzegane sg jako sprzeczne z intuicyjng wiedzg, a jednocze$nie
kulturowo postulowane przedmioty reprezentowane przez te pojecia okresla-
ne s3 jako rzeczywiste.

Poczucie rzeczywisto$ci towarzyszy zwykle aktom percepcji. Postrzegane
przedmioty w sposob naturalny jawig sie postrzegajacemu podmiotowi jako
rzeczywiste. Wiele argumentéw przemawia jednak za tym, by nie traktowac
poczucia rzeczywistoéci jako konstytutywnego skfadnika aktu percepcji, po-
niewaz mozliwy jest zaréwno akt postrzegania przedmiotu, ktéremu to aktowi
nie towarzyszy poczucie rzeczywistosci, jak i poczucie rzeczywistosci (obec-
nosci) przedmiotu, ktory rzeczywiscie nie istnieje. W pierwszym przypadku
mamy do czynienia z derealizacja, w drugim z réznymi zjawiskami, takimi jak
halucynacje, doswiadczenia w wirtualnej rzeczywistosci czy poczucie obecno-
$ci wystepujace czasami w chorobie Parkinsona’. Ujmowanie poczucia rzeczy-
wistosci jako czegos, co nie jest wpisane w sam akt postrzegania, ma w psycho-
logii do$¢ dluga tradycje i siega Zasad psychologii William Jamesa.

Wspdlczesnie wyrodznia si¢ szereg zaburzen psychicznych, w ktérych wy-
stepuja zmiany poczucia rzeczywistosci. Jednym z wazniejszych zaburzen tego

° J. Dokic, J.-R. Martin, Felt Reality and the Opacity of Perception, ,JTopoi” 36(2)/2017, s. 302.
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typu jest derealizacja, nalezgca do zaburzen dysocjacyjnych. Zazwyczaj dere-
alizacje wymienia sie lacznie z depersonalizacja. O ile w derealizacji poczucie
nierzeczywisto$ci odnosi si¢ do zewngtrznego otoczenia, w depersonalizacji
odnosi sie ono do wlasnego ciala. W DSM-5 mianem derealizacji okresla sie
doswiadczenia nierzeczywistosci lub oddzielenia w odniesieniu do otocze-
nia'’. Pacjenci opisuja objawy derealizacji jako do$wiadczenia nierealnosci
przedmiotow lub osob, postrzeganie $§wiata jak we $nie lub za mgla itp. Cho-
ciaz istotne z klinicznego punktu widzenia symptomy derealizacji/depersona-
lizacji pojawiaja sie jedynie w 1-2% populacji, wystepowanie tagodnych i krot-
kotrwalych objawdéw w ogodlnej populacji w ciggu calego zycia zamyka sie,
w zaleznosci od przeprowadzonych badan, w przedziale 26-74%''. Cytowani
badacze wyciagaja z tych badan wniosek, ze depersonalizacja/derealizacja jest
zjawiskiem powszechnym i jest ,czescig normalnego ludzkiego doswiadcze-
nia”%. Zaobserwowano, ze zjawisko depersonalizacji/derealizacji moze by¢
doswiadczane przez jednostke nie tylko negatywnie, ale rowniez pozytywnie,
a takze moze pojawiac si¢ pod wptywem wielu réznych czynnikéw. Przyktado-
wo powszechnie wystepujaca depersonalizacja/derealizacja moze by¢ wyzwa-
lana przez takie czynniki, jak uprawianie sportu, taniec, wszechogarniajaca
rados¢, hipnoza, deprywacja sensoryczna, medytacja, pozbawienie snu, hiper-
wentylacja i wiele innych". Oznacza to, ze zdecydowana wigkszo$¢ objawow
depersonalizacji/derealizacji nie jest diagnozowana jako zaburzenie. W tym
miejscu nieistotny jest mechanizm derealizacji lub jego ewentualna rola w my-
$leniu religijnym, lecz sam fakt istnienia takiego zjawiska. Swiadczy on o tym,
ze poczucie rzeczywistosci moze ulega¢ istotnym zmianom, w tym przypad-
ku ostabieniu lub ,,zawieszeniu” pod wplywem réznych czynnikéw. Zjawisko
derealizacji umozliwia zdefiniowanie poczucia rzeczywistosci jako poczucia,
ktorego brakuje podczas doswiadczania derealizacji'’. Nalezy przy tym pod-
kresli¢, ze poczucie to jest trudne do wyslowienia nawet przez doswiadczajace
je jednostki, ktére czesto uzywaja metafor w opisach swoich przezyc'.

1" American Psychiatric Association, Diagnostic and Statistical Manual of Mental Disor-
ders, wyd. 5, American Psychiatric Publishing, Washington, DC 2013, s. 302.

' E.C.M. Hunter, M. Sierra, A.S. David, The Epidemiology of Depersonalization and Dere-
alization: A Systematic Review, ,Social Psychiatry and Psychiatric Epidemiology” 39(1)/2004,
s. 9.

12 Tbidem, s. 16. Por. D. Simeon, J. Abugel, Feeling Unreal: Depersonalization Disorder and
the Loss of the Self, Oxford University Press, Oxford 2006, s. 74.

B R.G. Sacco, The Circumplex Structure of Depersonalization/Derealization, ,,International
Journal of Psychological Studies” 2(2)/2010, s. 39.

'* J. Dokic, J.-R. Martin, Felt Reality and the Opacity of Perception, ,Topoi” 36(2)/2017,
s. 302.

!> M. Sierra, Depersonalization: A New Look at a Neglected Syndrome, Cambridge Univer-
sity Press, Cambridge 2009, s. 24.
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Zmiana poczucia rzeczywistosci wystepuje rowniez w sytuacjach, gdy jed-
nostka ma poczucie rzeczywistosci przedmiotow, ktdre nie s3 realne. Jérome
Dokic i Jean-Rémy Martin jako przyklad tego rodzaju zaburzen poczucia rze-
czywistosci wymieniajg halucynacje, doswiadczenia zwigzane z rzeczywisto$cia
wirtualng oraz wystepujace m.in. w chorobie Parkinsona poczucie obecnosci.
To ostatnie odnosi si¢ do sugestywnego odczucia, ze kto$ znajduje si¢ w po-
blizu, mimo rzeczywistej nieobecnosci jakiejkolwiek osoby. Poczuciu temu za-
zwyczaj nie towarzyszy zmystowa percepcja odczuwanej osoby, cho¢ czasami
towarzysza mu halucynacje i iluzje wzrokowe. Moze ono by¢ réwniez doswiad-
czane przez normalne osoby, np. pod wptywem zaloby. Pojawia si¢ ono u ponad
polowy 0sdb, ktore stracity malzonka's. Wystepuje takze w do$wiadczeniu re-
ligijnym". Poczucie obecnosci mozna zaliczy¢ do niezmystowych halucynacji.

Przyktad powyzszy pokazuje, ze postrzeganie przedmiotu nie jest warun-
kiem koniecznym poczucia rzeczywistosci tego przedmiotu. Podobnie rzecz
ma sie z wirtualng rzeczywisto$cia. Wprawdzie postrzezenia zmystowe sa tu-
taj obecne, jednak osoba przebywajaca w wirtualnej rzeczywistosci ma $wia-
domos¢ faktu, ze znajduje si¢ w sztucznym $rodowisku wykreowanym przez
komputer. Z badan nad zachowaniem w wirtualnej rzeczywistosci wynika, ze
mimo tej $wiadomosci osoby przebywajace w takim $rodowisku maja poczu-
cie rzeczywisto$ci postrzeganych zjawisk'®. Swiadcza o tym nie tylko subiek-
tywne przezycia, ktore badana osoba zglasza eksperymentatorowi, ale takze
zachowania (np. uchylanie si¢ przed zmierzajacym w strone¢ badanej osoby
obiektem) oraz reakcje fizjologiczne (np. podwyzszone tetno). Silne poczucie
rzeczywisto$ci moze réwniez wystepowa¢ w przypadku dos¢ rzadko wystepu-
jacych halucynacji, w trakcie ktdrych jednostka ma pelng swiadomos¢ tego, ze
halucynuje. Nawet wowczas, gdy przedmiot halucynacji jest nierealistyczny,
moze by¢ do$wiadczany z silnym poczuciem rzeczywistosci.

Wszystkie powyzej oméwione zjawiska wskazujg na przyczynowa nieza-
leznos¢ poczucia rzeczywistosci od tresci doznan przestrzenno-zmystowych.
Mozliwe jest poczucie rzeczywistosci przedmiotu, ktdry jest postrzegany, lecz
postrzezeniu temu towarzyszy $wiadomos¢, ze przedmiot nie istnieje realnie
(wirtualna rzeczywistos¢, niektore halucynacje), jak tez poczucie rzeczywisto-
$ci (obecnosci) przedmiotu, zazwyczaj osoby, ktory nie jest w danej chwili po-
strzegany. Zjawiska te majg znaczenie dla rozumienia poczucia rzeczywistosci,
ktére ulega zmianie pod wpltywem réznych czynnikéw poznawczych, emocjo-
nalnych oraz zewnetrznych i jest czgdciowo niezalezne od percepcji. Zjawiska

' G. Fénelon, T. Soulas, L.C. De Langavant, I. Trinkler, A.-C. Bachoud-Lévi, Feeling of Pres-
ence in Parkinson’s Disease, ,,Journal of Neurology, Neurosurgery and Psychiatry” 82(11)/2011.

7" W. James, The Varieties of Religious Experience: A Study in Human Nature, Routledge,
London - New York 2002, s. 214.

'8 1. Dokic, J.-R. Martin, Felt Reality..., s. 303.
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takie jak derealizacja czy halucynacja moga wydawac si¢ rzadkie i marginalne
w ludzkim doswiadczeniu, jednak obecno$¢ pewnych czynnikéw sprzyja ich
indukowaniu. Oznacza to, ze poczucie rzeczywisto$ci moze by¢ modyfikowa-
ne pod wplywem okreslonych czynnikéw.

Wezesniej odrebno$¢ i zmienny charakter poczucia rzeczywistosci zostaly
dostrzezone przez Williama Jamesa, dla ktérego poczucie to jest subiektywnym
impulsem wykazujacym podobienstwo do stanéw emocjonalnych'. Zdaniem
Jamesa samo postrzeganie jakiego$ obiektu nie pociaga za soba poczucia rze-
czywistosci — aby obiekt jawil si¢ jako rzeczywisty, musi pozostawaé w pewnej
relacji ,,do naszego emocjonalnego i aktywnego zycia”*. Okreslenia ,,poczucie
rzeczywisto$ci” uzywa James zamiennie z okresleniem ,,przekonanie”, z tym
jednak zastrzezeniem, ze traktuje je jako rodzaj uczucia. Podobnie czynig Do-
kic i Martin, jednak wyraznie zaznaczaja, ze poczucie rzeczywistosci jest nie-
zalezne od przekonan rozumianych jako zjawiska o charakterze poznawczym:
»Przyktadowo mozemy mie¢ poczucie, ze przedmiot postrzezen jest rzeczywi-
sty, lecz nie wierzy¢ w jego rzeczywistos¢, poniewaz mozemy by¢ przekonani,
ze mamy halucynacje”*'. Ten i wiele innych przykladow wskazuja, ze poczucie
rzeczywistosci i bycie przekonanym nie s tozsame. Autorzy formulujg hipo-
teze, ze poczucie rzeczywistosci jest doswiadczeniem afektywnym, szczegolng
odmiang uczu¢ metapoznawczych opartych na procesach monitorowania rze-
czywistosci. Sg to procesy psychiczne, na podstawie ktérych ludzie podejmu-
ja decyzje, czy dana informacja pochodzi z zewnetrznego (np. percepcja) czy
wewnetrznego (np. rozumowanie, wyobraznia) zrodfa?.

Powyzsze podejscie do zmiennego charakteru poczucia rzeczywistosci
majg pewne ograniczenia wynikajace z pominigcia zewnetrznych uwarunko-
wan, zwlaszcza zas uwarunkowan spotecznych i kulturowych. Chociaz poczu-
cie rzeczywisto$ci moze ulega¢ zmianie bez uchwytnych dla doswiadczajacego
podmiotu zmian w otoczeniu zewnetrznym, tak jak to ma czasami miejsce
w patologicznych i normalnych przypadkach derealizacji, zazwyczaj postrze-
ganie rzeczywistosci ulega zmianie pod wplywem zmian kontekstu sytuacyj-
nego. Badacze tacy jak Alfred Schiitz, Peter L. Berger i Thomas Luckmann
zwrdcili uwage na spoleczny charakter poczucia rzeczywistosci lub doswiad-
czania czego$ jako rzeczywistego. Z perspektywy socjologicznej poczucie
rzeczywisto$ci rozumiane jest inaczej niz np. w koncepcji Jamesa. Gdy mowa
o uznawaniu obszaru do$wiadczenia za rzeczywisty lub przypisywaniu rzeczy-

19 S. Sztajer, Religion and the Construction of Reality, w: D. Dzalto (red.), Religion and Real-
ism, Cambridge Scholars Publishing, Newcastle upon Tyne 2016, s. 106.

2 'W. James, The Principles of Psychology, t. 2, Dover, New York 1950, s. 295.

21 J. Dokic, J.-R. Martin, Felt Reality..., s. 303.

2 M.K. Johnson, C.L. Raye, Reality Monitoring, ,,Psychological Review” 88(1)/1981, s. 67.
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wistosci jakiemus$ przedmiotowi doswiadczenia, wymienieni autorzy postugu-
ja sie takimi okresleniami, jak nadawanie znaczen (Schiitz) czy wrecz tworze-
nie rzeczywistosci (Berger i Luckmann). We wszystkich koncepcjach chodzi
jednak o ten sam rezultat — fakt, ze pewne przedmioty (obszary doswiadcze-
nia) jawia sie podmiotom jako rzeczywiste w wyniku proceséw spotecznych.

Podobnie jak James, Schiitz opiera si¢ na koncepcji wielosci rzeczywisto-
$ci. Sg to nie tyle rézne $wiaty, ile rdzne obszary rzeczywistosci — ograniczo-
ne obszary znaczenia ukonstytuowane przez dziatania aktoréw spotecznych.
Oproécz rzeczywistosci zycia codziennego bedacej rzeczywisto$cia nadrzedna,
Schiitz wymienia takie obszary rzeczywistosci, jak $wiat sztuki, doswiadcze-
nia religijnego, marzen sennych, nauki. Kazda z nich cechuje si¢ odmiennym
stylem poznawczym i spdjnoscia doswiadczenia. Ponadto tez kazda moze uzy-
ska¢ specyficzny ,akcent rzeczywistosci’*. Kwestionujac psychologistyczne
podejscie Jamesa, Schiitz nie postuguje si¢ okresleniem ,,poczucie rzeczywi-
sto$ci’, lecz przyjmuje, ze rzeczywisto$¢ konstytuowana jest przez przypisywa-
nie znaczen doswiadczeniu. Akcent rzeczywisto$ci przypisywany jest pewne-
mu ograniczonemu obszarowi znaczenia dopoéty, dopoki nasze doswiadczenia
dotyczace tego obszaru uczestnicza we wlasciwym mu stylu poznawczym.
Przeniesienie akcentu rzeczywistosci na inny obszar nastepuje w wyniku do-
$wiadczenia ,,swoistego szoku, ktéry zmusza nas do przelamania granic tego
»ograniczonego« obszaru znaczenia’**. Przykladowo, kiedy jednostka wkra-
cza w $wiat rytualu religijnego, doswiadcza pewnego ,,szoku’, ktory zmusza ja
do przeniesienia akcentu rzeczywistosci ze $wiata zycia codziennego na $wiat
dziatan rytualnych, cechujacy si¢ odmiennym stylem poznawczym. W rezulta-
cie religijnemu obszarowi znaczenia zostaje przypisana rzeczywisto$¢. Przesu-
niecie akcentu rzeczywistosci jest jednak czasowo ograniczone - po pewnym
czasie nastepuje ,,powrdt” do rzeczywistosci zycia codziennego. Dwie rzeczy
wymagaja podkreslenia. Po pierwsze, w koncepcji Schiitza wyeksponowana
zostala dynamika poczucia rzeczywisto$ci. Przesuniecie akcentu ma okreslo-
ne ramy czasowe. Po drugie, rzeczywisto$¢ przypisywana jest nie poszczegol-
nym obiektom, lecz calym obszarom znaczenia. To ostatnie zalozenie nasuwa
kilka watpliwosci, poniewaz nie zawsze caly obszar znaczenia, utozsamiany
np. z pewna dziedzing kultury, postrzegany jest jako bardziej rzeczywisty
w poréwnaniu z innymi obszarami znaczenia. Rzeczywisto$¢ moze by¢ przy-
pisana jedynie wybranym przedmiotom. Ponadto przedmioty te moga by¢
doswiadczane jako rzeczywiste w ramach podstawowego obszaru znaczenia,
jakim jest rzeczywisto$¢ zycia codziennego. Wracajac do przykladow zaczerp-

# A. Schiitz, Collected Papers, t. I: The Problem of Social Reality, red. Maurice Natanson,

Martinus Nijhoff, The Hague 1962, s. 232.
24 Tbidem, s. 231.
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nietych z religii, poczucie rzeczywistosci nadprzyrodzonych mocy w rytuale
moze wigzac si¢ z takim przeniesieniem akcentu rzeczywistosci ze §wiata zycia
codziennego na $wiat rytuatu, ale juz postrzeganie naturalnych zdarzen beda-
cych czescia zycia codziennego jako przejawoéw dzialania nadprzyrodzonych
mocy wigze si¢ z poczuciem rzeczywisto$ci tych mocy w ramach rzeczywisto-
$ci zycia codziennego. O ile rytual jest wzglednie autonomicznym systemem
dzialan, kierujacym sie specyficznymi regulami, symbolika i komunikacja,
o tyle poczucie rzeczywisto$ci postulowanych nadprzyrodzonych mocy w zy-
ciu codziennym powigzane jest ze ,,stylem poznawczym” charakterystycznym
dla rzeczywistosci Zycia codziennego.

Berger i Luckmann podkreslali, Ze uznawanie czego$ za rzeczywiste
w istotnym stopniu zalezy od proceséw spolecznych®. Autorzy nie moéwia
0 poczuciu rzeczywistosci, lecz o jej spolecznym tworzeniu. Zbiorowo two-
rzona rzeczywisto$¢ staje sie obiektywna w tym sensie, Ze nie jest zalezna
od woli tworzacych ja poszczegélnych jednostek. Jednoczesnie moze by¢
przeksztalcana w wyniku dzialan jednostek. W istocie Berger i Luckmann
interesujg si¢ nie tylko procesami spolecznymi warunkujacymi postrzeganie
rzeczywistosci, lecz buduja model spolecznego tworzenia, podtrzymywania
i reprodukowania rzeczywisto$ci, obejmujacy procesy poznawcze oraz sym-
boliczne®. Istotne w tej koncepcji sa procesy, w wyniku ktérych elementy
subiektywnego $wiata jednostki s3 uzewnetrzniane i instytucjonalizowane,
a nastepnie zwrotnie oddzialujg na jednostki jako obiektywna rzeczywisto$c.
Intersubiektywny swiat staje si¢ w pewnym stopniu niezalezny od dzialajg-
cych jednostek i jako taki jest przez nie postrzegany. W oparciu o powyzszy
model Berger wyjasnia obiektywny charakter religijnych znaczen. Religijne
obiektywizacje, bedace wytworem ludzkich dzialan, nie s z perspektywy reli-
gijnej postrzegane jako rzeczywistos¢ wytworzona przez czlowieka. Religijny
$wiat jawi sie jako niezalezna, autonomiczna rzeczywistos¢, ktéra zwrotnie
oddzialuje na cztowieka?.

Berger i Luckmann koncentruja si¢ przede wszystkim na spolecznie
ukonstytuowanych obiektywizacjach, takich jak instytucje, role i tozsamosci
spoleczne. W odniesieniu do religii jest to w pelni uzasadnione, poniewaz
obiektywizacja religijnych wytworéw dokonuje si¢ na plaszczyznie intersu-
biektywnej, w ramach zbiorowosci uznajacej wspdlne przekonania religijne
oraz podejmujacej wspolne dzialania. Jednakze to, co Berger okresla mianem
eksternalizacji i obiektywizacji religijnych znaczen, nie ogranicza si¢ jedynie

» PL. Berger, N. Luckmann, The Social Construction of Reality, Penguin, Harmondsworth
1971.

% S. Sztajer, Religion and the Construction of Reality, s. 108.

¥ P.L. Berger, The Social Reality of Religion, Penguin, Harmondsworth 1973, s. 102.
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do spotecznych mechanizméw tworzenia rzeczywistosci w $cistym tego stowa
rozumieniu, lecz obejmuje interakcje cztowieka z materialnym $rodowiskiem,
przeksztalcanym w wyniku ludzkich dziatan.

3. Przekonania religijne a poczucie rzeczywistosci

Zmienne poczucie rzeczywistosci towarzyszace przekonaniom religijnym jest
zjawiskiem zlozonym, ktére prawdopodobnie nie moze by¢ wyjasnione na
podstawie jednego mechanizmu. Zalezy ono nie tylko od proceséw wewnatrz-
psychicznych (poznawczych i emocjonalnych), ale réwniez od zewnetrznych
uwarunkowan spotecznych i kulturowych. Zanim jednak zostang one szczegé-
fowo zaprezentowane, konieczne jest doprecyzowanie, na czym polega zmien-
no$¢ poczucia rzeczywistosci kulturowo postulowanych przedmiotow wierzen
religijnych. Nie sposéb jednak tego uczyni¢ bez odwolania si¢ do fenomeno-
logii zycia religijnego, czyli przede wszystkim do réznych relacji oséb religij-
nych, ktére twierdza, ze maja poczucie rzeczywistosci zjawisk nadprzyrodzo-
nych. W badaniu tego zjawiska nie jesteSmy jednak skazani na sprawozdania
osob religijnych. Wazng role odgrywa takze obserwacja zachowania ludzi reli-
gijnych. Naleza do nich przede wszystkim zachowania rytualne.

Poczucie rzeczywisto$ci istot i zjawisk nadprzyrodzonych moze przybie-
ra¢ rozne formy, poczynajac od codziennego przekonania o realnym istnieniu
takich istot i zjawisk, po doswiadczenia ich namacalnej obecnosci w do$wiad-
czeniach mistycznych. Poczucie to jest stopniowalne i ma charakter dynamicz-
ny - podlega zmianie pod wplywem réznych czynnikéw. Dynamika ta jest
wyraznie widoczna w przypadku niecodziennych doswiadczen religijnych,
ktérym towarzyszy poczucie rzeczywistosci istoty nadprzyrodzonej. Doswiad-
czenia mistyczne sg zazwyczaj krotkotrwate. Podobna zmienno$¢ wystepuje
w rytuale, ktéry zawsze ma okreslone ramy czasowe. Poczucie rzeczywistodci
nie zawsze ma tak intensywny charakter, jak to si¢ zdarza podczas doswiad-
czen mistycznych czy absorbujacych rytuatow, ktore wywoluja silne reakcje
emocjonalne. Rowniez w religijnosci Zycia codziennego wystepuja sytuacje,
w ktdrych poczucie rzeczywistosci ulega zmianie.

Przekonania religijne ujmowane sg czesto jako wzglednie stabilne postawy.
Zmiana przekonan religijnych polega na uznawaniu nowych lub odrzucaniu
starych przekonan. Jednakze przekonania jednostki deklarujacej wiare w okre-
slone istoty nadprzyrodzone podlegaja fluktuacjom. Zmiennos¢ ta wynika nie
tylko z réznych typéw proceséw poznawczych, jakie sg zaangazowane w prze-
twarzanie reprezentacji religijnych, ale réwniez ze zmian poczucia rzeczywi-
sto$ci nadprzyrodzonych istot. Istoty nadprzyrodzone nie zawsze sg postrze-
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gane przez ludzi religijnych jako rzeczywiste. Istnieje znaczne zréznicowanie
stopni poczucia rzeczywistosci. Sa one zalezne od kontekstu, w ktérym isto-
ty nadprzyrodzone s3 reprezentowane w umystach ludzi religijnych. Roznice
takie sg fatwo dostrzegalne, kiedy poréwnamy intensywne, lecz kréotkotrwate
doswiadczenia religijne z codziennym mysleniem o Bogu. Poczucie rzeczywi-
sto$ci nadprzyrodzonych istot w trakcie doswiadczenia religijnego moze przy-
biera¢ tak silne formy, ze $wiat codziennego doswiadczenia jest postrzegany
jako mniej rzeczywisty lub po prostu nierzeczywisty. W przeciwienstwie do
tego poczucie rzeczywistosci religijnego $wiata w codziennym dos$wiadczeniu
zwykle nie jest silne, poniewaz $wiat ten schodzi na dalszy plan lub zupelnie
nie znajduje si¢ w polu uwagi. Podobna réznica zachodzi miedzy zyciem co-
dziennym a rytuatem, ktéry moze wytwarza¢ w uczestnikach silne poczucie
rzeczywistosci istot nadprzyrodzonych?. Zjawisko to doskonale zobrazowat
Clifford Geertz na przykfadzie przedstawienia kulturowego na Bali. Uczestnicy
rytualu postrzegaja mityczne istoty reprezentowane przez tancerzy jako istoty,
ktorych rzeczywisto$¢ w trakcie samego rytuatu nie jest kwestionowana®. Jed-
nakze wyjscie poza ramy czasowe rytualu oznacza zmiane perspektywy, kto-
ra zmienia poczucie rzeczywisto$ci nadprzyrodzonych istot. Jest prawdopo-
dobne, ze w wielu sytuacjach zycia codziennego ludzie religijni traktujg istoty
nadprzyrodzone jako istoty fikcyjne i nie przypisuja im rzeczywistego bytu.
Jesli jest to prawda, fikcjonalizm religijny nie jest jedynie stanowiskiem filo-
zoficznym (teologicznym), lecz stanowiskiem zajmowanym od czasu do cza-
su przez wigkszo$¢ ludzi religijnych. I w istocie ludzie religijni czesto w zyciu
codziennym nie przywiazuja zadnej wagi do istot nadprzyrodzonych pomimo
tego, ze od czasu do czasu oddajg im czes¢, komunikujg si¢ z nimi i do$wiad-
czajg ich rzeczywistosci. Rowniez w sytuacjach, gdy przekonania religijne nie
daja si¢ w wpasowa¢ w niereligijny (naukowy, ideologiczny, potoczny) system
wyjasnien, moga zosta¢ zmarginalizowane i czasowo zawieszone, uznane za
niewazne.

* Por. R.A. Rappaport, Ritual and Religion in the Making of Humanity, Cambridge Univer-
sity Press, Cambridge 1999, s. 257.
¥ C. Geertz, The Interpretation of Cultures..., s. 118.



Rozdziat VI
EKSTERNALIZACJE RELIGIJNEGO MYSLENIA

1. Umyst w srodowisku

Zdolnos¢ do eksternalizacji tresci umystowych jest jednym z najwazniejszych
osiggnie¢ w historii ewolucyjnej czlowieka. Zasadniczym narzedziem uze-
wnetrzniania tych tresci stal sie jezyk, jednak nie tylko jezyk w waskim tego
stowa znaczeniu decyduje o ludzkiej zdolnosci do konstruowania wspolnie
podzielanego $wiata. Jak zauwaza Peter Gardenfors, czlowiek opracowal rézne
techniki uzewnetrzniania i przekazywania doswiadczen polegajace na umiesz-
czaniu wiedzy w $wiecie zewnetrznym za pomoca mediéw'. Swiat wewnetrz-
ny, ktéry dotychczas stanowil gtéwna podstawe specyficznie ludzkich umie-
jetnosci, uzyskuje wsparcie narzedzi i systemow zewnetrznych wobec umystu.
Zdolnos¢ do odlaczania reprezentacji od ludzkiej swiadomosci i umieszczania
ich za posrednictwem mediéw w zewnetrznych magazynach pamieci stano-
wil przetom w dziejach ludzkiej kultury. Zdaniem Merlina Donalda przelom
ten nastapit ponad 20000 lat temu?, za$§ nowa epoka bedaca jego kulturowa
konsekwencje trwa do dzi$. Chociaz wielokrotnie zwracano uwage na ztozone
konsekwencje kulturowe tej przemiany, zwlaszcza jesli chodzi o konsekwencje
wynalazku pisma i druku’, wiele obszaréw pozostaje nadal niezbadanych.

Cho¢ Donald i Gérdenfors odrzucajg mozliwos¢, ze zdolno$¢ eksternali-
zacji wigzala sie z powstaniem genetycznych adaptacji i fizjologicznych zmian

! P. Géardenfors, Jak Homo stal si¢ sapiens. O ewolucji myslenia, Czarna Owca, Warszawa
2010, s. 283.

* M. Donald, Human Cognitive Evolution: What We Were, What We Are Becoming, ,Social
Research” 60(1)/1993, s. 160; M. Donald, Origins of the Modern Mind: Three Stages in the Evolu-
tion of Culture and Cognition, Harvard University Press, Cambridge, Mass., 1991, s. 278.

> 'W. Ong, Orality and Literacy. The Technologizing of the Word, Routledge, London 2002;
M. McLuhan, Understanding Media: The Extensions of Man, MIT Press, Cambridge, Mass., 1994;
D.R. Olson, Papierowy Swiat. Pojeciowe i poznawcze implikacje pisania i czytania, Wydawnictwa
Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2010.
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w ludzkim moézgu®, wielu badaczy argumentuje, ze szeroko rozumiana ekster-
nalizacja - bedaca rzutowaniem istoty ludzkiej w §wiat — ma podstawy w biolo-
gicznym wyposazeniu czlowieka i jest konsekwencja biologicznej niestabilno-
$ci ludzkiego organizmu’. Tak rozumiana eksternalizacja jest antropologiczna
koniecznoscia: z uwagi na biologiczna niestabilno$¢ ludzkiego organizmu
czlowiek musi sam stworzy¢ sobie stabilne srodowisko w postaci porzadku
spolecznego. Niezaleznie od tego, jakie sg biologiczne podstawy uzewnetrz-
niania tre$ci umystowych, wytwory ludzkich dziatan, a takze uzytek, jaki lu-
dzie robig z obiektéw znajdujacych si¢ w srodowisku, ma wplyw na ludzkie
myslenie. Zgodnie z sugestig Daniela C. Dennetta zdolno$¢ przenoszenia na
srodowisko zadan poznawczych jest jednym ze zrédel ludzkiej inteligencji, po-
niewaz umozliwia przechowywanie i przetwarzanie informacji poza ludzkim
organizmem, w istotnym stopniu odcigzajac ludzki system poznawczy®. Przed-
mioty znajdujace si¢ w otoczeniu moga by¢ wykorzystywane jako narzedzia
do myslenia. Uzycie przedmiotéw znajdujacych si¢ w srodowisku organizmu
nie oznacza jeszcze, ze przedmioty te stajg si¢ zewnetrznymi wobec organi-
zmu aspektami umyslu, jak sugeruje teza poznania rozszerzonego. Powrdce
do tego problemu w rozdziale VII po§wieconym materialnym artefaktom i ich
roli w mysleniu religijnym.

Eksternalizacja stanowi tylko jeden aspekt interakcji cztowieka ze $wia-
tem zewnetrznym. Drugim, nie mniej waznym, jest zwrotne oddzialywanie
eksternalizacji na czlowieka, w szczegdlnosci na ludzki umysl. Reprezentacje
umystowe poddane eksternalizacji uzyskuja posta¢ reprezentacji publicznych,
ktore zwrotnie oddzialuja na umysty. Te dwa typy reprezentacji istotnie réznia
sie od siebie: o ile reprezentacje umystowe istniejg w ramach systemu poznaw-
czego, o tyle reprezentacje publiczne sa wzgledem tego systemu zewnetrzne.
Migdzy reprezentacjami umystowymi i publicznymi zachodzg relacje przyczy-
nowe’. W oparciu o reprezentacje umystowa jednostka moze dokona¢ mo-
dyfikacji Srodowiska zewnetrznego polegajacej na wytworzeniu reprezentacji
publicznej. Powstala w ten sposéb reprezentacja publiczna oddzialuje zwrot-
nie na stany umyslowe jednostki, ale tez sklania¢ inne jednostki do tworze-
nia reprezentacji umyslowych. Reprezentacje publiczne przybieraja bardzo

* P. Gardenfors, Jak Homo stat si¢ sapiens..., s. 289; M. Donald, Human Cognitive Evolu-
tion...,s. 161.

* PL. Berger, Th. Luckmann, The Social Construction of Reality, Penguin, Harmondsworth
1971, ss. 69-70; A. Gehlen, W kregu antropologii i psychologii spotecznej, Czytelnik, Warszawa
2001, ss. 113-114.

¢ D.C. Dennett, Kinds of Minds: Towards an Understanding of Consciousness, Basic Books,
New York 1996, ss. 134-135.

7 D. Sperber, Explaining Culture: A Naturalistic Approach, Blackwell, Oxford 1996, s. 62.
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rézne formy. Naleza do nich zaréwno wypowiedzi stowne, teksty pisane, jak
i rozmaite obiekty materialne wystepujace w srodowisku. Modyfikacja §rodo-
wiska majgca na celu wytworzenie reprezentacji publicznej nie ogranicza si¢
do nowych przedmiotéw materialnych, ale moze polega¢ na wykorzystaniu
$rodowiska naturalnego poprzez nadawanie kulturowych znaczen naturalnym
przedmiotom®.

2. Religia i eksternalizacja

Eksternalizacje religijnego myslenia wydajg sie nie by¢ niczym wyjatkowym na
tle innych kulturowych eksternalizacji. Wszelkie wytwory kulturowe opieraja
sie na ludzkiej zdolno$ci do uzewnetrzniania tresci umystowych, a nastgpnie
przyswajania juz uzewnetrznionych i dostepnych intersubiektywnie tresci.
Eksternalizacje religijne odgrywaja jednak szczegoélng role w funkcjonowaniu
religii, poniewaz s jedynymi intersubiektywnie dostepnymi reprezentacjami
postulowanego przez religie nadprzyrodzonego $wiata. Wczedniej pokazano,
ze $wiat nadprzyrodzony jest (1) ponadempiryczny i kontrintuicyjny, a jed-
noczesnie (2) rozny od $wiata fikcji. Reprezentacjom istot nadprzyrodzonych
towarzyszy poczucie rzeczywistoéci tych istot. Poczucie to jest wprawdzie
zmienne i zalezne od kontekstu, w ktérym przekonania sg aktualizowane, jed-
nak sprawia ono, ze przedmioty przekonan religijnych traktowane sg powaz-
nie, za$ przekonania powigzane s3 z zaangazowaniem. Odpowiedz na pytanie,
dlaczego kontrintuicyjny i nieuchwytny empirycznie §wiat nadprzyrodzony
jawi si¢ wyznawcom jako rzeczywisty, wymaga postawienia w centrum uwagi
nie tyle samych uwarunkowan poznawczych i ich roli w kulturowej transmisji
reprezentacji religijnych, ile interakcji, ktore zachodza miedzy umyslem a ze-
wnetrznymi reprezentacjami. Z tego wzgledu zwrécenie szczegdlnej uwagi na
reprezentacje publiczne ma kluczowe znaczenie dla wyjasnienia przekonan
religijnych.

W badaniach nad religiami istnieje utrwalona tradycja ujmowania prze-
konan religijnych jako wytworéw o charakterze wewnetrznym, ideacyjnym
i abstrakcyjnym’. Wprawdzie dostrzegano i akcentowano intersubiektywny

8 Zob. P. Girdenfors, Jak Homo stat si¢ sapiens..., ss. 198-199.

° P. Collins, On the Materialization of Religious Knowledge and Belief, w: M. Guest, E. Ar-
weck (red.), Religion and Knowledge: Sociological Perspectives, Ashgate, Farnham 2012, s. 247;
S. Hazard, The Material Turn in the Study of Religion, ,Religion and Society: Advances in Re-
search” 4/2013, s. 58; zob. takze: T. Asad, Genealogies of Religion: Discipline and Reasons of Power
in Christianity and Islam, Johns Hopkins University Press, Baltimore 1993, s. 47; D. Morgan,
Introduction: The Matter of Belief, w: D. Morgan (red.), Religion and Material Culture: The Matter
of Belief, Routledge, London 2010; B. Meyer, D. Houtman, Introduction: Material Religion - How
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charakter przekonan, zwlaszcza przekonan doktrynalnych, nalezacych do
tzw. oficjalnej religii, jednak rowniez w tej perspektywie przekonania religij-
ne ujmowane byly w oderwaniu od praktycznego i materialnego kontekstu.
Wigzalo si¢ to z wyrazng niechecig badaczy do zajmowania si¢ kulturg ma-
terialng'® i orientowaniem si¢ na to, co wewnetrzne (przekonania religijne,
doswiadczenie religijne) oraz na tekst. Na takie podejscie mialy niewatpliwie
wplyw zachodnie wyobrazenia o religii, w szczegdlnosci wyobrazenia pozo-
stajace pod wplywem tradycji protestanckiej, a takze lingwistyczna i tekstu-
alna orientacja we wczesnym religioznawstwie, dla ktérej tekst byt glownym
przedmiotem zainteresowania. Marginalizacja konkretnych przedmiotéw
prawdopodobnie byta takze konsekwencja wplywu zachodniego myslenia
religijnego, dla ktérego niepostrzegalna rzeczywistos¢ duchowa znajduje sie
niejako w centrum zycia religijnego''. Rowniez badanie poznawczych uwa-
runkowan religii zorientowane jest przede wszystkim internalistycznie, to
znaczy koncentruje sie na procesach poznawczych zachodzacych w umysle.
Materialne wytwory traktowane s jako media, za posrednictwem ktérych
mozliwe jest komunikowanie idei religijnych, natomiast w samym procesie
komunikowania decydujaca role przypisuje sie determinantom poznawczym.
U podstaw tego podejscia lezy koncepcja ludzkiego poznania, ktora ujmuje
procesy poznawcze w oderwaniu od $wiata i w konsekwencji ogranicza traf-
nos$¢ ekologiczng badan'’. Osiagniecia tak rozumianego podejscia kognityw-
nego w wyjasnianiu przekonan religijnych sg znaczace, jednak zawiera ono
szereg ograniczen zwigzanych z badaniem myslenia religijnego w oderwaniu
od $rodowiska, w ktoérym dzialajg jednostki religijne oraz traktowaniem kul-
tury materialnej raczej w sposob instrumentalny niz konstytutywny. Oznacza
to, Ze materialne artefakty rozumiane sg jako narzedzia, ktore pelnig okreslo-
na funkcje w dziataniu, np. stuza do realizacji ztozonych zadan poznawczych.
Nie bierze si¢ natomiast pod uwage mozliwosci, ze uzycie artefaktéw w istotny
sposob wplywa na funkcjonowanie poznawcze, w szczegdlnosci na przetwa-
rzanie informacji.

Things Matter, w: D. Houtman, B. Meyer (red.), Things: Religion and the Question of Materiality,
Fordham University Press, New York 2012, s. 1.

1 J. Droogan, Religion, Material Culture and Archeology, Bloomsbury, London 2013, s. 23.

" 'W. Keane, The Evidence of the Senses and the Materiality of Religion, ,,Journal of the Royal
Anthropological Institute” 14/2008, s. S110.

12 1. Malafouris, The Cognitive Basis of Material Engagement: Where Brain, Body and Cul-
ture Conflate, w: E. DeMarrais, C. Gosden, C. Renfrew (red.), Rethinking Materiality: The En-
gagement of Mind with the Material World, The McDonald Institute for Archeological Research,
Cambridge 2004, s. 55.
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3. Kompetencja symboliczna

Przekonania religijne bazuja na specyficznej dla cztowieka kompetencji symbo-
licznej. Dzigki niej mozliwe jest nie tylko tworzenie religijnych reprezentacji, ale
takze nadawanie im intersubiektywnego charakteru. Jezyk i inne symboliczne
narzedzia nie stuza wylacznie do wyrazania i komunikowania przekonan oraz
nadawania tym przekonaniom intersubiektywnego charakteru. Umozliwiajg
one ponadto obiektywizacje, dzieki ktérej przekonania religijne powigzane zo-
stajg ze specyficznym poczuciem rzeczywistosci zjawisk, o ktérych przekona-
nia te traktuja. Z tego m.in. wzgledu wyjasnienie funkcjonowania przekonan
religijnych nie moze ogranicza¢ sie¢ do badania psychologicznych uwarunko-
wan pojec i przekonan religijnych. Uwarunkowania poznawcze reprezentacji
umystowych stanowia tylko jeden, aczkolwiek bardzo wazny, aspekt. Drugim
sg zobiektywizowane wytwory kultury rozumiane jako wyposazone w znacze-
nie materialne formy. Wyjasnianie reprezentacji publicznych jako zewnetrz-
nych odpowiednikéw reprezentacji umystowych - jedno z gléwnych zadan
badawczych w ramach psychologicznej teorii kultury — wydaje si¢ by¢ nie-
wystarczajace dla wyjasnienia funkcjonowania poje¢ i przekonan religijnych.

Zdolnos¢ do postugiwania si¢ symbolami jest czym$ wigcej niz zdolnoscig
wyrazania i komunikowania religijnych znaczen. Terrence Deacon uwaza, ze
dwie inne predyspozycje bedace przejawem kompetencji symbolicznej maja
istotne znaczenie dla rozumienie reprezentacji religijnych®. Pierwsza z nich
to predyspozycja do rozumienia wydarzen zachodzacych w $wiecie, a takze
wlasnej tozsamosci oraz miejsca w $wiecie w formie narracyjnej. Narracyjna
organizacja doswiadczenia znajduje szerokie zastosowanie w religiach. Druga
to predyspozycja do postrzegania $wiata jako tworu sktadajacego si¢ z dwoch
warstw: ukrytej, ktéra stanowi fundament istnienia, oraz fenomenalnej, kto-
ra traktowana jest jako znak tej pierwszej. Zdolnos¢ do symbolizacji wply-
wa, zdaniem Deacona, na postrzeganie $wiata jako rzeczywistosci dwuwar-
stwowej. Jest to $wiat podwojny: z jednej strony wirtualny, ztozony z symboli
i znaczen, z drugiej materialny, zlozony z konkretnych przedmiotéw i zdarzen.
Ten dualistyczny obraz $wiata jest analogonem struktury jezyka. Podobnie jak
uchwytne zmystowo stowa wyrazaja ukryta mysl, swiat fenomenalny jawi sie
jako odzwierciedlenie wymiaru rzeczywistosci skrywajacego si¢ za obserwo-
walnymi zjawiskami. Skltonno$¢ do doszukiwania sie glebszej rzeczywistosci
ukrytej za zjawiskami jest mozliwa dzigki zdolnosci symbolicznej, ktora zosta-

3 T. Deacon, T. Cashman, The Role of Symbolic Capacity in the Origins of Religion, ,,Journal
for the Study of Religion, Nature and Culture” 3(4)/2010.
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ta niejako rozszerzona poza jezyk na otaczajacy $wiat, w tym $wiat przyrody.
Ma ona uniwersalny charakter i lezy réwniez u podloza religijnych wizji $wia-
ta. Zdaniem Deacona to wiasnie dzigki kompetencji symbolicznej mozemy
postrzega¢ niektére widzialne przedmioty jako symbole nadprzyrodzonego
$wiata. Istnieja jednak watpliwosci co do tego, czy postrzeganie rzeczywistosci
jako dwuwarstwowej oraz poszukiwanie ukrytych powigzan poza zmystowo
postrzeganymi zjawiskami jest powszechne w mysleniu religijnym.

4. Nieprzezroczystos¢ znakow i podwéjna reprezentacja

Istota symbolicznego artefaktu jest to, ze przedmiot bedacy artefaktem repre-
zentuje co$ innego niz on sam. Z drugiej strony sam przedmiot moze skupia¢
na sobie uwage. Postugiwanie si¢ materialnymi artefaktami jako symbolami
opiera si¢ na podwdjnej reprezentacji: podmiot reprezentuje relacje miedzy
artefaktem i tym, do czego artefakt si¢ odnosi, a jednoczesnie posiada repre-
zentacje samego artefaktu. Przykladowo, majac przed soba plastikowy mo-
del samolotu, traktuje go jako materialng reprezentacje czego$ innego niz on
sam - pelnowymiarowego samolotu, ktéry zostal juz skonstruowany lub do-
piero zostanie skonstruowany - a jednocze$nie postrzegam sam ten plastiko-
wy model jako konkretny przedmiot, ktéry zdobi moje biurko. Zdolno$¢ do
podwojnego reprezentowania jest warunkiem skutecznego postugiwania sie
symbolami. Model samolotu postrzegam zawsze jako konkretny przedmiot,
ale dopiero $wiadomo$¢, ze model ten reprezentuje przedmiot inny niz on
sam, pozwala mi postugiwa¢ si¢ nim jako symbolem. Inaczej moéwiac, pro-
ces symbolizacji opiera si¢ na widzeniu modelu i zarazem widzeniu ,,poprzez”
model, tzn. swiadomosci, ze model ten jest modelem ,,czego$™

Zjawisko podwdjnej reprezentacji lezace u podloza postugiwania sie ar-
tefaktami symbolicznymi dobrze ukazuja badania nad uzywaniem symbo-
li przez mate dzieci'. Osiagnigcie podwojnej reprezentacji jest wyzwaniem,
z ktorym dwuipétletnie dzieci radzg sobie z wieloma trudnosciami. By¢ moze
wynikajg one z faktu, ze posiadanie jednoczesnie dwdch reprezentacji samo
w sobie stanowi dla dziecka duze wyzwanie. Im mtodsze dziecko, tym wigk-
szg ma skltonno$¢ do skupiania si¢ bardziej na konkretnym przedmiocie niz

!4 ].S. DeLoache, Dual Representation and Young Children’s Use of Scale Models, ,Child
Development” 71(2)/2000; J.S. DeLoache, K.E. Miller, K.S. Rosengren, The credible shrinking
room: very young children’s performance with symbolic and non-symbolic relations, ,,Psychologi-
cal Science” 8(4)/1997; J.S. DeLoache, Early development of the Understanding and Use of Sym-
bolic Artefacts, w: U. Goswami (red.), Blackwell Handbook of Childhood Cognitive Developments,
Blackwell, Oxford 2002, ss. 215-216.
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na tym, co przedmiot ten symbolizuje. Badania Judy S. DeLoache wykaza-
ty ponadto, ze uwydatnienie fizycznej strony artefaktu powoduje, ze dziecko
w wigkszym stopniu koncentruje si¢ na samym artefakcie niz na tym, do czego
ten artefakt si¢ odnosi. Natomiast zmniejszenie fizycznej wydatnosci przed-
miotu, m.in. poprzez stworzenie fizycznego dystansu miedzy dzieckiem a ar-
tefaktem (np. umieszczenie artefaktu za szyba) ulatwia osiggniecie podwdjnej
reprezentacji i tym samym rozumienie symbolicznego charakteru artefaktu'.
Kiedy fizyczna forma przedmiotu przestaje przyciaga¢ uwage dziecka, przed-
miot staje si¢ ,,przezroczysty” — juz nie materialna forma przedmiotu, lecz to,
do czego sie odnosi, wysuwa sie na pierwszy plan. Badania DeLoache nie tylko
pokazuja, ze zdolno$¢ do podwdjnego reprezentowania rozwija si¢ wraz z wie-
kiem, ale ponadto prowadza do wniosku, ze fizyczna forma artefaktu odgrywa
pewna role w procesie symbolizowania. Cho¢ podstawowg funkcjg symbo-
licznych artefaktéw jest funkcja symbolizowania, artefakty prawdopodobnie
nigdy nie s3 w pelni przezroczyste, nigdy w pelni nie przekierowuja uwagi na
przedmiot symbolizowany przez artefakt's. Oznacza to, ze sam artefakt jako
konkretny przedmiot odgrywa pewna role w funkcjonowaniu symbolu. Jego
rola moze by¢ mniejsza lub wieksza w zaleznosci od tego, w jakim stopniu ar-
tefakt przycigga uwage podmiotu. W skrajnych przypadkach artefakt zatraca
swoja przezroczysto$c i nie pelni funkeji symbolicznej we wlasciwym tego sto-
wa rozumieniu, tj. nie reprezentuje innego niz on sam przedmiotu. Przypadki
wysuwania sie fizycznej formy artefaktu na pierwszy plan nie ograniczaja si¢
do umystu matego dziecka, lecz wystepuja réwniez w rozwinigtej umystowo-
$ci, ktora postuguje si¢ okreslonym rodzajem symbolicznych artefaktow.

Ta oczywista cecha materialnego symbolu odgrywa istotng role w funk-
cjonowaniu wielu form symbolizacji religijnej. Jezeli postugiwanie si¢ artefak-
tami symbolicznymi zaklada posiadanie dwoch réznych reprezentaciji i jesli
mozliwe jest koncentrowanie si¢ na jednej badz drugiej reprezentacji, rozu-
mienie i uzywanie artefaktow religijnych jawi sie¢ w nowym $wietle. Otdz ce-
cha znacznej liczby materialnych artefaktoéw religijnych jest to, ze maja one
charakter symboliczny, a jednocze$nie skupiaja na sobie uwage, stajac sie wla-
$ciwym przedmiotem kultu. Sposoby reprezentowania materialnych artefak-
tow religijnych tworzg szerokie spektrum. Na jego jednym krancu znajduje si¢
takie rozumienie artefaktu, w ktérym jego fizyczna forma jest nieistotna, za$
na pierwszy plan wysuwa sie reprezentacja nadprzyrodzonej rzeczywistosci.
Na drugim kranicu znajduje si¢ takie rozumienie, w ktérym fizyczna forma
artefaktu skupia na sobie uwage, za$ artefakt nie odsyla do zZadnej rzeczywisto-

15 1.S. DeLoache, Dual Representation..., s. 335.

16 Tbidem, s. 336; W.H. Ittelson, Visual Perception of Markings, ,,Psychonomic Bulletin &
Review” 3(2)/1996, s. 178.
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$ci. Istotne jest to, Ze ten sam materialny artefakt moze by¢ réznie rozumiany
i uzywany nawet w obrebie tej samej tradycji religijnej. W zaleznosci od sy-
tuacji, ten sam artefakt moze by¢ przez osobe religijng rozumiany badz jako
symbol lub ikona, badz jako wytwor bedacy wlasciwym przedmiotem kultu.
Posag Maryi moze by¢ traktowany jako ikoniczna reprezentacja rzeczywistoséci
niematerialnej, ale moze by¢ réwniez przedmiotem kultu, ktéremu przypisuje
sie nadprzyrodzong moc i oddaje czes¢. Fenomen placzacych, krwawigcych
czy w inny sposoéb ozywionych ikon w chrzescijanskiej religijnosci ludowej jest
przykladem przekierowania uwagi na materialny artefakt'’.

Szczegbdlnym rodzajem artefaktu, ktory skupia na sobie uwagg, jest fetysz.
Jedng z podstawowych cech fetyszy jest ich ,,nieredukowalna materialnos¢”
oraz fakt, ze nie sg one postrzegane jako przedmioty reprezentujace inng, nie-
materialng rzeczywisto$¢'®. Fetysz staje sie przedmiotem kultu nie w wyniku
wiary, Ze reprezentuje istote czy moc nadprzyrodzong, ale raczej w wyniku
przekonania, ze sam wyposazony jest w niezwykla moc. Nie oznacza to, ze fe-
tysze zupelnie pozbawione sg symbolicznego charakteru, jednak reprezentacja
fetyszu jako konkretnego przedmiotu odgrywa podstawowa role.

Aby odpowiedzie¢ na pytanie, dlaczego symboliczna funkcja materialne-
go artefaktu ulega redukcji na rzecz jego formy fizycznej, trzeba przyjrzec sie
funkcjonowaniu symboli religijnych. Nie wchodzac w ztozone rozwazania do-
tyczace natury symbolizmu religijnego’’, nalezy podkresli¢, ze kluczowe dla
religii symbole odnosza si¢ do przedmiotéw nieuchwytnych empirycznie®.
Nie chodzi jednak o niedostgepnos$¢ tych przedmiotéw ,tu” i ,teraz’, ktdra jest
typowa dla wszelkiego symbolizmu oraz jezyka, ale niedostepnos¢ zasadnicza,
polegajaca na tym, ze przedmioty, do ktérych symbole si¢ odnosza, sg zasad-
niczo nieuchwytne w dos$wiadczeniu. Dzigki symbolizacji nadprzyrodzona
rzeczywisto$¢ jest uchwytna w doswiadczeniu religijnym w formie ucielesnio-
nej — poprzez cialo osoby doswiadczajacej badz poprzez rzeczy i zjawiska ota-
czajacego $wiata, nie jest natomiast doswiadczana niezaleznie jako to, do czego
symbol si¢ odnosi.

17 1. Nickell, Looking for a Miracle: Weeping Icons, Relics, Stigmata, Visions and Healing
Cures, Prometheus Books, Buffalo 1993, s. 48.

'8 W. Pietz, The Problem of Fetish I, ,,Anthropology and Aesthetics” 9/1985, s. 7.

' P. Boyer (red.), Cognitive Aspects of Religious Symbolism, Cambridge University Press,
Cambridge 1993; M. Eliade, Methodological Remarks on the Study of religious Symbolism,
w: M. Eliade, ].M. Kitagawa (red.), The History of Religions: Essays in Methodology, University of
Chicago Press, Chicago 1959; D. Sperber, Rethinking Symbolism, Cambridge University Press,
Cambridge 1975; J. Skorupski, Symbol and Theory: A Philosophical Study of Theories of Religion
in Social Anthropology, Cambridge University Press, Cambridge 1976.

20 S. Sztajer, Jezyk a konstytuowanie swiata religijnego, Wyd. WNS UAM, Poznan 2009.
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Swiadomo$¢ empirycznej nieuchwytnosci przedmiotéw religijnych spra-
wia, ze materialny artefakt, cho¢ nadal pelni funkcje symboliczna, skupia
uwage na sobie. Wzgledna ,,nieprzezroczystos¢” artefaktu stawia go w cen-
trum zainteresowania, sprawiajac, ze jest on w pewnym sensie utozsamiany
z przedmiotem, do ktérego si¢ odnosi. Substytucja postulowanego przedmio-
tu religijnego przez symboliczny artefakt jest rownoznaczna z nadaniem mu
konkretnej formy. Z przedmiotem takim mozna wej$¢ nie tylko w bezposredni
kontakt fizyczny, ale réwniez - jesli uprzednio zostang mu przypisane odpo-
wiednie cechy - w spoleczng interakgje.

Zaréwno materialne artefakty, jak i przedmioty materialne niewytworzone
przez cztowieka moga by¢ wyposazane w znaczenia, ktore istotnie zmieniaja
ich postrzeganie przez jednostki i zbiorowosci przypisujace takie znaczenia.
Potoczny podzial §wiata na przedmioty fizyczne, przedmioty ozywione i ludzi
zostaje w wyniku tej zmiany naruszony. Przedmioty materialne, ktérym przy-
pisano sprawczo$¢ i/lub intencjonalno$¢ w kontekscie religijnym, nie sg trak-
towane wylacznie jako reprezentacje ponadempirycznej rzeczywistosci, lecz
w wielu przypadkach postrzegane sg jako uobecnienie tej rzeczywistosci*'. Tak
animizowane i personifikowane przedmioty postrzegane sa jako partnerzy in-
terakcji. Zjawiska uobecnienia nie mozna wyjasni¢ w oderwaniu od proceséw
poznawczych podmiotu przypisujacego materialnym przedmiotom znaczenie
religijne. Teoria umystu i przypisywanie sprawczosci to ,hipertroficzne” funk-
cje umystu, ktorych dzianie wykracza poza wlasciwe im domeny. Wiasciwa
domeng teorii umystu sg istoty intencjonalne, natomiast wlasciwg domena
sprawczo$ci — istoty dzialajace. Kiedy umyst przypisuje intencjonalnos¢ lub
sprawczo$¢ poza wlasciwymi im domenami, mamy do czynienia odpowiednio
z antropomorfizacjg i animizacjg®.

' B. Pongratz-Leisten, K. Sonik, Between Cognition and Culture: Theorizing the Materiality
of Divine Agency in Cross-Cultural Perspective, w: B. Pongratz-Leisten, K. Sonik (red.), The Ma-
teriality of Divine Agency, Walter de Gruyter, Boston 2015, s. 12.

2 S. Guthrie, Faces in the Clouds: A New Theory of Religion, Oxford University Press, Ox-
ford 1993.






Rozdziat VI

CIALO | MATERIALNE ARTEFAKTY
JAKO NARZEDZIA RELIGIJNEGO MYSLENIA

Pojecia religijne powstaja w oparciu o intuicyjna wiedz¢ oraz mechanizmy po-
znawcze, ktore zostaly wyksztalcone w procesie ewolucji umystu. Jednoczesnie
pojecia te zawierajg pewng liczbe cech naruszajgcych intuicyjne oczekiwania
i sprawiajacych, ze pojecia te staja si¢ trudne do zrozumienia. Znaczna liczba
kontrintuicyjnych cech stanowi przeszkod¢ w zapamigtywaniu i kulturowe;
transmisji pojec¢, a takze w ich przetwarzaniu w poznaniu online. Paradoksal-
nie idee religijne zawierajace znaczng liczbe cech kontrintuicyjnych réwniez
ulegaja rozpowszechnieniu. Wyjasnienie tego zjawiska wymaga uwzglednienia
uwarunkowan innych niz poznawcze. Problem z wyjasnieniem pojec i prze-
konan religijnych nie sprowadza si¢ do problemu kulturowej transmisji idei
religijnych. Nie mniej istotne pytanie dotyczy tego, dlaczego ludzie religijni
utrzymujg przekonania o rzeczywistym istnieniu istot i zjawisk nadprzyrodzo-
nych pomimo ich kontrintuicyjnego i kontrfaktycznego charakteru. W dwéch
kolejnych rozdzialach bronie tezy, ze kluczowa role w reprezentowaniu, prze-
twarzaniu i kulturowej transmisji poje¢ religijnych odgrywaja materialne ar-
tefakty oraz jezyk. Myslenie religijne jest procesem, ktory obejmuje zaréwno
dzialanie systemu poznawczego, jak i ztozone interakcje systemu poznawczego
ze $rodowiskiem. Srodowisko to jest w znacznej mierze wytworem ludzkich
dziatan, za$ w jego sklad wchodzg przede wszystkim materialne artefakty.

1. Religia materialna

Podstawowym argumentem przemawiajagcym za badaniem przekonan reli-
gijnych z perspektywy teoretycznej poznania ucielesnionego i rozszerzonego
jest twierdzenie, ze w wigkszosci tradycji religijnych pojecia i przekonania re-
ligijne s3 mediatyzowane przez materialne reprezentacje. W ostatnich dziesie-
cioleciach wielokrotnie poddawano krytyce mentalistyczng orientacje badan
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religioznawczych i marginalizacje materialnych wytwordw, ktore czesto byty
postrzegane jako drugorzedny dodatek do przekonan religijnych'. Orientacja
taka ma swoje historyczne Zrédta w nowozytnych przemianach kultury za-
chodniej i wspolgra zaréwno z niektérymi religijnymi wyobrazeniami (m.in.
z mys$la protestancka), jak i z ideologicznymi koncepcjami sfery publicznej,
ktore postulujg, by przypisa¢ religii okreslone miejsce w sferze publicznej.
Polozenie akcentu na przekonania wpisuje si¢ we wspodlczesnych spoleczen-
stwach w postrzeganie religii jako zjawiska prywatnego i subiektywnego, ktore
jedynie w ograniczonym stopniu powinno manifestowac sie w sferze publicz-
nej’. Jednostronno$¢ tej orientacji polega na pominieciu kluczowej dla zycia
religijnego sfery materialnych artefaktow. Te ostatnie s3 nie tylko komplemen-
tarne wobec poje¢, przekonan i doktryn religijnych, ale majg istotny wptyw na
ich funkcjonowanie. W duzej mierze decyduja o tym, ze pojecia i przekonania
uznawane s3 w danej spolecznosci za religijne.

Cialo oraz przedmioty materialne nie s w religiach jedynie dekoracyjny-
mi elementami, ktére wykorzystuje sie w dzialaniach kultowych. Odgrywaja
kluczowg role w powstawaniu, wyrazaniu, komunikowaniu i stabilizowaniu
przekonan religijnych. Jakkolwiek rola ta moze by¢ zréznicowana w zalezno-
$ci od typu spoleczenstwa oraz religii, prawdopodobne wydaje si¢, ze niekto-
re formy myslenia religijnego nie mogtyby powsta¢, nie méwiac o ich rozpo-
wszechnieniu sie, niezaleznie od materialnych artefaktow?.

Istotg podejscia okreslanego wyrazeniem ,religia materialna” jest skon-
centrowanie uwagi na materialnym wymiarze religii. Skladaja si¢ na nig takie
artefakty, jak rzezby, relikwie, obrazy, budynki ksiegi, ubiory. Materialne po-
dejscie do religii ma niewiele wspdlnego z materialistyczng, redukcjonistycz-
na krytyka religii. Jego istota nie jest bowiem sprowadzanie religii do zjawisk
materialnych, lecz uwzglednienie rzeczywisto$ci materialnej jako waznego
wymiaru $wiata religijnego. Podejscie to pozwala ponadto na przemyslenie
podstawowych poje¢ uzywanych w badaniach nad religiami w odniesieniu do
materialnych artefaktéw oraz cielesnoéci. Religia materialna stanowi nie tyl-
ko zewnetrzny kontekst dla przekonan religijnych, lecz jest zbiorem narzedzi,
ktdére wspieraja tworzenie, reprezentowanie, przetwarzanie i kulturowa trans-
misje idei religijnych. Przekonania religijne sa niejako ,0sadzone i uciele$nio-

' P. Jonkers, M. Sarot, Introduction, w: P. Jonkers, M. Sarot (red.), Embodied Religion, Ars
Disputandi, Utrecht 2013, s. 1.

2 B. Meyer, D. Houtman, Introduction: Material Religion — How Things Matter, w: D. Hout-
man, B. Meyer (red.), Things: Religion and the Question of Materiality, Fordham University
Press, New York 2012, s. 2.

* C. Renfrew, Mind and Matter: Cognitive Archeology and External Symbolic Storage, w:
C. Renfrew, Ch. Scarre (red.), Cognition and Material Culture: The Archeology of Symbolic Stor-
age, McDonald Institute for Archeological Research, Cambridge 1998, s. 2.
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ne w niezliczonych formach fizycznych™. Specyfika tych przekonan nie polega
na tym, ze odnosza si¢ one do istot nadprzyrodzonych, lecz na powigzaniu
kontrintuicyjnoéci z wytworzonym w dziataniach religijnych poczuciem rze-
czywistos$ci tych istot. Poczucie to moze przybiera¢ rézne formy i rézne nate-
zenie, ktore sg zalezne nie tyle od samych przekonan i nie tylko od warunku-
jacych je proceséw poznawczych, lecz takze od sposobu, w jaki pojecia istot
nadprzyrodzonych sg mediatyzowane przy uzyciu przedmiotéw materialnych,
ktére wchodza w relacje z cielesnym podmiotem religijnym. W ten sposéb
nieuchwytna rzeczywisto$¢ nadprzyrodzona postulowana przez cztowieka re-
ligijnego zostaje — dzigki okreslonym dzialaniom - ,zakotwiczona” w mate-
rialnych obiektach, ktore same staja si¢ przedmiotem kultu.

Nie interesuje mnie tutaj ontologia umystu i proceséw poznawczych oraz
zagadnienie, czy procesem poznawczym mozna nazwac proces, ktory zacho-
dzi czgsciowo poza moézgiem lub nawet poza organizmem. Interesujace s na-
tomiast zalezno$ci migdzy umystem, cielesnoscig i srodowiskiem, ktére, jak
pokazujg badania prowadzone przez zwolennikéw koncepcji poznania roz-
szerzonego, maja wplyw na wytwory dzialania systemu poznawczego, takie
jak pojecia czy przekonania. Ponadto w niniejszym rozdziale przedmiotem
rozwazan bedzie nie tyle szeroki obszar zagadnien, ktére wchodza w zakres
religii materialnej, ile procesy, ktére umozliwiaja powigzanie poje¢ i przeko-
nan religijnych ze $wiatem przedmiotéw materialnych. Istotne beda réwniez
rezultaty takiego powigzania. Uzyteczne w tym wzgledzie bedzie odwotanie
sie do koncepcji poznania rozszerzonego. Stanowisko, ktérego zamierzam bro-
ni¢, nie sprowadza si¢ do banalnego przekonania, ze przedmioty materialne
odgrywajg istotng role w religii. Glosi ono ponadto, ze wyjasnienie waznych
aspektow religijnego myslenia nie jest mozliwe bez uwzglednienia przedmio-
tow materialnych, poniewaz uzywanie przedmiotéw materialnych do celéw
religijnych w istotny sposob determinuje religijne myslenie i w konsekwen-
cji religijne zachowanie. Parafrazujac okreslenie Daniela C. Dennetta, mozna
powiedzie¢, ze przedmioty materialne sg istotnymi narzedziami religijnego
myslenia. W celu wyartykulowania poznawczych funkeji przedmiotéw mate-
rialnych konieczne jest uwzglednienie koncepcji poznania rozszerzonego, gto-
szacej, Ze przynajmniej niektére procesy poznawcze realizowane sg nie tylko
w mozgu, ale rdwniez w oparciu o srodowisko, w ktérym dziala organizm.

Kultura materialna wydaje si¢ by¢ nieodlacznym, cho¢ czesto w badaniach
marginalizowanym wymiarem zycia religijnego. Kultura materialna wlasciwa
réznym religiom byla przedmiotem wielu badan naukowych, jednak zazwyczaj
w badaniach tych nie traktowano jej jako istotnego wymiaru religii, a tym bar-

* E. Arweck, W. Keenan (red.), Materializing Religion: Expression, Performance and Ritual,
Ashgate, Aldershot 2006, s. 2.
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dziej nie pytano o jej role w poznawczym funkcjonowaniu cztowieka religijnego.
Brak wyraznego odniesienia do kultury materialnej w badaniach nad religiami
widoczny jest w zdecydowanej wigkszosci definicji religii, ktore uwzglednia-
ja wage przekonan, doswiadczen, dziatan i wspdlnot religijnych oraz wskazuja
na funkcje i strukture religii, rzadko natomiast uwzgledniaja religijng kulture
materialng. Pouczajace w tym wzgledzie jest ponadto przesledzenie réznych
odpowiedzi na pytanie, z czego sklada sie religia. Nawet autorzy bioracy pod
uwage wiele wymiardw religii rzadko wymieniaja kulture materialng jako jeden
z istotnych wymiaréw. Do typowych odpowiedzi nalezy np. odpowiedz Ninia-
na Smarta, ktéry wymienia nastepujace wymiary religii: doktryne, mit, etyke,
rytual, instytucje oraz doswiadczenie religijne’. Materialne artefakty sa wpraw-
dzie brane pod uwage, np. w studiach nad rytualem, jednak nie przypisuje sie
im zazwyczaj istotnej funkgji i nie traktuje sie ich jako koniecznego warunku
rozwoju innych wymiaréw religii. Niewatpliwie wplyw na takie podejscie do
materialnych artefaktéw miaty rézne formy myslenia religijnego wyksztalcone
na Zachodzie, zwlaszcza w kulturze chrzescijanskiej, w ktorej ,wierzeniowy”
aspekt uzyskat centralne miejsce posréd innych aspektow religii®.

Istotna rola kultury materialnej w religii nie wynika jedynie z faktu, ze czlo-
wiek jest cze$cig materialnego $wiata. Przedmioty materialne, w tym materialne
artefakty, towarzysza cztowiekowi na co dzien i w oczywisty sposob czlowiek
postuguje si¢ nimi takze w innych dziedzinach kultury. Istotna rola kultury ma-
terialnej polega przede wszystkim na tym, ze myslenie i dzialanie religijne nie
bytyby mozliwe i nie uzyskiwalyby obserwowanych w réznych kulturach form,
gdyby nie byly sprzezone z reprezentowaniem i manipulowaniem przedmio-
tami materialnymi. Dzigki zastosowaniu materialnych artefaktéw reprezenta-
cje religijne moga by¢ skuteczniej komunikowane i przekazywane nastepnym
pokoleniom. Funkcja materialnych artefaktow nie ogranicza si¢ jednak - jak
sugerowal Steven Mithen - do poszerzania mozliwosci pamieci biologicznej.
Pelnig one kluczowg role w tworzeniu, przetwarzaniu, stabilizowaniu i obiekty-
wizowaniu reprezentacji religijnych. Jedna z waznych konsekwencji postugiwa-
nia si¢ materialnymi artefaktami jest indukowanie poczucia rzeczywistosci istot
i zjawisk nadprzyrodzonych. Wszystkie te funkcje materialnych artefaktéw nie
pozwalaja traktowac ich jako akcydentalnych dodatkéw, ktore wystepuja w re-
ligiach gtéwnie dlatego, ze czlowiek jest istotg cielesng wchodzaca w interakeje
z materialnym $rodowiskiem oraz po prostu dlatego, ze srodowisko material-
ne jest wszechobecne. Stuszna wydaje sie raczej teza, ze materialne artefakty sa
konstytutywne dla wielu podstawowych form religijnego myslenia i zachowania.

> N. Smart, The religious Experience of Mankind, Collins, Glasgow 1977, s. 31.
¢ D. Morgan, Introduction: The Matter of Belief, w: D. Morgan (red.), Religion and Material
Culture: The Matter of Belief, Routledge, London 2010, s. 1.
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Religia materialna obejmuje zaréwno przedmioty wytworzone reka czlo-
wieka, jak i wystepujace w naturze rzeczy i zdarzenia, ktérym nadano znacze-
nie religijne. Do pierwszych nalezg takie wytwory, jak $§wiatynia, krzyz, totem
czy ikona. Zwykle s3 one tworzone dla celéw religijnych. Drugi typ przed-
miotéw to przedmioty niewytworzone przez czlowieka. Nalezg do nich takie
przedmioty, jak ciata niebieskie, zwlaszcza Stonce i Ksiezyc, woda, kamienie,
rodliny oraz rézne zjawiska przyrodnicze. Liczba tych przedmiotéw i zdarzen
jest w zasadzie nieograniczona. Jak stwierdza Mircea Eliade w swoim dzie-
le po$wigconym przejawom sacrum, trudno powiedzie¢, czy istnieje w ogole
cos$ takiego, czemu nie przypisano by w jakim$ momencie historii religijnego
charakteru’. Pomimo Ze same przedmioty tego rodzaju nie zostaly utworzone
reka ludzka, bede je dla uproszczenia okreslal mianem artefaktow, z uwagi na
przypisane im znaczenie religijne. Wspdlng cechg artefaktow religijnych jest
to, ze majg one charakter symboliczny. Byloby jednak uproszczeniem sadzic,
ze ich rola wyczerpuje sie w funkcji symbolizowania.

Przedmioty sktadajace si¢ na religie materialng cechuja si¢ wielowarto$cio-
woscig, moga miec rézne znaczenie dla réznych odbiorcéw oraz by¢ odmien-
nie interpretowane w roznych kontekstach. Ogolnie rzecz ujmujac, symbole
materialne tym rdznig si¢ od jezyka, ze nie zapewniaja tak wysokiej wiernosci
komunikowanych informacji, jak to ma zazwyczaj miejsce w przypadku jezy-
ka. Komunikacja jezykowa pozwala na dookredlenie znaczenia komunikatu —
moge zapyta¢ rozmoéwce, co mial na mysli, wypowiadajac okreslone zdanie.
Inaczej jest w przypadku symboli materialnych, ktére nie moga by¢ indago-
wane i w zwigzku z tym ich znaczenie moze by¢ trudniejsze do okreslenia czy
doprecyzowania®. W przypadku wielu religijnych symboli materialnych kon-
sekwencja tej niejednoznacznosci jest niejasny i zmienny status tych symboli,
ktéry zmienia si¢ pod wplywem wielu czynnikéw. Annelies Moors, badajac
muzulmanska kulture materialng, przedstawia to nastepujaco:

Rzeczy nie maja statusu albo religijnego, albo $wieckiego, niereligijnego. Jest
raczej tak, ze sposoby, w jakie formy stajg sie lub przestaja by¢ religijne, ulegaja
zmianie w wyniku ich produkcji, obiegu i konsumpcji, a takze zaleza od interakeji
jednostek, ktére sie nimi interesuja. [...] Przyktadowo Koran jest traktowany i po-
strzegany odmiennie, kiedy jest towarem na rynku, warto$cia uzytkowa w czyims
domu lub przedmiotem artystycznym w muzeum?’.

7 M. Eliade, Traktat o historii religii, KR, Warszawa 2000, s. 29.

8 1. Hodder, The Present Past: An Introduction to Anthropology for Archeologists, Pen &
Sword Archaeology, Barnsley, 2012, s. 213; S. Mithen, A Creative Explosion? Theory of Mind,
Language and the Disembodied Mind of the Upper Paleolithic, w: S. Mithen (red.), Creativity in
Human Evolution and Prehistory, Routledge, London 1998.

°® A. Moors, Popularizing Islam: Muslims and Materiality — Introduction, ,Material Reli-
gion” 8(3)/2012, s. 276.
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2. Poznanie rozszerzone - stanowiska i argumenty

Trudno dzi§ moéwi¢ o jednej spojnej koncepcji poznania rozszerzonego. Za-
miast tego w literaturze znalez¢ mozna rézne pojecia oraz koncepcje, wokot
ktérych organizowane sg rdzne programy badawcze. Obok poznania rozsze-
rzonego uzywa si¢ takich okreslen, jak poznanie ucielesnione, poznanie usy-
tuowane, poznanie rozproszone, a takze — w odniesieniu do umystu — umyst
rozszerzony, umysl ucielesniony, umyst usytuowany czy umyst rozproszony.
Chociaz pojecia te s3 ze soba powigzane, kazde z nich koncentruje si¢ na innym
aspekcie dyskutowanego zagadnienia oraz akcentuje rézne procesy i mechani-
zmy. Przede wszystkim koncepcje te koncentrujg si¢ badz na umysle, badz na
procesach poznawczych. Po wtdre, wymienione stanowiska w réznym stopniu
wychodzg poza mdzg jako substrat proceséw poznawczych, obejmujac ciato
i Srodowisko zewnetrzne. Dla uproszczenia w dalszej czesci bede postugiwat
sie gléwnie okresleniem ,,poznanie rozszerzone”, majac na mysli rézne formy
rozszerzenia.

Modele poznania proponowane w pierwszych dekadach rozwoju nauk
o poznaniu koncentrowaly si¢ przede wszystkim na umysle rozumianym jako
procesor abstrakcyjnych informacji. Natomiast w ostatnich dekadach waznym
problemem teoretycznym stalo si¢ ucielesnienie i osadzenie umystu w $rodo-
wisku. Problem ten podejmowali zaréwno badacze zajmujacy sie umystem
z perspektywy filozofii, nauk o poznaniu i sztucznej inteligencji, jak i jezyko-
znawcy, archeolodzy, antropolodzy, teoretycy sztuki itp. Szczegolng role ode-
grala koncepcja poznania ucielesnionego, opierajacego si¢ na przekonaniu, ze
»umyst nalezy rozumie¢ w kontekscie jego zwigzku z fizycznym ciatem, ktére
wchodzi w interakcje ze $wiatem”'?. Badanie proceséw poznawczych nie po-
winno abstrahowa¢ od ciala. Wskazuje si¢, Ze nawet abstrakcyjne myslenie
opiera si¢ na przetwarzaniu sensomotorycznym, ktore jest filogenetycznie
wczesniejsze wobec bardziej ztozonych proceséw poznawczych. Znaczne zrdz-
nicowanie stanowisk w obrebie obszaru badawczego okreslanego skrétowo
mianem poznania uciele$nionego jest wynikiem forsowania i akcentowania
réznych twierdzen. Margaret Wilson wyrdznia sze$¢ takich kluczowych twier-
dzen'. Zgodnie z pierwszym z nich, poznanie jest usytuowane, co oznacza, ze
dokonuje si¢ w pewnym $rodowisku, ktérym jest $wiat zewnetrzny. Poniewaz
poznanie zachodzi w interakcji ze $wiatem zewnetrznym, obejmuje zaréwno
percepcje, jak i dzialania podmiotu. Drugie twierdzenie glosi, ze poznanie do-

1 M. Wilson, Six views of embodied cognition, ,,Psychonomic Bulletin & Review” 9(4)/2002,

s. 625.
1 Tbidem, s. 626.
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konuje si¢ pod presja czasu, co wynika z ograniczen czasowych, jakim pod-
dane s3 interakcje ze srodowiskiem. Zgodnie z trzecim twierdzeniem, obcig-
zenia poznawcze, ktorym poddany jest ludzki umyst, sa redukowane poprzez
wykorzystanie srodowiska do celow poznawczych. Na przyklad ograniczona
ludzka pamie¢ moze zosta¢ rozbudowana dzieki wykorzystaniu zewnetrznych
magazynow pamieci. W czwartym twierdzeniu mowa jest o tym, ze samo §ro-
dowisko stanowi czes¢ systemu poznawczego. Oznacza to, ze poznanie doko-
nuje si¢ nie tylko w umysle, ale jest rozproszone w calej sytuacji interakcyjnej,
obejmujacej umyst, cialto i srodowisko. Inna wersja tego twierdzenia glosi, ze
umysl nalezy pojmowac nie tylko jako co$ zamknigtego w glowie, lecz jako
system obejmujacy rowniez cale ciato i sSrodowisko. Piate twierdzenie wskazu-
je na role dziatania. Funkcjg poznania jest kierowanie dziataniem, w zwigzku
z czym mechanizmy poznawcze powinny by¢ badane z punktu widzenia tego,
jaki maja udzial w kierowaniu dzialaniem. Wreszcie szdste twierdzenie glosi,
ze réwniez poznanie, ktore nie jest bezposrednio powigzane z otoczeniem (po-
znanie offline) jest poznaniem ucielesnionym. Procesy poznawcze oddzielone
od otoczenia bazuja na bardziej podstawowych i ewolucyjnie wczesniejszych
mechanizmach poznawczych, ktére umozliwiajg interakcje¢ organizmu ze $ro-
dowiskiem. Sg to przede wszystkim mechanizmy percepcyjne i motoryczne.

Wymienione twierdzenia sa formutowane w ramach réznych koncepcji
poznania uciele$nionego i zazwyczaj nie sg akceptowane facznie. Niektore sa
bliskie zdroworozsadkowej wiedzy, inne — np. twierdzenie o poznaniu roz-
szerzonym — wymagaja istotnej zmiany sposobu myslenia o funkcjonowaniu
umystu. Nie jest moim zadaniem badanie natury umystu i proceséw poznaw-
czych, dlatego nie bede zaglebial sie w rozwazania dotyczace poszczegdlnych
twierdzen oraz teorii umystu opierajacych sie na tych twierdzeniach. Jednym
z zadan jest natomiast pokazanie, w jaki sposdb kognitywne ujecie zjawisk re-
ligijnych - przede wszystkim poje¢ i przekonan religijnych — moze zostaé roz-
winiete i wzbogacone poprzez uwzglednienie roli ciala i srodowiska w funk-
cjonowaniu lezacych u podtoza myslenia religijnego proceséw poznawczych.

Formulujgc hipoteze umystu rozszerzonego, Andy Clark i David Chalmers
argumentuja, Ze umysl nie ogranicza si¢ do procesow, jakie zachodza w grani-
cach biologicznego organizmu. Istotng rol¢ w kierowaniu procesami poznaw-
czymi odgrywa srodowisko'>. Manipulowanie przedmiotami wystepujacymi
w $rodowisku zewnetrznym majgce na celu rozwigzanie jakiego$ zadania
moze by¢ rozumiane jako dzialanie systemu poznawczego. Postugiwanie sie
przedmiotami znajdujacymi si¢ w srodowisku zewnetrznym do rozwiazywa-
nia problemow jest w istocie zjawiskiem wszechobecnym w ludzkich cywili-

2 A. Clark, D. Chalmers, The Extended Mind, ,,Analysis” 58(1)/1998, s. 7.
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zacjach. Jezyk, ksigzki, rozmaite media i urzadzenia umozliwiaja przeniesienie
pewnych operacji umystowych na zewnatrz. To z kolei pozwala na rozwiazy-
wanie zadan, z ktérymi nieuzbrojony w narzedzia umyst nie jest w stanie so-
bie poradzi¢. Na przyklad zlozone zadanie matematyczne, ktére nie moze by¢
rozwigzane bez uzycia zewnetrznych narzedzi, mozna rozwiazaé, postugujac
sie kartka i dlugopisem. Clark i Chalmers nie ograniczajg si¢ do stwierdzenia,
ze system poznawczy uzywa zewnetrznych narzedzi, ktére usprawniaja jego
dzialanie, lecz stawiajg teze, ze interakcja organizmu ze srodowiskiem konsty-
tuuje system poznawczy, obejmujacy zaréwno umyst, jak i fragmenty srodo-
wiska. Proces poznawczy moze wykraczaé poza organizm i przebiega¢ niejako
w sprzezeniu organizmu ze sSrodowiskiem.

W sprzezonym systemie cechy zewnetrzne odgrywaja nieredukowalna role - jesli
zachowamy wewnetrzng strukture, lecz zmienimy cechy zewnetrzne, zachowanie
moze ulec calkowitej zmianie. Cechy zewnetrzne sa tutaj rownie istotne przyczy-
nowo, jak wewnetrzne cechy mozgu®.

Innymi slowy nie wszystkie procesy poznawcze zachodza w glowie. Teza
Clarka i Chalmersa jest tezg dotyczacg natury umystu i proceséw poznaw-
czych'. Nie wglebiajac sie w pytania ontologiczne dotyczace statusu umystu
i proceséw poznawczych, nalezy podkresli¢, ze badanie proceséw poznawczych
w ramach koncepcji poznania rozszerzonego wymaga innej metodologii niz
badanie proceséw poznawczych rozumianych jako procesy ,wewnetrzne”.
Koncepcja poznania rozszerzonego umozliwia wyznaczenie obszaru badaw-
czego, w ktérym przedmiotem badania jest sprz¢zenie proceséw poznawczych
zachodzacych wewnatrz organizmu z fragmentami srodowiska, w ktérym or-
ganizm dziala. Powstaje w ten sposdb nowa perspektywa badawcza pozwala-
jaca na zdobywanie nowej wiedzy o poznawczym funkcjonowaniu czlowieka.

Na role srodowiska w funkcjonowaniu systemu poznawczego wskazuje
réwniez Edwin Hutchins, wedtug ktdérego ludzkie procesy poznawcze zacho-
dza zardwno wewnatrz, jak i na zewnatrz umysltu, oraz sg jednoczesnie pro-
cesami kulturowymi's. Hutchins krytykuje wczesniejsze podejscia w ramach
nauk kognitywnych, polegajace na traktowaniu wlasnoséci osoby wchodzacej
w interakcje ze spolecznym i materialnym $wiatem jako wlasnosci ,wewnetrz-
nych’, ktérych podloze znajduje sie wewnatrz organizmu'’. Zgodnie z propo-

3 Ibidem, s. 9.

" Z. Muszynski, Umyst rozszerzony, poznanie rozszerzone, ,,nauka rozszerzona”, ,,Filozofia
i Nauka” 3/2015, s. 266.

15 A. Clark, D. Chalmers, The Extended Mind, s. 10.

16 E. Hutchins, Cognition in the Wild, MIT Press, Cambridge, Mass., 1995, s. 364.

17 E. Hutchins, Imagining the Cognitive Life of Things, w: L. Malafouris, C. Renfrew (red.),

The Cognitive Life of Things: Recasting the Boundaries of the Mind, McDonald Institute, Cam-
bridge 2010, s. 91.
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nowang przez niego koncepcja poznania rozproszonego, procesy poznawcze
konstytuuja si¢ nie tylko poprzez ucielesnienie, ale takze w interakcjach, w ja-
kie podmiot wchodzi ze $wiatem spolecznym i materialnym. Przyjecie takiej
perspektywy pociaga za sobg twierdzenie, ze system poznawczy nie ogranicza
sie do manipulacji symbolami w umystach poszczegélnych oséb, lecz obej-
muje przetworzone kulturowo srodowisko materialne i spoleczne. Szczegoto-
wy opis dzialania takiego systemu poznawczego zaprezentowal Hutchins na
przykladzie nawigacji okretu'® oraz pilotowania samolotu'’. W tych dwéch
oraz wielu innych przypadkach wytwory dzialania systemu poznawczego nie
sa determinowane jedynie przez wlasnosci jednostek ludzkich przetwarzajg-
cych informacje. Co za tym idzie, nie mozna wyjasni¢ procesu pilotowania
samolotu oraz nawigacji statku jedynie w oparciu o procesy poznawcze zacho-
dzace w glowie. Pilotowanie nowoczesnego samolotu z kilkuosobowa zaloga
i zaawansowanym technologicznie sprzetem na pokladzie mozliwe jest dzieki
systemowi, w ktorego w skfad wchodza komunikujacy sie ze soba i wspoélpra-
cujacy piloci, ktorzy uzywaja urzadzen technicznych. Interakcje miedzy pi-
lotami oraz interakcje pilotéw z urzadzeniami technicznymi sg kluczowe dla
zrozumienia procesu pilotowania. Przyklady te obrazuja sprze¢zenie sytemu
poznawczego z zaawansowana technologia. Sprzezenie takie wystepuje jednak
powszechnie réwniez w sytuacjach, w ktorych zewnetrzne srodowisko wyko-
rzystywane jest do przetwarzania informacji.

3. Archeologia umystu

Na koniecznos$¢ uwzglednienia interakcji migedzy poznaniem a przedmiota-
mi materialnymi zwrdécili uwage m.in. badacze kultury materialnej w takich
dyscyplinach, jak archeologia i antropologia. Niektdre z tych podej$¢ wska-
zujg nie tylko na to, ze przedmioty zewnetrznego $wiata odgrywaja istotna
role w poznaniu, ale ponadto ujmujg poznanie i kultur¢ materialng jako nie-
rozerwalnie powigzane ze sobg dziedziny®. Z tego punktu widzenia kategoria
reprezentacji umyslowej zostaje zepchnieta na dalszy plan, poniewaz system
poznawczy moze dziala¢ w powigzaniu z kulturg materialng bez koniecznosci
reprezentowania $wiata w umysle. Zdolnosci poznawcze pojawiaja si¢ w wyni-

'8 E. Hutchins, Cognition in the Wild.

¥ E. Hutchins, How a Cockpit Remembers Its Speeds, ,Cognitive Science” 19(3)/1995, ss.
265-288.

2 L. Malafouris, The Cognitive Basis of Material Engagement: Where Brain, Body and Cul-
ture Conflate, w: E. DeMarrais, C. Gosden, C. Renfrew (red.), Rethinking Materiality: The En-
gagement of Mind with the Material World, The McDonald Institute for Archeological Research,
Cambridge 2004, s. 58.
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ku interakcji ze $wiatem, natomiast reprezentacje poznawcze stanowig jedynie
dynamiczne struktury emergentne, nie za$ bierne reprezentacje zewnetrznego
$wiata. Poznanie i dzialanie sg nierozdzielne i wzajemnie si¢ warunkuja*'.

Istotna rola materialnych artefaktéw w rozwoju ludzkiej kultury rodzi py-
tania o role takich artefaktéw we wczesnych etapach rozwoju ludzkiego umy-
stu, a takze w rozwoju réznych dziedzin kultury symbolicznej*’. Odcigzenie
pamieci poprzez uzycie materialnych artefaktow pozwala na tworzenie i roz-
woj wiedzy, ktora nie moglaby powsta¢ bez zastosowania tych artefaktow?.
Badania nad powstaniem pisma i jego konsekwencjami spotecznymi i kultu-
rowymi réwniez nie pozostawiajg watpliwosci, ze wynalazek pisma byl wa-
runkiem koniecznym powstania niektérych form myslenia. Prawdopodobne
jest, ze niektore pojecia religijne, nie moéwiac juz o systemach doktrynalnych,
nie mogtyby ulec rozpowszechnieniu bez pomocy pisma. Nie jest wykluczone,
ze materialne artefakty odgrywaly nie mniej istotng role w powstaniu pojecé
religijnych w czasach prehistorycznych. Wedltug Lambrosa Malafourisa repre-
zentacje zewnetrzne leza u podtoza religijnych reprezentacji umystowych.
Zgodnie z ta hipoteza nie zawsze jest tak, ze najpierw powstaja reprezentacje
umystowe, ktdre nastepnie sg eksternalizowane, tj. przeksztalcane w reprezen-
tacje zewnetrzne. Zewnetrzne reprezentacje nalezy traktowac jako enaktywne
znaki, ktore raczej wywoluja, anizeli reprezentuja wczesniej istniejace pojecia.
Kontrintuicyjne pojecia nie moglyby, zdaniem autora, powsta¢ bez wsparcia
materialnych artefaktéw. Z tego punktu widzenia paleolityczne posazki mogty
by¢ nie tyle materialnymi reprezentacjami pojec¢ pelnigcymi jedynie funkcje
mnemotechniczne, ile materialnymi kotwicami, ktére obiektywizuja kontrin-
tuicyjne amalgamaty konceptualne. Zaréwno kontrintuicyjne pojecia, jak i od-
powiadajace im materialne reprezentacje mozna potraktowac jako wchodzace
w interakcje skladowe rozszerzonego systemu poznawczego.

21 L. Malafouris, Before and Beyond Representation: Towards an Enactive Conception of the
Paleolithic Image, w: C. Renfrew, I. Morley (red.), Material beginnings: a global prehistory of
figurative representation, The McDonald Institute for Archeological Research, Cambridge 2007,
ss. 292-293.

22 S. Mithen, The Prehistory of the Mind: A Search for the Origins of Art, Religion and Sci-
ence, Phoenix, London 1996; C. Renfrew, Ch. Scarre (red.), Cognition and Material Culture:
The Archeology of Symbolic Storage, McDonald Institute for Archeological Research, Cambridge
1998; L. Malafouris, How Things Shape the Mind: The Theory of Material Engagement, MIT Press,
Cambridge, Mass., 2013.

# S. Mithen, A Creative Explosion? Theory of Mind...

** L. Malafouris, The Sacred Engagement: Outline of a Hypothesis about the Origin of Hu-
man Religious Intelligence’, w: D.A. Barrowclough, C. Malone (red.), Cult in Context: Reconsid-
ering Ritual in Archeology, Oxbow Books, Oxford 2007, ss. 198-205.
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Préba przekroczenia dychotomii umyst - swiat materialny oraz antyrepre-
zentacjonizm prowadza do szczegélnego rozumienia proceséw symbolizacji.
Przyktadowo zdaniem Colina Renfrewa symbol nie zawsze odzwierciedla ist-
niejgce uprzednio pojecie. Istniejg takie rodzaje symboli, nazywane symbolami
konstytutywnymi, ktdre nie reprezentuja czego$ innego, lecz sa autoreferen-
cyjne. Przykladem moze by¢ pienigdz w spoteczenstwach niepostugujacych
sie warto$ciowymi przedmiotami materialnymi jako $rodkami wymiany?®.
Z kolei Malafouris postuguje sie pojeciem znaczenia enaktywnego okreslane-
go jako proces, w wyniku ktdrego dokonuje si¢ ,,symbioza i jednoczesne wy-
tanianie si¢ znaczacego i znaczonego ™. W niektdrych przypadkach znaczenie
powstaje w wyniku $cistego powigzania poje¢ i przedmiotéw materialnych.
Z tej perspektywy liczenie na palcach nie polega na uzywaniu palcéw jako
materialnego uzewnetrznienia tre§ci umystowej, w tym przypadku pojeé liczb,
lecz na sprzgzeniu tresci umystowej z materialnymi przedmiotami (palcami).

Enaktywizm przedstawionych koncepcji budzi szereg watpliwosci, ktdre
nie beda w tym miejscu dyskutowane. Cho¢ koncepcje te zostaly opracowane
przede wszystkim na uzytek badan archeologicznych, moga by¢ réwniez zasto-
sowane do badania wspolczesnej kultury materialnej. W przypadku symboli
religijnych takie powigzanie odgrywa szczegélng role, poniewaz (1) znaczna
cze$¢ symboli religijnych to symbole materialne, (2) wiele dziatan religijnych
polega na manipulowaniu symbolami oraz (3) symbolizacja religijna przybie-
ra czasami forme autoreferencyjng, czego przyktadem jest kult symboli, a w
skrajnym przypadku fetyszyzm. Pomijajac zasadno$¢ enaktywistycznego rozu-
mienia symboli, nalezy podkresli¢, ze przedstawiony sposdb myslenia o sym-
bolach idzie w kierunku $cislego powigzania myslenia z wytworami kultury
materialnej.

Na istotng role kultury materialnej dla funkcjonowania umystu wskazuje
Steven Mithen, ktéry w oparciu o dane archeologiczne zajmuje si¢ ewolucja
umystu. Punktem wyjscia rozwazan Mithena jest modularna koncepcja umy-
stu. Zgodnie z ta koncepcja, zaprezentowang przez Johna Toobyego i Lede
Cosmides, ludzki umyst jest systemem wyspecjalizowanych moduléw, ktére
powstaly w procesie ewolucji w odpowiedzi na problemy adaptacyjne napoty-
kane przez naszych przodkéw”. Moduly dostarczajg nie tylko reguty, ale takze
intuicyjng wiedze, ktéra w pewien sposob odzwierciedla strukture realnego

» C. Renfrew, Symbol before Concept: Material Engagement and the Early Development of
Society, w: 1. Hodder, Archeological Theory Today, Polity Press, Cambridge 2001, s. 130.

% L. Malafouris, Before and Beyond Representation, s. 294.

7. Tooby, L. Cosmides, The Psychological Foundations of Culture, w: ].H. Barkow, L. Cos-
mides, J. Tooby (red.), The Adapted Mind: Evolutionary Psychology and the Generation of Cul-
ture, Oxford University Press, New York 1992, ss. 19-136.
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$wiata. Zdaniem Mithena teza o istnieniu niezaleznych od siebie modutéw jest
problematyczna z uwagi na fakt wystepowania przejs¢ i polaczen miedzy réz-
nymi modutami. Odwolujac si¢ do badann Anne Karmiloff-Smith, Susan Ca-
rey, Elisabeth Spelke, Pula Rozina i Dana Sperbera, a takze do badan archeolo-
gicznych, Mithen stawia tezg, ze w ewolucji ludzkiego umystu mozna wyrézni¢
trzy etapy. Na pierwszym etapie umyslt zdominowany jest przez inteligencje
ogolng. Na drugim etapie umyst przyjmuje strukture modularng - inteligencja
ogolna zostaje zastgpiona przez wyspecjalizowane dziedzinowo moduty, kto-
re funkcjonujg niezaleznie od siebie. Na trzecim etapie poszczegdlne moduty
zaczynaja ze sobg wspotpracowaé. Mozliwy staje sie przeptyw wiedzy miedzy
réznymi dziedzinami zachowania i w konsekwencji eksplozja kulturowa?.
Zadaniem tego hipotetycznego modelu jest wyjasnienie ludzkiej zdolnosci
kreatywnego myslenia, postugiwania sie analogia i metaforg, tworzenia repre-
zentacji, ktore powstaja przez polaczenie informacji przypisanych do réznych
dziedzin. Zjawisk tego rodzaju nie mozna natomiast wyjasni¢ w oparciu o kon-
cepcje izolowanych informacyjnie modutéw.

Struktura nowoczesnego umystu pozwala na ptynnos$¢ poznawcza, przeptyw
wiedzy pomiedzy réznymi modutami. Do wezesnych przejawoéw takiej ptynno-
$ci poznawczej nalezy sklonno$¢ do antropomorfizowania $§wiata naturalnego.
Jedna z gléwnych konsekwencji powstania nowoczesnego umystu byto pojawie-
nie sie zdolnosci tworzenia symboli i postugiwania si¢ nimi. Z tym za$ zwigza-
ne bylo postugiwanie si¢ przedmiotami materialnymi w celu przechowywania
i przekazywania informacji*. Materialne artefakty pelnig réwniez inne istotne
funkcje. Przede wszystkim dzigki nim procesy przetwarzania informacji moga
przekroczy¢ granice ciala. Mithen zwraca uwage na trzy aspekty kultury mate-
rialnej istotne z poznawczego punktu widzenia®. Przede wszystkim pelni ona
role zewnetrznego magazynu pamieci, poszerzajac tym samym mozliwosci pa-
mieci biologicznej. Ponadto materialne artefakty umozliwiaja ,,zakotwiczenie”
niektdrych reprezentacji umystowych poza umystem, przez co nie tylko uzysku-
ja trwalos¢, ale takze komunikowane i przetwarzane s3 w nowy sposob. Wresz-
cie materialne artefakty sg podatne na wielo$¢ interpretacji. W odroéznieniu od
komunikacji jezykowej, podczas ktérej z uwagi na interakcje¢ migdzy nadawca
i odbiorcg mozliwe jest doprecyzowanie znaczenia komunikatu, materialne ar-
tefakty sa otwarte na interpretacje, cechuje je wielowartosciowo$¢ znaczeniowa.

Zakotwiczanie reprezentacji religijnych poprzez ich dodatkowe reprezen-
towanie w formie materialnych artefaktéw stanowi niezwykle istotny aspekt
przetwarzania religijnych reprezentacji. Zdaniem Mithena materialne arte-

2 S. Mithen, The Prehistory of the Mind..., s. 69.
2 Ibidem, s. 197.
0 S. Mithen, A Creative Explosion? Theory of Mind..., s. 132.
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fakty stanowia narzedzia usprawniajace komunikacje reprezentacji, ktére ze
wzgledu na swoja strukture oraz ograniczenia poznawcze sg niestabilne. Ina-
czej mowigc, reprezentacje religijne stanowig wytwdr integracji reprezentacji
pochodzacych z réznych domen pojeciowych i jako takie nie majg ,,glebokiej
ewolucyjnej podstawy w umysle™'. Skuteczny przekaz takich reprezentacji
wymaga ich ,,zakotwiczenia” za pomoca materialnych artefaktéw. Nie ozna-
cza to jednak, ze uzycie materialnych artefaktow jest warunkiem koniecznym
kulturowej transmisji tresci religijnych. Cho¢ wiele wskazuje na to, ze arte-
fakty pelnig istotng role w komunikowaniu pojec i przekonan naruszajacych
intuicyjng wiedze o $wiecie, nie wszystkie typy poje¢ kontrintuicyjnych wy-
magaja powigzania z materialnymi artefaktami. Pojecia religijne minimalnie
sprzeczne z intuicyjna wiedza o $wiecie sg fatwo zapamietywane i uzyskuja
przewage w transmisji kulturowej. Ich rozpowszechnienie nie musi opierac si¢
na zewnetrznych narzedziach. Z kolei transmisja kulturowa silnie kontrintu-
icyjnych pojec jest w wigkszym stopniu zalezna od materialnych artefaktow,
poniewaz pojecia tego typu sa trudniej zapamietywane niz pojecia intuicyjne
i minimalnie kontrintuicyjne. Oznacza to, ze transmisja znacznej czgsci pojeé
religijnych, a z pewnoscig wigkszosci tych, ktore pochodza z czaséw prehi-
storycznych, na ktérych skupia sie Mithen, nie wymaga wsparcia w postaci
materialnych artefaktow. Tworzenie materialnych reprezentacji moze zwiek-
szy¢ efektywno$¢ komunikowania takich idei, ale nie wydaje si¢ warunkiem
koniecznym skutecznej komunikacji.

Powszechne wykorzystywanie materialnych artefaktow dla celéw religij-
nych siegajace czaséw prehistorycznych mozna wyjasni¢ tym, ze materialne
artefakty pelnig funkcje zwiazane nie tylko z komunikacjg, lecz réwniez z po-
znawczym przetwarzaniem reprezentacji religijnych. Materialny artefakt staje
sie narzedziem myslenia, za$ reprezentacja umystowa zostaje uwiklana w sie¢
relacji semiotycznych. W rezultacie mamy do czynienia nie z samg reprezenta-
cja umyslowa, ale z pewnym kompleksem obejmujacym oprocz reprezentaciji
umystowej materialne przedmioty, a takze interakcje miedzy umystem (umy-
stami) posiadajacymi okreslone reprezentacje i materialnymi artefaktami.

4. Materialne artefakty
jako zewnetrzny magazyn pamieci

Wykorzystanie materialnych artefaktéw jako symboli zmienia sposéb funk-
cjonowania pamieci. Dotyczy to pamieci zaréwno indywidualnej, jak i zbio-
rowej, ktéra umozliwia migdzypokoleniowy przekaz tresci kulturowych. Zda-

31 Tbidem, s. 133.
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niem Merlina Donalda, zastosowanie metod zewnetrznego przechowywania
informacji w istotny sposdb przyczynilo si¢ do powstania nowoczesnego
umystu. Donald odréznia dwa rodzaje pamieci: biologiczng i zewnetrznag. Sie-
dliskiem pamieci biologicznej jest mdzg, natomiast pamie¢ zewnetrzna funk-
cjonuje w oparciu o zewnetrzne artefakty, takie jak pismo czy wizualne sys-
temy przechowywania informacji. Pamie¢ zewnetrzna jest odpowiednikiem
pamieci biologicznej i spelnia podobne zadania, a mianowicie umozliwia
akumulacje doswiadczenia i wiedzy®>. Cho¢ pelni takie same funkcje co pa-
mie¢ biologiczna, rozni si¢ od niej pod wieloma wzgledami. Jezeli tylko uzyte
zostaly odpowiednio trwale materiaty stuzace do przechowywania informacji
poza organizmem, pamie¢ zewnetrzna cechuje si¢ wigksza trwatoscia niz pa-
mie¢ biologiczna. Ma to istotne znaczenie z punktu widzenia miedzypokole-
niowego przekazu wiedzy. Pamie¢ zewnetrzna moze ponadto funkcjonowaé
w oparciu o rozne media, zas$ jej zapis moze przyjmowac rozne formaty i by¢
ponownie formatowany na rézne sposoby. W odréznieniu od pamieci biolo-
gicznej, pojemno$¢ pamieci zewnetrznej jest potencjalnie nieograniczona®.
Niewatpliwie wykorzystanie pamigci zewnetrznej mialo wplyw na zmiane
sposobu korzystania z pamieci biologicznej, czego najlepszym przyktadem jest
wynalazek pisma, a pozniej wynalazek druku i rozpowszechnienie si¢ umie-
jetno$ci czytania i pisania. Kulturowe, spoleczne i poznawcze konsekwencje
tych wynalazkow byly wielokrotnie opisywane przez badaczy kultury. Pamigé
biologiczna zostala odcigzona do tego stopnia, Ze obecnie wieksza czes¢ naszej
pamieci dlugotrwalej to pamie¢ raczej zewnetrzna niz biologiczna*. Zmienito
to sposdb poznawczego funkcjonowania cztowieka, ktéry musi w coraz wigk-
szym stopniu polega¢ na zewnetrznych zasobach informacji. Donald wska-
zuje na inng wazng konsekwencje: poszerzenie pamieci o pamiec¢ zewnetrzna
doprowadzito do powstania umiejetnosci zarzadzania pamiecia. Zarzadzanie
to stalo si¢ konieczno$cig w sytuacji, gdy informacje gromadzone w zewnetrz-
nych zasobach pamigci byly niemozliwe do spamietania i usystematyzowania
w oparciu o pamie¢ biologiczng. Zarzadzanie taka pamigcig wymusza selek-
tywnos¢ i ustalanie priorytetow™. Zewnetrzne zapisy pamieciowe rdznig sie
od biologicznych zapiséw tym, ze s bardziej trwale, mozna je technologicznie
udoskonala¢ i zmienia¢ ich format. Pozwala to na tworzenie olbrzymiej liczby
nowych zapiséw pamieci, a takze na nowe sposoby wyszukiwania i organizo-

> M. Donald, Origins of the Modern Mind: Three Stages in the Evolution of Culture and
Cognition, Harvard University Press, Cambridge, Mass., 1991, s. 309.

# Ibidem, s. 315.

* M. Donald, Human Cognitive Evolution: What We Were, What We Are Becoming, ,Social
Research” 60(1)/1993, s. 169.

* M. Donald, Origins of the Modern Mind..., s. 320.
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wania informacji. Przyktadem takiego nowego organizowania informacji jest
komputerowa baza danych, ktéra moze znacznie ulatwic¢ dostep do olbrzymie-
go zasobu informacji.

Badanie kulturowych konsekwencji eksternalizacji tresci umystowych to
przedsiewzigcie znacznie szersze niz badanie konsekwencji proceséw ekster-
nalizacji pamiegci. Eksternalizacja tre$ci umystowych nie moze by¢ utozsa-
miona z eksternalizacja pamieci w sensie opisanym przez Donalda, poniewaz
samo zjawisko eksternalizacji pojawia si¢ duzo wczesniej, mianowicie wraz
z rozwojem jezyka. Badanie eksternalizacji tresci umystowych w tym szerokim
znaczeniu, nieograniczonym do badan nad pamiecia, pozwala identyfikowaé
nie tylko istotne przyczyny zmiany kulturowej, ale réwniez czynniki, ktdére
warunkujg dzialalnos¢ kulturowa czlowieka w ogole. Nie budzi obecnie wat-
pliwosci teza, ze przemiany obserwowane w wielu religiach epoki nowozyt-
nej znajdowaly sie pod wplywem przemian zwigzanych z wynalazkiem druku
oraz z rozpowszechnieniem umiejetnosci pisania i czytania. Przykladowo do-
brze udokumentowana jest przemiana, jaka dokonata si¢ w chrzescijanstwie
zachodnim w wyniku wynalazku prasy drukarskiej*®. Jednocze$nie myslenie
religijne wydaje si¢ by¢ zalezne od zdolnosci do eksternalizacji tresci umysto-
wych. Eksternalizacja tresci umystowych w tym szerszym rozumieniu doko-
nuje si¢ w procesie komunikacji, wraz z powstaniem wspdlnoty komunika-
cyjnej, postugujacej sie tym samym kodem jezykowym i podzielajacej pewne
idee. Uzewnetrznione tresci umystowe, nawet jesli nie sg utrwalone na zadnym
zewnetrznym no$niku pamiegci, moga funkcjonowac jako tresci obiektywne
w tym sensie, Ze sg postrzegane przez uczestnikdw komunikacji jako w pew-
nym stopniu niezalezne od ich indywidualnych proceséw poznawczych. Pod-
sumowujac, cho¢ przemiany religijnosci sa konsekwencja eksternalizacji pa-
mieci, samo myslenie religijne opiera sie nie tylko na eksternalizacji pamieci,
lecz na szeroko rozumianej zdolnosci do eksternalizacji tresci umystowych,
ktdéra pojawila si¢ wraz z powstaniem jezyka. Zaawansowana eksternalizacja
pamigci nie jest warunkiem religijnego myslenia, cho¢ w znacznym stopniu
przyczynia si¢ ona do powstania nowych form religijnosci. Eksternalizacja
pamieci wpltywa na tres¢ przekonan religijnych oraz sposéb, w jaki te prze-
konania organizowane sg w system. Wplywa ponadto na sposdb organizacji
kultu religijnego oraz umozliwia powstanie nowych form spolecznej organi-
zacji religii.

¢ E.L. Eisenstein, The Printing Press as an Agent of Change: Communications and Cultural
Transformations in Early-Modern Europe, t. 1 i 2, Cambridge University Press, Cambridge 1980;
L. Febvre, H.-J. Martin, The Coming of the Book: The Impact of Printing, 1450-1800, NLB, Lon-
don 1976, ss. 287-319.
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5. Materialne kotwice konstrukcji pojeciowych

Przedmioty materialne odgrywaja istotng role w ludzkim mysleniu nie tylko
jako przedmioty tego myslenia, ale takze narzedzia pozwalajace tworzy¢ i prze-
twarzac zlozone struktury pojeciowe. Edwin Hutchins, odwolujac si¢ do teorii
amalgamatow pojeciowych autorstwa Gillesa Fauconniera oraz Marka Tur-
nera, stawia teze, ze stabilizacja reprezentacji pojeciowych mozliwa jest dzie-
ki zakotwiczaniu struktur pojeciowych w strukturach materialnych?. Teoria
amalgamatow pojeciowych opisuje procesy, w wyniku ktérych na podstawie
dwdch wejsciowych przestrzeni umystowych tworzona jest trzecia przestrzen
umystowa, okreslana mianem amalgamatu pojeciowego. Tworzenie amalga-
matu pojeciowego wymaga uzycia czwartej, tzw. ogolnej przestrzeni, zawiera-
jacej struktury, ktére sa wspolne dla obu przestrzeni wejsciowych. Przestrzen
ogolna okresla wzajemng odpowiednio$¢ poszczegélnych struktur pochodza-
cych z dwoch réznych przestrzeni wejsciowych®. W tworzeniu niektérych
amalgamatéw pojeciowych istotng role odgrywaja przedmioty materialne,
ktore pelnig funkcje kotwic dla tych konstrukeji pojeciowych. Zakotwiczanie
amalgamatow pojeciowych w przedmiotach materialnych jest powszechnie
stosowane w zyciu codziennym oraz w réznych dziedzinach kultury. Wszech-
obecnos¢ tego zjawiska §wiadczy o tym, ze wigzanie struktur pojeciowych ze
strukturami materialnymi nalezy do podstawowych strategii poznawczych.
Sugestywnymi przykladami takich kotwic sa réznego rodzaju zegary, narze-
dzia pomiarowe czy pienigdze*. Hutchins ilustruje tworzenie amalgamatu po-
jeciowego posiadajacego materialne zakotwiczenie na przykltadzie oséb stoja-
cych w kolejce po bilet. Osoby stojace w linii nie tworzg jeszcze kolejki, co jest
widoczne w przypadku Zolnierzy stojacych w szeregu. Aby grupa oséb stojaca
w linii mogla by¢ postrzegana jako kolejka, trzeba nalozy¢ na nig strukture
pojeciowa nastepowania wedlug kolejnosci. W wyniku tej operacji powstaje
amalgamat pojeciowy umozliwiajacy postrzeganie osob stojacych w linii jako
kolejki. Postrzegane osoby (przedmioty fizyczne) stanowia jedna z przestrzeni
wejsciowych dla amalgamacji pojeciowej, w zwiazku z czym ,,proces amalga-
macji pojeciowej obejmuje procesy percepcyjne, a co za tym idzie, obejmuje
interakcje cielesng ze §wiatem fizycznym™. Poniewaz w powyzszym amalga-

7 E. Hutchins, Material Anchors for Conceptual Blends, ,,Journal of Pragmatics” 37(10)/
2005, ss. 1558-1559.

* G. Fauconnier, Mappings in Thought and Language, Cambridge University Press, Cam-
bridge 1997, ss. 149-150.

¥ G. Fauconnier, M. Turner, The Way We Think: Conceptual Blending and the Mind’s Hid-
den Complexities, Basic Books, New York 2002, s. 195.

40 E. Hutchins, Material anchors..., s. 1560.
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macie przestrzen umystowa (struktura pojeciowa nastepowania wedtug kolej-
nosci) zostaje powigzana ze strukturg materialng, reprezentacja relacji poje-
ciowych wytworzonych w amalgamacie pojeciowym (np. relacja nastepstwa
kolejnych oséb) uzyskuje wiekszg stabilno$¢, poniewaz materialna struktura
zachowuje wzgledna trwalos¢. Stabilno$¢ zapewniana przez materialne kotwi-
ce umozliwia tworzenie bardziej zlozonych struktur pojeciowych oraz pozwa-
la na bardziej ztozone procesy rozumowania®.

Gilles Fauconnier i Mark Turner wskazuja, ze amalgamaty konceptualne
oparte na zakotwiczeniu materialnym wystepuja w réznych praktykach kultu-
rowych, wlgczajac w to praktyki religijne*”. Przykladem moze by¢ kult zmar-
tych oraz tworzenie $wietych przestrzeni. Pojecie zmarlego jest amalgamatem
pojeciowym, ktory zostal utworzony na podstawie dwoch wejsciowych prze-
strzeni umystowych: jedna to cialo zywej osoby, druga to szczatki osoby nie-
zyjacej. W zaleznosci od zwyczajow pogrzebowych szczatki moga przybiera¢
rézng postac: ciala niezywej osoby, spopielonego ciala pochowanego w grobie,
grobowcu lub w urnie. Interesujace jest to, ze czesto konstrukcja pojeciowa
»zmarlego” powstaje poprzez odwzorowanie wybranych cech Zywej osoby
w zmarlym. Przede wszystkim jest to przypisanie zmarlemu intencjonalnosci,
co umozliwia wnioskowanie o jego wiedzy, zamiarach, emocjach i ewentualnie
dzialaniach. Zmarly jako ,o0soba” posiadajaca sprawczo$¢ moze by¢ ponadto
partnerem interakcji — mozna do niego moéwi¢, doszukiwac si¢ w nim oznak
zycia czy kooperacji, spodziewa¢ si¢ od niego pomocy czy rady. Stabilizacja
reprezentacji zmarfego po pochéwku lub spopieleniu cial mozliwa jest dzie-
ki zréznicowanym sposobom materialnego zakotwiczania. Szczatki zmarlego
umieszczone w zorganizowanej przestrzeni fizycznej (groby, cmentarze itp.)
stanowig kotwice umozliwiajace nawiazanie ,kontaktu ze zmarlym” w spo-
sob podobny do tego, w jaki nawigzuje si¢ kontakt z Zywa osoba. Niedostepna
osoba staje si¢ dostepna nie tylko jako wytwor pojeciowy, ale rowniez za po-
$rednictwem materialnych artefaktéw. Materialna reprezentacja nieuchwytnej
empirycznie osoby wytwarza poczucie rzeczywisto$ci, przybierajace czasami
postac poczucia obecnos$ci osoby zmartej, ktére normalnie nie towarzyszy wy-
obrazeniom umystowym o kontrintuicyjnych istotach.

Podobne amalgamaty pojeciowe posiadajace zakotwiczenie w przedmio-
tach materialnych powstaja w trakcie konceptualizacji $wietych miejsc. Swiete
miejsce jest okresleniem odnoszacym si¢ do pewnej wydzielonej i ograniczo-
nej przestrzeni (budowli, gory, kamienia), jednakze przedmiotem sakralizacji
moga by¢ réwniez cale terytoria (§wiete miasto, Swieta ziemia)*. Niezaleznie

4 Tbidem, s. 1562.

2 G. Fauconnier, M. Turner, The Way We Think..., ss. 204-210.

# R.J.Z. Werblowsky, Introduction: Mind and Landscape, w: B.Z. Kedar, R.]J.Z. Werblowsky
(red.), Sacred Space: Shrine, City, Land, Macmillan, Jerusalem 1998, s. 11.
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od olbrzymiego zréznicowania miejsc §wietych w religiach $wiata, a takze nie-
zaleznie od tego, czy miejsce $wigte powstaje w wyniku sakralizacji natury czy
tez poprzez tworzenie nowych konstrukeji ludzka reka, warunkiem powsta-
nia miejsca $wietego jest poznawcze przetworzenie postrzeganej przestrzeni.
Do najbardziej zlozonych miejsc tego rodzaju, zaréwno pod wzgledem archi-
tektonicznym, jak i konceptualnym, naleza katedry gotyckie. Fizyczna forma
katedry gotyckiej jest powigzana z ideami teologii $redniowiecznej*. Pojecia
i przekonania religijne znajduja wyraz oraz zakotwiczenie w materialnej for-
mie budowli. Pojecie katedry jest amalgamatem pojeciowym, w ktérym klu-
czowe pojecia teologiczne zostaly powigzane ze strukturg architektoniczna
budowli, przy czym budowla byta projektowana w oparciu o zalozenia teo-
logiczne. W istocie katedra zawiera bogaty zbiér wzajemnie ze sobg powia-
zanych materialnych kotwic - oltarzy, obrazow, tawek, grobow, swiec, kon-
fesjonaléw itp. Materialne kotwice wspieraja religijne myslenie, pomagaja
w koordynacji dziatan rytualnych i utatwiaja komunikowanie ztozonych pojec¢
religijnych w ramach wspdlnoty*. Katedra nie jest jedynie miejscem religijnej
kontemplacji, w ktérym idee religijne uzyskuja konkretng, namacalng forme,
lecz przede wszystkim rozumiana jest jako miejsce kultu, w ktérym mozliwe
staje si¢ wchodzenie w interakcje z nadprzyrodzonymi istotami. Dzieki amal-
gamacji pojeciowej przedmioty materialne moga by¢ konceptualizowane jako
byty obdarzone intencjonalnoscia, z ktérymi mozna wchodzi¢ w interakcje
przypominajace pod wieloma wzgledami interakcje miedzyludzkie.

6. Rzeczywistos¢ nadprzyrodzonego

W mysleniu religijnym rola materialnych artefaktow nie sprowadza si¢ jedynie
do narzedzi myslenia, ktére pelnig funkcje stabilizowania reprezentacji oraz
optymalizacji przetwarzania poznawczego. Postugiwanie sie¢ materialnymi ar-
tefaktami ma jeszcze inny, kluczowy dla myslenia religijnego skutek: dzieki
nim nadprzyrodzony $wiat jest do§wiadczany jako bardziej rzeczywisty.
Zakotwiczanie pojec i przekonan religijnych w materialnych przedmiotach
ma wplyw na reprezentowanie i przetwarzanie tych pojec i przekonan. Litera-
tura poswigcona tej problematyce wskazuje, ze materialne artefakty pozwalajg
na rozwigzywanie zlozonych zadan poznawczych, stanowig istotne wsparcie

“ R.A. Scott, The Gothic Enterprise: A Guide to Understanding the Medieval Cathedral, Uni-
versity of California Press, Berkeley 2003, s. 171; O. von Simson, The Gothic Cathedral: Origins
of Gothic Architecture and the Medieval Concept of Order, Princeton University Press, Princeton
1974.

# G. Fauconnier, M. Turner, The Way We Think..., s. 209.
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dla funkcjonowania pamieci, a jednoczes$nie umozliwiajg ,.eksternalizacj¢” pa-
mieci i reprezentowanie abstrakcyjnych pojec religijnych za posrednictwem
konkretnych reprezentacji. Nie zwraca si¢ natomiast uwagi na role material-
nych artefaktow w tworzeniu i podtrzymywaniu poczucia rzeczywistosci nad-
przyrodzonych istot. Zaprezentowana w rozdziale V analiza wykazala, ze pod
wzgledem struktury i tresci pojecia religijne nie ro6znig si¢ jednak istotnie od
niektorych pojec¢ fikcyjnych. Istotom fikcyjnym nie przypisuje si¢ rzeczywiste-
go istnienia, natomiast istoty religijne sa traktowane jako rzeczywiste. Istoty
religijne moga by¢ przedmiotem wiary, natomiast istoty fikcyjne — z pewny-
mi wyjatkami - przedmiotami wiary nie s3g. Odpowiedz na pytanie, dlaczego
istnieje r6znica miedzy pojeciami fikcyjnymi a pojeciami religijnymi stanowi
powazne wyzwanie dla tych wszystkich podej$¢ kognitywnych, ktore probu-
ja wyjasni¢ powszechne wystepowanie oraz spoleczng i kulturowg doniosto$¢
pojec religijnych, odwolujac si¢ do tresci i struktury tych pojec*. Kognitywne
teorie religii zajmujace si¢ jedynie geneza, przetwarzaniem i komunikowaniem
pojec¢ religijnych nie potrafig udzieli¢ zadowalajacej odpowiedzi na tak posta-
wione pytanie. Tymczasem wydaje si¢ ono jednym z kluczowych probleméw
badan nad mys$leniem i zachowaniem religijnym.

Zaprezentowane wczesniej rozwigzania tego problemu, odwolujgce sie
m.in. do roli emocji, kontekstu rytualnego czy sposobu reprezentowania po-
je¢ istot nadprzyrodzonych, nie daja jasnej odpowiedzi na pytanie o rzeczy-
wisto$¢ nadprzyrodzonego $wiata, w tym rzeczywisto$¢ bogow, ktora jest nie
tylko postulowana przez religie, ale ponadto doswiadczana jako obecnos¢ przez
osoby religijne. Nie pomijajac wagi wymienionych czynnikéw dla powstawa-
nia i utrzymywania si¢ przekonan religijnych, nalezy podkresli¢, ze zestaw tych
czynnikéw nie uwzglednia istotnej roli materialnych artefaktéw. Towarzyszace
reprezentacjom religijnym poczucie rzeczywistosci oraz przekonanie o rzeczy-
wistym istnieniu, a niekiedy takze obecnosci ,tu i teraz” istot i mocy nadprzyro-
dzonych powstaje i utrzymuje si¢ w znacznym stopniu dzieki uzyciu material-
nych artefaktéw. Istoty nadprzyrodzone bedace przedmiotem wiary religijnej
nie s3 uchwytne empirycznie, za$ religijne doswiadczanie tych istot ma jedynie

6 1. Pyysidinen, Magic, Miracles and Religion: A Scientist’s Perspective, AltaMira Press, Wal-
nut Creek 2004, s. 45; W.M. Gervais, J. Henrich, The Zeus Problem: Why Representational Content
Biases Cannot Explain Faith in God, ,Journal of Cognition and Culture” 10(3-4)/2010, s. 384;
S. Atran, In Gods We Trust..., s. 14; T. Tremlin, Minds and Gods: The Cognitive Foundations of
Religion, Oxford University Press, New York 2006, ss. 121-122; T. Sjoblom, Pumping Intuitions:
Religious Narratives and Emotional Communication, w: A.W. Geertz, J.S. Jensen (red.), Religious
Narrative, Cognition and Culture: Image and Word in the Mind of Narrative, Equinox, Sheffield
2011, s. 163; L.A. Kirkpatrick, Religiosity, w: V. Zeigler-Hill, L.L. M. Welling, T.K. Schackelford
(red.), Evolutionary Perspectives on Social Psychology, Springer, New York 2015, s. 74.
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charakter subiektywny i jest zwykle efemeryczne®. W przeciwienstwie do po-
je¢ istot nadprzyrodzonych, materialne reprezentacje istot nadprzyrodzonych
dostepne sg intersubiektywnie, cechuje je trwalos¢, zajmuja okreslone miejsce
W przestrzeni oraz s3 przedmiotem percepcji. Jako rzeczy moga by¢ uzywane
w religijnych dziataniach oraz interakcjach spolecznych w obrabie wspolnoty.

7. Pojecia i przekonania religijne a materialne artefakty

Zalezno$¢ przekonan religijnych od artefaktow materialnych nie polega jedy-
nie na tym, ze niektdre przekonania religijne dotycza materialnych artefaktow.
Niewatpliwie cztowiek religijny moze wierzy¢, ze w trakcie rytuatu dokonuje
sie przemiana chleba i wina w ciato i krew Chrystusa albo ze pewna gora jest
miejscem $wietym, w ktérym spotykaja si¢ rozne $wiaty. Jednak przekonania
dotyczace artefaktow stanowig tylko pewien typ przekonan. Znacznie bardziej
interesujace sg te przekonania religijne, ktdre nie majg za przedmiot zadnego
obserwowalnego faktu. Zalezno$¢ ta polega na tym, ze, po pierwsze, przeko-
nania religijne staja si¢ istotne z religijnego punktu widzenia dopiero wéwczas,
gdy zostajg uzewnetrznione. Przez uzewnetrznienie rozumie si¢ tutaj nie tylko
nadanie przekonaniu formy stownej (wyrazenie w jezyku méwionym lub pi-
sanym), ale réwniez powigzanie go z materialng reprezentacja. Po drugie za$
przekonania religijne staja si¢ wiarygodne, poniewaz zostaja osadzone w kon-
tekscie, na ktdry skladaja sie przedmioty materialne.

Tylko pozornie nadanie pojeciom i przekonaniom religijnym materialne;
formy jest zjawiskiem trywialnym. Jak wskazuje Webb Keane, ma ono trzy
nietrywialne konsekwencje*®. Po pierwsze, aby doswiadczenie moglo stac sie
trwatym i rozpowszechnionym elementem religii, musi uzyska¢ rozpoznawal-
ng forme. Doswiadczenia prywatne moga mie¢ subiektywne znaczenie, ale nie
tworzg religii rozumianej jako zjawisko kulturowe. Innymi slowy reprezen-
tacje umystowe nie s3 reprezentacjami religijnymi, dopoki nie zostang prze-
ksztalcone w reprezentacje kolektywne i nie uzyskaja publicznego charakteru.
W przeciwnym razie majg niewielkie znaczenie kulturowe i nie stanowig kon-
stytutywnego wymiaru religii rozumianej jako przedsiewzigcie kolektywne. Po
drugie, materialne wytwory religii nie moga by¢ po prostu zredukowane do
poszczegélnych znaczen czy intencji. Wynika to z tzw. efektu wigzania, ktory
polega na tym, ze poszczegdlne cechy przedmiotu wystepuja w powigzaniu. Na
przyktad flaga czesto zrobiona jest z bawelny, ktora jest materialem palnym.

Y7 'W. James, The Varieties of Religious Experience: A Study in Human Nature, Routledge,

London - New York 2002, s. 295.
¥ 'W. Keane, On the Materiality of Religion, ,,Material Religion” 4(2)/2008, s. 230.
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Palno$c¢ jest przypadkowq cechg flagi, tzn. nie po to produkuje si¢ flagi z bawel-
ny, aby mozna je spali¢. Niezaleznie od tego cecha ta pozwala wykorzystac fla-
ge do celow politycznych; akt spalenia flagi moze mie¢ powazne konsekwencje
polityczne. Jakosci bedace znakami (qualisigna w terminologii Charlesa San-
dersa Peirce’a) sg ze sobg w przedmiocie powigzane, a powigzanie to sprawia,
ze funkcja przedmiotu potencjalnie wykracza poza intencje jego tworcy lub
poza przypisane mu funkcje. Po trzecie, przedmioty materialne, niezaleznie
od tego, ze przypisano im pewne znaczenia religijne, uwiklane sa w sie¢ zalez-
nosci przyczynowo-skutkowych. Dzieki swojej trwaltosci przedmioty material-
ne moga funkcjonowaé w kontekscie r6znym od kontekstu, w ktorym zostaty
wytworzone oraz stac si¢ niezalezne od znaczenia i funkcji nadanych im przez
tworce. W szczegdlnosci materialne eksternalizacje okreslonych idei moga
wchodzi¢ w kombinacje z eksternalizacjami wytworzonymi w innym czasie
i miejscu. W zasadzie istnieje nieskonczona liczba takich mozliwych kombi-
nacji. Koncentracja na znaczeniu idei religijnych czesto przestania doniostos¢
materialnych artefaktow, ktore ucielesniajg te idee i ograniczajg mozliwos¢ do-
strzezenia wszystkich konsekwencji tego ucielesnienia.

Przekonania religijne funkcjonuja nie tylko w oparciu o reprezentacje
umystowe i ich poznawcze przetwarzanie, ale takze w oparciu o reprezentacje
zewnetrzne wobec umystu. Przekonania religijne sa komunikowane, wspélnie
podzielane, powigzane z dziataniami religijnymi oraz zakorzenione w mate-
rialnych reprezentacjach. Wszystkie cztery aspekty funkcjonowania przeko-
nan religijnych maja istotne znaczenie dla natury i specyfiki tych przekonan.
Na pierwszy rzut oka moze wydawac sie, ze czlowiek religijny zywi réwniez
przekonania, ktére majg jedynie subiektywny charakter, tzn. nie sg komuniko-
wane, wspolnie podzielane itd. Okreslenia takie jak ,religia subiektywna” czy
»religia prywatna” zdaja si¢ ujmowac tego typu przekonania i praktyki. Nalezy
jednak podkresli¢, ze religia jest przede wszystkim przedsiewzigciem zbioro-
wym, za$ reprezentacje umystowe, ktdre w ogdle nie stajg si¢ reprezentacja-
mi kolektywnymi, majg prawdopodobnie niewielki wplyw na zjawiska, ktore
okreslane sg mianem zjawisk religijnych. Trwanie tradycji religijnej opiera sie
m.in. na kulturowej transmisji idei, a wiec ich komunikowaniu i w konsekwen-
cji zazwyczaj wspolnym podzielaniu.

Przekonania jako postawy propozycjonalne zywione sg przez konkretne
podmioty i jako takie nie mogg istnie¢ niezaleznie od podmiotéw. Jednakze
ich rozpowszechnienie i kulturowa doniosto$¢ zaleza od proceséw komuni-
kacji. Warunkiem wspdlnego podzielania przekonan jest skuteczna komu-
nikacja, dzigki ktdrej przekonania sg internalizowane. Rola komunikacji nie
ogranicza si¢ do rozpowszechnienia przekonan w okreslonej populacji, ale po-
nadto odgrywa istotng role w stabilizowaniu przekonan. Podstawowe medium
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komunikacji religijnej stanowi jezyk. Jednak komunikacja religijna obejmuje
réwniez komunikowanie niewerbalne, obecne zwlaszcza w rytuale, oraz ko-
munikowanie za posrednictwem symboli materialnych.

Wspolne podzielanie przekonan sprawia, ze przekonania religijne uzysku-
ja charakter intersubiektywny. Podzielanie przekonan moze mie¢ charakter
wspdlnotowy (jednostki podzielajace przekonania tworza wspdlnote religij-
ng) i instytucjonalny (dzialania jednostek w obrebie wspdlnoty lub szerszej
zbiorowosci ulegaja instytucjonalizacji). Z perspektywy socjologicznej dyna-
mika przekonan religijnych wzbogacona zostaje o wymiar zlozonych relacji
i interakcji miedzyludzkich. O ile twierdzenie Bruno Latoura, Ze ,,przekonanie
nie jest stanem umyslu, lecz wynikiem stosunkéw miedzyludzkich” wydaje sie
zbyt radykalne®, to niewatpliwie badanie stosunkéw miedzyludzkich pozwala
lepiej zrozumie¢ funkcjonowanie przekonan.

Powigzanie przekonan religijnych z dzialaniami ma miejsce wszedzie tam,
gdzie religia jest nie tylko wspdlnie podzielana, ale réwniez praktykowana.
Praktykowanie religii jest pojeciem obejmujacym szeroki wachlarz zachowan
rytualnych, postepowanie wedtug zasad okreslonych przez etyke religijng itp.
Zazwyczaj zwraca si¢ uwage na fakt, ze przekonania religijne moga sktania¢
do okreslonych dziatan, np. wiara w kontynuowanie zycia po $mierci moze
sktania¢ do czci oddawanej przodkom. Zaleznos¢ ta zachodzi réwniez w druga
strong — okreslone dziatania moga wzmacnia¢ i utrwala¢ przekonania religij-
ne. Recytacja mitow i opowiesci religijnych, cykliczne powtarzanie rytuatéw,
modlitwa i inne formy dzialan religijnych sprawiaja, ze rzeczywistos¢, ktorej
dotyczg przekonania, staje si¢ bardziej konkretna, namacalna i realna.

Pojecia i przekonania religijne sa zakorzeniane w materialnych reprezen-
tacjach, ktore sprawiaja, ze nadprzyrodzona rzeczywistos¢ jest bezposrednio
uchwytna w formie materialnych przedmiotéw. Religia materialna obejmuje
nie tylko rzeczy, ktérym przypisano religijne znaczenie, ale takze cialo. Ma-
terialny, w tym cielesny aspekt religii byt dlugo pomijany w badaniach nad
przekonaniami religijnymi. Cho¢ dostrzegano jego istnienie, nie badano funk-
cji, jakie pelni kultura materialna w mediatyzowaniu proceséw poznawczych
lezacych u podtoza myslenia religijnego. Tymczasem religijnos¢ wyrazana jest
za posrednictwem przedmiotéw materialnych oraz poprzez cialo. Spojrzenie
na myslenie religijne jako myslenie ucielesnione oraz myslenie, ktore wykracza
poza wasko rozumiany umyst, otwiera nowe perspektywy poznawcze i umoz-
liwia rozwigzanie waznych probleméw zwigzanych z funkcjonowaniem prze-
konan religijnych.

¥ B. Latour, Fetish-Factish, ,,Material Religion” 7(1)/2011, s. 43.
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8. Wytwarzanie poczucia rzeczywistosci niewidzialnego.
Przyktad ikony

Materialny artefakt mozna potraktowa¢ jako znak, ktory - w zaleznosci od
przyjetej przez jego uzytkownikow ideologii semiotycznej — reprezentuje badz
zastepuje kulturowo postulowang rzeczywisto$¢ nadprzyrodzong. Rozumienie
materialnych artefaktéw mozna usytuowaé w przedziale okreslonym dwoma
skrajnymi sposobami rozumienia relacji miedzy artefaktem a postulowa-
ng kulturowo rzeczywistoscia, do ktdrej artefakt si¢ odnosi. Z jednej strony
artefakt moze by¢ z perspektywy religijnej rozumiany jako znak arbitralnie
reprezentujacy istoty i zjawiska nadprzyrodzone. Nie postuluje si¢ wowczas
istnienia zadnego rzeczywistego zwiazku artefaktu z istota czy zjawiskiem
nadprzyrodzonym. Podstawowe znaczenie religijne przypisywane jest nad-
przyrodzonemu $wiatu, nie za$ jego materialnym reprezentacjom. Przyktado-
wo protestancka marginalizacja materialnych artefaktéw miala na celu prze-
suniecie uwagi z materialnych reprezentacji Boga na samego Boga. Z kolei
odwrotna sytuacja ma miejsce wowczas, gdy zaciera sie réznica miedzy kul-
turowo postulowanym przedmiotem religijnym a jego materialng reprezen-
tacja. Wowczas sam materialny artefakt staje si¢ przedmiotem kultu. Réznica
miedzy obiektem religijnym a jego reprezentacja przestaje odgrywac istotna
role, zas samemu artefaktowi zazwyczaj przypisuje si¢ nadprzyrodzona moc.
Przykladem takiego zjawiska moze by¢ opisywany przez Clifforda Geertza be-
hawioralny artefakt, jakim jest przedstawienie walki mitycznych istot, Rangi
i Baronga, wykonywane na Bali. Jak podaje Geertz, dla uczestnikoéw tego ry-
tualu odgrywane postacie nie s3 po prostu reprezentacjami mitycznych istot,
lecz ich uobecnieniem®. Pomiedzy tymi skrajnymi przejawami relacji miedzy
postulowanym kulturowo obiektem religii a jego reprezentacjg istnieje szero-
kie spektrum form posrednich. Nalezg do nich np. religijne ikony. Jakkolwiek
réznie interpretowane zaréwno w teologiach, jak i religijnosci ludowej, iko-
ny sg czesto postrzegane nie tylko jako reprezentacje istot nadprzyrodzonych,
ale rowniez ich uobecnienie, a takze zrédio nadprzyrodzonej mocy. Jako ta-
kie ikony mogg by¢ przedmiotem kultu, a niekiedy przypisuje si¢ im cudowne
wiasciwosci’'.

Rola obrazéw nie zawsze sprowadza si¢ do reprezentowania jakiejs posta-
ci czy wydarzenia, lecz czasami obraz pelni role $rodka czy narzedzia, ktory

% C. Geertz, The Interpretation of Cultures: Selected Essays, Basic Books, New York 1973,
s. 118.

1 JLA. McGuckin, The Orthodox Church: An Introduction to its History, Doctrine, and
Spiritual Culture, Blackwell, Malden, Mass., 2008, s. 355.
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pozwala na kontakt z przedstawiang postacig czy wydarzeniem. Obrazy takie
sg zwigzane z opowie$ciami, wspdlnotami lub instytucjami, ktére ukierunko-
wuja widzenie. Umozliwiajac wizualny kontakt z reprezentacjg rzeczywistosci
bedacej przedmiotem wiary, obrazy takie stanowig rozszerzone formy uciele-
$nienia. Ucielesnienie polega na tym, ze ,widzenie nie jest nigdy niezalezne
od dotykania, styszenia, czucia oraz manipulowania ciatem i $rodowiskie-
m™2. W chrzescijanstwie znanym przykladem takiego ucielesnienia sg obra-
zy przedstawiajace fragmenty opowiesci biblijnych, ktére mozna znalez¢ za-
réwno w niektorych wydaniach Biblii, jak i w miejscach kultu. Dla wyznawcy
percepcja tych obrazéw ukierunkowana jest przez opowiesci. Same zas obrazy
czesto nie sg traktowane tylko jako reprezentacje wydarzen, ktére mialy miej-
sce tysigce lat temu, lecz jawig si¢ jako uobecnienie tych wydarzen. Dlatego
wlasnie same obrazy moga by¢ przedmiotem kultu.

Religie wytwarzajg kulturowe formy widzenia, ktére wzmacniajg poczucie
obecnosci istot nadprzyrodzonych. Poza funkcja reprezentowania obrazy re-
ligijne pelnig czesto funkcje uobecniania. Nie sposob tego zjawiska wyjasni¢
bez odwotania si¢ do sposobu, w jaki obrazy odbierane sg przez ludzi reli-
gijnych, dlatego w analizie religijnego widzenia konieczne jest uwzglednienie
perspektywy fenomenologicznej, pozwalajacej zrozumie¢, czym jest obraz dla
religijnego odbiorcy. Ponadto nie mozna zapominac, ze widzenie jest nie tylko
procesem biologicznym, ale takze kulturowym. Zaréwno sposoby widzenia,
jak i tre$¢ oraz forma obrazdw sg uwarunkowane kulturowo, co oznacza m.in.,
ze zmieniajg si¢ w czasie i przybieraja rozna posta¢ w zaleznosci od tradycji.
Percepcja obrazéw zalezy od kontekstu religijnego, obejmujacego wierzenia,
opowiesci, instytucje itp.

W jaki sposob obraz moze wytwarza¢ poczucie obecnosci przedmiotu,
ktoéry reprezentuje? Mechanizm indukowania poczucia obecno$ci mozna
przedstawi¢ na przyktadzie ikony. Przez ikone rozumiem tutaj nie tyle hi-
storyczny sposob obrazowania, ktéry rozpowszechnil sie w chrzescijanstwie
prawoslawnym, ile szersze zjawisko polegajace na przedstawianiu $wietych
postaci i wydarzen w formie obrazéw, ktdre nie tylko reprezentujg, ale row-
niez w odczuciu wiernych uobecniaja $wiat nadprzyrodzony. Ikona prawo-
stawna jest jedna z wielu, lecz nie jedyna egzemplifikacja tego zjawiska. Dla
religijnego odbiorcy posta¢ przedstawiona w ikonie wykazuje podobienstwo
do przedstawianej postaci. Uwaza si¢ ponadto, ze ikona w pewien sposob
uczestniczy w przedmiocie, do ktérego si¢ odnosi, a jednoczesnie zastepuje
ten przedmiot.

2 D. Morgan, The Embodied Eye: Religious Visual Culture and the Social Life of Feeling,
University of California Press, Berkeley 2012, s. 54.
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W wielu tradycjach religijnych znaczenie ikon i ich rola w Zyciu religij-
nym pozostaja pod wplywem rozbudowanych teologii ikony, a takze sporéw
toczonych wokoét kultu ikon. W chrzescijanstwie bizantyjskim tworzenie ikon,
ich rozumienie oraz kult podlegaly regulom, ktére mialy z kolei teologiczne
uzasadnienie. Zanim jednak ustalono te reguly i interpretacje teologiczne,
koncentracja na ikonie jako materialnym artefakcie, przypisywanie jej cudow-
nych wlasciwosci, a takze utozsamianie ikon z postaciami, ktdre przedstawiaja,
ulegly rozpowszechnieniu i doprowadzity w VIII wieku do kryzysu ikonokla-
stycznego™. Nie trzeba jednak ujmowac ikonolatrii jako idolatrii, aby dostrzec
szczegllna role materialnej formy ikony we wschodnio-chrzescijanskim kulcie
ikon.

Sposdb, w jaki wierzacy rozumieja relacje miedzy ikong jako materialnym
no$nikiem a tym, co ikona reprezentuje, ma istotny wplyw na poczucie rze-
czywisto$ci nadprzyrodzonych istot, ktére sa czczone za posrednictwem iko-
ny. Nawigzujac do koncepcji semiotycznej Charlesa Sandersa Peirce’a, mozna
wyroznic trzy rodzaje relacji miedzy znakiem a przedmiotem, do ktérego znak
sie odnosi: podobienstwo (znak ikoniczny), zwigzek konwencjonalny (sym-
bol) i faktyczna zaleznos$¢ (indeks). W tradycji prawostawnej ikona nie jest
rozumiana jedynie jako dzieto sztuki, ktérego podstawowa funkcje stanowi
ikoniczna reprezentacja waznych postaci religijnych (np. $wietych) lub istot
nadprzyrodzonych. Nawet jesli $wiety obraz, jakim jest ikona, ma si¢ upodab-
nia¢ do postaci, ktora przedstawia, obraz ten nie jest zwyczajnym obrazem,
poniewaz sam obraz traktowany jest jako $wiety przedmiot i obdarzany czcig.
Ikona jest czym$ wiecej niz ilustracjg tresci religijnych czy zwyklym przed-
stawieniem $wietych postaci. Ikona nie jest ponadto rozumiana jako symbol,
ktéry na mocy konwencji odsyla do pewnej rzeczywistosci. Z perspektywy
osoby wierzacej rzeczywisto$¢ przedstawiana przez ikong nie jest jedynie sym-
bolizowana, lecz uobecniana. Przedstawiana postac jest niejako rzeczywiscie
obecna w przedstawiajacym ja obrazie. A zatem ikona postrzegana jest przede
wszystkim jako znak indeksowy, jako swoiste ucielesnienie czy rozszerzenie
reprezentowanej postaci**. W szczegdlnosci ikona jest traktowana jako indeks
nadprzyrodzonej sprawczosci, ktora czlowiek wierzacy przypisuje istotom
nadprzyrodzonym. Swieta posta¢ moze oddzialywaé za posrednictwem ikony.
Badania nad rozumieniem ikon przez gruzinskich wyznawcéw prawostawia
dowodza, ze ikona moze by¢ traktowana jako dzialajaca ,,0soba’, a nie tylko

53 V. Céandea, Icons, w: L. Jones (red.), Encyclopedia of Religion, Macmillan Reference USA,
Detroit 2005, s. 4352.

** A. Nielsen, Icons and Agency in the Georgian Orthodox Church, w: A.W. Geertz, ].S. Jen-
sen (red.), Religious Narrative, Cognition and Culture: Image and Word in the Mind of Narrative,
Equinox, Sheffield 2011, s. 226.
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ikoniczna reprezentacja osoby. Przypisuje sie im zdolnos$¢ widzenia i slyszenia,
obserwowania zycia domownikdow itp. Znany jest fenomen ,,ptaczacych” ikon.
Ponadto ikonom przypisuje sie¢ cudowne wlasciwosci, m.in. zdolnos¢ wptywa-
nia na zycie wierzacych®.

Wracajac do terminologii Peirce’a, w tradycji prawostawnej ikona jest trak-
towana jako wskaznik (znak indeksowy), poniewaz — méwigc stowami Peircea
- »odnosi si¢ do Przedmiotu, denotujac go na mocy realnego oddzialywania
nan przez ten Przedmiot™. Nie oznacza to, ze ikona nie moze funkcjonowac
jako symbol lub znak ikoniczny, jednakze zachowania religijne zwigzane z iko-
ng - czynienie znaku krzyza, modlitwy, calowanie ikon - oraz przekonania
dotyczace natury ikony wskazuja, ze wierzacy traktuja ja jako wskaznik przed-
stawianych przez nig §wietych postaci. Nalezy podkresli¢, ze wskaznikowosé¢
ikony jest przejawem pewnej ideologii semiotycznej, tj. zbioru wyobrazen po-
dzielanych przez ludzi religijnych nalezacych do danej wspdlnoty (tradycji),
dotyczacych tego, czym sa i jak funkcjonuja znaki®”. W zaleznosci od przyjetej
ideologii obraz $wietej postaci jest postrzegany albo gléwnie jako znak iko-
niczny - jest wowczas zwykle traktowany jako element sztuki religijnej, ilu-
strujacej Swietg posta¢ — albo gtéwnie jako znak wskaznikowy, ktéry ,,uczest-
niczy” w przedstawianej rzeczywistosci, stanowi jej realny przejaw.

Traktowanie ikon jako wskaznikéw wzmacnia poczucie rzeczywistosci
$wietych postaci przedstawianych przez ikony. Ikona uobecnia $wigtg posta¢
w formie artefaktu, ktory jest nie tylko konkretnym przedmiotem uchwytnym
zmyslowo, ale ponadto bywa rozumiany jako przedmiot obdarzony sprawczo-
$cig. Tak rozumiana ikona moze by¢ partnerem interakcji i wymiany spotecz-
nej. Poczucie rzeczywistosci $wietych postaci wynika z tego, ze za posrednic-
twem ikony rozumianej jako wskaznik postacie te sg reprezentowane nie tylko
jako konkretne osoby, ale ponadto wywoluja reakcje emocjonalna oraz posia-
dajg sprawczos¢, ktora utatwia reprezentowanie ich jako partneréw interakcji.

Wzmocnienie poczucia rzeczywistosci wynika nie tylko z tego, ze ikona
funkcjonuje w $wiadomosci religijnej jako wskaznik. Wazng role odgrywa
takze fakt, ze (1) religijne przekonania dotyczace ikony majg charakter kolek-
tywny, tj. s3 podzielane we wspolnocie lub w ramach danej tradycji religijnej,
oraz (2) ikona jest przedmiotem kultu, obejmujacego zbiorowe zachowania
rytualne, w tym interakcje spoleczne, w ktdérych ikona postrzegana jest jako
»podmiot” interakcji.

> Ibidem, ss. 231-232.

¢ Ch.S. Pierce, Wybér pism semiotycznych, ,,Znak - Jezyk — Rzeczywisto$¢”, Polskie Towa-
rzystwo Semiotyczne, Warszawa 1997, s. 138.

7 'W. Keane, Semiotics and the social analysis of material things, ,Language and Communi-
cation” 23(3)/2003, s. 419.
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9. Nieskutecznosé dematerializaciji

Historia religii odnotowuje wyznania i ruchy religijne, ktére dazyty do ograni-
czenia, czasami w sposob radykalny, roli materialnych przedmiotéw w kulcie.
Tendencje ikonoklastyczne wystepowaty w wielu religiach, jednak szczegdlna
role odegraly w religiach monoteistycznych, takich jak judaizm, chrzedcijan-
stwo i islam. W niektérych przypadkach prowadzily do destrukgji religijnych
dziet sztuki, zwlaszcza takich, ktdre reprezentowaty bostwo w formie antro-
pomorficznej. Jednak nawet radykalny ikonoklazm nie oznacza catkowitego
oczyszczenia religii z materialnych reprezentacji. Nie mozna myli¢ tutaj dwoch
rzeczy: wynikajacego z doktryny zakazu czczenia $wietych obiektow bedacych
reprezentacjami transcendentnego Boga oraz obecnosci przedmiotéw ma-
terialnych, ktérym przypisuje si¢ religijne znaczenie. Pierwsze nie wyklucza
drugiego. Przykladowo wystepujacy w islamie zakaz przedstawiania Allaha
oraz czczenia $wietych przedmiotéw nie oznacza, ze islam eliminuje wszelkie
artefakty z zycia religijnego oraz ze artefakty nie odgrywaja waznej roli w my-
Sleniu religijnym. Przede wszystkim nalezy pamietac o jezyku, ktéry stanowi
konstytutywny element zycia religijnego i ktérego fizyczna forma umozliwia
tworzenie zbiorowych reprezentacji. Jezyk funkcjonuje ponadto jako narze-
dzie ,ucielesniania” abstrakcyjnych domen dyskursu religijnego, ktére doko-
nuje si¢ za posrednictwem metafory. W religiach przywiazujacych duza wage
do pisma (,religie Ksiegi”), ksiega staje si¢ waznym przedmiotem w kulcie
i w codziennym zyciu religijnym. Odrzuciwszy sztuke przedstawiajaca Boga
w formie obrazoéw, islam rozwinal sztuke kaligrafii i inskrypcji, ktéra pozwa-
lala na wyrazanie tresci teologicznych®. Nie mniej istotng role odgrywa Bi-
blia w ikonoklastycznie zorientowanych wyznaniach protestanckich oraz Tora
w judaizmie. Drugim nieredukowalnym komponentem religii materialnej jest
cialo. Jest ono nie tylko przedstawiane w sztuce religijnej, ale takze uczestni-
cy w dzialaniach religijnych, zwlaszcza w rytuatach, ktére wykorzystuja sze-
rokie spektrum komunikowania za pomocg ciata. Deprecjacja ciala w mysli
religijnej, np. w niektérych nurtach mysli chrzescijanskiej, w niewielkim stop-
niu wptywa na religijne ucielesnienie. Nawet wowczas, gdy reprezentowanie
ciala w sztuce religijnej jest $cisle uregulowane lub nawet zakazane, odwota-
nia do cielesnosci sa mozliwe wlasnie w religijnej literaturze postugujacej sie
jezykiem poetyckim. Takze poddanie ciala réznym rezimom, majace na celu
sprawowanie instytucjonalnej kontroli nad cielesnoscia, nie wyklucza postu-

*# D. Apostolos-Cappadona, Iconoclasm: An Overview, w: L. Jones (red.), Encyclopedia of
Religions, t. 6, Macmillan Reference USA, Detroit - London 2005, s. 4287.
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giwania sie cialem i reprezentacjami ciata do konceptualizacji najgtebszych
przezy¢ religijnych. Przykladem niech bedzie twoérczos$¢ mistykéw chrzesci-
janskich, w ktérej obcowanie z Bogiem przedstawiane jest w kategoriach ciele-
snego kontaktu®. Réwniez religijna organizacja przestrzeni nie ulega zupetnej
destrukcji w wyniku zanegowania warto$ci materialnych reprezentacji istot
nadprzyrodzonych. Wyodrebnianie przestrzeni $wietej pozostaje istotne takze
w tradycjach religijnych, ktore dystansujg si¢ od wykorzystywania rzeczy jako
narzedzi stuzacych do reprezentowania i komunikowania tresci religijnych.

Powyzsze przyklady pokazuja, ze podejmowane wielokrotnie w réznych
tradycjach religijnych proby oczyszczenia religii z materialnych reprezentacji
w niewielkim stopniu wplywaja na ,uciele$nienie” myslenia religijnego. Po-
nadto doktrynalne odrzucenie wizualnych reprezentacji nie zawsze przeklada
sie na codzienng praktyke religijng, w ktorej obrazy nadal odgrywaja pewna
role®. Réwniez w tych tradycjach, ktére deprecjonuja cialo i $wiat materialny
i koncentrujg si¢ na poszukiwaniu duchowego wymiaru rzeczywistosci, ciele-
sno$¢ nadal odgrywa istotna role®'.

Podsumowanie

Materialne artefakty pelnia istotng role w tworzeniu, transmisji kulturowe;
oraz stabilizowaniu reprezentacji religijnych. Podsumowujac dotychczasowe
rozwazania, mozna wskaza¢ nastepujace funkcje materialnych artefaktow:

1. Poszerzanie mozliwo$ci pamigci biologicznej. Polega ono
na zastosowanie technologii przechowywania informacji poza organizmem.
Dzigki tej funkcji poszerzeniu ulega nie tylko pamie¢ indywidualna, ale takze
pamiec¢ zbiorowa, poniewaz idee religijne moga by¢ efektywnie przekazywane
nastepnym pokoleniom.

2. Eksternalizacja reprezentacji umystowych. Funkgcja ta re-
alizowana jest zaréwno przez jezyk méwiony i pisany, jak i przez rozmaite
artefakty materialne. Dzieki niej jednostkowe reprezentacje uzyskuja charak-
ter kolektywny i moga by¢ podzielne w ramach wspdlnoty lub tradycji reli-
gijnej. Eksternalizacja umozliwia ponadto przedstawienie czego$ jedynie su-

** J. Bornemark, A Body Sensitive for Transcendence: A mystical Understanding of Sensibili-
ty, »Ars Disputandi Supplement Series” vol. 6, 2013, s. 27.

% Przykladem moze by¢ protestantyzm. Zob. D. Morgan, The Forge of Vision: A Visual
History of Modern Christianity, University of California Press, Oakland 2015, s. 42.

1 L.W. Barsalou i in., Embodiment in Religious Knowledge, ,,Journal of Cognition and Cul-
ture” 5(1-2)/2005, s. 41.
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biektywnego jako zewnetrznej i w pewnym stopniu niezaleznej od podmiotu
rzeczywistos$ci.

3. Stabilizacja reprezentacji umystowych. Zakotwiczanie zlo-
zonych i niestabilnych struktur pojeciowych w materialnych reprezentacjach
stabilizuje te struktury i umozliwia ich cykliczne reprodukowanie.

4. Kondensacja. Nadawanie konkretnej formy abstrakcyjnym i cze-
sto nie w pelni zrozumialym ideom. Dzigki materialnym artefaktom $wiat
nadprzyrodzonych istot uzyskuje materialna, a przez to intersubiektywnie
uchwytng reprezentacje. Kondensacja ma istotne znaczenie dla myslenia re-
ligijnego, poniewaz ulatwia przetwarzanie reprezentacji religijnych poprzez
zaangazowanie procesow sensomotorycznych.

5.Indukowanie poczucia rzeczywisto$ci. Powigzanie pojec re-
ligijnych z materialnymi artefaktami sprawia, ze nieuchwytne empirycznie
istoty i zjawiska nadprzyrodzone postrzegane s3 sporadycznie jako rzeczywi-
ste. Inaczej méwigc, kontakt z materialnymi artefaktami postrzeganymi jako
reprezentacje nadprzyrodzonych mocy, a czasami postrzeganymi po prostu
jako przedmioty posiadajace nadprzyrodzong moc, indukuje poczucie rzeczy-
wisto$ci nadprzyrodzonego $wiata.

6. Tworzenie nowych reprezentacji umystowych. Cho¢ nie
dysponujemy danymi pozwalajacymi potwierdzi¢ hipoteze, ze postugiwanie
sie materialnymi artefaktami stanowito warunek pojawienia si¢ w ludzkiej kul-
turze idei charakterystycznych dla myslenia religijnego, to wiele przemawia za
tym, ze tworzenie niektérych reprezentacji religijnych dokonuje si¢ w interak-
cji czlowieka ze $wiatem przedmiotéw materialnych.






Rozdziat VI

JEZYKOWE DETERMINANTY
PRZEKONAN RELIGIJNYCH
A PROCESY POZINAWCIE

1. Artefakty jezykowe a myslenie religijne

Jezyk odgrywa fundamentalng role w tworzeniu, transmisji kulturowej i pod-
trzymywaniu reprezentacji $wiata nadprzyrodzonego. W innym miejscu sta-
ralem si¢ pokaza¢, jak rézne sposoby uzycia jezyka religijnego (konstruowanie
metafor, dzialania stowami, budowanie narracji mitycznych) przyczyniaja sie
do tworzenia $wiata religijnego’. W tym miejscu interesuje mnie rola mate-
rialnego aspektu jezyka mowionego i pisanego w tworzeniu, przekazywaniu
i stabilizowaniu reprezentacji religijnych. W szczego6lnosci zajmuje mnie py-
tanie, czy postugiwanie si¢ jezykiem ma wplyw na wlasciwe mysleniu religij-
nemu przypisywanie rzeczywistosci istotom i zjawiskom nadprzyrodzonym.
Jesli jezyk religijny rozumiany jest jedynie jako narzedzie komunikacji, jego
rola w ksztaltowaniu przekonan religijnych sprowadza si¢ przede wszystkim
do przekazywania i rozpowszechniania przekonan. Pod wzgledem funkcji
komunikacyjnej jezyk religijny nie rézni si¢ zasadniczo od jezyka uzywane-
go w innych kulturowych dzialalno$ciach czltowieka. W rozdziale tym bede
jednak argumentowal, ze materialny aspekt jezyka w istotny sposob wptywa
na religijne poznanie. Jego rola jest podobna do roli materialnych artefaktow,
ktérym poswigcony zostal poprzedni rozdzial.

1.1. Wplyw jezyka na poznanie

Zaleznos$¢ miedzy jezykiem a poznaniem budzi wiele kontrowersji. Czy jezyk
jest tylko narzedziem wyrazania i komunikowania mysli, czy tez ma wplyw na

' S. Sztajer, Jezyk a konstytuowanie swiata religijnego, Wyd. Naukowe WNS UAM, Poznan
2009.
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procesy umystowe? O ile funkcje ekspresywna i komunikacyjna jezyka nie bu-
dza watpliwosci, teza, ze jezyk w istotny sposob wplywa na percepcje i mysle-
nie nigdy dotychczas nie spotkala sie z pelnym uznaniem badaczy. W sporze
tym dwa skrajne stanowiska zastugujg na uwage®. Pierwsze z nich glosi, ze rola
jezyka ogranicza si¢ do wyrazania mysli i komunikowania, natomiast jezyk
w zaden sposob nie wplywa na poznanie®. Poznanie jest pierwotne wzgledem
jezyka. Drugie stanowisko przypisuje jezykowi konstytutywna role w pozna-
niu, co oznacza, ze posiadanie jezyka jest warunkiem koniecznym poznania.
Powracajac do postawionego na wstepie pytania, nalezy podkresli¢, ze obecnie
dysponujemy wiarygodnymi argumentami za tezg, ze jezyk odgrywa istotna
role w poznaniu. Stwierdzenie to nie implikuje konstytutywnosci jezyka (prze-
konania, ze jezyk jest warunkiem koniecznym myslenia), jednak zmusza do
zrewidowania — w oparciu o wyniki dostepnych badan - przekonania, ze je-
zyk jest wylacznie narzedziem wyrazania i komunikowania mysli. Wspodtcze-
$nie jezykowe determinanty poznania s3 przedmiotem zainteresowania nauk
o poznaniu, w ramach ktérych coraz czesciej kwestionuje sie ,,komunikacyjne”
ujecie jezyka®. W dalszej czesci jedynie zasygnalizuje kierunki badan nad jezy-
kowymi determinantami poznania, a nastgpnie wskazane zostang poznawcze
funkcje jezyka, ktore w dotychczasowych badaniach rzadko byly brane pod
uwage, a ktore — zgodnie z broniong tutaj teza — maja istotny wpltyw na procesy
poznawcze lezace u podioza zachowania religijnego.

Istotna rola jezyka w poznaniu zostala pierwotnie dostrzezona przez filo-
zoféw, ktdrzy zakwestionowali szeroko podzielane az do czaséw nowozytnych
przekonanie, ze jezyk jest biernym narzedziem stuzacym do komunikowania
mysli. Idea aktywnej roli jezyka pojawila sie¢ w XVIII- i XIX-wiecznej niemiec-
kiej filozofii jezyka (Johann Gottfried von Herder, Johann Georg Hamann,
Wilhelm von Humboldt)®, a nastepnie w XX-wiecznej filozofii analitycznej
(Ludwig Wittgenstein, John Langshaw Austin)®. W XX wieku rozwazania te
byty kontynuowane na gruncie filozofii, przybierajac forme¢ spekulatywna
i odnoszac si¢ w niewielkim stopniu do badan empirycznych. Jednoczesnie

2 A. Gomila, Verbal Minds: Language and the Architecture of Cognition, Elsevier, Amster-
dam 2012, s. 1.

* J. Fodor, The Language of Thought, Harvester Press, Hassocks 1976; S. Pinker, The Lan-
guage Instinct: The New Science of Language and Mind, Penguin, London 1994; idem, The Stuff of
Thought: Language as a Window into Human Nature, Penguin Books, London, 2007.

4 A. Gomila, Verbal Minds...,s. 2.

> 'W. von Humboldt, O mysli i mowie. Wybor pism z filozofii poznania, filozofii dziejow i fi-
lozofii jezyka, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2002.

¢ L. Wittgenstein, Dociekania filozoficzne, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 2004; J.L. Aus-
tin, Mowienie i poznawanie. Rozprawy i wyklady filozoficzne, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa
1993.



Jezykowe determinanty przekonan religiinych a procesy poznawcze 145

badania nad wplywem jezyka na poznanie rozwijano w amerykanskiej szkole
antropologicznej (Edward Sapir, Benjamin Lee Whorf)’, w ramach ktorej sfor-
mulowano hipoteze relatywizmu jezykowego. O ile wczesniejsze dociekania fi-
lozoficzne koncentrowaly sie gléwnie na wplywie jezyka na poznanie w ogéle,
o tyle badania antropologéw dotyczyly sposobow, w jakie poszczegdlne jezyki
etniczne wplywaja na postrzeganie $wiata i ksztaltujg rézne obrazy $wiata.

Dedre Gentner i Susan Goldin-Meadow wyrodzniajg trzy obszary badania
wplywu jezyka na poznanie, ktére mozna okresli¢ za pomocg metafor: ,,jezyk
jako soczewka’, ,jezyk jako tworca kategorii (category maker)” oraz ,,jezyk jako
zestaw narzedzi”®. W ramach kazdego z tych trzech obszaréw prowadzono ba-
dania empiryczne majace na celu okreslenie, czy i w jakim stopniu jezyk wply-
wa na poznanie. Pierwsza metafora - jezyk jako soczewka — dotyczy tego, czy
i w jaki sposob jezyk wptywa na sposéb widzenia §wiata. Badania prowadzone
w tym obszarze problemowym zwigzane s3 z zagadnieniem wplywu jezyka na
kategoryzacj¢, cho¢ nie ograniczajg sie do tego zagadnienia. Rozwazania nad
rolg jezyka w ksztaltowaniu obrazu $wiata majg dluga historie i siegaja przy-
najmniej prac Wilhelma von Humboldta. W XX wieku rozwijane byly m.in.
przez takich badaczy, jak Leo Weisgerber czy Edward Sapir i Benjamin Lee
Whorf. Wspolczesnie badania nad wplywem jezyka na postrzeganie rzeczy-
wisto$ci prowadzone sa w ramach takich dyscyplin naukowych, jak filozofia,
jezykoznawstwo czy nauki kognitywne.

Druga metafora - jezyk jako tworca kategorii — obrazuje wplyw jezyka
na kategoryzacje¢. Badania tej problematyki nawigzuja do koncepcji Whorfa
i koncentrujg si¢ na wplywie réznic leksykalnych oraz gramatycznych na rézne
sposoby postrzegania $wiata. Jesli chodzi o réznice leksykalne i ich wplyw na
poznanie, gléwnym przedmiotem zainteresowania badaczy byto stownictwo
uzywane do okreslania koloréw, a takze klasyfikacja koloréw w réznych je-
zykach. Poniewaz jezyki réznig si¢ pod wzgledem stownictwa, za$ spektrum
barw z fizycznego punktu widzenia stanowi kontinuum, sposéb, w jaki uzyt-
kownicy poszczegdlnych jezykéw wyodrebniaja barwy, wydaje si¢ dobrym
punktem wyjscia w badaniach nad wptywem réznic leksykalnych na niektére
procesy poznawcze. Wyniki tych badan sa dalekie od jednoznacznosci, zwlasz-
cza po publikacji pracy Brenta Berlina i Paula Kaya Basic Color Terms, w ktorej
zakwestionowano relatywistyczne koncepcje wczesniejszych badaczy i wyod-
rebniono jedenascie podstawowych koloréw. Zdaniem Berlina i Kaya chociaz

7 E. Sapir, Culture, Language, and Personality: Selected Essays, University of California
Press, Berkeley 1949; B.L. Whorf, Language, Thought, and Reality: Selected Writings of Benjamin
Lee Whorf, MIT Press, Cambridge, Mass., 1956.

8 D. Gentner, S. Goldin-Meadow (red.), Language in Mind: Advances in the Study of Lan-
guage and Thought, The MIT Press, Cambridge, Mass., 2003, s. 11.
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jezyki réznig si¢ m.in. pod wzgledem liczby nazw koloréw, postrzeganie pod-
stawowych koloréw ma charakter uniwersalny, natomiast sfownictwo ma cha-
rakter wtorny, poniewaz zalezy od percepcji koloréw’. Jednak niezaleznie od
istnienia uniwersalnych proceséw poznawczych lezacych u podloza percep-
cji kolorow, nazwy koloréw maja wplyw na postrzeganie koloréw, zwlaszcza
w przypadku rozrézniania koloréw na pograniczu poszczegdlnych kategorii'.

Podobnie réznice morfosyntaktyczne maja pewien wpltyw na procesy po-
znawcze. Nie ulega watpliwosci, Ze jezyki (grupy jezykow) roznia si¢ zasadni-
czo pod wzgledem morfosyntaktycznym. Nie ma wprawdzie petnej zgody co
do tego, w jakim stopniu rdznice te determinuja réznice poznawcze — réwniez
pod tym wzgledem hipoteza relatywizmu pozostaje kontrowersyjna — jed-
nak wnioski plynace z serii badann nad wplywem roéznic gramatycznych na
doswiadczenie sugeruja, Zze w pewnych obszarach doswiadczenia kategorie
gramatyczne maja wplyw na poznanie''. Miedzy innymi badania przeprowa-
dzone przez Johna Lucyego nad oznaczaniem kategorii gramatycznej liczby
w jezyku angielskim i jukatanskim dowodza wptywu formy jezyka na reakcje
poznawcze mowigcych'.

Trzecia metafora - jezyk jako zestaw narzedzi — koncentruje si¢ na spo-
sobie, w jaki jezyk poszerza zdolnosci reprezentowania i rozumowania. Nie
ulega watpliwosci, ze jezyk odgrywa istotna role w komunikowaniu i reprezen-
towaniu poje¢ abstrakcyjnych. Ta oczywista funkcja jezyka byta jednak réznie
rozumiana — w skrajnej postaci przybierata posta¢ koncepcji nominalistycznej,
zgodnie z ktorg pojecia abstrakcyjne to jedynie nazwy". Fundamentalna rola
jezyka polega takze na tym, ze moze on by¢ uzywany jako narzedzie stuzace
do reprezentowania przedmiotéw nieuchwytnych zmystowo'!. Chodzi przy
tym nie tylko o przedmioty czasowo niedostgpne, niedostepne ,tu i teraz’,
ale takze o przedmioty zupelnie niedostepne w doswiadczeniu zmystowym.
W badaniach nad rolg jezyka w poszerzaniu i rozwijaniu zdolno$ci poznaw-
czych zwracano uwage na krytyczna role uczenia si¢ jezyka na weczesnym eta-
pie zycia jednostki. Jednostki ludzkie pozbawione mozliwo$ci komunikowania
sie za pomocg jezyka lub innych quasi-jezykowych systeméw symbolicznych
(np. jezyka migowego) nie osiagaja poziomu rozwoju umystowego odpowia-

° B. Berlin, P. Kay, Basic Color Terms: Their Universality and Evolution, University of Cal-
ifornia Press, Berkeley 1969.

10 A, Gomila, Verbal Minds..., s. 43.

1" Zob. J.A. Lucy, Language Diversity and Thought: A Reformulation of the Linguistic Rela-
tivity Hypothesis, Cambridge University Press, Cambridge 1992, s. 193.

12 J.A. Lucy, Grammatical Categories and Cognition: A Case Study of the Linguistic Relativity
Hypothesis, Cambridge University Press, Cambrigde 1992, s. 158.

B G. Berkeley, Traktat o zasadach poznania ludzkiego, PWN, Warszawa 1956.
" A. Gomila, Verbal Minds..., s. 71; S. Sztajer, Jezyka a konstytuowanie swiata...
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dajacego poziomowi rozwoju jednostki podejmujacej normalne interakcje
symboliczne®.

Koncepcja jezyka jako narzedzia mysli byla forsowana przez badaczy
w takich dyscyplinach, jak jezykoznawstwo, nauki o poznaniu, filozofia, neu-
ronauki czy psychologia'®. Migdzy innymi prowadzono badania empiryczne
nad relatywizmem jezykowym, proponujgc zmodyfikowane wersje hipotezy
relatywizmu jezykowego'’. Argumentowano w szczego6lnosci, ze jezykowe
kategoryzacje do$wiadczenia, ktore sg rézne w réznych jezykach, okreslaja
poznawcze kategoryzacje doswiadczenia'®. Ponadto wskazano na role jezyka
w restrukturyzacji poznawczej, argumentujac, ze postugiwanie si¢ jezykiem
prowadzi do przeksztalcenia mozliwoéci dzialania systemu poznawczego.
Wazng role odegraly tutaj prace Lwa Wygotskiego nad mowg wewnetrzna",
a takze koncepcja Daniela C. Dennetta, zgodnie z ktdra postugiwanie si¢ jezy-
kiem prowadzi do reorganizacji poznawczej*. Wplyw jezyka na myslenie ob-
razuje ponadto zjawisko myslenia dla mdéwienia opisane przez Dana Slobina,
polegajace na dostosowywaniu mysli do formy jezykowej, ktora pojawi sie jako
wypowiedz w dyskursie*’. Wedlug badacza jezyk wprawdzie nie przeksztatca
systemow pojeciowych, ale wptywa na ich dobér w komunikacji jezykowe;j.
Kolejnym stanowiskiem wskazujacym na mozliwg role jezyka w poznaniu jest
teoria jezyka jako tacznika miedzy réznymi modutami. Odwoluje sie ona do
modularnej koncepcji umystu i przypisuje jezykowi szczegélny status, pole-
gajacy na — mowigc w uproszczeniu - integracji informacji pojawiajacej sie
na wyjsciu réznych modutéw?. Inni badacze zwrocili uwage na role jezyka
jako artefaktu wspierajacego procesy poznawcze. Na przyklad niektérzy zwo-
lennicy koncepcji poznania rozszerzonego traktuja jezyk jako zewnetrzne na-
rzedzie, ktdre pelni szereg funkcji poznawczych, m.in. poszerza mozliwosci
pamieci, dokonuje redeskrypcji reprezentacji oraz wspomaga rozwigzywanie

> S. Pinker, The Language Instinct: The New Science of Language and Mind, Penguin, Lon-
don 1994, s. 293.

' A. Gomila, Verbal Minds...,s. 19.

7 J.A. Lucy, Grammatical Categories and Cognition...; ]. Gumperz, S. Levinson (red.), Re-
thinking Linguistic Relativity, Cambridge University Press, Cambridge 1996.

8 A. Gomila, Verbal Minds...,s. 21.

¥ L. Vygotsky, Thought and Language, MIT Press, Cambridge, Mass., 1986.

2 D.C. Dennett, How to do Other Things with Words, w: ]. Preston (red.), Thought and
Language, Cambridge University Press, Cambridge 1997.

2 D.I. Slobin, From ,,Thought and Language” to “Thinking for Speaking”, w: ].J. Gumperz,
S.C. Levinson (red.), Rethinking Linguistic Relativity, Cambridge University Press, Cambridge
1996, ss. 70-96.

22 P. Carruthers, The Cognitive Function of Language, ,Behavioral and Brain Sciences”
25(6)/2002, ss. 657-719.
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zadan?®. Nie sposob tutaj przesledzi¢ wszystkie koncepcje i badania ukazujace
istotng role jezyka w poznaniu. Jednak wszystkie te badania kwestionuja teorie
jezyka jako ,biernego” narzedzia, ktérego funkcja sprowadza si¢ do ekspresji
i komunikacji mysli. Nie wszystkie jednak beda interesujace z punktu widze-
nia badan nad pojeciami i przekonaniami religijnymi. W tym miejscu istotna
bedzie ostatnia koncepcja, zgodnie z ktdra jezyk dostarcza zewnetrznych wo-
bec organizmu zasobdéw poszerzajacych, wzmacniajacych lub w inny sposéb
modyfikujacych naturalne zdolnosci poznawcze.

1.2. Materialna strona jezyka

W badaniach nad poznawcza funkcje jezyka zwykle pomijano materialny
aspekt jezyka, tj. materialne symbole, ktdre sg przedmiotem percepcji i maja
charakter intersubiektywny. Wyjatek stanowi m.in. koncepcja Andyego Clar-
ka, dla ktorego to wlasnie materialno$¢ jezyka stanowi jego wazny potencjal
poznawczy. Clark jest zwolennikiem hipotezy poznania rozszerzonego, zgod-
nie z ktorg system poznawczy nie ogranicza si¢ do proceséw poznawczych
realizowanych przez mazg, ale obejmuje takze zewnetrzne obiekty i proce-
sy, ktére moga wspiera¢, przeksztalca¢ lub wzmacnia¢ procesy dokonujace
sie wewnatrz organizmu. Jezyk jest jednym z artefaktow, ktdre pelnig istotna
role w realizacji niektdrych zadan systemu poznawczego. Materialne symbole,
dzieki ktérym jezyk ma charakter publiczny, wzbogacaja system poznawczy
o nowe mozliwosci, ktdre bytyby niedostepne bez udziatu jezyka.

Clark wskazuje sze$¢ sposobow, w jakie artefakty jezykowe uzupelniaja
dzialanie mézgu*!. Najbardziej oczywistym i dawno uznanym zjawiskiem jest
poszerzanie pamigci polegajace na przechowywaniu informacji w formie tek-
stow, do ktorych mozna si¢ odwotywac i ktére mozna poddawaé manipula-
cji. Po wtdre, artefakty jezykowe moga zosta¢ wykorzystane do upraszczania
ztozonego $rodowiska. Redukowanie zlozonos$ci srodowiska poprzez przy-
pisywanie mu symboli zmniejsza obcigzenie systemu poznawczego. Dotyczy
to réwniez $rodowiska uczenia si¢, zwlaszcza przyswajania sobie abstrakcyj-
nych poje¢, ktdre znajduja sie poza zasiggiem percepgji i ktére bez pomocy
jezyka nie moglyby zosta¢ przyswojone. Po trzecie, jezyk odgrywa wazna role
w koordynacji, organizacji i reorganizacji dzialania. Zapisany na kartce papie-

» A. Clark, Being There: Putting Brain Body and World Together Again, MIT Press, Cam-
bridge, Mass., 1997; idem, Supersizing the Mind: Embodiment, Action, and Cognitive Extension,
Oxford University Press, Oxford 2008.

* A. Clark, Magic Words: How Language Augments Human Computation, w: P. Carruthers,
J. Boucher (red.), Language and Thought: Interdisciplinary Themes, Cambridge University Press,
Cambridge 1998, ss. 169-174.
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ru plan dziatania stanowi zewnetrzny punkt odniesienia dla podejmowanych
dzialan i w ten sposéb redukuje obcigzenie zwigzane z biezacym koordynowa-
niem dziatan. Po czwarte, jezyk czyni ludzkie poznanie przedsigwzieciem ko-
lektywnym, umozliwiajac przekroczenie ograniczen indywidualnego uczenia
sie, ktére w znacznym stopniu wymaga rozumienia idei w pewnej kolejnosci
(pewne idee staja si¢ zrozumiale dopiero wowczas, gdy zrozumieli$my juz inne
idee). Po piate, artefakty jezykowe uzywane sag w celu monitorowania i kon-
troli zachowania poprzez swoiste sprzezenie ich z odpowiednimi dziataniami.
Przykladem moze by¢ dzialanie wedlug zapisanych wczeéniej instrukcji lub
stosowanie si¢ do wypowiadanych przez kogo$ instrukcji. Ostatnim opisywa-
nym przez Clarka zjawiskiem jest wspieranie przez jezyk wewnetrznych pro-
cesOw poznawczych. Myslenie obejmuje nie tylko wewnetrzne (dokonujace sie
w glowie) procesy poznawcze, lecz rdwniez interakcje mdzgu z zewnetrznym
srodowiskiem. Postugiwanie si¢ artefaktami jezykowymi pozwala na zlozona
manipulacje ideami, a takze reprezentowanie ich w formie uzewnetrznionych
symboli. Przykladem tego zjawiska jest pisanie tekstu naukowego. Proces pi-
sania nie ogranicza sie zazwyczaj do zapisywania mysli, ktore juz wczesniej
zostaly opracowane, lecz jest procesem twoérczym, w wyniku ktérego powstaja
nowe idee. Poslugiwanie sie zapisanymi symbolami zwieksza mozliwosci reor-
ganizowania, przeszukiwania oraz przechowywania danych. Jezyk, podobnie
jak wiele innych artefaktow, ,,udostepnia pojecia, strategie i przebieg uczenia
sie, ktore po prostu nie sa dostepne dla indywidualnych, nieposzerzonych
mozgow .

Koncepcja Clarka opiera si¢ na twierdzeniu, ze procesy poznawcze reali-
zowane s3 nie tylko w mézgu, ale réwniez poza organizmem. Badanie wptywu
materialnego aspektu jezyka na reprezentacje religijne nie wymaga przyjecia
takiego twierdzenia. Materialne symbole mozna potraktowac jako zewnetrzne
narzedzia umystu, ktorych uzycie zwigksza mozliwosci systemu poznawczego.
Clark koncentruje si¢ przede wszystkim na roli pisma, ktére w poréwnaniu
z mowg cechuje si¢ wieksza trwaloscig i ma charakter wizualny. Pismo w oczy-
wisty sposdb jest trwalsze niz mowa i pod tym wzgledem przypomina inne
materialne artefakty.

1.3. Funkcje jezyka religijnego

Chociaz jezyk jako narzedzie myslenia ma zastosowanie uniwersalne, tj. wy-
stepuje w niemal wszystkich obszarach kulturowej dzialalnosci czlowieka,
w niektorych obszarach pelni szczegdlnie istotng role, poniewaz staje si¢ nie-

25 Ibidem, s. 30.
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zbednym narzedziem tworzenia i funkcjonowania reprezentacji umystowych
i zbiorowych. Literatura pigkna, w tym tworzone w jej ramach $wiaty wyobra-
zone, powstaja na bazie tworzywa, jakim jest jezyk pisany. W religiach taka
nieredukowalnos¢ jezyka nie jest rownie oczywista jak w literaturze pieknej,
jednak pewne rodzaje myslenia i zachowania religijnego bylyby niemozliwe
bez postugiwania si¢ jezykiem.

Dotychczasowe badania nad jezykiem religijnym prowadzone przez filo-
zoféw, jezykoznawcow, antropologéw i religioznawcow zazwyczaj koncentro-
waly sie na znaczeniu jezyka religijnego oraz petnionych przez niego funk-
cjach. Materialny wymiar jezyka i jego wplyw na tworzenie, przetwarzanie
i podtrzymywanie reprezentacji religijnych byl przedmiotem zainteresowania
badaczy zajmujacych si¢ poznawczymi konsekwencjami pisma i druku. Ina-
czej rzecz miala si¢ z komunikacjg niewerbalng, zwlaszcza niewerbalng ko-
munikacjg rytualng, ktérej poswigcono wiele studidw?, a takze z materialnym
aspektem symboli ujmowanych z perspektywy religii uciele$nionej lub religii
materialnej?’. Problematyka ta pojawila si¢ m.in. na fali zainteresowania mate-
rialnym wymiarem Zycia religijnego w antropologii, archeologii, religioznaw-
stwie, filozofii, neuronaukach oraz naukach kognitywnych.

Pojeciem jezyka religijnego postugiwano si¢ w znaczeniu waskim i szero-
kim. W waskim znaczeniu ograniczano si¢ do méwionego i pisanego jezyka
religijnego, natomiast szerokie znaczenie obejmowalo réwniez reprezentacje
niewerbalne, w tym symboliczne artefakty materialne i mowe ciala. Za po-
stugiwaniem si¢ szerszym znaczeniem jezyka religijnego przemawia nie tylko
znaczna liczba oraz istotna rola symboli niewerbalnych w komunikacji religij-
nej, ale takze czesto obserwowane powigzanie — zwlaszcza w rytuatach - ko-
munikatow werbalnych i niewerbalnych. Powigzanie to nie sprowadza si¢ do
wspotwystepowania obu form komunikatéw w rytualach religijnych. Polega
ono ponadto na tym, ze jezyk w waskim znaczeniu stosowany jest do inter-
pretacji komunikatow oraz symboli niewerbalnych, za§ komunikaty i symbole
niewerbalne ,ucielesniajg” znaczenia abstrakcyjnych pojec¢ reprezentowanych
w wasko rozumianym jezyku religijnym. Sprzezenie tych dwéch form komu-
nikacji odgrywa istotng role w komunikacji religijnej. Jezyk religijny uzywany

% E. Leach, Culture and Communication: The Logic by Which Symbols are Connected, Cam-
bridge University Press, Cambridge 1976; R. Rappaport, Ritual and Religion in the Making of
Humanity, Cambridge University Press, Cambridge 1999; C. Bell, Ritual Theory, Ritual Practice,
Oxford University Press, New York — Oxford 2009; S.]. Tambiah, A Performative Approach to
Ritual, ,,Proceedings of the British Academy” 65/1979, ss. 113-69.

¥ P.Jonkers, M. Sarot, Embodied Religion: Proceedings of the 2012 Conference of the Europe-
an Society for Philosophy of Religion, Ars Disputandi, Utrecht 2013. Wiele uwagi tym zagadnie-
niom poswiecono w czasopi$mie ,,Material Religion” ukazujacym si¢ od 2005 r.
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jest zwykle w kontekscie dziatan skladajacych si¢ na praktyczng strone Zycia
religijnego. Uwiklanie jezyka w kontekst dziatan sprawia, Ze wyrazenia maja
czesto charakter performatywny.

Jezyk jest podstawowym narzedziem eksternalizacji religijnych znaczen.
Eksternalizacja reprezentacji religijnych za pomoca jezyka pociaga za soba
zmiane ich formy: umozliwia przeksztalcenie umystowej reprezentacji religij-
nej w reprezentacje publiczng. Wypowiedziane mysli staja si¢ przedmiotami
w obiektywnym $wiecie®®. Sg przedmiotami nie tylko dla wypowiadajacego
podmiotu, ale takze dla innych podmiotéw. Wypowiedzi takie moga sie sta¢
przedmiotem refleksji juz nie jako czyje$ mysli, lecz jako reprezentacje publicz-
ne. Stowa jako zjawiska materialne wykorzystywane sa w r6znych dziataniach
religijnych, ktére maja wpltyw na uznawanie przekonan dotyczacych nadprzy-
rodzonych istot, a takze na poczucie rzeczywistosci czy obecnosci tych istot.
Dzieje si¢ to np. w sytuacji, gdy wypowiadane slowa przestaja by¢ rozumiane
jako stowa, ktérych rzeczywistym nadawca jest mowigca osoba i przypisane
zostajg nadprzyrodzonej istocie, ktdra przemawia ustami czlowieka.

Jednoczes$nie jezyk religijny, zwykle wypracowany w ramach okreslonej
tradycji, stanowi dla jednostki gotowy wytwor, ktorym w trakcie socjalizacji
religijnej uczy si¢ postugiwaé. Sktadajg sie na niego zaréwno spolecznie po-
dzielane nazwy i wyrazenia wraz z przypisywanymi im znaczeniami, jak i roz-
maite sposoby uzywania jezyka. Wiele tych sposobdw uzycia jezyka zostato
stworzonych na potrzeby religijne i rzadko wystepuja poza komunikacjg re-
ligijng. Naleza do nich uzywanie jezyka do komunikacji z istotami nadprzy-
rodzonymi (np. modlitwa, chanelling), glosolalia, mantra, magiczo-religijne
uzywanie jezyka w celu dokonania zmian $wiata naturalnego lub nadprzyro-
dzonego, reifikacja jezyka i wiele innych. Uzywaniu jezyka dla celow religij-
nych towarzyszg rozmaite potoczne przekonania o tym, czym jest i jak dziala
jezyk. W antropologii lingwistycznej taki zbior okresla si¢ mianem ideologii
jezykowej”. Stanowi ona nie tylko racjonalizacje okreslonych sposobéw po-
stugiwania si¢ jezykiem, ale rowniez sktania do dziatan zgodnych z potoczny-
mi wyobrazeniami o jezyku®. Ideologia jezykowa nie zawsze jest formulowana
explicite. Moze by¢ ucielesniona w praktykach komunikacyjnych. Sktadajace
sie na nig wyobrazenia maja istotny wptyw na podejmowane dziafania religij-
ne. Przekonanie, Zze wypowiadane w trakcie rytualu stowa moga przeksztalci¢
rzeczywisto$¢, stanowi komponent dzialania magiczno-religijnego.

* A. Clark, Supersizing the Mind..., s. 58.

# P.V. Kroskrity, Language Ideologies, w: A. Duranti, A Companion to Linguistic Anthropol-
ogy, Blackwell, Malden 2004, s. 496.

% 'W. Keane, Christian Moderns: Freedom and Fetish in the Mission Encounter, University of
California Press, Berkeley 2007, s. 16.
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Zastany jezyk religijny wraz z towarzyszagcymi mu potocznymi wyobraze-
niami o jezyku naklada ograniczenia na myslenie religijne. Bedac nosnikiem
uznanych i autorytatywnych przekonan, jezyk okreslonej tradycji religijnej jest
zarazem nosnikiem ,,poprawnosci teologicznej”. Pomimo iz myslenie religijne
w sytuacjach wymagajacych szybkiej reakeji moze istotnie odbiega¢ od prefero-
wanych w danej tradycji konceptualizacji nadprzyrodzonego $wiata, w warstwie
deklaratywnej przekonania przyjmuja posta¢ blizsza oficjalnej doktrynie. Zja-
wisko to zaktada wprawdzie istnienie instytucji zdolnych do spotecznej kontroli
zachowan religijnych, jednak ma ono charakter nie tylko spoteczny, lecz réwniez
lingwistyczny. Jezyk religijny wraz z rozbudowanym repertuarem nazw, formut,
stylow oraz regul uzycia ogranicza liczbe publicznych reprezentacji religijnych
i wptywa na refleksyjne myslenie o $wiecie istot nadprzyrodzonych. Jednoczesnie
jezyk jest podstawowym narzedziem tworzenia wspolnego swiata religii — dzieki
jezykowi pojecia i przekonania religijne uzyskuja wymiar intersubiektywny, sa
postrzegane jako w pewnym stopniu niezalezne od indywidualnej $wiadomosci.

Jezyk jest podstawowym narzedziem kulturowej transmisji reprezentacji
religijnych. Zgodnie z przedstawionym wcze$niej modelem transmisji kultu-
rowej, rozne typy pojec religijnych maja rézna szanse na rozpowszechnienie.
Wynika to z ograniczen poznawczych, ktére sprawiajg, ze pojecia jednego
typu sa latwiej zapamigtywane niz pojecia innego typu, np. pojecia minimal-
nie kontrintuicyjne sa tatwiej zapamietywane niz pojecia w wysokim stopniu
kontrintuicyjne. Wskazano na ograniczenia tego modelu polegajace na pomi-
nieciu rusztowania kulturowego (cultural scaffolding), ktére zwieksza praw-
dopodobienstwo rozpowszechnienia poje¢ w wysokim stopniu kontrintuicyj-
nych. Jesli model wskazujacy uwarunkowania poznawcze jako podstawowe
determinanty transmisji kulturowej bylby trafny, silnie kontrintuicyjne poje-
cia nie powinny odgrywa¢ w religiach istotnej roli. Tymczasem pojecia takie
uzyskuja przewage w transmisji kulturowej, czego najlepszym przyktadem jest
idea chrzescijanskiego Boga, zwlaszcza jej doktrynalna wersja. Sukces kulturo-
wy takich poje¢ nie oznacza, ze wspomniany model pozbawiony jest wartosci
eksplanacyjnej. Oznacza natomiast, Ze wymaga on uzupelnienia o dodatkowe
czynniki, ktére majg istotny wplyw na transmisje kulturows. Czynnikiem ta-
kim jest jezyk. Rozpowszechnienie wysoce kontrintuicyjnych poje¢ jest moz-
liwe dzieki wykorzystaniu jezyka. Jezyk umozliwia komunikowanie zaréwno
tych reprezentacji, ktore sa trudne do zapamigtywania i wykorzystania w for-
mie przesanek intuicyjnych wnioskowan, jak réwniez tych, ktére sg zupel-
nie niezrozumiale dla komunikujacych si¢ jednostek. Komunikacja jezykowa
opiera si¢ w tym przypadku na zdolnosci do metareprezentacji, pozwalajacej
na osadzenie niezrozumialych reprezentacji w reprezentacjach zrozumiatych
dla uczestnikéw komunikacji.
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Kulturowa stabilno$¢ reprezentacji religijnych wzmacniana jest w jeszcze
inny sposoéb przy udziale jezyka. Mianowicie jezyk funkcjonuje jako zewnetrz-
ny magazyn pamieci. Dotyczy to nie tylko pisma, ktére w oczywisty sposéb
moze stuzy¢ do przechowywania informacji. Réwniez mowa w kulturach
oralnych pelni taka funkcje. Poszczegdlne lokucje dokonywane w trakcie re-
cytacji zapamigtanego wczesniej mitu s3 wprawdzie ulotne, jednak praktyka
cyklicznego powtarzania recytacji, sposob organizacji informacji za posred-
nictwem jezyka oraz uzycie jezykowych technik optymalizujacych zapamie-
tywanie sprawiajg, ze przekaz oralny cechuje znaczna trwato$¢. Uzycie jezyka
jako magazynu pamieci zewnetrznej zwigksza prawdopodobienstwo zachowa-
nia kulturowej ciagtosci przekonan i systemoéw przekonan religijnych, a takze
zwigksza stabilnos¢ reprezentacji umystowych. Powtarzane zdania wyrazajace
religijne dogmaty aktualizujg odpowiadajace im przekonania.

Uzycie jezyka sprawia, ze reprezentacje religijne ponadempirycznej rze-
czywistosci staja sie zmyslowo uchwytne. Dynamiczny i ucielesniony cha-
rakter pojec i przekonan religijnych widoczny jest nie tylko w rytualnym, ale
takze w kazdym magiczno-religijnym uzyciu jezyka. Magiczno-religijne uzy-
cie jezyka odnosi si¢ do takiego dzialania, ktére podejmowane jest w oparciu
o pewne przekonania religijne oraz ma na celu manipulowanie nadprzyro-
dzonymi sitami. Zakladam, Ze nie istnieje mozliwo$¢ $cistego odgraniczenia
religii i magii, poniewaz wiele dzialan religijnych zawiera w sobie komponent
magiczny. Komponent taki zawieraja rowniez religie, ktore probuja oczysci¢
sie z magii i nie dopuszczaja praktyk magicznych w dzialaniach kultowych.
To, co z doktrynalnego punktu widzenia jest niedopuszczalne, z punktu wi-
dzenia religii ludowej moze by¢ uznane za konstytutywny element praktyk re-
ligijnych i praktykowane na obrzezach oficjalnej religijnosci. W dzialaniach
magiczno-religijnych uzycie jezyka jest zazwyczaj $cisle powigzane z uzyciem
materialnych artefaktow. Dzialania te opieraja si¢ na sprze¢zeniu procesdow
poznawczych, lokucji oraz manipulowania przedmiotami znajdujacymi si¢
w Srodowisku zewnetrznym. Stanowig one przyklad poznania rozproszonego
i zasadniczo nie r6znig si¢ od innych przejawdw takiego poznania. Manipulo-
wanie stowami traktowane jest przez dzialajace podmioty jako manipulowanie
nadprzyrodzong rzeczywisto$cia.

Religijny jezyk nie zawsze ucielesnia religijne znaczenia. W wielu prak-
tykach religijnych jezyk uzywany jest raczej jako narzedzie dzialania niz ko-
munikacji. Sprzyja temu swoista reifikacja stow, ktore przestaja by¢ dla uzyt-
kownikéw nosnikami znaczen, a stajg si¢ rzeczami lub dzialaniami, ktérym
przypisywana jest niezwykia moc®'. Stowa takie sg niezrozumiale, a wypowie-

1 Zob. J. Serensen, A Cognitive Theory of Magic, AltaMira Press, Lanham 2007, s. 89.
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dzi niegramatyczne. Istnieja jednak takie wypowiedzi performatywne, ktére
maja okreslone znaczenie religijne, a jednoczesnie wywoluja pewne skutki
w $wiecie. Religijne dzialanie stowami mozna rozumie¢ dwojako. Po pierwsze,
s3 to wypowiedzi performatywne we wlasciwym rozumieniu, ktére umozli-
wiajg tworzenie instytucjonalnych faktéw na podstawie konwencjonalnych
procedur. Po drugie, sa to wypowiedzi, ktérym w pewnych kontekstach i na
podstawie przyjetej ideologii semiotycznej przypisuje si¢ nadprzyrodzong
mMOocC Sprawcza.

2. Pismo jako narzedzie religijnego myslenia

Byla juz mowa o tym, ze w badaniach nad jezykiem religijnym pomija si¢ za-
zwyczaj materialng forme jezyka, ktéra w moim przekonaniu jest kluczowa nie
tylko dla wyjasnienia funkcjonowania jezyka religijnego, ale przede wszystkim
dla wyjasnienia przekonan religijnych. Zaréwno mowa, jak i pismo, a takze
wspotwystepowanie mowy i pisma odgrywaja istotng role w obrzedach oraz
w réznych formach komunikacji religijnej. Tradycje religijne réznia sie pod
wzgledem wykorzystania jezyka dla celéw religijnych. Gléwna linia podziatu
przebiega miedzy religiami kultur niepismiennych i religiami kultur pi§mien-
nych. Z kolei w religiach postugujacych si¢ pismem przypisuje si¢ pismu rézne
znaczenie — od marginalnego do centralnego. Jak wyzej pokazano, odrzuce-
nie wizualnych reprezentacji — obrazéw, ikon, rzezb itp. — w niektérych tra-
dycjach religijnych prowadzi do uwypuklenia roli $wietych tekstow, w tym pi-
sma jako materialnej reprezentacji tresci zawartej w tekstach. Wsrod badaczy
kultur pismiennych nie ma zgody co do tego, czy i w jaki sposéb wynalazek
pisma przeksztalcil ludzkie poznanie oraz jaki ma wplyw na funkcjonowanie
systemu poznawczego. Wielokrotnie zwracano uwage na spoteczne, kulturo-
we i poznawcze konsekwencje postugiwania si¢ pismem. Marshall McLuhan,
John Goody, Walter J. Ong oraz David R. Olson wskazywali na pismo jako
medium, ktérego powstanie spowodowalo m.in. przeksztalcenie i rozwiniecie
szeregu umiejetnosci poznawczych.

Ong ujmuje pismo jako technologie, ktéra nie tylko stanowi zewnetrzne
wsparcie dla myslenia, ale takze przeksztalca myslenie. Postugiwanie si¢ pi-
smem rozwija zdolno$¢ introspekeji, umozliwia zachowanie obiektywizmu,
a takze odcigza pamigé. Druk, podobnie jak pismo, umiejscawia stowo w prze-
strzeni, czyni z niego materialny, widzialny przedmiot*>. Zdaniem McLuhana
alfabet fonetyczny umozliwit powstanie indywiduum rozumianego jako jed-

2 'W.J. Ong, Orality and Literacy. The Technologizing of the Word, Routledge, London 2002,
s. 119.
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nostka oddzielona od spoleczenstwa, a takze pojecia cigglosci czasu i prze-
strzeni. Pismo zwigksza ponadto role widzenia kosztem stuchu i dotyku oraz
nadaje mysleniu linearng strukture, ktéra staje si¢ cechg racjonalnego mysle-
nia*. Goody z kolei wyrdznia trzy poziomy, na ktérych mozna méwic¢ o wply-
wie pisma alfabetycznego. Naleza do nich pamigé, komunikacja i poznanie.
Przede wszystkim pismo stwarza nowe mozliwosci w miedzypokoleniowym
przekazywaniu informacji kulturowej, znacznie zwigkszajagc — w poréwnaniu
z przekazem oralnym - wiernos$¢ przekazu i umozliwiajac przez to akumu-
lacje wiedzy. Konsekwencja tego zjawiska jest powstawanie nowych dziedzin
wiedzy oraz nowych sposobéw poznawania $wiata. Organizowanie informa-
cji za pomocg uchwytnego wizualnie pisma wptywa réwniez na procesy po-
znawcze*. Szczegdlng uwage poznawczym konsekwencjom pisma poswiecit
David R. Olson, ktory twierdzi, ze pismo nie tylko poszerza mozliwosci pa-
mieci, ale przede wszystkim dostarcza modeli pozwalajacych ujmowac $wiat
wewnetrzny i zewnetrzny. Pismo zmienia nie tylko sposdb myslenia o $wiecie,
ale takze sposob myslenia o reprezentacjach $wiata. Ponadto pozwala na two-
rzenie reprezentacji, ktore sg niezalezne od mysli piszacego oraz niezalezne od
$wiata. Poznawcze konsekwencje pisma wigzg sie przede wszystkim z tym, ze
postugiwanie si¢ pismem rozwija §wiadomos¢ metajezykowa, pozwala na two-
rzenie modeli mowy, ktdre sg nastepnie wykorzystywane jako modele $wiata
zewnetrznego i wewnetrznego®. Zwracano ponadto uwage na to, ze pismo nie
jest po prostu transkrypcja jezyka mowionego. Jest zarazem czyms$ mniej niz
mowa, poniewaz uchwytuje tylko pewne cechy tego, co zostalo powiedziane,
jak i czyms$ wiecej, poniewaz nadaje jezykowi forme wizualng®. Materialno$¢
pisma zasadniczo rozni sie¢ od materialnosci mowy pod wzgledem trwatosci
i kontekstualno$ci. Na materialnos¢ pisma sktada si¢ nie tylko fizyczny cha-
rakter tekstu, ale rowniez zwigzane z pismem materialne artefakty, takie jak
ksigzki czy materiaty pismiennicze®.

Stanowiska McLuhana, Goodyego, Onga i Olsona dotyczace spolecznych,
kulturowych i poznawczych konsekwencji postugiwania si¢ pismem budza

¥ M. McLuhan, Understanding Media: The Extensions of Man, MIT Press, Cambridge,
Mass., 1994, ss. 84-85; idem, The Gutenberg Galaxy: The Making of Typographic Man, University
of Toronto Press, Toronto 1962.

* J. Goody, The Interface Between the Written and the Oral, Cambridge University Press,
Cambridge 1987, ss. 54-56.

* D.R. Olson, Papierowy $wiat. Pojeciowe i poznawcze implikacje pisania i czytania, Wy-
dawnictwa Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2010, s. 376.

% D. Barton, Directions for Literary Research: Analysing Language and Social Practices in
a Textually Mediated World, ,Language and Education” 15(2-3)/2001, s. 98; D.R. Olson, Papie-
rowy Swiat..., s. 42.

7 D. Barton, Directions for Literary Research..., s. 99.
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wiele watpliwosci z uwagi na fakt, Ze w przewazajacej mierze opierajg si¢ na
badaniach historycznych, ktére nie uwzgledniaja szeregu dodatkowych de-
terminantéw. Poniewaz wynalazek pisma, stopniowe rozprzestrzenianie sie
umiejetnos$ci pisania i czytania, a takze powstanie i rozpowszechnienie druku
splecione s3 z wieloma innymi czynnikami, trudno jest na podstawie takich
badan jednoznacznie stwierdzi¢, jaka role w tych przemianach odegraly pismo
i druk. Pomimo krytycznych argumentéw wysuwanych wobec tezy o spotecz-
nych, kulturowych i poznawczych konsekwencjach pisma®*, zwraca ona uwage
na trzy kwestie, ktdre sg istotne z punktu widzenia badan nad mysleniem reli-
gijnym: pismo jako poszerzenie pamieci, pismo jako technologia poszerzajaca
poznanie, pismo jako materialny artefakt.

2.1. Myslenie w dziataniu

Problem poznawczych implikacji postugiwania si¢ pismem nie moze ograni-
czac si¢ do szeroko krytykowanej tezy determinizmu technologicznego, zgod-
nie z ktérg wynalazek pisma doprowadzil do zmian w funkcjonowaniu syste-
mu poznawczego, a w niektdrych wersjach wspomnianej tezy — do powstania
nowej umystowosci lub tez poszerzenia §wiadomosci. Uymowanie pisma oraz
umystu w sposéb dualistyczny, jako dwdch odrebnych systemow, z ktorych
jeden przyczynowo oddzialuje na drugi, niesie z sobg wiele trudnosci ba-
dawczych, ktérych dotychczas nie udalo si¢ przezwyciezy¢. Niektore z tych
trudno$ci mozna unikna¢ przez odwolanie si¢ do koncepcji poznania uciele-
$nionego i poznania rozproszonego, z punktu widzenia ktérych postugiwanie
sie pismem moze by¢ rozumiane jako technologia przeksztalcajaca zdolnosci
poznawcze®. Manipulowanie pismem, podobnie jak manipulowane innymi
artefaktami, umozliwia rozwigzywanie zlozonych zadan poznawczych, ktére
nie moglyby zosta¢ z taka samg tatwoscig rozwigzane bez uzycia pisma.
Richard Menary okresla czynno$¢ pisania jako ,,myslenie w dziataniu”
Pisanie obejmuje nie tylko procesy neuronalne, ale réwniez manipulowanie
srodowiskiem zewnetrznym oraz procesy cielesne*. Wplywa ono na nasze
mozliwosci poznawcze z tego prostego powodu, Ze jest czedcig przetwarza-

38 S. Scribner, M. Cole, The Psychology of Literacy, Harvard University Press, Cambridge,
Mass., 1981; H.]. Graff, The Legacies of Literacy: Continuities and Contradictions in Western Cul-
ture and Society, Indiana University Press, Bloomington 1987; EA. Finnegan, Literacy and Oral-
ity, Blackwell, Oxford 1988; J. Brockmeier, Literacy as Symbolic Space, w: ].W. Astington (red.),
Minds in the Making, Blackwell, Oxford 2000, ss. 43-61; R. Harris, How Does Writing Restructure
Thought, ,Language and Communication” 9(2-3)/1989, ss. 99-106.

¥ M. Trybulec, Bridging the Gap Between Writing and Cognition: Materiality of Written
Vehicles Reconsidered, ,,Pragmatics and Cognition” 21(3)/2013.

“ R. Menary, Writing as Thinking, ,Language Sciences” 29(5)/2007, s. 662.
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nia poznawczego. Menary odwoluje si¢ do koncepcji poznania rozszerzonego
oraz koncepcji integracji poznawczej. Wedlug tego ostatniego stanowiska po-
znanie nie dokonuje si¢ w glowie, lecz jest mozliwe dzigki koordynacji proce-
sow cielesnych i manipulacji przedmiotami znajdujagcymi si¢ w $rodowisku
zewnetrznym. Czynnos¢ pisania polega na manipulowaniu nosnikami pisma,
narzedziami stuzacymi do pisania, a takze zapisanym juz tekstem. Pisanie an-
gazuje rzecz jasna takze procesy umyslowe, jednak nie da sie tej czynnosci
sprowadzi¢ jedynie do przelewania mys$li na papier czy inny no$nik, poniewaz
w przypadku pisania procesy wewnetrzne i zewnetrzne s3 ze sobg sprzezone.
Jako przyklad takiego sprzezenia podaje Menary pisanie artykulu naukowe-
go przy uzyciu edytora tekstu, ktéry pozwala na zaawansowane przetwarzanie
tekstu. Zapisane fragmenty tekstu moga by¢ wymazywane, przenoszone i na
rézne sposoby modyfikowane. Mozliwo$¢ zapisania zdan poszerza pamiec ro-
bocza. Pisanie za pomoca edytora tekstu pozwala na rozwigzanie zadan, ktdre
nie moglyby by¢ rozwigzane bez uzycia tego narzedzia. Mozna zatem powie-
dzie¢, ze postugiwanie si¢ pismem pozwala na nowe transformacje poznawcze,
dzieki czemu poszerza ono nasze poznawcze mozliwosci. Teza taka znajduje
wsparcie w badaniach empirycznych nad czynnoscig pisania*'. Przedstawiony
przyktad odwoluje si¢ do zaawansowanej technologii, ale mozna go odnies¢
takze do mniej zlozonych czynnosci zwigzanych z postugiwaniem si¢ pismem.

Koncepcja poznania rozszerzonego pozwala na potraktowanie pisma jako
artefaktu poznawczego, tj. wytworzonego narzedzia, ktore pelni funkeje repre-
zentowania, a takze wplywa na funkcjonowanie ludzkiego systemu poznawcze-
go. W szczegolnosci pismo pozwala na rozwigzywanie zlozonych probleméw
poznawczych. Zdaniem George’a Theinera artefakty nie tylko zwigkszajg moz-
liwosci poznawcze podczas rozwigzywania zadan poznawczych, ale ponadto
niektore artefakty dodatkowo przeksztalcaja same zadania*’. Dzieki pismu
mozliwe jest przeksztalcanie sposoboéw przechowywania informacji i manipu-
lowania nimi, co w powigzaniu z umiejetnoscig koordynowania wewnetrznych
i zewnetrznych zasobow reprezentacyjnych zwieksza mozliwodci rozwiazywa-
nia zlozonych problemoéw. Z tej perspektywy pismo nie jest jedynie artefaktem,
ktéry wspiera myslenie, ale poznawczym artefaktem, ktory pelni istotng funk-
cje w rozwigzywaniu niektérych zlozonych zadan poznawczych. W relacji za$
do mowy pismo jest czym$ wiecej niz zwykla transkrypcja mowy, poniewaz

dostarcza ,,nowych form przetwarzania danych i manipulowania nimi”*.

4 K.P. O'Hara, A. Taylor, W. Newman, A.L. Sellen, Understanding the Materiality of Writ-
ing from Multiple Sources, ,,International Journal of Human-Computer Studies” 56(5)/2002.

2 G. Theiner, Res Cogitans Extensa: A Philosophical Defense of Extended Mind Thesis, Peter
Lang, Frankfurt am Main 2011, ss. 146-147.

4 Ibidem, s. 175.
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2.2. Przekonania religijne a oralnos¢ i pismiennosé

Oralno$¢ i pismienno$¢ stanowia dwie odrebne modalnosci, ktére w istotny
sposdb roéznicujg religie pod wzgledem spotecznym, kulturowym i poznaw-
czym. Podzial religii na oralne i piSmienne analogiczny do podziatu kultur
na oralne i piSmienne nie jest podzialem rozlacznym. Poniewaz w wielu re-
ligiach pismiennych oralnos¢ nadal odgrywa istotng role*, podzial ten moze
mie¢ jedynie modelowy charakter. Mozna si¢ nim postuzy¢ jako narzedziem
heurystycznym, ktére pozwoli uzyska¢ wiedz¢ dotyczaca wptywu pismiennosci
i oralnosci na funkcjonowanie przekonan religijnych®. W ujeciu Goodyego za-
sadnicza réznica miedzy religia oralng a piSmienng polega na tym, ze ta pierw-
sza nie przekracza granic okreslonej populacji (plemienia lub narodu), nato-
miast druga dzigki pismu moze takie granice przekraczac*. W kulturze oralnej
miedzypokoleniowa transmisja przekonan religijnych podlega znacznym
ograniczeniom z uwagi na niedoskonato$¢ pamieci. Kultury oralne wprawdzie
dysponuja mnemotechnikami pozwalajacymi zwigkszy¢ wiernos¢ przekazu,
takimi jak zachowanie rytmu, powtdrzenia, aliteracje, antytezy, asonanse, jed-
nak pomimo ich zastosowania wraz z uptywem czasu przekaz podatny jest na
zmiany”. W przeciwienstwie do religii oralnych, religie piSmienne umozliwiaja
znacznie wierniejszy przekaz, poniewaz odwoluja sie do tekstu pisanego, ktory
zasadniczo nie ulega zmianie w czasie. Wprawdzie tekst moze by¢ przedmio-
tem wielu interpretacji, a jego autorytatywna interpretacja moze zmieniac si¢
w czasie, jednak pismo rozumiane jako materialny nosnik nie podlega takim
przeksztalceniom jak mowa. Z drugiej strony przeciwstawienie stabilnosci pi-
sma niestabilno$ci mowy moze budzi¢ szereg watpliwosci, poniewaz — general-
nie rzecz ujmujac - réwniez w kulturach oralnych obserwuje sie znaczng sta-
bilnos¢ literatury oralnej. Widoczna jest ona w planie tresci, ale juz nie w planie
wyrazania®. Z kolei w przypadku pisma, w szczegdlnosci za$ druku, plan wy-
razania zachowuje wysoka stabilnos¢, jednak istnieje mozliwos$¢ pojawienia sie
réznych interpretacji zapisanego tekstu.

* W.A. Graham, Beyond the Written Word: Oral Aspects of Scripture in the History of Reli-
gion, Cambridge University Press, Cambridge 1987.

* M.A. Mills, Oral Tradition, w: L. Johns (red.), Encyclopedia of Religion, vol. 10, wyd. 2,
Macmillan Reference USA, Detroit — London 2005, s. 6845.

16 ]. Goody, The Power of Written Tradition, Smithsonian, Washington 2000, s. 101; J. Goody,
The Logic of Writing and the Organization of Society, Cambridge University Press, Cambridge
1986, s. 23.

Y7 W.J. Ong, Orality and Literacy..., ss. 46-47; ]. Goody, The Interface Between the Writ-
ten...,s. 168.

# M. Czeremski, Stabilnos¢ ,,literatury oralnej” a kognitywne uwarunkowania genezy swia-
topoglgdu spolecznosci tradycyjnych, ,Quaestiones Oralitatis” I1(1)/2016, s. 153.
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2.3. Religia i pismo

W wielu religiach postugujacych si¢ pismem, ksiegi religijne sa traktowane nie
tylko jako media przekazujace istotne z punktu widzenia danej tradycji reli-
gijnej tredci, ale takze jako przedmioty, ktérym przypisano szczegdlng wartos¢
religijng. Ksiega moze by¢ przedmiotem kultu albo waznym instrumentem
uzywanym w kulcie. Niewatpliwie taki status przypisuje si¢ Koranowi w isla-
mie, od rozbudowanej sztuki sakralnej zwigzanej z Koranem poczynajac, a na
zastosowaniach liturgicznych $wietej ksiegi konczac®. W wielu wyznaniach
chrzescijanskich Biblia traktowana jest jako objawienie Boga nie tylko w tym
sensie, ze przekazuje tre§¢ objawiona przez Boga. Dla wielu protestantéw sto-
wa Biblii sg ,,ikonami, srodkami wyrazajacymi samg prawde, do ktorej si¢ od-
noszg . W wyobrazeniach religijnych niezwykly status ksiegi jest pochodna
przekonania o bytowej wartos$ci pisma, ktére z kolei wydaje si¢ by¢ zwigzane
z archaicznym rozumieniem mowy, obecnym w rudymentarnej postaci takze
w kulturze piémiennej>'. Polega ono na traktowaniu mowy przede wszystkim
jako sposobu dzialania, nie za$ tylko jako narzedzia komunikacji**.

Protestantyzm dostarcza wielu innych przykladéw wykorzystania pisma
dla celéw religijnych. Cho¢ tradycja protestancka nie jest pod tym wzgle-
dem jednolita, Biblia odgrywa centralna role w zyciu religijnym kosciolow
protestanckich, zgodnie z luteranska zasada sola scriptura. Z doktrynalnego
punktu widzenia najistotniejsze jest nie tyle pismo jako materialna reprezen-
tacja stowa Boga, lecz zawarta w nim tres¢, czyli stowo Boga. Obecno$¢ ma-
terialnej reprezentacji nie jest jednak nieistotna dla wyjasnienia przekonan.
Postugiwanie si¢ pismem obejmuje w tradycji protestanckiej takie praktyki,
jak czytanie Biblii po cichu i na glos, stuchanie czytanego tekstu czy recyto-
wanie. W praktykach religijnych czesto pismo zostaje powigzane z mowa,
co moze prowadzi¢ do prymatu oralnosci nad pismem®. Fragmenty Biblii
sg wypowiadane, odczytywane, $piewane, a nawet przedstawiane w formie
mott, plakietek i epitafiéw. Nie chodzi tylko o to, ze stowa Biblii komunikuja

¥ J.W. Morris, Encountering the Quran: Contexts and Approaches, w: V.J. Cornell, Voices of
Islam, vol. 1, Praeger, Westport, Conn. 2007, ss. 69-70.

%0 D. Morgan, The Forge of Vision: A Visual History of Modern Christianity, University of
California Press, Oakland 2015, s. 113.

°! J. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy. Hermeneutyczna lektura Zrédet etnograficznych, Uni-
versitas, Krakow 2000, s. 137.

*2 Por. B. Malinowski, Magic, Science and Religion and Other Essays, Beacon Press, Boston
1948, s. 246.

> Zob. W.J. Ong, Orality and Literacy..., ss. 72-73. Por. W.A. Graham, Beyond the Written

Word: Oral Aspects of Scripture in the History of Religion, Cambridge University Press, Cam-
bridge 1987, s. 123.
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pewng tre$¢. Dla protestantow stowa te natchnione sg boska obecnoscig™.
Postugiwanie si¢ pismem jest formg kontaktu z istota nadprzyrodzona, pod-
czas ktorego istota ta jest doswiadczana dzigki pismu jako bardziej uchwytna
i bardziej rzeczywista. Zdaniem Davida Morgana historia protestanckiej kul-
tury druku ,,to historia oczarowania sfowami jako rzeczami, jako spoteczny-
mi dzialaniami sprawczymi, jako silami, ktére przechodza przez ciata, ob-
razy, ksigzki, przedmioty od umystu Boga do ludzkich serc i z powrotem”™".
Dla cztowieka religijnego podstawowe znaczenie ma sens zawarty w stowach
Biblii, jednak manipulacja pismem i ksiega pozwalaja na uchwytywanie tego
sensu w zmystowej formie.

W ,religiach Ksiegi” $wiete pisma sg takze przedmiotami odgrywajacymi
pewna, czasami catkiem wazna role w codziennej religijno$ci. Wiele wyznan
protestanckich przywigzuje ogromng role do samodzielnego czytania Biblii
przez wyznawcow. Ksiega jest nie tylko nieodtacznym rekwizytem kultowym,
ale takze tekstem czytanym na co dzien. Podobnie rzecz ma si¢ z czynnoscia
pisania jako forma praktyki religijnej. Niektore wspotczesne wyznania chrze-
Scijanskie zachgcaja wiernych do postugiwania si¢ pismem jako narzedziem
komunikacji z Bogiem. Widoczne to jest m.in. w chrzedcijanstwie ewangeli-
kalnym, w ktérym pisanie jest wykorzystywane podczas modlitwy®. Chodzi
nie tylko o zapisywanie wlasnych modlitw, ale réwniez zapisywanie wlasnych
mysli, ktore w przekonaniu wierzacych sa odpowiedziami Boga. Czasami takie
zapisy przybieraja forme dialogu, bedac wowczas przejawem rozpowszech-
nionego w chrzescijanstwie rozumienia modlitwy jako rozmowy z Bogiem.
Zapisywane bywaja w specjalnych dziennikach prowadzonych przez wyznaw-
cow. Glownym celem uzycia pisma nie jest jedynie utrwalenie pewnych do-
$wiadczen religijnych, ale przede wszystkim uczynienie nadprzyrodzonej
rzeczywisto$ci bardziej rzeczywista. Zapisana modlitwa wewnetrzna staje sie
tatwiej uchwytna. Nie jest juz ograniczona do wtasnego umystu, jest intersu-
biektywnie dostepna. Sama $wiadomos¢ tego faktu czyni ja bardziej rzeczy-
wistg z perspektywy praktykujacej jednostki”. Czynnos$¢ zapisywania mysli
i wydarzen w praktykach religijnych pelni takie funkgje, jak utrwalanie prze-
mijajacych mysli i doswiadczen, nadawanie im formy dostepnej intersubiek-
tywnie wraz ze wszystkimi konsekwencjami tego zjawiska (np. mozliwo$cia
czytania o swoich przezyciach tak, jakby czytala o nich osoba trzecia), stabi-
lizowanie przekonan aktualizowanych w trakcie modlitwy czy modulowanie

* D. Morgan, The Forge of Vision...,s. 114.

> Ibidem, ss. 107-108.

* T.M. Luhrmann, When God Talks Back: Understanding the American Evangelical Rela-
tionship with God, Alfred A. Knopf, New York 2012, s. 54.

%7 Ibidem.
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poczucia rzeczywisto$ci m.in. poprzez zmiane formy reprezentacji przekonan
(reprezentacje umystowe zostaja przeksztalcone w reprezentacje publiczne).

Uzycie pisma dla celéw religijnych obejmuje magiczno-religijne wyobra-
zenia dotyczace pisma, a takze funkcje, ktore pismo moze pelni¢ w rytuatach
religijnych i magicznych. Przypisywanie pismu magicznej lub religijnej mocy
odnotowano m.in. w starozytnych tradycjach chinskich, egipskich, na Bliskim
Wschodzie®®, nie mowigc juz o religiach uniwersalnych, takich jak chrzescijan-
stwo, buddyzm czy islam. Nadprzyrodzona moc przypisywana logogramom,
literom alfabetu czy nawet calym ksiggom w kulturach, w ktérych znajomos¢
pisma byla zarezerwowana dla waskiej grupy ,specjalistow”, zwigzana byla
niewatpliwie z wysoka ranga pisma w tych kulturach. Istotne jest to, ze w od-
réznieniu od mowy zapis moze by¢ postrzegany jako rzecz podobna innym
materialnym artefaktom. Takie ,,urzeczowienie” mysli w piémie wystepuje nie
tylko w kulturach przywiazujacych duza wage do dzialan magicznych, ale tak-
ze w kulturach pi$miennych, w ktérych magia nie odgrywa juz tak istotnej roli,
za$ pismo nie jest juz domeng specjalistow. Jako przyklady moga stuzy¢ swiete
ksiggi buddyzmu, judaizmu, islamu, chrzescijanstwa i wielu innych religii. Sa
one otaczane czcig gléwnie ze wzgledu na zawarta w nich tres¢, jednak mate-
rialna reprezentacja tresci w formie ksiegi czasami odgrywa niebagatelng role.
Dzieje si¢ tak wowczas, gdy ksiega jest uzywana nie tylko jako przedmiot kul-
towy wylacznie ze wzgledu na zawarta w niej tres¢, lecz gdy jej fizyczna forma
zaczyna odgrywa¢ kluczowa role w kulcie. Dobrze ilustruje to praktyka kul-
tu $wietych ksiagg w starozytnym i $redniowiecznym buddyzmie, ktéra trwata
wiele setek lat i ktéra przetrwala do dzi§ w Nepalu. Teksty buddyjskie, gléwnie
sutry mahajany, zapisywane byly w ilustrowanych ksiegach, ktére nie tylko
byly uzywane dla celéw kultowych, lecz same stawaly si¢ przedmiotem czci
i postrzegane byly jako noéniki sakralnej mocy. Dla dzialan kultowych istotne
byto powigzanie trzech wymiaréw ksiegi, a mianowicie tekstu (tresci), mate-
rialnego nosnika oraz ilustracji’®. Swoja wartos¢ kultowa ksiega zawdzieczala
gléwnie zawartym w niej naukom Buddy, jednak nie mozna powiedzie, ze
materialny nos$nik byl nieistotny. Zdaniem Jinaha Kima: ,w buddyjskim kul-
cie ksiegi w Azji Poludniowej ilustrowany manuskrypt buddyjski jest czymg

8 B.B. Powell, Writing: Theory and History of the Technology of Civilization, Wiley-Black-
well, Chichester, 2012, s. 23; ].N. Whisenant, Writing, Literacy and Textual Transmission: The
Production of Literary Documents in Iron Aga Judah, University of Michigan 2008 (rozprawa
doktorska), https://deepblue.lib.umich.edu/bitstream/handle/2027.42/58435/jfletcha_1.pdf?se-
quence =1 [dostep: 21.05.2018], s. 243; G. van der Leeuw, Fenomenologia religii, Ksiazka i Wiedza
Warszawa 1997, s. 382.

¥ J. Kim, Receptacle of the Sacred: Illustrated Manuscripts and the Buddhist Book Cult in
South Asia, University of California Press, Berkeley 2013, s. 2.
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wiecej niz pojemnikiem tekstu i obrazow: jest on $wietg przestrzenia, $wig-
tyniag w mikrokosmosie, ktora jest nie tylko przepelniona boska obecnoscia,
ale takze przesycona pamigcia wielu pokolen uzytkownikéw”®. Ksiega jako
no$nik waznej z religijnego punktu widzenia tresci jest zmystowo uchwytnym
przedmiotem, ktory funkcjonuje w obiektywnym $wiecie. Dla wyznawcow jest
namacalnym przejawem obecnosci nadprzyrodzonego $wiata.

Szczegblna rola materialnego no$nika tresci widoczna jest w rytuale ma-
gicznym. Akt mowy wystepujacy w magicznym akcie rytualnym jest $cisle
powiazany z dzialaniami polegajacymi na manipulowaniu przedmiotami. Akt
magiczny opiera si¢ na przekonaniu o niezwyklym powiazaniu stéw i rze-
czy: ,slowo magiczne ma charakter sakralny, w mistyczny sposob wigze sie
ze swoim odpowiednikiem pozajezykowym™'. Zdaniem Joanny Tokarskiej-
-Bakir charakterystyczne dla archaicznego myslenia rozumienie stowa zostaje
w niektdrych religiach odniesione réwniez do pisma, nadajac pismu sakralny
charakter. Zapisane stowa sakralne s3 tratowane przez religijnego czytelnika
przede wszystkim jako byty:

Ow sakralny zapis jest najpierw numinalnym bytem, z ktérym szuka sie cielesne-
go kontaktu, rematem niepodlegajacym uprzedmiotowieniu, dopiero potem - je-
§li w ogdle - czyms$ do ,,odczytywania” i tematyzacji. W perspektywie, ktora nazy-
wam tu ,,zydowska’, pismo jest przede wszystkim miejscem bytu, dopiero pdzniej
przybytkiem wiedzy®.

Funkcja komunikacyjna tak uzywanego pisma zostaje zepchnigta na dal-
szy plan, istotne zas staje si¢ pismo jako rzecz, ktérg mozng wykorzysta¢ w ry-
tuatach magiczno-religijnych. W niektérych przypadkach zapis pozbawiony
jest jakiegokolwiek znaczenia, jednak w wiekszosci przypadkéw, w ktérych
kontekst religijny jest wyraznie zaznaczony, tre$¢ zapisanego tekstu jest row-
niez wazna, podobnie jak ma to miejsce w kulcie §wietych ksiag.

Zachowania rematyczne, tj. zorientowane na materialny wymiar pisma,
ktérym towarzyszy $wiadomos¢ tresci tekstu, stanowia jeden z wielu przy-
ktadéw zaposredniczenia pojec i przekonan religijnych w przedmiotach ma-
terialnych. Tekst, ktéremu przypisuje sie nadprzyrodzone pochodzenie i tym
samym nadprzyrodzong moc, nie tylko uzyskuje zaposredniczenie w material-
nym przedmiocie ($wietej ksiedze), ale sam materialny przedmiot postrzegany
jest jako nosnik nadprzyrodzonej mocy. Akty rytualne, w ktérych gtéwnym
przedmiotem jest §wieta ksiega, przenosza uwage na uchwytne zmystowo re-
prezentacje nadprzyrodzonej mocy.

% Tbidem, s. 8.

' 'W.J. Burszta, Mowa magiczna jako przejaw synkretyzmu kultury, w: J. Bartminski,
R. Grzegorczykowa, Jezyk a kultura, t. 4, ,Wiedza o Kulturze”, Wroctaw 1991, s. 103.

62 J. Tokarska-Bakir, Obraz osobliwy..., s. 137.
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2.4. Przekonania religijne a poznawcze funkcje pisma

Podsumowujac rozwazania dotyczace roli pisma w mysleniu i dziataniu religij-
nym, mozna wyodrebni¢ cztery sposoby oddzialywania pisma na funkcjono-
wanie przekonan religijnych.

1.Pismo i systematyzacja przekonan. Pismo umozliwia powsta-
nie usystematyzowanych doktryn, ktére zachowuja wzgledng stabilnos¢. Istot-
na spoleczng konsekwencja pismiennosci w religiach jest fakt, ze pismo gene-
ruje granice pozwalajace wyodrebnic spotecznos¢ i ukonstytuowac tozsamos¢
spoleczng nowego typu. Powstaje ona w wyniku odnoszenia si¢ jednostek two-
rzacych spoleczno$¢ do tego samego kanonu tekstow. Jak pisze Goody:

Religie pismienne wytwarzaja co$ w rodzaju autonomicznej granicy. Praktykujacy,
oddani jednej wspdlnej sprawie, moga by¢ okreslani ze wzgledu na swoja wiez ze
Swieta Ksiega, uznanie Credo czy praktykowanie okreslonych obrzedéw, modlitw
czy sposobow zados¢uczynienia®.

W niektorych religiach, zwykle monoteistycznych, pismiennos¢ prowadzi
do powstania ortodoksji. Jest to zwigzane nie tylko z wyodrebnieniem i okre-
$leniem doktryny, ale przede wszystkim ze wspieranym przez pismiennos¢
mysleniem analitycznym, ktére umozliwia z kolei usystematyzowanie dok-
tryny. Dzieki pismu mozliwe jest bardziej zaawansowane manipulowanie za-
pisanymi zdaniami, poréwnywanie ich, badanie ich implikacji, eliminowanie
sprzecznosci i budowanie relatywnie spdjnego systemu przekonan religijnych.
Wiele przykladow takich doktryn religijnych, a takze przykladéw refleksji teo-
logicznej i filozoficznej znalez¢é mozna w monoteistycznych religiach, takich
jak chrzescijanstwo czy islam. Krystalizowanie si¢ ortodoksyjnych systemow
przekonan ma istotne konsekwencje dla dystrybucji wladzy i prestizu oraz dla
centralizacji instytucji religijnych®.

2. Pismo i stabilizacja przekonan. Pismo jest technologia stabi-
lizujacg przekonania i systemy przekonan. Stabilizacja ta jest mozliwa dzigki
temu, Ze pismo pelni funkcje¢ zewnetrznego magazynu pamieci. Jednak jak po-
kazano wyzej, funkcja ta nie stanowi o decydujacej réznicy miedzy religiami
pi$miennymi i oralnymi, poniewaz religie niepiSmienne réwniez moga wy-
kazywac wysoka efektywnos¢ przekazu tresci. Podstawowa réznica polega na
tym, ze pismo umozliwia eksternalizacje i utrwalenie wysoce sprzecznych z in-
tuicyjnym mysleniem poje¢ i przekonan, ktore bez zaposredniczenia w ekster-
nalizacjach bylyby z trudnoscig zapamietywane, przekazywane i przetwarza-

% J. Goody, Sfowo Boga, w: G. Godlewski (red.), Antropologia stowa. Zagadnienia i wybor
tekstow, Wydawnictwa Uniwersytetu Warszawskiego, Warszawa 2003, s. 455.
¢ M.A. Mills, Oral Tradition, s. 6843.
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ne. Przywolane w rodz. III badania nad zapamigtywaniem poje¢ sprzecznych
z intuicyjng wiedza dowodza, ze wysoce sprzeczne z intuicjg pojecia sg za-
pamietywane znacznie gorzej niz pojecie w niewielkim stopniu naruszajace
intuicyjne przekonania. Z kolei badania nad postugiwaniem sie¢ pojeciami
religijnymi w sytuacji wymagajacej szybkiej reakcji wskazuja na wyrazna pre-
ferencje reprezentacji zgodnych z intuicyjng wiedza®. Eksperymenty te suge-
ruja, ze odpowiedzi na pytanie, dlaczego w niektérych tradycjach religijnych
dochodzi do rozpowszechnienia wysoce sprzecznych z intuicja pojec i przeko-
nan religijnych, nalezy szukac nie tylko w funkcjonowaniu systemu poznaw-
czego, lecz takze w roli uwarunkowan kulturowych i spolecznych. Biorac pod
uwage funkcje pisma, mozna postawic teze, ze postugiwanie si¢ pismem oraz
niektore konsekwencje pi$miennoséci w znacznym stopniu przyczyniajg si¢ do
rozpowszechnienia i stabilizowania systeméw przekonan operujacych poje-
ciami wysoce niezgodnymi z intuicyjng wiedza. W tym sensie pismo jest tech-
nologia pozwalajaca na zapewnienie dlugiego trwania systemom przekonan
religijnych, ktére postuguja sie wysoce abstrakcyjnymi i kontrintuicyjnymi
pojeciami.

3.Pismo a metareprezentacja przekonan religijnych. Pismo
jest technologig, ktora wspiera tworzenie abstrakcyjnych systeméw przekonan
religijnych. Przekonania te nie zawsze sa w pelni zrozumiale dla wyznawcéow,
co wigze si¢ z trudnosciami w ich przetwarzaniu. Jak wskazano wczesniej, nie-
tatwo je zapamietaé oraz zastosowaé w biezacej interpretacji doswiadczenia
(zjawisko tzw. poprawnosci teologicznej). Ograniczenia poznawcze ludzkiego
umystu sprawiajg, ze abstrakcyjne systemy przekonan religijnych maja ograni-
czong uzyteczno$¢ w codziennym mysleniu religijnym. Na pierwszy rzut oka
niepelne rozumienie niektérych przekonan religijnych moze stanowi¢ prze-
szkode w ich rozpowszechnieniu, a takze uznawaniu. Jednak w istocie tak nie
jest, poniewaz zywienie takich przekonan opiera si¢ na zdolno$ci umystu ludz-
kiego do metareprezentacji: nie w pelni zrozumiala reprezentacja moze zosta¢
osadzona w innej, zrozumialej reprezentacji®. Pismiennos¢ nie jest wprawdzie
warunkiem pojawienia si¢ zdolno$ci do metareprezentacji, jednak ma istotny
wplyw na operowanie reprezentacjami drugiego rzedu. Potwierdza to m.in.
Walter J. Ong, ktérego zdaniem pojecia jezykowe odnoszace si¢ do cech same-
go jezyka, a nie do rzeczy oznaczanych przez jezyk, przeksztalcajg cechy jezyka
w przedmioty mysli. ,Wynikiem tego - pisze Ong - jest nowy $wiat, Swiat je-
zyka, analogiczny do $§wiata matematyki, o ktérym mozna mysle¢ niezaleznie

¢ J.L. Barrett, EC. Keil, Conceptualizing a Nonnatural Entity: Anthropomorphism in God
Concepts, ,Cognitive Psychology” 31(3)/1996.

% D. Sperber, Anthropology and Psychology: Towards an Epidemiology of Representations,
»Man. New Series” 20(1)/1985, s. 84.
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od tego, czym jest jezyk™”. W odniesieniu do myslenia religijnego mozna po-
wiedzie¢, ze piSmiennos¢ nie tylko prowadzi do wytworzenia znacznej czedci
metajezyka, ale stwarza przestrzen konceptualng do tworzenia reprezentacji
o reprezentacjach.

4.Pismo jako modulator poczucia rzeczywisto$ci. Zapisany
w ksigzce tekst staje sie przedmiotem, z ktérym mozna obcowac jak z kaz-
dym innym przedmiotem materialnym. Mozna go dotyka¢, przewraca¢ kartki,
uslyszec ich szelest, a przede wszystkim go zobaczy¢. Ksigzka jako co$ bardziej
~rzeczywistego” od tekstu méwionego to rezultat nie tylko funkcjonowania
naszego systemu poznawczego, ale takze uwarunkowan kulturowych, dzieki
ktérym to, co przekazane w formie pisma staje si¢ bardziej rzeczywiste. Za-
pisany tekst postrzegany jest inaczej w kulturze pismiennej, w ktdrej umie-
jetnosci literackie posiada tylko waska grupa osdb, inaczej w kulturze druku,
gdzie umiejetnos¢ czytania jest rozpowszechniona, a jeszcze inaczej w kultu-
rze, w ktorej kazdy moze sta¢ sie tworca tekstu publikowanego w Internecie.
W odréznieniu od mowy pismo do pewnego stopnia podobne jest do rzeczy
i moze w analogiczny do rzeczy sposoéb wplywac na procesy poznawcze. Zda-
niem Onga:

Pismo sprawia, ze ,,stowa” zdaja si¢ przypomina¢ swego rodzaju rzeczy, ponie-
waz myslimy o nich jako o widzialnych $ladach sygnalizujacych stowa tym, ktérzy
dekoduja te $lady; w tekstach i ksigzkach mozemy oglada¢ wpisane tam ,,slowa”
i dotkng¢ ich®.

e

»Dotykalno$¢ i ,widzialno$¢” pisma w powigzaniu z religijnymi wyobraze-
niami dotyczacymi natury $wigtych tekstow sprawia, ze pismo jest postrzega-
ne przez wierzacych jako nosnik nadprzyrodzonej mocy, ktdrej rzeczywistos¢
moze by¢ doswiadczana tu i teraz, a nie tylko jako nosnik tresci odnoszacej sie
do nadprzyrodzonej mocy.

¢ D.R. Olson, The Mind on Paper: Reading, Consciousness and Rationality, Cambridge
University Press, Cambridge 2016, s. 82.
% W.J. Ong, Orality and Literacy...,s. 11.






ZAKONCZENIE

Kulturowe zréznicowanie pojec i przekonan religijnych sklania wielu badaczy
do rezygnacji z poszukiwania wspoélnego mianownika dla reprezentacji religij-
nych. Pojecia i przekonania religijne nalezace do réznych tradycji religijnych
wydaja sie by¢ pod wzgledem tresci pozbawione podobienstw. Staralem sie¢
pokaza¢, ze zrdznicowanie to jest w znacznej mierze pozorne, poniewaz po-
jecia istot nadprzyrodzonych tworzone s3 w oparciu o ten sam ograniczony
zestaw schematow pojeciowych oraz o typowe naruszenia intuicyjnych ocze-
kiwan zwigzanych z tymi schematami. Na tworzenie poje¢ religijnych istotny
wplyw maja uniwersalne ograniczenia poznawcze, ktore determinujg mozliwe
sposoby przeksztalcania poje¢. Konsekwencja tych ograniczen poznawczych
jest wystepowanie odpowiedniosci strukturalnej réznych pojec istot nadprzy-
rodzonych. Z kolei procesy transformacji, w wyniku ktérych tworzone sa po-
jecia istot nadprzyrodzonych, ograniczaja si¢ do kilku typéw przeksztalcen.
Pomimo olbrzymiego zréznicowania poje¢ i przekonan religijnych, mozliwe
jest wyodrebnienie typow poje¢ religijnych i dotyczacych ich przekonan. Na-
lezy jednak podkredli¢, ze strukturalne podobienstwo, wynikajace z typowego
naruszenia intuicyjnych oczekiwan wlasciwych danemu schematowi pojecio-
wemu, stanowi tylko jeden aspekt pojec religijnych. Na tres¢ tych pojec sklada
sie rowniez informacja kulturowa, ktéra nie jest czescig intuicyjnej wiedzy lub
rezultatem naruszenia intuicyjnych oczekiwan, lecz odgrywa pewna role w da-
nej tradycji religijnej. Przyktadowo w tradycji chrzedcijanskiej Bog jest wszech-
obecng osobg, zdolng do rozumienia ludzkich mysli i poswiecajaca swego syna
dla zbawienia czlowieka. O ile dwie pierwsze cechy — wszechobecnos¢ (kontr-
intuicyjna cecha przypisana osobie) i zdolnos¢ do rozumienia ludzkich mysli
(cecha intuicyjna) - s3 zwigzane z intuicyjna wiedza, o tyle poswigcenie swego
syna dla zbawiania czlowieka jest informacja niezwiazang z intuicyjnymi wy-
obrazeniami dotyczacymi osob. Jest to specyficzna dla tradycji chrzescijanskiej
idea. Wystepowanie takich specyficznych idei religijnych nie moze by¢ wyja-
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$nione w ramach zaproponowanego modelu poje¢ religijnych i przyczynia sie
do kulturowego zréznicowania poje¢ i przekonan religijnych.

Determinanty poznawcze majg ponadto istotny wplyw na kulturowa
transmisje poje¢ i przekonan religijnych. Szczegdlna role w przekazie tresci
religijnych odgrywaja pamiec¢ i uwaga. Nie wszystkie pojecia religijne w row-
nym stopniu przyciagaja uwage i nie wszystkie w rdwnym stopniu sa zapamie-
tywane. Cho¢ istnieja pewne rozbieznosci w badaniach nad zapamietywaniem
pojeé, pojecia zawierajace niewielka liczbe cech kontrintuicyjnych sa lepiej
zapamietywane niz pojecia intuicyjne oraz pojecia wysoce kontrintuicyjne.
Abstrahujac od innych czynnikéw majgcych wplyw na procesy transmisji kul-
turowej, mozna przyjaé, ze pojecia w minimalnym stopniu naruszajace intu-
icyjne oczekiwania majg wieksze szanse na rozpowszechnienie niz pozosta-
te typy poje¢. Poniewaz jednak w transmisji kulturowej wazng role ogrywaja
réwniez uwarunkowania pozapoznawcze, pojecia minimalnie kontrintuicyjne
nie zawsze uzyskuja przewage. Funkcjonowanie pamieci jako podstawa trans-
misji kulturowej zalezy bowiem nie tylko od pamieci biologicznej, ale takze
od przechowywania informacji poza organizmem oraz mediéw uzywanych
w procesie przekazu tresci kulturowych. W kulturach pismiennych skuteczna
transmisja wysoce kontrintuicyjnych poje¢ mozliwa jest dzieki wykorzystaniu
pisma zaréwno jako medium komunikacji, jak i jako zewnetrznego magazynu
pamieci, ktory odciaza pamie¢ biologiczna.

Szczegblne znaczenie procesow komunikowania i transmisji kulturowej
w badaniu przekonan religijnych wynika z tego, ze przekonania te sa zazwy-
czaj podzielane przez wspdlnoty lub inne zbiorowosci wyznawcéw. Choé
jednostki zywia réwniez przekonania, ktdre nie maja charakteru intersubiek-
tywnego, i ktdére aktualizowane sa ad hoc w religijnej interpretacji doswiad-
czenia, wspdlnie podzielane przekonania odgrywaja kluczowa role w religii
rozumianej jako zjawisko kulturowe. Trwalo$¢ tradycji religijnej mozliwa jest
wlasnie dzieki transmisji kulturowej. Procesy transmisji kulturowej zaleza nie
tylko od wlasnosci systeméw poznawczych jednostek uczestniczacych w pro-
cesach przekazu tresci religijnych, ale rowniez od $rodkéw przekazu i innych
czynnikow kulturowych. Istotne znaczenie ma przy tym interakcja systemu
poznawczego ze srodowiskiem kulturowym, w szczegoélnosci za$ z wytworami
kultury materialnej.

Ograniczenia poznawcze majg rowniez wplyw na przetwarzanie pojec
i przekonan religijnych. W sytuacjach wymagajacych szybkiego rozwigzywa-
nia zadan silnie kontrintuicyjne reprezentacje istot nadprzyrodzonych, w tym
silnie kontrintuicyjne przekonania, zastgpowane s3 reprezentacjami bardziej
zgodnymi z intuicyjna wiedza. Prowadzi to do powstawania dwdch rozbiez-
nych typow pojec i przekonan religijnych. Cho¢ wigkszos¢ wytwordw religij-
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nego myslenia opiera sie na intuicyjnej wiedzy, zwlaszcza zas na intuicyjnej
psychologii, niektore tradycje religijne wytworzyly zracjonalizowane systemy
teologiczne, operujace pojeciami, ktére w znacznym stopniu naruszajg intu-
icyjne oczekiwania. Powstanie oraz rozpowszechnienie przekonan religijnych
opartych na takich pojeciach wymaga spelnienia kilku warunkéw, takich jak
instytucjonalizacja i profesjonalizacja religii, polegajaca na wyodrebnieniu sie
ekspertow religijnych, a takze dostepnos¢ odpowiednich srodkéow przekazu
oraz narzedzi intelektualnych. U podstaw dwdch typow przekonan religijnych
lezg dwa typy przetwarzania informacji. Pierwszy typ obejmuje przetwarzanie
szybkie, rownolegle, automatyczne i niewymagajace wysitku. Przetwarzanie
drugiego typu to przetwarzanie wolne, sekwencyjne i wymagajace wysitku.
Tworzenie zracjonalizowanych doktryn religijnych wymaga przetwarzania
drugiego typu, jednak nawet w najbardziej zracjonalizowanych tradycjach re-
ligijnych myslenie religijne i jego wytwory nie ograniczajg sie do przetwarza-
nia drugiego typu. W sytuacjach, w ktorych religijna interpretacja do$wiad-
czenia wymaga szybkiej reakcji, przetwarzanie drugiego typu zastepowane jest
przetwarzaniem pierwszego typu. Pojecia i przekonania religijne bedace wy-
tworem tych dwoch typéw przetwarzania mogg istniec niezaleznie, przy czym
na to, ktory typ zostanie uzyty, ma wplyw kontekst sytuacyjny.

Wystepowanie dwoch réznych typéw reprezentaciji religijnych oraz dwéch
typOw przetwarzania ma istotne konsekwencje metodologiczne. Badanie prze-
konan religijnych ograniczajace si¢ do oficjalnych przekonan sktadajacych sie
na doktryne danej religii pomija olbrzymi zbiér przekonan aktualizowanych
przez wyznawcow i istotnie odbiegajacych pod wzgledem tresci od przeko-
nan doktrynalnych. Rozbieznos¢ ta zwykle sprowadza si¢ do réznicy miedzy
normatywnym systemem przekonan (w co wyznawcy danej religii powinni
wierzy¢) a rzeczywistymi przekonaniami wyznawcow (w co wyznawcy rzeczy-
wiscie wierzg).

Powyzsze uwarunkowania poznawcze, badane m.in. z perspektywy kogni-
tywistyki religii, odgrywaja istotna role w tworzeniu i transmisji kulturowej
pojec i przekonan religijnych. Podejscie kognitywne ma jednak szereg ograni-
czen, ktore uniemozliwiaja wyjasnienie waznych cech reprezentacji religijnych.
W szczegolnosci kognitywne teorie pojec religijnych nie wyjasniaja, dlaczego
pojecia te uzyskuja szczegolng wartos¢ dla wyznawcow. Pod wzgledem gene-
zy i struktury nie réznig sie one od kontrintuicyjnych poje¢ fikcyjnych istot
nadprzyrodzonych. Przez wyznawcéw traktowane s jednak zupelnie inaczej
niz pojecia fikcyjne. Réznica ta jest widoczna na poziomie przekonan. W od-
réznieniu od przekonan dotyczacych nadprzyrodzonych istot i zdarzen fikcyj-
nych, przekonaniom religijnym dotyczacym istot i zdarzen nadprzyrodzonych
towarzyszy poczucie rzeczywistosci tych istot i zdarzen. Ponadto przekonania
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religijne motywuja do dzialania oraz s3 powigzane z okreslonymi dziataniami
religijnymi. Réznice te mozna wyjasni¢, wskazujac na rézne sposoby metare-
prezentowania reprezentacji fikcyjnych i religijnych, jednak wyjasnienie takie
jest niepelne, poniewaz nie odpowiada na pytanie, dlaczego dwa typy repre-
zentacji sa metareprezentowane w r6zny sposob. Odpowiedzi na to pytanie nie
sposob udzieli¢, odwolujac si¢ wylacznie do proceséw poznawczych. Przeko-
nania religijne nie sg konstrukcjami myslowymi, ktére funkcjonujg niezalez-
nie od pozostalych wymiaréw religii, lecz stanowig integralng czes¢ szerszego
systemu, obejmujacego dziatania religijne, spoleczne formy organizacji religii,
kulturowo przeksztalcone $srodowisko materialne, a takze rézne srodki komu-
nikacji. Poznawcze funkcjonowanie przekonan religijnych nie tylko zalezy od
tych czynnikéw pozapoznawczych, ale w wielu przypadkach czynniki te sta-
nowig nieredukowalny wymiar przekonan religijnych. Dzieje sie tak np. wow-
czas, gdy materialny artefakt bedacy kolektywna reprezentacja religijng tworzy
pojeciowy amalgamat wraz z pojeciami skladajacymi sie na przekonanie.
Badanie interakcji miedzy umystem a $rodowiskiem kulturowym po-
zwala lepiej zrozumie¢ nie tylko wytwory kulturowe, ktérym jednostkowe
umysty nadaja znaczenie, ale takze przyczynia si¢ do lepszego rozumienia
funkcjonowania systemu poznawczego. Dlatego badanie proceséw poznaw-
czych lezacych u podloza myslenia i dzialania religijnego wymaga uwzgled-
nienia artefaktéw, ktorych znaczenie wprawdzie zalezy od umystu, ale ktdre
réwniez zwrotnie oddziatuja na umyst. Artefakty religijne powstaja w wyni-
ku intencjonalnych dziatan podmiotéw religijnych, nastepnie za$ uzywane sa
jako narzedzia religijnego myslenia. Kluczowym zjawiskiem polegajacym na
przeksztalcaniu umystowych reprezentacji nadprzyrodzonych istot i zjawisk
w reprezentacje kolektywne jest eksternalizacja. Dokonuje si¢ ona w ramach
komunikacji oraz dziatan polegajacych na przeksztalcaniu zewnetrznego $ro-
dowiska. Przez eksternalizacj¢ rozumie si¢ zaréwno proces przeksztalcania
reprezentacji umystowych w intersubiektywnie dostepne reprezentacje, jak
i wytwor tego procesu, a wiec konkretny artefakt. Religijne artefakty maja
charakter symboliczny i pelnig rézne funkcje semiotyczne. Ponadto artefakt
moze by¢ postrzegany — postugujac si¢ terminologia Charlesa Sandersa Peir-
cea — jako symbol nadprzyrodzonej rzeczywistosci, jej ikona lub indeks. Roz-
ne typy znakdéw moga wspolwystepowacd, zas to, czy artefakt jest postrzegany
jako symbol, ikona czy indeks, zalezy w znacznej mierze od przyjetej ideologii
semiotycznej. Charakterystyczng cechg materialnych artefaktow religijnych
jest ich zdolno$¢ do podwdjnej reprezentacji polegajaca na tym, ze ujmowaniu
artefaktu jako modelu czegos (widzenie poprzez model) towarzyszy skupienie
uwagi na samym modelu. Cho¢ jest to cecha nie tylko symbolizacji religijnej,
odgrywa ona szczeg6lng role w mysleniu religijnym, w ktérym konkretne re-
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prezentacje kulturowe zastepujg abstrakcyjne, nieuchwytne empirycznie isto-
ty i zjawiska nadprzyrodzone. Z semiotycznego i kognitywnego punktu wi-
dzenia symboliczne artefakty materialne majg istotne znaczenie dlatego, ze s3
w znacznym stopniu ,,nieprzezroczyste’, tzn. skupiaja na sobie uwage i same
stajg si¢ przedmiotami reprezentacji umystowych.

Perspektywa teoretyczng, ktéra pozwala na uchwycenie poznawczej roli
jezyka religijnego i materialnych artefaktow, jest perspektywa poznania ucie-
lesnionego i rozszerzonego. Moim zadaniem nie byla obrona tezy gloszacej, ze
umyst ma charakter uciele$niony i obejmuje, oprocz ciala, aspekty srodowiska,
w ktorym dziala. Pomijajac pytania o nature umystu i proceséw poznawczych,
skoncentrowalem si¢ raczej na znaczeniu réznych aspektow srodowiska dla
wyjasnienia pojec i przekonan religijnych. Badania te prowadza do wniosku,
ze jezyk i materialne artefakty odgrywaja istotng role w genezie, przetwarza-
niu, stabilizowaniu i transmisji kulturowej przekonan religijnych. Maja ponad-
to istotny wptyw na modulowanie poczucia rzeczywisto$ci kulturowo postulo-
wanych istot i zjawisk nadprzyrodzonych.

Pojeciowy $wiat religii jest tworzony i reprodukowany w oparciu o aspekty
materialnego $rodowiska, w ktérym dzialajg podmioty religijne. Srodowisko
to jest wytworem ludzkich dzialan, jednak uproszczeniem byltoby twierdzenie,
ze przekonania religijne stanowia punkt wyjscia dla tych dzialan. Religia mate-
rialna nie jest jedynie pochodng wcze$niej istniejacych przekonan religijnych,
na podstawie ktorych ludzie religijni ksztaltuja swoje srodowisko. Materialne
artefakty leza u podloza znacznej czesci religijnych konceptualizacji oraz de-
terminuja niektore cechy przekonan religijnych.

Materialne artefakty petnig funkcje narzedzi religijnego myslenia. Nie tyl-
ko zakorzeniaja struktury pojeciowe w réznych aspektach srodowiska, ale po-
nadto maja wplyw na utrzymywanie si¢ przekonan religijnych. Do najwazniej-
szych funkcji materialnych artefaktow naleza poszerzanie pamieci biologicznej
poprzez przechowywanie informacji poza organizmem, przeksztalcanie repre-
zentacji umystowych w reprezentacje kolektywne, stabilizowanie reprezentacji
umystowych poprzez ich zakorzenianie w materialnych artefaktach, nadawa-
nie konkretnej i intersubiektywnie uchwytnej formy abstrakcyjnym i zwykle
nie w pelni rozumianym ideom, a takze indukowanie poczucia rzeczywistosci
kulturowo postulowanych istot i zjawisk nadprzyrodzonych. Tworzenie ma-
terialnych artefaktow umozliwia ponadto tworzenie nowych i przeksztalcanie
istniejacych juz reprezentacji umystowych. Potrzeba tworzenia religii mate-
rialnej wynika z tego, ze umyst ludzki ma ograniczone mozliwosci przetwarza-
nia wysoce kontrintuicyjnych pojec.

Znacznym uproszczeniem byloby traktowanie materialnych artefaktow
jako czynnikéw jednostronnie determinujacych przekonania religijne. Zalez-
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no$¢ miedzy przekonaniami a materialnymi artefaktami jest obustronna. Ma-
terialny artefakt uzyskuje religijne znaczenie dzieki przekonaniom, jakie osoby
religijne zywia wobec tego artefaktu oraz dziataniom powigzanym z tymi prze-
konaniami. Przekonania te nie zawsze sg przekonaniami religijnymi, niektére
z nich skladajg si¢ na ideologie semiotyczna, tzn. okreslaja, jak nalezy rozumieé
relacje miedzy artefaktem a postulowang rzeczywisto$cia nadprzyrodzona.

Pojecia i przekonania religijne pozostajg pod silnym wplywem jezyka re-
ligijnego. Méwiac o jezyku religijnym, koncentrowalem si¢ przede wszystkim
na jego aspekcie materialnym oraz podkreslatem jego wptyw na dzialania sys-
temu poznawczego. Artefakty jezykowe poszerzajg mozliwoéci pamieci biolo-
gicznej, redukujg zlozonos¢ srodowiska, w ktérym dzialaja jednostki, ulatwiaja
przyswajanie sobie abstrakcyjnej wiedzy, w tym przyswajanie wiedzy i komu-
nikowanie o przedmiotach, ktére nie mogg by¢ postrzegane. Ponadto jezyk
otwiera dostep do intersubiektywnego $wiata znaczen i sprawia, ze ludzkie
poznanie uzyskuje kolektywny wymiar. Wreszcie jezyk odgrywa istotng role
w koordynacji, organizacji, monitorowaniu i kontroli zachowania. Je$li chodzi
o procesy poznawcze lezace u podloza przekonan religijnych, jezyk jest czymg
wigcej niz narzedziem umozliwiajgcym komunikacje i transmisj¢ kulturowa
przekonan. Jest podstawowym narzedziem eksternalizacji i obiektywizacji
religijnych znaczen. Mdwienie jezykiem religiijnym obejmuje wypracowane
w ramach poszczegdlnych tradycji sposoby postugiwania si¢ jezykiem. Ponad-
to jezyk religijny uzywany jest jako narzedzie dzialania oraz reprezentowania
nieuchwytnej empirycznie rzeczywisto$ci nadprzyrodzonej. Postugiwaniu sie
jezykiem religijnym towarzyszga rézne potoczne wyobrazenia o jezyku, ktore
wyraznie okreslajg sposoby uzycia jezyka.

Istotny wplyw na przekonania i systemy przekonan religijnych mial wy-
nalazek pisma oraz rozpowszechnienie umiejetnoéci pisania i czytania. Pi-
smo umozliwia nie tylko tworzenie nowych form organizacji religii, ale takze
pozwala na reorganizacje¢ systemow przekonan. Oproécz funkcji, ktére dzie-
li z mowa, takich jak eksternalizacja, obiektywizacja i transmisja kulturowa
przekonan religijnych, pismo pelni funkcje zewnetrznego magazynu pamieci,
przez co stabilizuje przekonania i systemy przekonan. Systematyzacja przeko-
nan prowadzaca do powstawania rozbudowanych doktryn nie bytaby mozli-
wa w religii niepi$miennej. Rola pisma w tworzeniu abstrakcyjnych systemoéw
przekonan religijnych wynika m.in z tego, ze pismo ulatwia i wspiera opero-
wanie metareprezentacjami. Niektore sposoby uzywania pisma moduluja po-
czucie rzeczywisto$ci nadprzyrodzonych istot i zjawisk.

Badania przedstawione w niniejszej ksigzce pozwalaja na skonstruowa-
nie nowego modelu przekonan religijnych, ktéry obok uwarunkowan po-
znawczych przekonan religijnych uwzglednia interakcje podmiotu zZywigcego
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przekonania z kulturowo przeksztalconym s$rodowiskiem. Obok podmiotu
i zywionych przez niego przekonan elementami tego modelu sg inne podmio-
ty, z ktorymi dany podmiot wchodzi w interakcje, procesy komunikacji oraz
rézne narzedzia religijnego myslenia, wérod ktorych na szczegdlng uwage za-
stuguja materialne artefakty oraz jezyk. Jezyk i materialne artefakty nie pelnia
jedynie funkeji komunikacyjnej, dzieki ktorej przekonania religijne uzyskuja
intersubiektywng forme i sg wspolnie podzielane. Odgrywajg one istotna role
w religijnym mysleniu, poszerzajac mozliwosci reprezentowania i poznawcze-
go przetwarzania poje¢ i przekonan religijnych. Jezyk i materialne artefakty
umozliwiajag nowe sposoby doswiadczania obecnos$ci nadprzyrodzonych zja-
wisk. Model ten pozwala wyjasni¢ nie tylko kulturowsa stabilno$¢ przekonan
religijnych, ale réwniez udzieli¢ odpowiedzi na pytanie, dlaczego kontrintu-
icyjnym przekonaniom dotyczgcym ponadempirycznych istot i zjawisk towa-
rzyszy poczucie rzeczywistosci tych istot i zjawisk.
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