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Agnieszka Swiderska

Z HISTORII PSYCHOANALITYCZNYCH ROZWAZAN
NAD OBRAZEM BOGA

ON THE PSYCHOANALYTICAL CONSIDERATIONS ON GOD’S IMAGE
Doktorantka Instytutu Psychologii, Wydziat Filozoficzny Uniwersytetu Jagiellonskiego

Autorka w swojej pracy dokonuje przegladu rozwazan
nad obrazem Boga obecnych w pracach tworcow i krytykow
podejscia psychoanalitycznego. Charakteryzuje wplyw
tych dyskusji i wypowiedzi krytycznych na rozwdj teorii
psychoanalitycznych, precyzowanie ich pojec oraz wykazuje
uzytecznosc¢ efektow rozwazan nad obrazem Boga dla wyja-

psychoanalysis Sniania zlozonych, dynamicznych sit wewnaqtrzpsychicznych
God’s image zawiadujqcych ksztattowaniem sig zaburzen.

Summary: The author describes the history of a psychoanalytic point of view in the psy-
chology of religion, especially the internal God Image as a central aspect of most religious
beliefs in the Judeo-Christian Cultural Circle. She starts from the Freudian thesis, focused on
the God Image as an effect of the Oedipal conflict and prevalence of paternal features contained
in it. Then she shortly reports on the Jungian approach and Adler’ view on the development
and role of the God Image. She also describes the contribution of particular theorists from the
British school of object relations, who noted the preoedipal roots of this internal image. At the
end, she presents the modern, multifaceted, both developmental and structural approach to
the God Image development and its functioning in the psyche — Ana-Maria Rizzuto’s theory
of the God Image and personal religiosity.

Psychoanalityczne rozwazania nad religia i religijno$cia maja swdj poczatek w pracach
Zygmunta Freuda. Nalezy przy tym zaznaczy¢, ze nie on pierwszy poszukiwat zrodet
wiary religijnej w projekcjach ludzkich pragnien i kompensacji poczucia bezradnosci. Nie
on pierwszy wysunal takze hipotez¢ o zwiazkach religii z popedowoscia [1]. W swoich
pracach Freud przedstawia dwie komplementarne koncepcje rozwoju religii jako zjawiska
0 wymiarze spolecznym i religijnym: teorig filogenetyczna, traktujaca o rozwoju religii
w perspektywie rozwoju ludzkosci, i teori¢ ontogenetyczna dotyczaca ksztaltowania si¢
obrazu Boga i szeroko pojetej religijnosci u konkretnych osob. Pierwsza z nich, antropolo-
giczng wizj¢ powstawania religii, przedstawit w dwoch pracach: Totem i tabu oraz Mojzesz
i monoteizm [1, 2]. Znacznie bardziej istotne z punktu widzenia zagadnien poruszanych
W niniejszej pracy sa rozwazania nad ontogenetycznym rozwojem religii, niemniej koncep-
cja filogenetyczna stanowi ich istotne uzupetienie [1, 4]. Poglady Freuda na temat genezy
religii i moralnosci opieraty si¢ w duzej mierze na 6wczesnych teoriach antropologicznych
i ewolucjonistycznych. Mimo przewazajacych glosow krytyki, wedle ktorych byty ,,czysta
spekulacja”, znalazty one rowniez zwolennikow. Przyktadowo, Christopher Badcock [5],
autor syntezy klasycznej psychoanalizy i darwinizmu, twierdzit, Ze sa one prawdopodobnym
i najbardziej pewnym wyjasnieniem poczatkow religii i kultury w ogole.
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Stanowiaca ramg teoretyczna niniejszej pracy teoria rozwoju wewngtrznego obrazu
Boga i relacji z Nim, autorstwa Any-Marii Rizzuto [4], czerpie wiele z pogladéw Freuda
na temat ontogenetycznego rozwoju religijnosci [4]. Freud, chociaz nie wyjasnia zasady,
na jakiej miatoby si¢ to odbywaé, twierdzi, ze ludzie dziedzicza wspomnienie ,,pierwot-
nego ojca” i zwiazane z nim uczucia. Jego $lady pamigciowe lacza si¢ wedlug niego na
pewnym etapie z reprezentacja realnego ojca z dziecinstwa i zostaja uaktywnione. Wyparta,
wraz z rozwiazaniem konfliktu Edypa, tres¢ tych wspomnien zostaje wyrazona w chwili
pojawienia si¢ w zyciu jednostki bardziej poznawczo uwarunkowanego i $wiadomego
pojecia Boga. Wypetnia si¢ ono niejako zepchnigta do nieSwiadomosci trescia i emocjami,
wilaczajac tym samym osobe w pewien ,.filogenetyczny uktad”. Trzeba zaznaczy¢ przy tym,
ze preedypalne wspomnienia zostaja nie tylko wyparte, lecz rowniez ulegaja sublimacji,
tracac tym samym swoja pierwotna, popgdowa naturg. Obraz ten zostaje takze rozszczepio-
ny, co doprowadza do wytworzenia si¢ w umysle jednostki nie tylko obrazu Boga — jako
substytutu ojca — lecz takze do powstania wyobrazenia diabta. Freud dodaje rowniez, ze
stosunek danej osoby do wyobrazenia Boga podlega wahaniom i przemianom, réwnolegle
do wigzi z rzeczywistym obiektem, ktory byt jego zrodtem. Twierdzenia te otwieraja tym
samym drogg do rozwazan Rizzuto nad dynamika relacji religijnej [4]. Zatem czlowiek,
doswiadczajac kryzysowych sytuacji zyciowych, nie tylko powraca do wiary w Boga, ale
takze moze t¢ wiarg i jej obiekt, pod ich wptywem, przeksztalcac.

Nie tylko traumatyczne wydarzenia moga mie¢ wptyw na wiarg religijna. Wedtug
Freuda odbijajg si¢ na niej rowniez poglady nauczycieli i rozmaitych autorytetow, popu-
larni w danej kulturze bohaterowie i przyjete idealy. Nie musza by¢ one jednak wiaczane
w obszar ego — ich wplywy bazuja na zinternalizowanych reprezentacjach rodzicéw,
ktére nadal pozostaja obecne w psychice, zmieniajac jednak swa formg [3]. W tym punk-
cie ontogenetycznej teorii rozwoju religii Freud ktadzie podwaliny pod p6zniejsza teorig
relacji z obiektem. Idea struktury superego wymaga bowiem wytworzenia si¢ w umysle
jednostki odpowiedniego wyobrazenia obiektu reprezentujacego rodzicow juz w okresie
preedypalnym. Wedtug Freuda proces internalizacji obiektéw, ktory umozliwia funk-
cjonowanie superego i wptywa na pozniejsze zwiazki z ludzmi, wygasa w dziecinstwie.
Ostateczna internalizacja tych wyobrazen wiaze si¢ wlasnie z obrazem Boga. Rozwazania
Freuda dotyczace ksztattowania si¢ wierzen religijnych skupiaja si¢ na roli w tym procesie
zwiazku miedzy ojcem a synem, z pominigciem innych wczesnodziecigcych relacji. Przy-
pisuje on ptci mgskiej kluczowa rolg w rozwoju religii i moralnos$ci. Jego zdaniem kobiety
przejmuja od megzczyzn prawdy religijne droga ,,spotecznego dziedziczenia”. Poza tym
krotkim stwierdzeniem Freud nie zajmuje sig religijno$cia i wewngtrzna reprezentacja Boga
u kobiet [4]. Spowodowane byto to prawdopodobnie kulturowym kontekstem tworzenia
jego teorii, a zwlaszcza, mimo jego ateistycznych przekonan, wptywami judaizmu [1].

Kontrowersyjne jest rowniez spojrzenie Freuda na rolg, jaka odgrywa wiara w zyciu
jednostki. Religia stuzy wedtug niego zaspokajaniu dziecigcej potrzeby poczucia bezpie-
czenstwa, ktora pojawia si¢ w momencie uswiadomienia sobie wlasnej bezsilnosci i bez-
bronnos$ci wobec naturalnych praw rzadzacych zyciem i $miercia, a takze w konfrontacji
z innymi ludzmi. Przywotanie obrazu wszechmogacego ojca przynosi ukojenie. Dlatego
tez Freud nazywa wiarg iluzja, a takze wykazuje jej podobienstwa z nerwica natrgctw [6].
Uznaje, ze wyzwolenie si¢ od mys$lenia w kategoriach wiary jest atrybutem dojrzatej jed-
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nostki, ktora nie wzbrania si¢ przed konfrontacja z faktem kruchosci ludzkiego istnienia.
Kolejnym etapem w rozwoju ludzkos$ci jest wyparcie myslenia religijnego przez mysle-
nie naukowe. Wystgpuje tu jednak pewna sprzeczno$é. Z jednej strony Freud postuluje,
ze kazdy me¢zczyzna wyksztatca w sobie obraz Boga, od ktorego nie ma mozliwosci si¢
uwolnié, z drugiej strony pisze o wigkszej dojrzatosci ateistow. Wyjasdnienie tej niekonse-
kwencji wykracza poza pracg o stricte naukowym charakterze i prawdopodobnie znajduje
si¢ w biografii Freuda [1]. Mimo osiagnig¢¢ innych psychoanalitycznych badaczy religii,
ktdrzy czerpiac z prac Freuda odcinali si¢ niejednokrotnie od jego koncepcji, podejscie to
mialo niekwestionowany, negatywny wplyw na spojrzenie wigkszos$ci psychoterapeutow
i psychologdéw klinicznych na wszelkie przejawy religijnosci. Nie bez znaczenia pozosta-
watla tu rowniez obecno$¢ objawow o tresci religijnej w obrazie klinicznym wielu choréb
psychicznych, a takze czgsto$¢ wystgpowania zaburzen psychicznych wsrod przywodcow
religijnych i cztonkow grup o takim charakterze [7].

Niezaleznie od pogladow sporej czgsci praktykow, psychoanalityczne rozwazania nad re-
ligia rozwijaly si¢ w réznych kierunkach. Problemem religii interesowali si¢ wielcy uczniowie
Freuda: Jung i Adler. Zaden z nich jednak nie przyjat jego pogladu o bezposrednim wptywie
relacji ojca isyna na powstawanie wewngtrznego obrazu Boga. Jung, chociaz przejat od
Freuda ideg dziedziczenia podstawy tego wyobrazenia i rowniez umiejscowit jego zrodlto
w wewngtrznym $wiecie jednostki, zasadniczo roznit si¢ od niego w swoich pogladach na
charakter tych zjawisk. Uwazat obraz Boga za jeden z wielu archetypow, funkcjonujacych
w zbiorowej nieSwiadomosci, zawierajacej pozostatosci doswiadczen gatunkowych ludzi
oraz przedludzkich stadiow rozwoju filogenetycznego. Zaznaczyt jednak, ze nie ma on tak
jak pozostate archetypy charakteru wspomnienia zwigzanego z przesztymi dos§wiadczeniami.
Jest to swoista forma pozbawiona tresci, pociagajaca za soba jedynie mozliwos¢ zaistnienia
pewnych spostrzezen i dziatan, a nie dziedziczone wyobrazenie, rodzaj gotowosci do ciaglego
ksztattowania podobnych obrazow i idei o mitycznym charakterze. Ich rola nie jest jednak
do konca bierna: moga aktywnie wywotywa¢ powstawanie podobnych doswiadczen [8].
Nie wiaze on réwniez powstawania obrazu Boga w umysle jednostki z wezesnymi relacjami
z obicktem. Wyobrazenie Boga u danej osoby nie jest wedlug niego — jak dla Freuda —
internalizacja, ale raczej wypelieniem przez self formalnego archetypu. Uwaza réwniez,
ze religia jest czyms$ wigcej niz tylko projekcja procesow psychicznych — sa to niezbgdne
symbole wyrazajace psychiczna peti¢ i do niej prowadzace. Odchodzi tym samym réwniez
od negatywnego, freudowskiego obrazu religii jako uludy, od ktorej dojrzewajac trzeba sig
uwolni¢ [8]. Adler z kolei, chociaz zgadza si¢ z dziedziczeniem wyobrazenia Boga, postrzega
Jego ideg jako pewna konkretyzacje i interpretacj¢ ludzkiego pojmowania doskonatosci.
Umiejscawia tym samym obraz Boga w §wiecie metafizycznych wartosci jako syntezg ist-
nienia i tego, co postrzegane jest jako wartosciowe. Nie odnosi si¢ jednak do obrazu Boga
jako zinternalizowanego wizerunku ojca czy jakiejkolwiek innej osoby znaczacej [za: 4].

W historii psychoanalitycznych rozwazan nad religia i religijnoscia zadna z wielkich
postaci psychoanalizy nie poswigcita tyle uwagi religii i etyce co Erik Erikson, tworca
teorii rozwoju ego, zadna nie miata rowniez tylu adwersarzy wsrod teologdw. Erikson [9]
uwazal, ze do§wiadczenie religijne jest udziatlem cztowieka juz w pierwszych miesigcach
zycia. Wtedy to osiaga on — lub nie — podstawowa ufnos¢ i wiarg, oraz wyksztatca— Iub
nie — cnotg¢ nadziei, ktora jest podstawowa sitq ego. Wiasnie te wezesne zdobycze stanowia
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podstawe dojrzatej wiary. Rozwinigcie ich implikuje bezposrednio rowniez formowanie si¢
W pozniejszym okresie tozsamosci. ,,Ojciec osobistej prehistorii”, czyli proces zachodzacy
miegdzy dzieckiem, matka i ojcem, determinuje zdolno$é cztowicka do zaufania i wiary,
w tym wiary religijnej [9]. Chociaz w dalszych rozwazaniach Erikson taczy wyksztatcenie
obrazu Boga z rozwiazaniem Freudowskiego konfliktu Edypa, weczesniej zdaje sig dobitnie
sugerowac, ze obraz ten zawiera w sobie cechy zaré6wno ojca, jak i matki oraz przeptywu
uczu¢ migdzy nimi, a takze w triadzie ,,matka, ojciec, dziecko”. Goodwin [10] rozumie to
w ten sposob, ze jesli zaufanie migdzy matka a dzieckiem nie zostanie osiagnigte ,,0jciec
osobistej prehistorii” nie zostanie zinternalizowany i nie bgdzie dla dziecka dostgpny jako
potencjalny obraz Boga. W swojej pracy pos§wigconej Marcinowi Lutrowi [9], Erikson,
mimo dominujacej w zyciu Lutra roli ojca, dostrzega takze udzial matki, zar6wno w po-
wstawaniu jego problemow, jak i rozwiazywaniu ich.

Obraz Boga odgrywa takze wedtug Eriksona bezpos$rednia role w ksztaltowaniu sig
self 1 zdobywaniu indywidualnej tozsamosci. Tak, jak dla ego opozycja jest srodowisko
zewngtrzne, tak dla self sa nig inni, a zwlaszcza Bog. Formowanie si¢ poczucia tozsamosci
i self jest wigc procesem psychospotecznym, ktory ma miejsce we wspdlnocie, nie wyczer-
puje si¢ jednak we wspdlnocie ludzi — obraz Boga jest ostatecznym gwarantem wyksztat-
cenia tego poczucia. Autor teorii rozwoju ego odcina si¢ w ten sposob od negatywnego
myslenia Freuda o religii. Nawet jesli przyjaé, ze religijnos¢ jest wylacznie regresja, to jest
to regresja w stuzbie rozwoju ego [1]. Prace Eriksona sa interesujace dla celow niniejszego
artykutu rowniez dlatego, ze pokazuja, co si¢ dzieje, gdy traumatyczne wczesnodziecigce
doswiadczenia implikuja zaré6wno kryzys tozsamosci, jak i problemy w sferze religijnej.
Analizujac zycie Marcina Lutra pokazuje on wzajemne powiazania wczesnodziecigeych
relacji z rodzicami, relacji religijnej i objawow bardzo przypominajacych symptomy zabu-
rzenia osobowosci z pogranicza. Na plaszczyznie religijnej rozwiazywana jest konfliktowa
relacja Lutra z rodzonym ojcem, co prowadzi do pokonania kryzysu tozsamosci [9].

Znaczenie preedypalnych stadiow rozwoju dla formowania si¢ obrazu Boga zostato
dowartosciowane rowniez przez badaczy zwiazanych z brytyjska szkota relacji z obiek-
tem. Wspdlnym punktem pogladéw badaczy znajdujacych si¢ pod wptywem teorii relacji
z obiektem bylo umiejscowienie genezy rozwoju wiary religijnej we wezesnodziecigeych
relacjach z osobami znaczacymi, a takze odrzucenie tezy o jej permanentnej niedojrzatosci
i neurotycznos$ci. Religia, chociaz tatwo ulega réznego rodzaju wypaczeniom, promuje
jednak przewaznie dojrzate zwiazki z obiektami [1]. Chociaz nie poswigcil jej zadnej
osobnej pracy, jako pierwszy wypowiadat si¢ na ten temat Ronald Fairbairn [11]. On row-
niez przeciwny byt sprowadzaniu wiary i rytuatow religijnych do ich psychologicznych
mechanizmow, tak jak to czynit Freud. Uwazatl natomiast, ze religia zawiera w sobie ukryte
elementy teorii psychoanalitycznej. Jezyk religijny opisuje czgsto wazne psychologiczne
zatozenia, takie jak zinternalizowanie przez dziecko ,,ztych” obiektoéw, ktore nastgpnie
zostaja wyparte, co czyni je dobrymi, a samo dziecko ,,ztym”. Fairbairn wyjasnia taka
sytuacj¢ wlasnie za pomoca metafory religii: lepiej jest by¢ grzesznikiem i zZy¢ w swiecie
rzadzonym przez Boga niz zy¢ w swiecie rzqdzonym przez szatana. Grzesznik, ktory zZyje
w Swiecie rzqdzonym przez Boga, moze by¢ zly, ma on jednak zawsze pewne poczucie
bezpieczenstwa, wynikajqce z faktu, ze sSwiat wokol niego jest dobry — ,, jesli w niebie jest
Bog, nie ma obaw o ziemie”, i ze zawsze jest szansa odkupienia grzechu [za: 1].
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Rozumujac tak Fairbairn dowartosciowuje praktyki religijne jako swego rodzaju spo-
sob radzenia sobie z wewngtrznymi problemami, a takze — poszukiwania i wyrazania
prawdy o samym sobie. Nie rozwinal on jednak znaczaco watku powstawania obrazu Boga
w ludzkiej psychice [11]. Pdzniejsze prace ucznia Fairbairna — Harry’ego Guntripa [12]
jeszcze bardziej dowarto$ciowaty zarowno wpltyw wczesnodziecigeych relacji z matka,
jak 1 pozytywna rolg¢ wiary w zyciu cztowieka. Uznal on, Ze najwazniejsze w religii jest
doswiadczenie osobistego zwiazku, ktore wyzwala od cierpien zwiazanych ze ,,ztymi”
obiektami i integruje strukturg psychiczng. Chociaz to ,,kosmiczne poczucie ztaczenia”
wydaje si¢ w jaki$§ sposdb pokrewne opisywanemu przez Freuda ,,oceanicznemu uczuciu”,
czyli stanowi o nieograniczonej subiektywnosci, zwiazanej z dziecigcym narcyzmem, peni
ono jednak w pracach Guntripa zupetnie inna rol¢ w zyciu jednostki. Nacisk ktadziony
jest na jego rozwojowy potencjal, a nie regresywny charakter. Jesli religijnos¢ czy wiara
ulegaja wypaczeniu, to dzieje si¢ tak na skutek niedojrzatych i neurotycznych tendencji
jednostki, sam obraz Boga ma jednak zawsze pozytywne znaczenie [13].

Wsrdd psychoanalitycznych badaczy religii warto wspomnie¢ rowniez Donalda Woodsa
Winnicotta [14]. Sugeruje on, Ze religia zawiera obiekty przejsciowe, stuzace — co zostato
opisane wczesniej — tworzeniu iluzorycznych, posredniczacych obszaréw doswiadczenia,
ktére pomagaja w syntezie elementdw rzeczywistosci wewnetrznej i zewngtrznej, dzielac
te funkcje z innymi przejawami kultury i1 tworczosci. Zaktada, ze nikomu nie udaje si¢ raz
na zawsze dokonac przej$cia do pelnej akceptacji rzeczywisto$ci. Istnieje zatem potrzeba
posiadania posredniej sfery doswiadczenia, ktora przenika caly $wiat ludzkiej kultury,
a zwlaszcza sztuki i religii. Zaniechal on jednak szczegdtowych rozwazan na temat jej
rozwoju [14].

Watek preedypalnych korzeni wiary zostat w pelni wykorzystany dopiero przez
Ang-Marig Rizzuto [4]. Bedac migedzy innymi pod wptywem pogladdéw psychoanalitycz-
nych badaczy — a zwlaszcza Freuda oraz wlasnie Winnicotta — na religi¢ stworzyta ona
ztozona koncepcje powstawania reprezentacji Boga, obejmujaca nie tylko rozwoj repre-
zentacji Boga, ale tez jej dynamiczne i strukturalne aspekty.

Psychoanalityczna teoria obrazu Boga Any-Marii Rizzuto

Amerykanska psychoanalityczka pochodzenia argentynskiego, Ana-Maria Rizzuto,
nie byta zainteresowana procesem rozwoju religii na przestrzeni wickow ani tez postu-
lowanym przez wczedniejszych teoretykow przekazywaniem nie§wiadomego obrazu
Boga przez pokolenia. Pomingla zatem w swoich rozwazaniach spora czgs$¢ dziedzictwa
tworcy psychoanalizy. Nie wchodzita rowniez w dywagacje o ontogenetycznym statusie
Boga, uwazajac to za pole dociekan teologow i filozofow. Gtéwnym tematem, ktorego
dotyczyta jej koncepcja, nie byto zatem zjawisko religii, lecz jej centralny, w kulturze ju-
deochrzescijanskiej, aspekt — obraz Boga i jego rozwojowe, epigenetyczne ksztaltowanie
sig, przeksztatcanie 1 ,,uzywanie” go w toku ontogenezy. W centrum jej zainteresowania
znalazl si¢ rozwoj nie§wiadomej reprezentacji Boga na przestrzeni zycia jednostki, psycho-
logiczne podstawy wiary lub jej braku, ktorego w przeciwienstwie do Freuda nie wigzata
bezposrednio z emocjonalna dojrzatoscia [4].



18 Agnieszka Swiderska

Rizzuto uznata, ze osiagnigcia teorii relacji z obiektem i znaczenie, jakie przypisaly
one relacjom z obiektami pierwotnymi, zmuszaja do zrewidowania pogladéw Freuda
na temat ksztaltowania si¢ obrazu Boga. Uznata, ze odkrycia dotyczace emocjonalnego
1 poznawczego rozwoju w okresie preedypalnym, zwlaszcza zdolnos¢ dziecka do intelek-
tualnej i emocjonalnej statosci w relacji z obiektem, poprzedzaja konflikt Edypa, a zatem
wplywaja nie tylko na rozwo6j superego, ale tez biora znaczacy udzial w ksztalttowaniu
si¢ nie§wiadomej reprezentacji Boga. Chociaz nie ma pelnej zgodnos$ci, w jaki sposob
do tego dochodzi (prenatalnie czy postnatalnie), umiej¢tnos¢ ta obecna jest w ciagu
pierwszych paru miesigcy zycia. Integrowanie i przynajmniej czg$ciowe ,,uzywanie”
wczesnych doswiadczen jest koniecznym warunkiem zaistnienia pierwszych interakcji
migdzy dzieckiem a opiekunami, ktore s przedmiotem obserwacji i psychoanalitycznych
rekonstrukcji. Zdolno$¢ reprezentowania jest bezposrednio zwiazana z procesem syntezy
bodZcow z otoczenia oraz zasada wielofunkcyjno$ci [4]. Wszystkie reprezentacje, w tym
reprezentacja Boga, maja zatem swoj poczatek w réznego rodzaju doswiadczeniach — od
receptorycznych po pojeciowe — i nosza w sobie potencjal do nadawania im réznych
znaczen. Wszystkie reprezentacje, w tym majaca jednak nieco inny status reprezentacja
Boga, moga by¢ zatem uzywane w dynamiczny sposob w procesie integracji self [17, 18].
Znaczenie, rodzaj i rozne aspekty danej reprezentacji zaleza od intrapsychicznego kontek-
stu syntetycznego momentu, w ktoérym reprezentacja jest ,,uzywana”. Biorac pod uwagg
te zalozenia, weczesne — przyktadowo dotykowe — komponenty reprezentacji moga si¢
pojawia¢ w kontekscie znacznie pozniejszych okresow rozwojowych. W ciaglym procesie
integracji self wszystkie dotychczasowe poziomy rozwoju moga by¢ obecne rownoczesnie.
Wiaze si¢ to bezposrednio z tzw. nie$miertelnoscia obiektu [19].

Kontakt wzrokowy w trakcie karmienia uznawany jest za pierwszy wyraz prawdo-
podobnie wytacznie ludzkiej zdolnosci symbolizowania. Wedtug Winnicotta wtasnie
W momencie jego nawiazania tworzy si¢ przestrzen przejSciowa [14]. Charakter tej
pierwszej interakcji wplywa nastepnie na caloksztalt pdzniejszego zycia psychicznego
jednostki, w tym, wedlug Rizzuto, na jej rozwdj religijny [4]. Trzeba jednak zaznaczyc¢,
ze matka jest w nim obecna, by dostarczaé¢ dziecku reprezentacji jego self. W tym sensie
oczy i cala twarz matki sa pierwszym ,,lustrem” dziecka [20]. Jest to jego pierwsze do-
swiadczenie wplywajace bezposrednio na ksztaltowanie si¢ obrazu Boga, posiadajacego
réwniez odzwierciedlajaca funkcje. Gdy rozwdj przebiega prawidlowo, dziecko zaczyna
stopniowo wchodzi¢ w fazg réznicowania self i obiektu oraz osiagania ich catosciowych
reprezentacji, ktore bedac transformowane i rozwijane w réznych kierunkach pozostana
obecne w psychice przez cate zycie.

Wedlug Freuda jedna z tego rodzaju transformacji ma miejsce w okresie rozwiazywa-
nia konfliktu Edypa: dziecko transformuje obraz ojca w obraz Boga poprzez sublimacj¢
instynktownych pragnien wobec niego i jego ,,uwznioslenie”. Freud sugeruje przy tym, ze
dziecko nie ma motywu, by ,,uwznio$li¢” wyobrazenia matki i innych znaczacych obiektow.
Dysponujac aktualng wiedza, a takze wynikami przeprowadzonych przez siebie badan,
Rizzuto nie moze zgodzi¢ si¢ z takim pogladem. Zaden z badanych przez nia w bostofiskim
szpitalu stanowym pacjentow nie wyprowadzit swojej reprezentacji Boga z jednego zrddta.
Mimo ze w wigkszosci przypadkow mozna byto wskaza¢ dominujace zrodto, niekoniecz-
nie byl to obraz ojca. Nie bez znaczenia pozostal takze fakt, ze osoby, u ktérych konflikt
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Edypa byl minimalnie nasilony, lub tez watki preedypalne byty dominujace, réwniez
rozwijaty obraz Boga. Rizzuto dochodzi wigc do wniosku, ze twierdzenie o kluczowej
roli imago ojca oraz konfliktu Edypa w formowaniu si¢ obrazu Boga nie ma uzasadnienia.
Rozwigzanie kryzysu edypalnego rzeczywiscie konczy pewien etap rozwoju, po ktorym
nastgpuje wyparcie do nieswiadomosci roznych tresci, niemniej obraz Boga bierze w tym
procesie udziat jako jeden z elementow, ktore zostaja zintegrowane z psychika jednostki,
a nie jak twierdzit Freud jest jego rezultatem. Libido skierowane na reprezentacj¢ Boga
ulega sublimacji, ale jej cechy zaleza w wigkszym stopniu od typu rozwiazania konfliktu
Edypa i ,.,kompromiséw”, jakie dziecko zawarto ze swymi ,,edypalnymi obiektami”, a nie
samego faktu przejécia tej fazy rozwoju. Rozwiazanie tej kryzysowej sytuacji konsoliduje
bardziej realistyczna wiedz¢ dziecka o samym sobie i rodzicach badz opiekunach i zmusza
je do zmodyfikowania reprezentacji self. W momencie tym jednak obraz Boga ma juz
,.dtuga historig”. Rizzuto odrzuca takze twierdzenia tworcy psychoanalizy o roli sublimacji
w ksztattowaniu si¢ obrazu Boga i rozumieniu tego procesu jako jako$ciowej zmiany libido,
czyli pozbawienia go intencji (celu) i seksualnego charakteru. Wedtug niej poglad ten jest
tautologia i nie daje si¢ pogodzi¢ z podstawowymi metazatozeniami psychoanalizy [4].
Ponadto rozwazane przez nia przypadki kliniczne potwierdzaja obecnos¢ w obrazie Boga
pozostatosci ze wszystkich faz rozwoju, od oralnej po falliczna. Rizzuto dochodzi wige
do wniosku, ze formowanie si¢ obrazu Boga jest procesem zwiazanym z reprezentacjami
wczesnodziecigeych relacji z obiektem, naznaczonym stanem emocjonalnym jednostki,
przewazajacym w momencie jego formowania si¢. W tym kontekscie reprezentacja Boga
jawi si¢ jako konieczny i powszechny produkt relacji migdzy dzieckiem a jego rodzicami
badz opiekunami w kulturze judeochrzescijanskiej, a takze wsréd wyznawcow innych
religii. Moze ona sta¢ si¢ podstawa §wiadomej wiary, jesli jednostka zostanie do nigj
naktoniona i dokona takiego wtasnie wyboru. Nawet jesli si¢ odrzuci wiarg, czyli pewna
lojalnos¢ wobec tej reprezentacji, potencjalnie pozostanie ona dostgpna przez cate zycie.
Spojrzenie takie wyklucza twierdzenie Freuda na temat ateizmu jako dowodu dojrzatosci
psychicznej jednostki.

Dodatkowo Rizzuto opisuje zjawisko ,,przeciwwiary”, ktora rowniez jest pewnym ro-
dzajem lojalno$ci wobec posiadanej reprezentacji Boga. Ksztattuje si¢ ona, przyktadowo,
gdy jednostka tworzy obraz Boga obdarzony demonicznymi cechami i przeciwstawia go
wyidealizowanemu obrazowi rodzicow. Na wytworzenie si¢ tego typu relacji religijnej maja
wplyw wszystkie wczesniejsze do§wiadczenia rozwojowe, poczawszy od fazy symbiotycz-
nej. Wiara, lub jej brak, moze by¢ zatem rozumiana jako swego rodzaju wyraz osiagnigtej
w danym momencie przez jednostke rownowagi w relacji do obiektéw pierwotnych i 0s6b
znaczacych. Zaznacza rowniez, ze reprezentacja Boga zawiera nie tylko realne wizerunki
rodzicow, lecz takze ich wyobrazenia o wyidealizowanym lub budzacym Igk charakterze.
Dzieje si¢ tak, poniewaz reprezentacje obicktow nie sa jedynie ,,biernymi bytami w umysle”.
Angazuja one nie tylko pamig¢, ale catoksztalt proceséw psychicznych jednostki.

Tutaj ujawnia sig jeszcze jedna zasadnicza roznica pomigdzy teoria Freuda a pogladami
Rizzuto. W koncepcji Freuda obraz Boga pojawia si¢ w wyniku rozwiazania konfliktu Edy-
paiw tym samym momencie kreowany jest wewngtrzny §wiat obiektow, ktory pozostaje
zamknigty 1 nie podlega zmianie inaczej niz poprzez psychoanalizg. Chociaz jest to zdaniem
Rizzuto w przypadku wielu os6b adekwatne twierdzenie, nie jest to jednak uniwersalna
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cecha ani obrazu Boga, ani tez innych obiektow. By wyjasniaé powstawanie reprezentacji
Boga w ten sposob, trzeba zredukowacd ja do rodzaju reprezentacyjnej ,,skamieliny”, zatrzy-
manej na pewnym etapie rozwoju. Zmiana w reprezentacji Boga, jaka nastgpuje w okresie
rozwiazywania konfliktu Edypa, nie polega, zdaniem Rizzuto, na zmianie jako$ciowej
libido, ale w wyniku dziatania wielu kompleksowych czynnikow, o zardwno seksualnym,
jak i nieseksualnym, tak reprezentacyjnym, jak i pojeciowym charakterze.

Z perspektywy rozwojowej, po kryzysie edypalnym, pojawiaja si¢ jeszcze dwa, istotne
dla ksztattowania si¢ reprezentacji Boga, momenty. Pierwszym z nich jest pokwitanie,
kiedy to wyksztatca si¢ zdolno$¢ myslenia abstrakcyjnego (faza operacji formalnych) [17].
Zdolnos¢ ta pociaga za soba mozliwo$¢ zrozumienia pojecia Boga, ktora wykracza poza
Jego nieswiadoma reprezentacj¢. Pojecie to zwiazane jest z zasadami logicznego wnio-
skowania i chociaz pozwala na intelektualng integracjg¢ wiary, wnoszac nowy wymiar do
obrazu Boga, nie wzbogaca go jednak emocjonalnie. W koncowym okresie adolescencji
natomiast staje wobec potrzeby zintegrowania reprezentacji self tak, by pozwalata ona na
dokonywanie waznych wybordéw zyciowych, dotyczacych przysztego zawodu czy matzen-
stwa. Zwiazane jest z tym rowniez zrewidowanie reprezentacji rodzicow czy opiekunow
oraz reprezentacji Boga. W ten sam sposob kazdy kryzys zyciowy czy ,,punkt zwrotny”
— choroba, $mier¢, awans, zakochanie czy tez narodziny dziecka — dostarcza podobnej
mozliwo$ci przeksztatcenia obrazu Boga. Rizzuto akcentuje w tym punkcie zasad¢ nad-
determinacji i wiclofunkcyjnosci kazdego procesu psychicznego, jakim jest wedlug niej
takze symboliczny, bedacy wynikiem tworczej kreacji, obraz Boga [4].

Do czynnikéw odpowiadajacych za uksztattowanie si¢ reprezentacji Boga nalezy zatem,
wedlug Rizzuto, charakter preedypalnych relacji dziecka, w ktorych cechy osobowosci
rodzicow badz opieckundw, ich wilasne reprezentacje Boga, rozwinigte w dziecinstwie,
a takze swego rodzaju ,,mitologia” zwigzana z przyj$ciem dziecka na $wiat (dziecko
jako ,,dar od Boga” badz tez ,,biologiczny wypadek”) oraz rozmaite trudnosci w zwiaz-
ku z kazda ze znaczacych osob, wptywaja na pomysine lub niepomysine przejscie fazy
separacji—indywiduacji, tak jak jest ona rozumiana przez Margaret Mahler [22], i zmie-
rzanie do stalosci relacji z obiektem. Rizzuto widzi w tym okresie poczatek dialektycznego
procesu, rozgrywajacego si¢ pomigdzy reprezentacjami wczesnych obiektéw a reprezen-
tacja self. W rezultacie tego procesu ksztaltuje si¢ reprezentacja Boga, bedacego ,,jak”
rodzice, ale ,,wigkszego” i ,,pot¢zniejszego” niz ktokolwiek inny. Wiedza, ktora rodzice
przypisuja Bogu i fakt, ze moze On, w powszechnym w kulturze judeochrzescijanskiej
pojeciu, robi¢ rzeczy, ktorych oni nie moga — przyktadowo przewidywaé intencje
— wywiera na dziecku ogromne wrazenie, ktore przyczynia si¢ do antropomorficznej
formy Jego reprezentacji. Jest ona dodatkowo umacniana przez obserwowanie praktyk
religijnych rodzicow, ktorzy okazuja temu nadludzkiemu bytowi szacunek i zwracaja si¢
do niego o wsparcie. Bog jawi si¢ rowniez jako ,,superego” danej wspdlnoty i prawodaw-
ca, ktoremu zarowno dziecko, jak ijego rodzice, bedacy dla niego ,,najpotezniejszymi
widzialnymi istotami”, sa zmuszeni si¢ podporzadkowac. W tym punkcie instytucjonalnie
rozumiana religia oraz szeroko rozumiana kultura, w ktorej dziecko zyje, zaczynaja miec¢
ponownie wplyw na ksztattowanie si¢ reprezentacji Boga [4].

Realny sens przypisywany reprezentacji Boga zalezy, wedlug Rizzuto, od jej dialek-
tycznego zwiazku z reprezentacjami self i rodzicow. Dlatego tez w wielu przypadkach



Z historii psychoanalitycznych rozwazan nad obrazem Boga 21

jednostka nie moze w pelni zintegrowaé wyobrazen o sobie i $wiecie bez wyobrazenia
istnienia Boga. Reprezentacja self pozostaje w dialektycznej interakcji z reprezentacja
Boga tak, ze ta ostatnia staje si¢ konieczna dla jej podtrzymania.

Poza preedypalna sytuacja psychiczna dziecka oraz ogdlnym, socjokulturowym kontek-
stem wychowania, znaczacy wplyw na formowanie reprezentacji Boga ma, wedtug Rizzuto,
réwniez rozwdj poznawczy, a zwlaszcza rosnace zainteresowanie przyczynowoscia. Okoto
trzeciego roku zycia dziecko staje si¢ zdolne do formutowania animistycznych pogladow
na temat przyczynowosci — wchodzi w tak zwany wiek pytan [21]. Poprzez nieustanne
zadawanie pytan dotyczacych przyczyn réznych zjawisk, chce ono dotrze¢ do ostatecznej
odpowiedzi i nie jest usatysfakcjonowane ,,naukowymi” wyjasnieniami. Niekonczacy si¢
tancuch poszukiwania przyczyn finalizuje si¢ w pojgciu nadnaturalnej istoty — Boga.
Dziecko nie mogac znalez¢ satysfakcjonujacej odpowiedzi lub tez chcacy $wiadomie
przekaza¢ mu swoja wiarg rodzice, opickunowie badz tez inna z os6b znaczacych odpo-
wiada dziecku, ze wszystko jest dzietem Boga. Staje si¢ On od tej pory tematem gigbokich
rozmyslan, ktére powiazane sa z mysleniem dziecka o waznych dla niego osobach. Wtedy
tez pojawia si¢ pierwsza §wiadoma reprezentacja Boga [4, 21]. Rozpalone intelektualna
ciekawoscia dziecko kreuje obraz Boga w sieci wywyzszonych rodzicielskich reprezentacji,
swoich przesadnych pragnien posiadania nadzwyczajnych mocy, swojej potrzeby mitosci
i czutosci, strachu przed separacja i utrata mitosci, swoich impulséw seksualnych, a takze
fantazji na temat pojawiania si¢ dzieci i rodzicOw oraz rozmaitych zjawisk przyrody.

Dodatkowo, na pierwsza reprezentacj¢ Boga wptywaja okoliczno$ci momentu, w ktorym
pojawia si¢ po raz pierwszy Jego $wiadome, zintelektualizowane pojecie. Pozornie nieistotny
zbieg okoliczno$ci moze zostaé przy udziale procesu pierwotnego polaczony z obrazem
Boga i trwale go zabarwi¢. Przykladowo, burza bgdaca ttem pierwszej rozmowy o Bogu,
moze skojarzy¢ z Nim uczucie przerazenia. Rodzaj reprezentacji Boga, jaki jednostka kreu-
je na pierwszych etapach rozwoju, jest ztozonym rezultatem wszystkich tych czynnikow:
preedypalnej sytuacji psychicznej, osobowosci rodzicéw badz opickundw, trudnoscei, jakich
jednostka dos§wiadcza w kontaktach z osobami znaczacymi, rozwoju poznawczego i kultu-
rowego, religijnego, spotecznego i intelektualnego tta wychowania, zwyktego przypadku,
a takze docenianego, cho¢ nie wyréznianego przez Rizzuto, konfliktu Edypa [4].

Niemniej pierwsza reprezentacja Boga nie pozostaje jedyna. Jak wszystkie reprezentacje
obiektow, nie moze ona zosta¢ calkowicie wyparta. Dialektyczny proces, odpowiedzialny
za formowanie reprezentacji Boga, trwa wedtug Rizzuto cate zycie. Kazdy nowy etap
ksztaltowania si¢ tozsamosci zwiazany jest ze specyficznym religijnym kryzysem, ktorego
rozwiazanie wymaga przebudowy reprezentacji self, reprezentacji 0sob znaczacych, a co za
tym idzie — roéwniez reprezentacji Boga. Ulegaja one gruntownej przebudowie i transfor-
macji angazujacych cala ludzka psychike. Dzieje si¢ tak nie dlatego, ze postulowana przez
Freuda sublimacja nie powiodta sig, lecz dlatego, ze obraz Boga ma dynamiczny, aktywny
charakter. Wedlug Rizzuto zatoZenie to wyjasnia zmiany, jakie niejednokrotnie zachodza
w obrazie Boga w trakcie, pozornie niezajmujacej si¢ ta sfera zycia, psychodynamicznie
zorientowanej psychoterapii. Przebudowa reprezentacji self i 0sdb znaczacych pociaga
za soba zmiany w nieSwiadomej reprezentacji Boga. Poglad ten koresponduje z faktem
odnalezienia przez Rizzuto w obrazach Boga badanych reprezentacji z pézniejszych niz
falliczne stadiéw rozwoju.
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W przeciwienstwie do Freuda, Rizzuto nie utozsamia reprezentacji Boga z fundamentem,
na ktorym zostata ona zbudowana. Podkresla jej tworczy charakter i dostrzega w niej nowa
oryginalna jako$¢, zawiera ona jednak czesto rozne komponenty, ktdre stuza uspokojeniu i przy-
wroceniu komfortu. Moga one dostarczaé inspiracji i odwagi lub tez wzbudza¢ strach daleko
bardziej niz realni rodzice badz opickunowie. Pozostajac pod wplywem pogladéw Winnicotta,
Rizzuto nadaje obrazowi Boga cechy obiektu przejsciowego zaposredniczajacego rzeczywi-
sto$¢ wewngtrzna i zewnetrzna, integrujacego doswiadczanie. Rzeczywistos$é nieistniejacych
obiektéw, w tym obrazu Boga, bedacych wynikiem ludzkiej, tworczej aktywnosci psychicznej,
ma zatem pewien regulacyjny potencjal, podobny do tego, jaki posiada otoczenie spoteczne.
Pozbawienie cztowieka tej sfery zycia prowadzi do psychicznego zubozenia. Méwiac o regu-
lacyjnym potencjale reprezentacji Boga, Rizzuto dopuszcza zatem mozliwos¢ istnienia wiary
u ludzi, ktorzy nie sa ani na tyle infantylni, ani zregresowani, by budzi¢ podejrzenie, ze ulegaja
dziecinnym iluzjom lub tez przezywaja wciaz na nowo swoje dziecigee traumy. Osoby zdolne
do dojrzalej wiary odnawiaja wciaz swoja reprezentacje Boga tak, by byla ona zgodna z ich
aktualna, Swiadoma i nie$wiadoma sytuacja emocjonalna, a takze stopniem rozwoju poznaw-
czego 1 co za tym idzie — stopniem rozwoju relacji z obiektem. Specyfika obrazu Boga jako
obiektu przejsciowego polega, poza jego Scistym zwiazkiem z preedypalnymi reprezentacjami
0s0b znaczacych, wlasnie na tym, Ze niekoniecznie, tak jak inne obiekty przejsciowe, traci on
Z czasem swoje znaczenie — owszem moze on nie podlega¢ zmianom rozwojowym i staé si¢
anachroniczny. Utrwalenie reprezentacji Boga w niezmienionym ksztalcie jest jednak jednym
z wypaczen, ktorym moze ona ulec, a nie dowodem prawidlowego rozwoju i pomyslnego
rozwiazania konfliktu Edypa, jak widziat to Freud [1].

Inna przyczyna trudnosci w tej sferze moze by¢ konflikt migedzy nieswiadoma repre-
zentacja Boga, majaca swoje korzenie w dziecinstwie, a Jego pozniejszym, Swiadomym,
a od okresu pokwitania abstrakcyjnym, poj¢ciem. Konflikt ten moze uniemozliwiac
ich integracj¢ 1 blokowa¢ regulacyjna funkcj¢ wiary. Dzieje si¢ tak przyktadowo, gdy
w wyniku traumatycznych, wczesnodziecigeych doswiadczen, cztowiek wyposaza obraz
Boga w cechy o demonicznym zabarwieniu, przypisywane przeciez diabtu, co jest nie do
pogodzenia z doktrynami wigkszo$ci zachodnich systemow religijnych i samo w sobie
stanowi zrodto cierpienia [13].

Podsumowujac, w koncepcji Rizzuto nieSwiadoma reprezentacja — czy tez obraz
— Boga rozumiana jest jako obiekt nalezacy do posredniej sfery doswiadczenia, sfery iluzji
i zjawisk przejéciowych, bedacy efektem ztozonego i dynamicznego procesu, wywodza-
cego si¢ ze wezesnodziecigeych relacji z rodzicami badz opiekunami, ich powszechnym
i koniecznym produktem. Tak rozumiany obraz Boga, podobnie jak wszystkie inne obiekty
przejsciowe, jest potencjalnie dostgpny przez cale zycie, niezaleznie od Swiadomej posta-
wy wobec wierzen religijnych. Posiada pewien regulacyjny potencjal, jakkolwiek moze
réwniez ulegaé zaburzeniom i by¢ Zrodlem cierpien.
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