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Barbara Wozniak

REGULACYJNA FUNKCJA RELIGII A SPOSOB ODZYWIANIA SIE
| ZDROWIE 0SOB ZAANGAZOWANYCH RELIGIJNIE

Religijno$¢ w kontekscie stylu zycia i zdrowia

W ciagu ostatnich lat nastapil znaczny wzrost zainteresowania badaniami nad
relacja miedzy religijnoscig a zdrowiem, w tym takze nad zalezno$cig miedzy
zaangazowaniem religijnym a stylem zycia jednostki. Zwrot ten mozna przypi-
sa¢ rosnacej popularnoéci paradygmatu biopsychospotecznego w medycynie,
bedacego alternatywa dla podejscia biomedycznego. Za moment, ktéry zapo-
czatkowal zmian¢ myslenia o zdrowiu na gruncie nauk medycznych, mozna
uznaé¢ wprowadzenie przez Swiatowa Organizacje Zdrowia (WHO) w 1948
roku* definicji zdrowia, w mysl ktorej jest ono pelnym dobrostanem w sensie
fizycznym, psychicznym i spotecznym, a nie tylko brakiem choroby (WHO,
2006). W paradygmacie biopsychospotecznym zdrowie ujmowane jest wiec
wielowymiarowo, z uwzglednieniem biologicznej, ale réwniez psychologicznej
oraz spoleczno-kulturowej perspektywy. Przyjecie podejscia biopsychospo-
tecznego wigzalo si¢ z postulatem holistycznego podejscia do pacjenta w pro-
cesie leczenia, w tym uwzgledniania jego potrzeb duchowych (religijnych).
Nowa perspektywa zrodzita potrzebe doktadniejszej eksploracji wptywu, jaki
religijno$¢ moze mie¢ na zdrowie jednostki, zar6wno w jego wymiarze psy-
chicznym, spotecznym, jak i fizycznym, takze roli religii w procesie zdrowie-
nia, radzenia sobie z chorobg, w ksztaltowaniu zachowan zdrowotnych, stylu
zycia (w tym zwyczajow zwiazanych z odzywianiem si¢) oraz stosunku jed-
nostki do wlasnego zdrowia na przestrzeni zycia. Jeff Levin, podkreslajac role,
jaka religijno$¢ odgrywa w ksztaltowaniu stanu zdrowia, ukul termin ,,me-
dycyna teosomatyczna” (ang. theosomatic medicine) i postulowal prowadze-
nie badan nad zaleznoscig na szeroka skale w ramach dziedziny, ktéra nazwat
epidemiologia religii (Levin, 2001). Medycyna teosomatyczna to taka, ktora
akceptuje ide¢ zaleznosci i wzajemnych wplywdéw na linii cialo-umyst-duch
i bierze w zwigzku z tym pod uwage wielowymiarowy wplyw zaangazowania
religijnego na stan zdrowia jednostki oraz w ocenie klinicznej i planowanym
leczeniu uwzglednia potrzeby duchowe pacjenta.

* Konstytucja WHO, w ktdrej pojawia sie wspomniana definicja, zostata podpisana w czerw-
cu 1946 r. w czasie konferencji w Nowym Jorku, a weszta w zycie w kwietniu 1948 r. (WHO, 2006).
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Zwigzek miedzy zdrowiem a sposobem odzywiania si¢ jest szczegdlnie
silnie akcentowany od XX wieku, cho¢ refleksje na ten temat pojawialy sie
w literaturze przedmiotu znacznie wczesniej (por. np. Brillat-Savarin, 1973).
Rola stylu Zycia w ksztaltowaniu stanu zdrowia podkreslana byla szczegélnie
po publikacji raportu Lalonde’a (w 1978 roku), w ktérym zarysowatl on tzw.
koncepcje obszaréw zdrowia. Wyrdznil nastepujace czynniki, jako majace
wplyw na zdrowie: biologiczne (genetyczne), srodowiskowe (ekonomiczne,
spoteczne, kulturowe, fizyczne), a takze czynniki zwigzane z organizacja syste-
mu opieki zdrowotnej oraz ze stylem Zycia. Proba oszacowania procentowego
wplywu wymienionych czynnikéw na styl Zycia wykazala, ze czynniki te de-
terminujg umieralno$¢ z powodu choréb uktadu krazenia w wymiarze 25%
(uwarunkowania biologiczne), 9% (czynniki srodowiskowe), 12% (organiza-
cja opieki zdrowotnej) i 54% (styl zycia). W przypadku nowotwordw odsetek
ten wynosil odpowiednio 29%, 24%, 10% i 37%, a w przypadku umieralnosci
ogoélnej odpowiednio 20%, 20%, 10% i 50%. W kazdym z wymienionych przy-
padkow styl zycia odgrywa najbardziej znaczacg rol¢ w poréwnaniu z pozo-
stalymi czynnikami (Wysocki, Miller, 2003). Brak wilasciwej diety, ktdra jest
istotnym elementem stylu zycia, to przyczyna wielu choréb cywilizacyjnych
bedacych plaga wspolczesnych spoleczenstw konsumpcyjnych. W kontekscie
ksztaltowania prozdrowotnych zwyczajéw zywieniowych bardzo istotng role
odgrywac moze religia, przykladowo propagowane miedzy innymi w Kosciele
rzymskokatolickim okresowe posty rozumiane jako wstrzemigzliwo$¢ w kon-
sumpcji czy prozdrowotne zalecenia dietetyczne, charakterystyczne na przy-
ktad dla Kosciota Adwentystéw Dnia Siddmego (dieta wegetarianska).

Socjologiczne ujecie religii

Jak przyznaja badacze, religia jest to zjawisko bardzo ztozone, a jego precy-
zyjne zdefiniowanie nastrecza wielu probleméw (Borowik, 2001). Rozumiana
jako zdarzenie transcendentne, jako spotkanie cztowieka z Bogiem, religijno$¢
nie moze by¢ rozpatrywana w wymiarze spolecznym. Religia wciela si¢ jed-
nakze w konkretna, ludzka rzeczywistos¢ i przejawia si¢ na przyktad w wierze-
niach, jezyku, rytualach, instytucjach (Marianski, 2004) - i jako taka moze by¢
badana z perspektywy socjologicznej. Socjologia zajmuje si¢ miedzy innymi
analizowaniem funkc;ji religii w spoleczenstwie, wplywami religii na poszcze-
gllne grupy w jego obrebie, a takze przemianami religijnosci, bedacymi na-
stepstwem zmiany spoteczno-kulturowej.

Definicje religii mozna najogélniej podzieli¢ na substancjalne i funkcjonal-
ne - pierwsze koncentrujg si¢ na tresci wierzen, a drugie na spotecznych funk-
cjach religii. Nurt funkcjonalny skupia si¢ na znaczeniu religii w spoteczenstwie
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i akcentuje jej pozytywna role, wyrazajaca si¢ przede wszystkim w funkcjach in-
tegracyjnej i sensotwdrczej (Marianski, 2004), a takze regulacyjnej, na przykiad
w zakresie regulowania stosunkéw miedzyludzkich czy stylu zycia wyznawcow.
Socjologia religii wykorzystuje wiele definicji funkcjonalnych, ktére mozna po-
dzieli¢ na kilka kategorii. Pierwsze z uje¢ funkcjonalnych definiuje religie jako
zmaganie z ,problemami ostatecznymi’, wychodzac z zalozenia, ze wiekszos¢
ludzi we wszystkich istniejacych spoleczenstwach ma takie problemy i odczuwa
potrzebe ich rozwigzania. Drugi nurt w ramach ujecia funkcjonalnego okresla
religie jako najwyzszy i najogdlniejszy poziom kultury. Trzecie z podejs¢ funk-
cjonalnych, proponowane przez Thomasa Luckmanna, jest koncepcja najbar-
dziej inkluzywna, w mys$l ktorej religia jest zdolno$cig ludzkiego organizmu do
transcendowania swojej natury biologicznej przez konstruowanie moralnych
ram i wszechobejmujacych struktur znaczen (Robertson, 2011).

Jak pisze Thomas Luckmann (2007), w ramach obu nurtéw - substancjalne-
go i funkcjonalnego - istniejg odmiany psychologiczne i socjologiczne. Psycho-
logicznie nastawieni substancjalisci moéwig, ze istnieje odrebny rodzaj doswiad-
czenia, ktore jest religijne z racji tresci (np. doswiadczenie $wietosci, kontaktu
z istotami nadprzyrodzonymi itp.). Socjologiczni substancjalisci akcentuja tres¢
wierzen lub opierajg si¢ na tym, co dane spoleczenstwo uwaza za przynalezne
do sfery sacrum. Nurt ten uzywa terminu ,,religia” réwniez na okreslenie insty-
tucji, w ktérych doswiadczenie religijne posiada trwaly charakter (np. w postaci
rytuatu, doktryny) oraz w odniesieniu do grup, w ktérych przybiera ono kon-
kretne formy organizacyjne (np. Koscioty, sekty). Wsrdéd funkcji psychologicz-
nych religijnosci prym wiodg funkcje poznawcze (np. wyjasnianie nieznanego),
ktdre s3 powigzane z aspektami uczuciowymi (np. eksternalizacjg leku) oraz
pragmatycznymi (np. poczuciem kontroli). Niektdrzy funkcjonalisci konstru-
ujg mechanizmy projekcyjne czy kompensacyjne. Jeden z gléwnych wariantéw
tego ujecia opisuje jako religijne to, co ostateczne, najwazniejsze, najbardziej
znaczace dla jednostek, grup, spoleczenstw. Wsrod funkeji spotecznych wy-
mienia si¢ przede wszystkim funkcje integracyjne, definiujgc jako religijny ten
wspolny trzon wartosci, ktory spaja kulture i przyczynia si¢ do podtrzymania
systemu spolecznego. Religie w nurcie funkcjonalnym definiowano takze jako
system kompensacyjnych iluzji stuzacych podtrzymaniu spoleczno-ekono-
micznego status quo (Luckmann, 2007) - religia, obiecujac lepsza rzeczywistos¢
w przyszlosci, znieczula jednostki na niesprawiedliwos¢ terazniejszosci (Boro-
wik, 2008). Jeden z nurtéw, ktérego przedstawicielem w socjologii jest Peter
Berger, za najbardziej donioslg funkcje religii uznaje porzadkowanie chaotycz-
nej rzeczywistosci tak, aby mogla ona stac si¢ zrozumiata, czyli tzw. nomizacje
(od gr. nomos, czyli prawo) (Berger, 1997).

O ile religia jest fenomenem wystepujacym obiektywnie, o tyle religijno$¢
jest zawsze czyjas i oznacza stosunek do religii charakterystyczny dla jakiej$
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konkretnej jednostki, grupy spofecznej albo dla okreslonego przedziatu cza-
sowego (Borowik, 2001). Religijno$¢ mozna zdefiniowa¢ jako ,réznorodne
tresci i formy manifestowania si¢ podstawowego subiektywnego przekonania,
ze sens ludzkiego Zycia nie wyczerpuje si¢ w jego biologicznym istnieniu” (Bo-
rowik, 2001: 61). Treéci to nabywane na drodze indywidualnych poszukiwan,
jak i kulturowo dziedziczone przekonania na temat natury $wiata, czlowieka,
celu i przeznaczenia, norm moralnych itd. Formy to dzialania motywowane
przyjetymi przekonaniami, wyrazajace si¢ w posiadaniu i w manifestowaniu
przywiazania do symboli, sprawowaniu kultu, przynaleznosci do wspélnoty
(Borowik, 2001).

Zwigzki miedzy religig a zywieniem jako przedmiot zainteresowania socjologii

Wzmianki i refleksje na temat Zywnosci i zywienia w kontekécie problematy-
ki spofecznej mozna odnalez¢ w pracach niektorych klasykéw socjologii (np.
Durkheim, 1990; Simmel, 2006), o zainteresowaniu na wiekszg skale mozna
jednak méwi¢ dopiero w ostatnich latach. Wsrdd przyczyn tego stanu rzeczy
wymienia si¢ wzrastajaca sSwiadomos¢ istnienia problemoéw zwigzanych z zy-
wieniem na $wiecie (problem gtodu w krajach rozwijajacych sig, problem cho-
réb psychicznych zwigzanych z zaburzeniami odzywiania), a takze wzrost licz-
by choréb powstajacych na tle btedéw zywieniowych i wadliwego Zywienia.
Do wzrostu zainteresowania omawiang problematyka przyczynila sie takze
socjologia i antropologia kultury, opisujace wzorce konsumpcji, a takze zwy-
czaje zywieniowe i wplyw, jaki na nie ma kultura (Uramowska-Zyto, 1995),
wlaczajac w to rowniez sfere norm religijnych.

Glod jest kategorig biologiczng i jest jednakowo odczuwany przez wszyst-
kich ludzi, natomiast jego zaspokajanie odbywa si¢ w sposéb zréznicowany
i jest zalezne od kultury. Samo pojecie produktu jadalnego nie jest uniwer-
salne — produkt uwazany za nadajacy si¢ do spozycia w jednej kulturze moze
uchodzi¢ za niejadalny w innej. Uwarunkowana kulturowo niejadalno$¢
najczesciej odnosi si¢ do pokarméw pochodzenia zwierzecego. W réznych
kulturach akceptuje si¢ lub odrzuca spozywanie wolowiny, wieprzowiny,
koniny, migsa psow, kotow, wielbtadow, jeleni czy szczuréw. Fladra, ktéra
w Europie uwazana jest za smaczng rybe, przez mieszkancéw Labradoru
i Nowej Funlandii uzywana jest jako nawéz. Przykiady takiego zréznicowa-
nia mozna znalez¢ w Europie: we Francji §limak winniczek czy zabie udko
uchodzg za przysmak, podczas gdy mieszkancy wielu innych krajow, w tym
wigkszo$¢ Polakéw, w ogdle nie uznaje ich za pokarm (Gawecki, 2007).
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Georg Simmel (2006) w swoim eseju dotyczacym socjologii positku ana-
lizuje kulturowe, w tym réwniez religijne, funkcje wspodlnego spozywania je-
dzenia. Religijne kulty starozytne, obejmujgce waskie kregi cztonkéw lokalnej
wspolnoty, koncentrowaly sie wokot uczty ofiarnej. Implikowalo to poczucie
braterstwa zawigzanego przez wspolnote sakramentalnego positku (na przy-
ktad u Semitéw czy Arabow). Socjolog pisze o ,bezmiernym socjologicznym
znaczeniu positku” (Simmel, 2006: 273), zaznaczajac wigziotwdrczg, integra-
cyjna role biesiadowania w towarzystwie oraz ogromne znaczenie spoteczne
jedzenia w dziejach ludzkosci, o ktérym najlepiej $wiadczg zakazy dotyczace
wspolnoty stotu (na przyklad zakaz dotyczacy spozywania przez chrzescijani-
na positku w towarzystwie zyda, wprowadzony przez sobor wiedenski z 1267
roku; zakaz jedzenia w towarzystwie czlonka nizszej kasty w Indiach). Wspél-
ny posilek wiec, jak podkresla Simmel, ,wynosi zdarzenie fizjologicznie pry-
mitywne i nieuchronnie powszechne w sfere wzajemnych oddzialywan spo-
tecznych i nadaje mu ponadosobistg range” (2006: 274). Rozpatrywany w tym
kontekscie positek staje sie faktem socjologicznym, podlegajacym regutom
o charakterze estetycznym, stylistycznym, ponadindywidualnym, regulujagcym
nie tylko rodzaj, ale i forme¢ spozywania potraw. Samo jedzenie oraz czynnos¢
spozywania go staja si¢ wiec nosnikami znaczen kulturowych oraz obrastaja
w rytualy, w zwiazku z czym kuchnia jest istotnym elementem tozsamosci gru-
powej, w tym religijnej.

Kulturowe i religijne znaczenie pokarmow oraz zwigzane z nimi zwyczaje
w tradycji katolickiej

Sposoéb i okolicznosci spozywania pokarmow, a takze to, co jest jedzone (pre-
ferowane rodzaje potraw, potrawy unikane przez dang spotecznos¢) zwigza-
ne jest z wieloma znaczeniami kulturowymi, wéréd ktérych szczegoélng role
odgrywaja znaczenia religijne. Wymieni¢ tu mozna na przyklad idealizowa-
nie pewnych artykuléw zywnosciowych, przypisywanie im szczegélnej roli
w zyciu czlowieka, uwzglednianie ich jako skfadnika wyobrazen o raju, zakazy
i nakazy pokarmowe, posty itp. W zakresie przypisywania pokarmom istotnej
roli w zyciu czlowieka oraz nadawania im znaczen religijnych w naszym kre-
gu kulturowym nalezy podkresli¢ szczegolng role chleba. Juz w czasach Troi
i poganskiej Europy na chlebach umieszczano znak krzyza — chleb taki byt
wyobrazeniem $wiata, na ktory skladaja sie $srodek $wiata i cztery kierunki.
Biblia méwi, ze mala ilo$¢ chleba jest karg od Boga za grzechy wybranego na-
rodu, a blogostawienstwo Boze objawia si¢ obfitoscig chleba. Chleb w czasach
chrzescijanskich stal sie symbolem przekazywania zycia; spozywanie go jest
znakiem najblizszego mozliwego zwiazku, co podkreslone zostalo w Nowym
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Testamencie w symbolice Pokarmu Eucharystycznego. W kulturze istniaty
liczne zwyczaje $wiadczace o szczegolnym traktowaniu chleba: nie wolno byto
go wyrzucad, a chleb, ktorego nie mozna bylo zje$¢, nalezalo spali¢ (podkres-
lenie zwiazku ze $wietoscia). Jesli okruszek chleba upadl na ziemig, nalezato
go podnies¢ i ucalowaé (poniewaz jest to dar Bozy), a przed rozpoczgciem
nowego bochenka nalezalo go ,przezegna¢” (czyli narysowa¢ na nim znak
krzyza). Nie wolno bylo klas¢ chleba spodem do gory (poniewaz oznaczaloby
to odwrdcenie wasciwego kierunku i porzadku $wiata, co moze by¢ przyczyna
nieszczes¢) (Zwolinski, 2006). Niektdre z tych zwyczajow przetrwaly do dzis.
Kulturowe (religijne) symboliczne znaczenie okreslonych pokarmoéw jest
szczegllnie widoczne w przypadku potraw spozywanych przy okazji $wiat.
Swigto to czas specjalny, sakralny (bo zwigzany z nawigzywaniem kontaktow
z ,innymi $§wiatami”), majacy charakter kolektywny, poniewaz jednostka cele-
bruje go we wspdlnocie innych 0s6b $wigtujacych. Czesto $swigto zwigzane jest

Kuchnia to charakterystyczny dla danego narodu lub regionu dobér surow-
cow i produktéw oraz sposdb przyrzadzania potraw. Mowimy o kuchniach:
angielskiej, arabskiej, chinskiej francuskiej, zydowskiej itp.

Charakterystyka wybranych kuchni

Charakterystyczne Charakterystyczne
surowce potrawy
Nasiona straczkowe, bara- | Kuskus - kasza z warzy-
Kuchnia nina, dréb, ryby, ryz, kasza | wami i migsem, dzamilah
arabska pszenna — burghul, figi, - placek z daktyli, zupa
daktyle, oliwa z baraniny, kebab
. Ryz, soja, drob, bambus, Wieprzowina w sosie
Kuchnia z .
chiniska grzyby moon, produkty stodko-kwasnym, jajka
pochodzenia morskiego fu-jang, ryz z warzywami
Kuchnia Bar:anma, kozlina, ryz, Czapaty — pla.ck1 Ps.zenne.,
. nasiona straczkowe, curry z baraniny i ziemnia-
hinduska . . .
sklarowane maslo, owoce | kow, ryz z soczewica
Wolowina, cielecina, Czulent — wolowina
Kuchnia baranina, podroby, ryby, duszona, maca z jajkami,
zydowska pieczywo (chatka, maca), | smazone $ledzie, cymes
cebula z suszonych sliwek

Zr6dto: (Gawecki, 2007).




Regulacyjna funkcja religii a sposob odzywiania sig i zdrowie 0s0b zaangazowanych religijnie 135

z poprzedzajaca je dlugotrwaly ascezg konsumpcyjng (postem), rekompenso-
wang w okresie $wigtecznym. Cechg czasu $wiat jest odejscie od ustalonego
porzadku codziennych dziatan, co niekiedy moze by¢ powigzane z tamaniem
norm i zakazoéw, zabawg i rozrzutnoscig (karnawatem). W tym kontekscie
moéwi sie o transspolecznym charakterze $wiat, jako ze podczas ich trwania
przekraczane sg granice rzeczywistosci spotecznej — w przypadku spozywania
positkow 6w transspoleczny charakter przejawia si¢ odejsciem od zwyklych,
codziennych, racjonalnych wzoréw konsumpcji do nadkonsumpcji przeja-
wiajacej si¢ przede wszystkim w obfitosci i réznorodnosci spozywanych po-
karmow (na przyktad dwanascie potraw wigilijnych). Nadkonsumpcja ta byla
znakiem rado$ci, ale rowniez symbolem obfitosci task i btogostawienstwa Bo-
zego. Swieta stawaly sie w zyciu spoleczenistw takze ,,zegarem” spotkan, czyli
okazja do spotkan towarzyskich, polaczonych z jedzeniem czy ucztowaniem.
Nalezy zauwazy¢, ze rytual $wietowania poszczegdlnych swiat, nawet w obre-
bie tej samej religii, byt zréznicowany regionalnie i narodowo. Polskie tradycje
kulinarne zwigzane ze §wigtami nalezaty do bardzo bogatych, co podkreslano
uzywaniem szczegoélnej, Swigtecznej zastawy stolowej oraz ucztowaniem przy
wigkszym stole niz na co dzien. Najbardziej rozbudowany byl rytuat towarzy-
szacy $wietom Bozego Narodzenia. Wieczerza wigilijna odbywata si¢ (i nadal
sie odbywa) przy specjalnie nakrytym stole (siano pod biatym obrusem), po-
traw mialo by¢ dwanascie, na pamiatke dwunastu apostolow (a jesli nie dwa-
nascie, to przynajmniej parzysta ich liczba), zestawy dan byly natomiast zalez-
ne od regionu kraju (wszedzie waznym punktem menu, ze wzgledu na postny
charakter wieczerzy, byly ryby; istotnym jej skladnikiem byl tez mak, symbol
urodzaju i ptodnosci). Swieta spedzano na wizytach u rodziny i bliskich oraz
na towarzyszacemu im spozywaniu duzych ilosci $wigtecznych potraw. Nowy
Rok rozpoczynat czas karnawalu, réwniez zwigzanego z obfita konsumpcja,
a za koniec karnawalu uznawano ttusty czwartek, kiedy to spozywano paczki
oraz chrust (faworki). Wielkanocne ,,§wigcone” to kolejna okazja do spozywa-
nia roznych dan, najczesciej migsnych, oraz ciast (Zwolinski, 2006). Potrawy
wielkanocne, przede wszystkim te swiecone w Wielka Sobote, opatrzone byly
szczegolnym znaczeniem, na przyklad jajko to symbol poczatku, zmartwych-
wstania i odrodzenia, chleb to symbol Chrystusa, podobnie jak baranek (jako
ze Chrystus to Baranek Bozy, fac. Angus Dei; por. ] 1,29.36), a baba drozdzowa
jest znakiem wzrastania wiary.

Z ucztowaniem powigzane bylo tez obchodzenie rytualéw przejscia, takich
jak chrzty, komunie, wesela czy stypy. Uczta weselna tradycyjnie powinna, nie-
zaleznie od stopnia zamoznosci wyprawiajacej ja rodziny, trwac trzy dni i obo-
wigzkowo powinna by¢ suta. ROwniez pozostale wymienione uroczystosci
religijne tradycyjnie odbywaly sie przy zastawionym stole (Zwolinski, 2006).
Charakterystycznym elementem zwyczajow zwigzanych z jedzeniem potraw
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$wiatecznych oraz ucztowaniem w kontekscie okreslonych uroczystosci reli-
gijnych, a niejednokrotnie réwniez i $wieckich, jest uczynienie znaku krzyza
i odmawianie modlitwy przed spozyciem positku.

Wptyw norm religijnych na sposob odzywiania si¢ na przyktadzie wybranych
tradycii religijnych

Réznorodne funkcje jedzenia oraz zwigzane z nim rytualy i okolicznoéci spo-
zywania positkow, jak réwniez powstrzymywanie si¢ od jedzenia w okreslo-
nych sytuacjach/okresach, to obszar regulacji religijnych w wielu religiach,
zaczynajac od kultéw plemiennych, na wielkich religiach uniwersalistycznych
konczac. Historycy religii pisza na przyklad o kilkudniowym zakazie gotowa-
nia jedzenia po ceremonii pogrzebowej w religii Ariéw (Stuszkiewicz, 1986).
W hinduizmie zaniedbywanie obrzedéw religijnych oraz okreslonych obycza-
jow, dotyczacych chocby zawierania malzenstw czy jedzenia, to mozliwa przy-
czyna wyklecia danej jednostki, czyli wykluczenia jej ze spotecznosci. Wéréd
zalecenn zywieniowych obecnych w hinduizmie nalezy wspomnie¢ réwniez
o zakazie zabijania i spozywania krowy (Stuszkiewicz, 1986). Tabu pokarmo-
we zwigzane z zabijaniem kréw i spozywaniem wolowiny ma, jak zauwaza
Marvin Harris (1985), racjonalne podstawy — bydlo domowe w Indiach to to-
war bardzo cenny, zwlaszcza dla niezasobnej, zamieszkalej na wsi czesci tego
spoleczenstwa. Krowa nie tylko daje mleko, ale jest tez wykorzystywana jako
zwierze pociagowe do pracy na roli, a wysuszone krowie tajno znajduje istotne
zastosowanie w gospodarstwie domowym, gdzie uzywane jest jako podpatka.

Hinduizm glosi koncepcje boskiej jednosci swiata, a jedna z jej konse-
kwengcji s3 zakazy zwigzane z jedzeniem miesa. Sposrdéd czterech celéw zycia
ludzkiego najwazniejsza jest moksza, czyli wyzwolenie si¢ z kregu wiecznych
reinkarnacji. Wazne w tym kontekscie sg praktyki ascetyczne majace na celu
stopniowe szkolenie ciala, by mdéc w sposéb wolny nim dysponowa¢. Prowa-
dzaca do wyzwolenia joga opracowala wiele zasad zywieniowych opartych
przede wszystkim na wegetarianizmie, zalecajac powstrzymywanie si¢ od je-
dzenia migsa, ryb i jajek. Zaréwno sposob jedzenia, jak i rodzaj spozywanych
positkow staly sie tu elementem praktyki medytacyjnej. Jogini propagowali
hinduski wegetarianizm réwniez na Zachodzie (Zwolinski, 2006).

Zgodnie z zasadami zapisanymi w Koranie kazdego wyznawce islamu obo-
wigzuje pie¢ zasad: wyznanie wiary (szahada), modlitwa (salat), jalmuzna
(zakat), post (saum) oraz pielgrzymka do Ka'by (hadzdz) (Szymanski, 1986).
Czwarty z wymienionych filaréw wiary muzutmanskiej - post — jest odbywa-
ny w miesigcu ramadanie i polega na powstrzymywaniu si¢ od spozywania
pokarmow i picia napojow od $witu do zachodu stonca. Charakterystyczne dla
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religii Bliskiego Wschodu (w tym dla islamu) jest uznawanie miesa wieprzo-
wego jako ,nieczystego” i zwigzany z tym zakaz spozywania go (Szymanski,
1986). Zakaz ten zapisany jest w Koranie, ktéry méwi miedzy innymi:
O wy, ktorzy wierzycie! Jedzcie dobre rzeczy, ktérymi was obdarzylismy i dziekujcie
Bogu, jesli go czcicie! On zakazal wam tylko: padliny, krwi i miesa wieprzowego i tego,
co zostalo zlozone na ofiare czemus innemu niz Bogu (Koran, 2: 172-173).

Podobne tabu obecne jest w judaizmie, ktory rowniez zakazuje spozywania
wieprzowiny i krwi, tworzac zasady dotyczace koszernosci potraw. Zakazy for-
muluje Tora (Pigcioksiag), gdzie w Ksiedze Powtdrzonego Prawa padajg stowa:

Ale si¢ wystrzegaj spozywania krwi, bo we krwi jest zycie, i nie bedziesz spozywal zycia

razem z cialem (Pwt, 12, 23).

Jak zauwaza Harris, w ramach obu religii tabu wieprzowiny ttumaczone jest
tym, ze $winie sg brudnymi, jedzacymi wlasne odchody zwierzetami, a spozy-
wanie ich miesa moze grozi¢ chorobami pasozytniczymi. W rzeczywistosci,
zdaniem Harrisa, w modelu gospodarki rolniczo-pasterskiej, charakterystycz-
nej dla Bliskiego Wschodu, zakaz jedzenia wieprzowiny to zdrowa strategia
ekologiczna, majaca zwiazek ze zmianami srodowiskowymi, co przetozylo sie
na religijne wierzenia w ,,nieczysto$¢” niektorych zwierzat (Harris, 1985). Po-
wody istnienia takich a nie innych zakazéw magicznych (tabu), w tym szcze-
gblnie przyczyny postrzegania wieprzowiny jako nieczystej, byly przedmiotem
wielu analiz antropologicznych (por. Wasilewski, 1987).

W czasach niewoli babilonskiej (VI w. p.n.e.) w judaizmie powstat tzw.
Kodeks Kaptanski, czyli zbiér nauk i przepiséw regulujacych rézne dziedziny
zycia wyznawcow tej religii (Tyloch, 1986). Zawierat on miedzy innymi szero-
ko opracowane przepisy pokarmowe, ktore dotycza zakazu spozywania migsa
pewnych zwierzat (wsrod zakazanych wymienia sie, oprocz $wini, takze wiel-
biada, zajaca, krokodyla i wiele gatunkéw plazow, ptakéw i owadow). Kodeks
precyzuje, Ze spozywane moga by¢ parzystokopytne przezuwacze (,,Wszystko,
co ma rozdzielone kopyto, a przezuwa [...], je§¢ bedziecie”; za: Wasilewski,
1987), a nie moga by¢ jedzone drapiezniki. Zachowanie zakazéw uczyniono
warunkiem tzw. czystosci rytualnej, bedacej podstawa przynaleznosci do gmi-
ny Jahwe (Tyloch, 1986).

Wiréd fundamentalnych zasad koszernosci (stowo to, uzywane jako przy-
miotnik, oznacza miedzy innymi pozywienie spelniajace okreslone w judai-
zmie warunki, w tym zwigzane z odpowiednim przygotowaniem go do spo-
zycia) wymienia si¢ wspomniany wyzej zakaz spozywania pewnych zwierzat
(obejmujacy nie tylko ich migso, ale rowniez mleko) oraz nakaz usmiercania
zwierzat przeznaczonych do spozycia zgodnie z zasadami okreslonymi w pra-
wie zydowskim (zabicie przez wykonanie naciecia umozliwiajacego szybki
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i catkowity odptyw krwi z ciala zwierzecia). Zaznacza sig, ze cala krew musi
by¢ usunieta (odsaczona lub odparowana) z migsa przed spozyciem. Niekto-
rych czesci koszernych zwierzat nie wolno spozywaé w ogdle. Obowigzuje tak-
ze zakaz laczenia migsa ptakow i ssakow z produktami mlecznymi. Réwniez
naczynia majace kontakt z miesem nie powinny by¢ uzywane do produktéw
mlecznych i odwrotnie (www.jewish.org.pl).

Zakazy i nakazy dotyczace diety znajdujemy takze w wielu innych religiach.
W zaratusztrianizmie (jednej z najstarszych religii monoteistycznych powsta-
tej w Iranie i istniejacej do dzi$, wyrostej z wierzen ludéw indoeuropejskich)
obowigzywal nakaz czystosci, w ktdrego ramach zalecano ¢wiczenia cielesne
i sporty, a zakazywano cielesnych naduzy¢, takich jak nieumiarkowanie w je-
dzeniu i w piciu (Machalski, 1986). Jako ze zalozyciel tej religii (Zaratustra) byt
zarliwym rzecznikiem praw zwierzat, wyznawcy tej religii staraja si¢ gorliwie
praktykowa¢ wegetarianizm (Zwolinski, 2006). Taoizm, chinski system reli-
gijno-filozoficzny postugujacy sie pojeciem nie$miertelnosci (oznaczajagcym
miedzy innymi wolnos¢ od choréb i dolegliwosci i bedacym nieograniczonym
w czasie ,lepszym wydaniem” zycia doczesnego) zalecal, celem osiggniecia
tego stanu, okreslone zabiegi higieniczne oraz wlasciwa diete (Wojtasiewicz,
Zbikowski, 1986).

W buddyzmie poczatkowo obowigzywala zasada ahimsy, oznaczajaca za-
kaz stosowania przemocy, z ktdrej wynikal nakaz niejedzenia migsa. Z czasem
religia ta odeszla jednak od bezwzglednego wegetarianizmu (Zwolinski, 2006).
Bylo to ustepstwo ortodoksyjnego buddyzmu na rzecz warunkoéw i tradycji
lokalnych w Tybecie - zakaz spozywania pokarméw migsnych bylby zreszta
nierealny w krajach pasterskich. Niemniej po wprowadzeniu buddyzmu w Ty-
becie zawdd rzeznika zostal uznany za nieczysty, okresowe wstrzymywanie si¢
od jedzenia miesa poczytywano za wielka zastuge, zaprzestano réowniez prak-
tykowania krwawych ofiar szamanskich (Katuzynski, 1986). Dwa gtéwne nur-
ty buddyzmu, czyli Mahayana i Theravada, tolerowaly jedzenie migsa i zarzu-
city propagowanie nauki o prawach zwierzat. Wspoétczesne ruchy buddyjskie
chetnie jednak powracaja do zasady ahimsy, jak na przyklad Cao Dai, czyli
powstala w Wietnamie, liczaca prawie dwa miliony wyznawcow, sekta wegeta-
rianskich buddystow (Zwolinski, 2006).

W religiach wielu spoteczenstw plemiennych réwniez obowiazuja ograni-
czenia i tabu zywieniowe. Jako przyklad mozna wskaza¢ niektore religie Au-
stralii i Oceanii (Zbikowski, 1986) czy religie Afryki (Ohiy, 1986).

Na gruncie formacji chrzescijanskiej czesto wspomina si¢ o ascezie, ktd-
rej jednym z aspektow jest powstrzymywanie sie¢ od nadmiernego spozywania
jedzenia i picia. Asceza przybiera posta¢ postow zwigzanych z okreslonymi
okresami roku liturgicznego. Post jest to nakazane prawem lub zwyczajem po-
wstrzymywanie si¢ nie tylko od pokarmow, ale ogélnie - zakaz podejmowania
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czynnosci, ktore s3 manifestacja biologicznego wymiaru istnienia czlowieka
(dotyczy to zwlaszcza sfery seksualnosci). Post w znaczeniu mitycznym ro-
zumiany jest miedzy innymi jako czasowe uchylenie biologicznego porzadku
istnienia czlowieka czy warunek zblizenia si¢ i nawigzania kontaktu ze sfera
$wietosci. Chrzescijanska koncepcja postu zwigzana jest przede wszystkim
z dazeniem do wolnosci przez samodyscypling (Zwolinski, 2006). W czasach
historycznych chrzescijanie przywigzywali duze znaczenie do postéw i prze-
strzegali ich rygorystycznie, a dni postnych w ciagu roku liturgicznego bylo
bardzo wiele (w $redniowiecznej Polsce az 192). Posty byty stopniowalne. Pod-
czas lekkich postéw miesa zastepowane byly rybami, postne potrawy przy-
gotowywano na masle, a w ostrzejsze posty — na oleju. Przez 51 dni w roku
obowiagzywal — obok zakazu jedzenia migsa - takze zakaz spozywania mleka,
masla i jaj, a najbardziej rygorystyczny post wymagal spozywania tylko po-
traw suchych. W Polsce zwyczaj $cistego przestrzegania postow trwat bardzo
dlugo (notowano go do XVIII wieku); obecnie ranga postu ulegla znacznemu
zmniejszeniu — post jest $wiadectwem wiary i przywigzania do tradycji, a nie
obowigzkiem. W Cerkwi prawoslawnej przywigzanie do postu jest wciaz sto-
sunkowo silne, a protestantyzm odkrywa walory postu na nowo, ktadac nacisk
na jego dobrowolno$¢ (Zwolinski, 2006).

Wyrzeczenie si¢ jedzenia jest skladnikiem kilku tradycji religijnych. Jedna
z grup praktykujacych ekstremalne formy wyrzeczenia to indyjscy dzinisci,
przestrzegajacy wyjatkowo surowej diety w trosce o to, aby nie skrzywdzi¢
zadnego stworzenia. Ich filozofia ascezy i niestosowania przemocy zakla-
da na przyklad niejedzenie bulw, poniewaz ich pozyskiwanie wiaze si¢ ze
zrywaniem roéliny, zanim jej zycie si¢ zakonczylo. Osoby bardzo stare lub
chore terminalnie mogly odméwi¢ przyjmowania pokarméw i napojow
w akcie samodyscypliny religijnej, ktéra réwnoznaczna byta w tym wypad-
ku z zaglodzeniem si¢ na $mier¢. Celem bylo osiagnigcie stanu czystosci du-
szy i wyrzeczenie si¢ zwigzanej z ciatem jazni, co bylto celem dzinisty. Duza
surowoscig wyroznialy si¢ tez niektére zakony chrzescijanskie (na przyktad
kartuzi-pustelnicy poscili trzy razy w tygodniu o chlebie, soli i wodzie).
Szczegdlnie ekstremalne formy postu byly uprawiane indywidualnie przez
mniszki dazace do $wietosci poprzez dyscypline bolu i cierpienia. W $red-
niowieczu wyrzeczenia takie byly traktowane jako zwyciestwo nad zmysta-
mi oraz sposob na uwolnienie duszy, aby mogta polaczy¢ sie z Bogiem. Kres
takim praktykom polozyla reformacja, dzigki ktérej zaglodzenie si¢ prze-
stalo uchodzi¢ za §wiadectwo $wietosci (Higman, 2012). 4
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Regulacyjna funkcja religii a styl zycia

Zwiazek miedzy religijnoscia a stanem zdrowia/jakoscig zycia ttumaczony jest
w literaturze przedmiotu na kilka sposobéw. W kontekscie rozwazan nad za-
leznos$cig miedzy religijnoscia, stylem zycia a zdrowiem szczegdlnej roli na-
biera regulacyjny wplyw religii na zachowania, przede wszystkim na te wcho-
dzace w sklad prozdrowotnego stylu zycia (ograniczenia/zakazy konsumpcji
uzywek, nakazy dotyczace higieny, wskazowki co do diety itd.). Istnienie za-
leznosci potwierdzajg badania zwiazku nad regulowanym przez religie stylem
zycia i umieralnoscig w grupach religijnych, ktére w sposéb szczegélnie rygo-
rystyczny sankcjonujg zachowania wyznawcéw (na przyktad czlonkéw Kos-
ciota Jezusa Chrystusa Swietych w Dniach Ostatnich, ortodoksyjnych zydéw,
wyznawcoéw Kosciola Adwentystow Dnia Sidédmego; por. np. Jedrychowski
iin., 1985) - w poréwnaniu z mniej rygorystycznymi grupami wyznawcy tych
religii cechuja si¢ mniejsza zapadalno$cig na niektére choroby (na przykltad
choroby ukladu sercowo-naczyniowego, nadcisnienie tetnicze) oraz mniej-
szg umieralnoscig (Levin, Schiller, 1987). Wielu autoréw przywiazuje wage
do psychologicznych i spotecznych aspektéw zaangazowania religijnego oraz
do ich wplywu na radzenie sobie ze stresem (Ellison, 1994). Zasoby dostar-
czane przez religi¢ to przede wszystkim dostep do rytualéw i symboli stano-
wigcych ramy interpretacyjne, pozwalajace na nadanie sensu, a tym samym
zrozumienie negatywnych do$wiadczen zyciowych (Ilder, 1994). Szczegélna
rola w przypadku choroby i cierpienia przypada teodyceom, ktére ttumacza
ich istnienie w kategoriach Bozego planu, wyzwania stawianego przed czlo-
wiekiem, nauki od Boga itp.

Jak pisal Emile Durkheim (1990), grupy religijne, przez funkcje norma-
tywna, reguluja zachowania swych cztonkéw i ograniczajg dzialania jednostek,
zeby nie podazaly one za wlasnymi, samolubnymi pragnieniami, oraz zmusza-
ja do przedkladania interesu grupowego nad interes jednostkowy. Przynalez-
nos$¢ grupowa chroni przed anomia, chaosem aksjonormatywnym (brakiem
orientacji w systemie norm i wartosci), czyli stanem, w ktérym zachowania
jednostek nie sg dostatecznie regulowane przez normy spoleczne. Osoby po-
zbawione norm - pelnigcych funkcje drogowskazéw dziatania, pomagajacych
w orientowaniu si¢ w rzeczywisto$ci — sg bardziej sklonne do samobojstw
niz te posiadajace silne poczucie identyfikacji z regutami Zycia zbiorowego.
W trakcie rozwoju spoleczenstw religia i moralnos$¢ byly z sobg $cisle po-
wigzane; religie, ustalajac zasady postepowania, dazyty do utozsamiania ich
z zasadami zachowan moralnych, cho¢ kodeks religijny czesto popadal w kon-
flikty z orientacjami moralnymi odzwierciedlajacymi zmieniajgce si¢ potrze-
by spoteczne (Mclver, Page, 2011). Normy religijne zwigzane s3 z sankcjami
moralnymi, ktére dotycza wielu dziedzin zycia ludzkiego, zaczynajac od relacji
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miedzyludzkich przez stosunki seksualne az do sposobu traktowania wtasnego
ciala, zalecen w zakresie diety i ablucji. Zachowania niezgodne z normami re-
ligijnymi postrzegane sg jako grzeszne, i czesto jako takie spotykaja sie¢ z nega-
tywnymi sankcjami spolecznymi. Religia, implikujgc istnienie relacji migdzy
czlowiekiem a silg wyzsza, odwoluje si¢ do sankeji o charakterze ponadspo-
fecznym (moze nia by¢ gniew Bozy, kara piekielna itp.) (Mclver, Page, 2011).
Religijng funkcje regulacji relacji miedzyludzkich Charles Glock i Rodney
Stark (1965) nazwali wymiarem konsekwencyjnym religijno$ci. Wymiar ten
odnosi si¢ do postaw oczekiwanych od osoby identyfikujacej si¢ z dang trady-
cja religijng i dotyczy relacji czlowieka nie tyle do Boga, ile raczej do drugiego
czlowieka. Religie ktadg akcent na pomaganie osobom potrzebujacym, troske
o dzieci oraz osoby starsze, stabsze, chore, na utrzymywanie przyjaznych kon-
taktow z otoczeniem, uczciwg prace, troske o zycie rodzinne (Levin, 2001).

Zdaniem Marii Libiszowskiej-Zo6ttkowskiej religia w odniesieniu do
zdrowia pelni kilka istotnych funkeji. Funkcje eksplikacyjna i sensotwdrcza
odnoszg si¢ do objasniania zdrowia i choroby w kontekscie religijnych ram
interpretacyjnych. Opiekuncza i charytatywna funkcja religii zwigzana jest
z wynikajaca z pobudek religijnych pomoca niesiong osobom chorym i cier-
piacym. Funkcja terapeutyczna polega na duchowym wsparciu 0oséb duchow-
nych i wspdtwyznawcdw, a uzdrowiencza wigze si¢ z wiarg w przywracajaca
zdrowie moc modlitwy, sakramentéw, obrzedéw itp. Najistotniejsza w per-
spektywie ksztaltowania prozdrowotnego stylu zycia jest funkcja normatyw-
no-kontrolna odnoszaca si¢ do systemu nakazow i zakazow, ktore sankcjonujg
indywidualne i spoteczne zachowania zwigzane ze zdrowiem, chorobg i §mier-
cig (Libiszowska-Zottkowska, 1997). Szczeg6lne znaczenie odgrywaja tu obec-
ne w wielu religiach (w tym w chrzescijanstwie) tendencje do ograniczania
zachowan antyzdrowotnych, takich jak palenie papieroséw, naduzywanie al-
koholu, podejmowanie ryzykownych zachowan seksualnych, a takze regulacje
dotyczace diety.

Zdrowie jest jedng z nadrzednych wartosci w ludzkiej egzystencji i biolo-
gicznej ciagloéci gatunku, w zwigzku z czym zajmuje wazne miejsce w kazdym
religijnym systemie aksjologicznym (zaréwno na poziomie doktrynalnym, jak
i praktycznym), traktowane jest jako dar od Boga, jako warto$¢, o ktora nale-
zy sie troszczy¢ (Libiszowska-Zottkowska, 1997). Religie regulujg zachowania
jednostek w aspekcie relacji miedzyludzkich, a takze zachowania zwigzane ze
zdrowiem i chorobg. Wedtug Rachel Spector prawie kazda tradycja religijna
zawiera przepisy i regulacje dotyczace stosunku do ciata. Cialo wedlug antro-
pologii chrzescijaniskiej jest $wigtynig Ducha Swietego (I Kor 6:19), w wiec
osoby religijne powinny o nie dba¢. Normy dotyczace zachowan zwigzanych
z ciatem i jego zdrowiem przyjmuja postac¢ okreslonych zalecen oraz zakazéw
(Spector, 2003) oblozonych sankcja grzechu. Przykladowo u katolikéw obo-
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wigzuje zakaz aborcji i eutanazji, u Swiadkéw Jehowy - zakaz transfuzji krwi,
mormoni (Ko$ciét Jezusa Chrystusa Swietych w Dniach Ostatnich) maja reli-
gijny zakaz picia kawy i herbaty, zydzi, hindusi, muzulmanie maja natomiast
Sciste regulacje dotyczace diety.

Jak wykazuja analizy, religie zazwyczaj promuja prozdrowotny styl zycia:
dbanie o kondycje fizyczng, medytacje, regularny wypoczynek, kontrolowa-
nie zdrowia. Dodatkowo operujg systemem zakazow w takich sprawach, jak
stosowanie uzywek (czgste pietnowanie naduzywania alkoholu czy ogélnie
uzywania substancji psychoaktywnych), angazowanie si¢ w okreslone wzor-
ce aktywnosci seksualnej (zakaz promiskuityzmu, nakaz posiadania jednego,
stalego partnera seksualnego) czy zachowania przestepcze. Wérod populaciji
najbardziej chronionych przed zapadalnoscia na choroby w zwiazku z wyzna-
wana religig najczesciej wymieniani s3: amisze, buddyjscy mnisi, katolickie za-
konnice, hindusi, Zydzi, mormoni, muzuimanie, kler protestancki i wyznawcy
Kos$ciota Adwentystow Dnia Siédmego (Levin, 2001; Koenig, McCullough,
Larson, 2001). Analizujac mechanizmy przyczynowe, niektérzy badacze opo-
wiadajg sie za modelem ,,prewencyjnym” wplywu regulacyjnej funkcji religii
na zdrowie: zgodnie z nim przynalezno$¢ religijna oraz postepowanie zgodne
z nakazami i zakazami religijnymi redukuja zachowania mogace generowac
stres (na przyktad rozwody, niebezpieczny seks, zta dieta, palenie tytoniu, picie
alkoholu itp.), wptywajac tym samym na zdrowie wyznawcow (Levin, 1994).

Badania prowadzone wsréd wyznawcow réznych religii wykazujg mniej-
sz zapadalno$¢ w niektérych grupach religijnych (na przyklad mormonoéw,
adwentystow dnia siddmego, amiszoéw) na choroby ukladu krazenia, w tym
na nadciénienie tetnicze (Levin, 2001). Religia jest tez czynnikiem protekcyj-
nym w przypadku choréb nowotworowych (chronieni sa zwlaszcza mormoni,
adwentysci dnia siddmego i zydzi, u ktorych rzadziej wystepuje rak zotadka,
pluc i prostaty). Zgodnie ze spostrzezeniami badaczy wspomniani wyzej mor-
moni i adwentysci dnia siédmego rzadziej chorowali na nowotwory zloéliwe
zwigzane z paleniem papieroséw i konsumpcja alkoholu oraz mniejsza byla
w tych grupach $miertelno$¢ z powodu wymienionych choréb w poréwnaniu
z populacja ogolng (Fraser, 1999; Grundmann, 1992). Badania przeprowa-
dzone w Izraelu wykazaly, Ze osoby niewierzace - w poréwnaniu z wierzga-
cymi - spozywaly wiecej ttuszczu, w tym nasyconych kwaséw tluszczowych,
a w konsekwencji mialy wyzszy poziom cholesterolu (Friedlander i in., 1985;
Friedlander, Kark, Stein, 1987). Zgodnie z wynikami badan przeprowadzo-
nych przez Oleckno i Blacconiere (1991) istnieje korelacja miedzy poziomem
zaangazowania religijnego a zachowaniami prozdrowotnymi. Jak wynika z ba-
dan, osoby religijne prowadzg bardziej regularny tryb zycia i lepiej (zdrowiej)
sie odzywiaja (Ellison, 1994).
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Powszechny jest poglad o korzystnym oddzialywaniu postow i gtodéwek
na stan zdrowia. Zwolennicy tego pogladu odwotuja si¢ do genetycznych
predyspozycji ludzkiego organizmu. W neolitycznej erze zbieractwa i fo-
wiectwa, kiedy ksztattowal sie podstawowy ludzki genotyp, okresy obfitosci
pokarmu przeplatane byly okresami niedostatku i koniecznosci gtodowa-
nia. Obecnie w krajach rozwinietych lekarze, na przyklad geriatrzy, zalecaja
okresowe powstrzymywanie si¢ od jedzenia lub ograniczanie ilo$ci spozy-
wanych pokarméw jako srodek rewitalizujacy i poprawiajacy stan zdrowia
(Gawecki, 2007).

v

Podsumowanie

Jak zauwazyl Levin (2001), teoretycznie religijnos¢ powinna wplywaé cato-
$ciowo na ludzkie zycie i regulowac wszystkie jego sfery; w praktyce zalezy to
od stylu zaangazowania religijnego. Poniewaz patogeneza wielu chordéb zwig-
zana jest z antyzdrowotnym stylem zycia, normy religijne, o ile sa przez wy-
znawcow przestrzegane, moga mie¢ realny wplyw na zdrowie (szczegélnie te
normy, ktére reguluja zazywanie substancji psychoaktywnych). Czesto jednak
istnieje rozdzwigk miedzy zaangazowaniem religijnym a stosowaniem norm
religijnych w praktyce dnia codziennego, zwigzany z wieloma przemianami
religijnosci spoteczenstw wspotczesnych, wsrdéd ktérych wymieni¢ nalezy
miedzy innymi selektywny stosunek do dogmatéw i nakazéw wiary (Marian-
ski, 1997). Zdaniem Janusza Marianskiego (2008) tozsamos¢ religijna spote-
czenstw ponowoczesnych jest tozsamoscia konstruowang, charakteryzowana
przede wszystkim przez pozakoscielno$¢ (sprywatyzowanie) oraz selektyw-
nos¢, a religijnos¢ taka mozna okresli¢ jako posttradycyjna, w odréznieniu od
religijnosci spoleczenstw tradycyjnych. W spoleczenstwie tradycyjnym zakre-
sy zycia religijnego nakladaly si¢ na zakresy zycia $wieckiego, a wspdlnoty i in-
stytucje $wieckie niejednokrotnie pelnity funkcje religijne; religia przenikata
do wszystkich dziedzin zycia i aktywno$ci ludzkiej (Piwowarski, 1977). Luzny
stosunek do wierzen i moralno$ci, bedacy wyrazem odchodzenia od ortodok-
sji w odniesieniu do polskich katolikéw, Wladystaw Piwowarski (1984) zaob-
serwowal juz kilka dziesiecioleci temu i nazwal nieSwiadoma herezja.

Wymienione przemiany religijno$ci spoleczenstw wspdtczesnych wplywa-
ja miedzy innymi na ostabienie regulacyjnego wplywu zaangazowania religij-
nego na styl zycia, a tym samym na zdrowie wyznawcow.
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