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Zmiana religijna u kobiet
po doswiadczeniu poronienia*

Religious change among the women
who have experienced miscarriage

Abstract. The article presents the conlusions of the qualitative study on changes in thin-
king about onself and the world, among 21 women who experienced miscarriage crisis.
Three levels of worldview change are presented. They refer to changes which are coping
with stress’ strategies, a change in the formation of personal meanings and more per-
manent cognitive, emotional and behavioral transformation defined as post-traumatic
growth.
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* Artykul odwoluje si¢ do badan zrealizowanych w ramach przygotowania pracy magi-
sterskiej na kierunku psychologia na Wydziale Psychologii i Prawa Uniwersytetu SWPS, filia
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Wstep

elem artykulu jest przedstawienie typologii zmian w obszarze rozumienia

duchowosci i religijnosci u kobiet po dos§wiadczeniu poronienia. Odniose
sie do przeprowadzonego przeze mnie badania jakosciowego z 21 kobietami,
ktére doswiadczyly poronienia w okresie od trzech miesiecy do czterech lat
temu. Poronieniem nazywane jest obumarcie ciagzy nastepujace przed jej
22. tygodniem (Debski, 2009, s. 829; Napidrkowska-Orkisz i Olszewska, 2017,
s. 530).

Zmiana religijna odnosi si¢ tutaj do obszaru wyrdznianego w literaturze
przedmiotu jako religijno$¢ subiektywna (Altmeyer, 2015; Grotowska, 1999,
s. 56; Parsons, 1971), skupiajaca si¢ na osobistym do$wiadczeniu i eksploracji
wewnetrznej (Grotowska 1999, s. 58), odnoszaca si¢ do rzeczywistosci spo-
tecznych dyskurséw religijnych czy religijnosci oficjalnych (wyznaczanych
przez zasady obowiazujace w zinstytucjonalizowanych organizacjach o cha-
rakterze religijnym) (Luckmann, 1971). W szerszym kontekécie na powstanie
religijnosci subiektywnych mialy wplyw procesy indywidualizacji obecnej
w modernizacji i zwigzanego z nig procesu pluralizacji o charakterze nie tylko
instytucjonalnym czy spolecznym, ale takze $wiatopogladowym (Berger, 1983).
W takich warunkach jednostka ma mozliwo$¢ korzystania z wielu réwno-
uprawnionych dyskurséw o charakterze swiatopogladowym, a takze dostep
do réznych grup odniesienia. Kryzysy zyciowe i wazne dla jej egzystencji wy-
darzenia wplywaja na ksztalt procesow tworzenia sensow (takze o charakterze
duchowym czy religijnym). Jak wskazuje Stella Grotowska, subiektywizacja
religii odnosi sie do zjawisk powigzanych z ,,prywatyzacjy” wierzen i praktyk
religijnych, ale takze zwraca sie ku indywidualnej swiadomosci, a nie procesom
o charakterze globalnym (Grotowska, 1999, s. 71). Oznacza to, ze do analiz
zindywidualizowanej religijnoéci subiektywnej coraz czesciej wykorzystuje sie
narzedzia psychologiczne przystosowane do analiz $wiadomosci jednostkowe;.
Jest to powodem wykorzystania w ponizszej analizie typologii i metodologii
psychologicznej, stosowanej do analiz narracyjnych i do rozumienia zmiany
dobrostanu jednostki.

Analizowane wymiary zmiany religijnej moga odnosi¢ si¢ do réznych
typologii. Wybralam trzy obszary, zaczerpnigte z nauk psychologicznych,
ktdre zostaly uporzadkowane hierarchicznie: od zmian najmniej trwatych do
najbardziej trwatych, gltebokich i dtugoterminowych. Na jednym krancu tego
continuum znajduje si¢ najbardziej dorazna zmiana, bedaca strategia radzenia
sobie ze stresujacym wydarzeniem. Pomostem miedzy ta strategia a gleboka
zmiang jest przemiana, bedaca elementem tworzenia nowego znaczenia dla
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sytuacji traumatycznej badz dawnego $wiatopogladu, do ktérego znaczenie
tej sytuacji nie moze by¢ dopasowane. Najbardziej gleboka i dlugotrwalg
zmiang w obszarze znaczen i wartosci jest za$§ wzrost posttraumatyczny lub
deprecjacja posttraumatyczna.

W kontekscie rozumienia zjawiska religii czy duchowosci jako strategii
radzenia sobie ze stresem odwoluje si¢ do koncepcji Richarda S. Lazarusa
(1966) i Susan Folkman (1984), rozwijajacych transakcyjng koncepcje po-
strzegania stresu, w ktdrej gtdwna role odgrywa poznawcza ocena wydarzen
oraz interakcji miedzy jednostka a jej kontekstem. W $wietle tej koncepcji
wszystkie elementy wplywajace na zmiane oceny poznawczej stresujacego
wydarzenia mogg mie¢ zwigzek ze zmiang sposobow rozumienia sytuacji
stresu oraz decydowac o podjeciu dalszych dzialan. Przykladowo, klopoty
zdrowotne, zagrozenie cigzy czy poronienie moze by¢ odczytywane (zwlaszcza
poczatkowo, w ocenie pierwotnej) jako sytuacja braku kontroli, stresu, bezrad-
nosci. Sytuacja ta moze jednak zmieni¢ swoje znaczenie, gdy jednostka pod
wplywem pewnych czynnikéw wewnetrznych i zewnetrznych zacznie w inny
sposob je ocenia¢ (w ramach oceny wtérnej), np. jako wyzwanie. Interpreta-
cja ta moze by¢ tez motywacja do podejmowania dzialan wspomagajacych
dobrostan jednostki (np. aktywnosci prozdrowotnych, prorodzinnych). Wy-
daje sie, ze czynniki zwigzane z osobistg religijno$cia czy duchowosciag moga
mie¢ znaczenie dla redukgji stresu poprzez zmiane oceny poznawczej sytuacji
poronienia.

Koncepcja tworzenia znaczenia (meaning making) Crystal Park (2005)
jest rozwinieciem opisanej wyzej transakcyjnej koncepcji stresu. Co wazne,
badaczka ta zajeta si¢ takze zagadnieniem religii jako jednej z form tworzenia
znaczenia przez osoby, ktore znajdujg sie w zatobie. W ramach modelu, ktéry
Park stworzyta razem z Folkman (1997) wyrdznia sie dwa systemy tworzenia
znaczen. Pierwszy z nich okreslony jest jako globalny i dotyczy swiatopogladu
jednostki czy tez hierarchii wartosci lub celéw, drugi natomiast odnosi sie do
nadawania znaczen pojedynczym wydarzeniom. Te dwa systemy s3 ze soba
powigzane. Jednostka odczytuje znaczenie pojedynczych wydarzen w swietle
bardziej ogdlnego systemu znaczen, ktéry stanowi swego rodzaju baze jej
»podstawowych przekonan” Trudno$¢ pojawia si¢ jednak wtedy, gdy takie
odczytanie staje sie problematyczne, poniewaz sytuacja kryzysowa stanowi
powazne wyzwanie dla wczesniejszych idei, oczekiwan, celéw czy wartosci.
Osoba doswiadczajaca powaznych trudnosci zdrowotnych czy $mierci blis-
kiej osoby moze np. utraci¢ (czasowo lub trwale) wiare w to, Ze jest w stanie
zaradzi¢ wszelkim trudno$ciom zyciowym dzigki wlasnej pracowitosci i re-
gularnie podejmowanym dzialaniom. Moze okaza¢ sie, ze mimo stosowania
wszelkich §rodkéw ,uznanych za skuteczne”, np. w zwiazku z leczeniem
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osoby bliskiej, nie nastepuje jej powro6t do zdrowia. Wedlug Park i Folkman
taki moment wigze si¢ z duzym stresem i wymaga uzgodnienia znaczenia
(lub nadania nowego znaczenia) w jeden z dwdch mozliwych sposobdw.
Pierwszym z nich jest podjecie wysitku na rzecz wlaczenia sensu nowej
sytuacji do dotychczasowego systemu znaczen (np. jako wyjatku lub przez
modyfikacje rozumienia tego wydarzenia, tak by mozna bylo go uzgodni¢
z systemem ogodlnych znaczen). Drugi ze sposobdéw (wymagajacy znacznie
wigkszego zaangazowania i wysitku poznawczego oraz emocjonalnego) to
modyfikacja globalnego systemu znaczen w taki sposob, by obejmowat takze
sens aktualnego wydarzenia. Park uznaje religijno$¢ za prymarny (global-
ny) system znaczen. Twierdzi réwniez, ze kryzysowe wydarzenie czesciej
jest wlaczane do ogélniejszego systemu przekonan religijnych, niz system
przekonan zmienia si¢ pod wplywem traumatycznego zdarzenia. Jednak jej
badania nad studentami w zalobie dowodza, ze zdarza sig, iz traumatyczna
sytuacja i znaczenie, jakie zostaje jej pdzniej nadane, moze zmodyfikowaé
dotychczasowy swiatopoglad religijny. Tego rodzaju zmiana sensu moze miec¢
charakter egzystencjalnej przemiany, ktéra wykracza poza dorazne strategie
opanowywania stresu w sytuacji kryzysowej. Wydaje sig¢, ze taki sposéb
tworzenia sensu, ktory zmienia dotychczasowy system wartos$ci jednostki,
moze by¢ rozumiany jako trwala zmiana bedaca skutkiem poznawczego
(a takze emocjonalnego) przepracowania sytuacji traumatycznej. Koncepcje
Park mozna wiec laczy¢ z koncepcja wzrostu posttraumatycznego (Tedeshi
i Calhoun, 1996). Wskazuje ona, ze u niektérych oséb po doswiadczeniu trau-
matycznym zachodzi zmiana w obszarze poznawczym i emocjonalnym, ktdra
ma trwale behawioralne skutki. Wzrost posttraumatyczny jest dtugofalowa
zmiang postrzegania samego siebie, a takze relacji ze §wiatem zewnetrznym.
Autorzy koncepcji przedstawiajg pig¢ wymiaréw takich zmian: 1) poprawa
relacji z innymi, 2) wzrost wewnetrznej sily, 3) odkrycie nowych mozliwosci,
4) wzmocnienie duchowosci czy religijnosci, 5) docenienie Zycia. Jak widac,
jednym z wymiaréw wzrostu posttraumatycznego jest zmiana duchowa. Peter
Bray (2010) wskazuje, ze poczatkowo obszar ten byt traktowany marginalnie.
W stworzonym przez Richarda G. Tedeshiego i Lawrencea G. Calhouna
kwestionariuszu do badania nate¢zenia wzrostu posttraumatycznego jedynie
2 itemy (z 21) dotyczyty zmiany w obszarze duchowosci, tj. pojawienia si¢
nowego lub glebszego polaczenia z sila duchowa (czy transcendencja) oraz
religijnej afiliacji, zapewniajacej utrzymanie zwiazku z duchowoscia. Jednak
zaréwno badania ilo$ciowe wykorzystujace stworzony przez Tedeshiego i Cal-
houna kwestionariusz, jak i te analizujgce inne dane dotyczace religijnosci
(np. VandeCreek i Burton, 1999; Cadell, Regehr i Hemsworth, 2003; Khursheed
i Shahnawaz, 2020) wskazuja na pozytywna korelacje miedzy zaangazowaniem



Zmiana religijna u kobiet po doswiadczeniu poronienia 141

w praktyki religijne i uzyskiwaniem wsparcia duchowego a wystepowaniem
i natezeniem pdzniejszego wzrostu posttraumatycznego.

Opis badania

W okresie od listopada 2020 do marca 2021 r. przeprowadzitam 21 ustruktury-
zowanych wywiadéw poglebionych z kobietami po doswiadczeniu poronienia.
Ze wzgledu na pandemi¢ COVID-19 wywiady odbywaly si¢ w formie wideo-
rozmowy. Sposrod uczestniczek wywiadéw 16 nalezato do grup internetowych
o tematyce poronien i zostalo zrekrutowanych dzieki ogloszeniom na tych
grupach, pozostale kobiety zas — dzigki pozostawieniu danych kontaktowych
w formularzu pilotazowego badania dotyczacego wiedzy Polakéw i Polek na
temat poronien. Wykorzystano takze metode $nieznej kuli.

Wszystkie wywiady zaczynaly si¢ od prosby o opis doswiadczenia poro-
nienia lub poronien, wedlug nastepujacej instrukeji: ,,Prosze, by pani opowie-
dziala o doswiadczeniu poronienia, tak jakby pani opowiadata o historii, ktéra
wydarzyla si¢ w pani zyciu”. Nastepnie kazdej z kobiet zadawalam pytania
o zmiany, ktérych doswiadczyly po poronieniu w réznych obszarach swojego
zycia. Poczatkowe badania mialy charakter otwarty (,,Prosz¢ powiedzie¢, czy
widzi pani jakie$ zmiany, jakie nastapily w pani mysleniu o sobie i $wiecie
po doswiadczeniu poronienia, jakie s3 to zmiany, czy jakie$ zmiany miaty
miejsce od razu po doswiadczeniu poronienia, a jakie$ pdzniej, czy moglaby
pani o tym opowiedzie¢?”), po czym zadawalam bardziej szczegdtowe pytania,
odwolujac si¢ do zmian, jakie mogg by¢ udzialem o0séb po doswiadczeniu
traumatycznym i s3 wyrdznione w koncepcji wzrostu posttraumatycznego.
W dalszej czesci artykulu przeanalizuje fragment zebranego materiatu, jakim
s3 wypowiedzi kobiet dotyczace zmiany w postrzeganiu duchowosci i religijno-
$ci, ktora nastapita u nich po doswiadczeniu poronienia. Wypowiedzi te beda
uszeregowane wediug wspomnianej metody wyrdznienia zmiany religijnej
jako strategii radzenia sobie ze stresem (kryzysem), jako nadawania znaczen
badz jako wymiaru wzrostu posttraumatycznego (lub deprecjacji posttrauma-
tycznej). Wsrdd uczestniczek mojego badania 12 wskazywalo na wystapienie
gléwnie pozytywnych' zmian w obszarze $wiatopogladowym (cho¢ méwity

! Terminy ,pozytywna” i ,negatywna” zmiana uzywam na okre$lenie subiektywnego
wzrostu zaangazowania w praktyki lub postawy religijne badZ subiektywnego ostabienia
go lub zdystansowania si¢ od religijnosci. Uzycie tych termindéw odpowiada ramie wzrostu
i deprecjacji posttraumatycznej, powiazanej z subiektywnymi odczuciami wynikajacymi ze
wzrostu osobistego poczucia dobrostanu badz jego spadku. Okreslenia te nie maja charakteru
wartosciowania etycznego.
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réwniez, ze towarzyszyly im okresy osfabienia religijnosci lub buntu wobec
Boga czy praktyk religijnych). Szes¢ kobiet wskazalo na wystapienie gtéwnie
negatywnej zmiany religijnej (powigzanej ostatecznie z ostabieniem wiary czy
religijnosci), cho¢ w ich wypowiedziach pojawialy si¢ takze watki doraznych
pozytywnych zmian, a trzy kobiety nie dostrzegly Zadnej zmiany w tym ob-
szarze. Wigksza czes¢ artykutu stanowi analiza pozytywnych zmian, gdyz ich
opis zajmowal najwiecej miejsca w wypowiedziach badanych.

Wyniki

Osiem spo$rod badanych kobiet wskazalo na pozytywne zmiany w obszarze
traktowania religijnosci i duchowosci, ktore nastepowaly tuz po uzyskaniu
pierwszej informacji na temat nieprawidlowego rozwoju cigzy badz ustania
tetna ptodu. Mialy one charakter doraznych strategii radzenia sobie w sytuacji
kryzysowej, obnizenia napigcia, wskrzeszenia nadziei oraz stabilizacji relacji
w zwigzku i w rodzinie. Wskazywane przez uczestniczki badania strategie
mozna podzieli¢ na dwie grupy, ukazujac ich dominujacy narracyjny topos.
Pierwszym z nich jest wystepowanie materialnych artefaktéw o charakterze
religijno-duchowym, drugim - podejmowanie aktywnosci o charakterze
religijnym. Oto przyklady wypowiedzi, ktore obrazujg odniesienie do wska-
zanych aspektéw (zwiazanych m.in. z modlitwa, udziatem w nabozenstwach,
przywolywaniem sakralnych obrazéw czy dewocjonaliéw):

o Wszystkim opowiadalam ze jak miatam pierwszy transfer [w ramach
procedury in vitro po doswiadczeniu poronienia - M.K.], to trzymatam
sie za krzyzyk na tancuszku i modlitam si¢ do Boga, jestem z takich oséb
ze jak trwoga, to do Boga (w20).

e [Moja wiara - M.K.] zmienila sie, bo teraz bardziej modlimy si¢ z me-
zem o to dziecko, czy nie wiem, jezdzimy na takie msze do Matemblewa
o dar potomstwa, w domu nawet tez przez internet faczymy sie, nawet
glebiej wierzymy niz wezesniej (wl5).

o Chyba bedac wtedy w ciazy, widzac, ze jest co$ nie tak, zaczelam si¢
wiecej modli¢, tylko wtedy prositam, zeby byto wszystko ok i jak potem
nie bylo, to zeby zaraz byto szybko okej, bo ja potrzebuje, zeby bylo okej
i bylo, zadziatalo (w8).

o W tym szpitalu byta tam taka kapliczka. Ja posztam tam do tej kapliczki,
na szczgs$cie bylam tam sama. Pamietam, jak tak bardzo nie mogtam
pojacé, dlaczego to wszystko si¢ wydarzyto, i tak zaczetam siedzie¢ i pla-
kaé. [...] Mam tutaj tez obraz Swietej Rodziny i obraz Matki Boskiej
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brzemiennej, wiec szukam, caly czas szukam takiego wsparcia w wierze
i religii (w7).

o Widze, jak duchowos¢ wlasnie pomaga w relacji z me¢zem. Wspdlna msza
to jest co$, co niesamowicie nas buduje. Nawet sam fakt przekazania
sobie znaku pokoju, kiedy z innymi ludZmi nie mozemy tego zrobi¢
tak, kiedy to dotyczy tylko nas, nas dwojga (w1).

o W pierwszej chwili mnie to nawet bardziej zblizyto do Boga, bo chcialam
sie modli¢ o to dziecigtko (w2).

 Zrobitam sobie nawet takie stopki i na kazdej z nich jest wygrawerowana
data $mierci mojego dziecka i bedac wieczorem, lezac w 16zku, sciskam
je mocno, odmawiam twojg modlitwe (w3).

Warto wskaza¢, ze odniesienie do materialnych artefaktéw religijnych
moze by¢ istotnym elementem narracji, ktéry wspiera przezywanie zaloby
po doswiadczeniu poronienia. Niejednokrotnie bowiem strata ta nie jest roz-
poznawalna spolecznie i brakuje w niej fizycznych artefaktow powigzanych
z utraconym dzieckiem®. Z tego wzgledu istnieje ryzyko powiklanej (czy
zamrozonej) zaloby, ktéra wedlug Pauline Boss wigze si¢ z przezywaniem
sytuacji, w ktorej fizyczna (i spoteczna) obecnos¢ osoby rozpoznawalnej
zmyslowo i odczuwana obecno$¢ (lub strata) nie sg ze soba zbiezne (Boss,
1999, s. 9-11). Konkretnym przejawem takiej rozbieznosci w opisywanych
sytuacjach poronienia jest rozdzwigk miedzy brakiem zmystowego doswiad-
czenia istnienia dziecka u 0sdb z otoczenia kobiet, ktére byly w ciazy, a ich
wlasnym (cielesnym, ale czesciej emocjonalnym i narracyjnym) doswiadcze-
niem istnienia dziecka.

Wypowiedzi uczestniczek badania wskazuja na pragnienie odwolania si¢ do
fizycznych przedmiotow, ktdre moga by¢ niejako materializacja straty. Ducho-
wos¢ czy religijnos¢ daje wowczas mozliwos$¢ wykorzystania przedmiotéw ry-
tualnych. Jednak przedmioty te nie zawsze s3 wykorzystywane przez cierpiace
kobiety w klasyczny sposob. Bywa, ze same tworzg nietradycyjne dewocjonalia
badz nadaja nowe znaczenie klasycznym akcesoriom rytualnym, aranzujac
na wlasnych zasadach sytuacje rytualne z ich wykorzystaniem (np. $ciskanie
krzyzyka podczas procedury in vitro czy modlitwa z medalikiem-stépkami
dziecka, kupno wysnionej sukienki do ottarzyka dla zmarlego dziecka).

Elementem strategii radzenia sobie z kryzysem poprzez praktyki religijne
(modlitwy indywidualne i wspdlnotowe) i obiekty sakralne jest poczucie
sprawczosci kobiet, ktore sg aktywnymi podmiotami zaréwno w przezywaniu

2 Postuguje sie terminem ,,dziecko’, a nie ,,pt6d” czy ,,zarodek” ze wzgledu na to, ze dla
moich rozméwezyn istotne bylo dostrzezenie, ze ich strata jest stratg dziecka, i w taki sposob

ja przezywaly.
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zaloby, jak i walce o pamiec¢ o dziecku czy tez jego (réznie pojmowane) zycie.
Czes¢ kobiet wprost wskazywala na to, ze w pierwszym etapie przezywania
straty modlitwa byla dla nich rodzajem ,,magicznego zabiegu”, ktéry mialby
odwrdci¢ kryzysowa sytuacje i przywrdcic tetno czy czynnosci zyciowe plodu.
Mozna zatem uzna¢, ze modlitwa w tych sytuacjach wpisywala si¢ w jeden
etapow zaloby wyréznionych przez Elizabeth Kiibler-Ross, jakim jest zaprze-
czenie i izolacja (Kiibler-Ross, 2021, r. 3), a zatem negowanie straty, niewiara
w realno$¢ $mierci, myslenie zyczeniowe. Faza ta wystepuje na poczatku
przezywania zaloby i stanowi rodzaj mechanizmu chronigcego jednostke
przed groza realnos$ci odejscia bliskiej osoby (a takze planéw, marzen, wizji
przysztosci). Dwie z zacytowanych wypowiedzi wskazujg takze na wazna
funkcje praktyk religijnych jako umacniania relacji matzenskiej oraz uzyska-
nia wsparcia od matzonka. Praktyki religijne pomagaly parom zjednoczy¢ si¢
wokdt wspdlnych dziatan i wartosci.

Odnoszac si¢ do negatywnych zmian, kobiety wskazywaty, ze poczatkowa
reakcja na wydarzenie kryzysowe byl bunt wobec Boga, wiary i instytucji
religijnych. Tego typu zmiana relacji z bosko$cia pozwalata kobietom wyra-
zi¢ swoje emocje, takie jak ztos¢ i zal, zwigzane z kryzysem zyciowym. Oto
przyktady wypowiedzi ukazujacych tego typu reakcje:

o W szpitalu caly czas si¢ modlitam i potem po dwdch miesigcach czy
trzech miesigcach [od poronienia - M.K.] bytam w kosciele. Bylismy
na mszy i bylo wystawienie Najswietszego Sakramentu. Ukleklismy
i pamietam, wtedy mnie taka zto$¢ opetata, ze kurcze no, ze niby Bég
tak nas kocha, a zabral mi dziecko, i potem byl taki czas, chyba przez
pare miesigcy, ze nie chodzitam w ogéle do kosciota. Podczas tej mszy
wyszlismy z kosciota, musialam tez sporo rzeczy zrozumie¢ w tej wie-
rze - co sie dzieje, zeby do tego kosciota wréci¢. Ale teraz wiara daje
mi site (w16).

o Wlasciwie po poronieniu, to znaczy my jesteSmy rodzing wierzaca,
chodzilismy do kosciofa i tak dalej, modlilismy si¢ razem wieczorem,
a po poronieniu zupetnie nie moglam tego robi¢. Zupetnie si¢ odwro-
cifam od kosciota, od Boga. Méj maz kontynuowat te nasza wieczorna
modlitwe sam, a ja nie moglam, mialam w sobie tak duzo zlosci i tak
duzo zalu, jakiej$ wsciektosci wrecz na Boga: jak mogtes, mogtes mi to
zrobi¢, i co§ w tym stylu (w10).

Pierwsza z wypowiedzi pokazuje, ze momenty, w ktorych osoba badana
oczekiwata wsparcia sity wyzszej, byly bliskie czasowo momentom wyrazania
buntu i zlosci wobec Boga. Gdy trud utrzymania dziecka przy zyciu nie przy-
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nosit efektéw, zamiast blagan i pragnienia uzyskania boskiej pomocy, pojawiaty
sie zal i frustracja. Takie reakcje byty jednak krétkotrwate i wszystkie respon-
dentki ostatecznie w r6zny sposdb na plaszczyznie poznawczej i emocjonalnej
godzily sie z doswiadczeniem straty w perspektywie wiary.

Zmianareligijna
w systemie znaczen osobistych jednostki

Przezycie jednego lub kilku poronien (11 sposrod 21 uczestniczek projektu
poronilo wiecej niz raz) stanowilo dla badanych kobiet niespodziewane wyda-
rzenie, ktdre przezywaly jako cierpienie, zwigzane z zatamaniem dotychczaso-
wych planéw i oczekiwan, a takze z zaloba po $mierci dziecka (w rozumieniu
respondentek). Ta sytuacja kryzysu istotnie wptywata na ich system osobistych
znaczen w ramach $wiatopogladu, wiare w Boga oraz sens zycia i Zycia po
$mierci. W obszarze religii istniejg usankcjonowane sposoby przezywania
zaloby, rytualy zalobne, a takze narracje eschatologiczne. Jednak poronienie
staje si¢ wyzwaniem dla wielu instytucji religijnych. Urszula Nowicka, anali-
zujac kwestie pogrzebu ,,dziecka utraconego” z perspektywy prawa kanonicz-
nego Kosciota rzymskokatolickiego, zwraca uwage na niewiedze duchownych
(niepewnos$¢, czy w takiej sytuacji mozna zorganizowac pogrzeb religijny, czy
jedynie pokropek), a takze na brak liturgicznej formy pogrzebu w sytuacji
opisywanej straty (Nowicka, 2017). Stanowi to trudno$¢, ale zarazem pole
do kreatywnosci i sensotwodrczej sprawczosci (zaréwno kobiet borykajacych
sie z zaloba, jak i niektérych wspierajacych ich duchownych). Oto wybrane
wypowiedzi kobiet, ktore wskazuja na proces uzgadniania i transformowania
sensu zaloby po poronieniu:

o Czasami jak wieczorem siedzimy na podworku, na hustawce, z moim
dzieckiem wieczorem, to mdj syn potrafi liczy¢ gwiazdy: liczy do siedmiu
i méwi, Ze to sg nasze siostry, to znaczy, ze to sg jego siostry i ze to sa
siostry, ktére mrugaja do niego (w3).

 Powiedzialam, Ze nie mogg si¢ z tym pogodzi¢, jednemu ojcu domini-
kaninowi i on powiedzial mi, Ze moim zadaniem jest to, Zebym sobie to
codziennie przez tydzien wyobrazata, ze odkladam to dziecko do takiej
t6dki i odpycham do Pana Boga, i to bylo po prostu tak niesamowite!
(w7).

o Tez mysle o wspolcierpieniu, mysle, ze na przyklad zauwazylam, ze
Maryija stala mi si¢ blizsza, ze jakby bardziej o niej mysle, Ze ona tez
stracita dziecko, staralam si¢ w te strong jako$ pdjs¢ (wl).



146 MARCELA KOSCIANCZUK

e Jest z nami ksigdz Stawek i na tym obozie poprositam go o taka rozmo-
we i on mi powiedzial, stuchaj, jest cos takiego jak zycie pozagrobowe,
i on ze mng rozmawial, Ze nie ze idziesz na cmentarz, patrzysz na ten
grobek i wtedy rozmawiasz, ale, méwi, rozmawiaj z nimi i na co dzien,
to ci ulzy, i ja to robie (w3).

o Czlowiek po prostu siedzi i mysli, rozmysla i gdzie§ tam chyba to trafia,
ze to nie jest tak. Bez Boga nic nie ma, cztowiek sobie planuje i mysli, ale
jak nie ma tej opatrznosci z gory i gdzies tam nie ma tej zgody z ,,I'ym nad
nami’, to chyba nigdy nic z tego nie bedzie, tak ze chyba trzeba zacza¢
budowanie tej relacji z Bogiem i ta Gdra, jak to nazwe, i dopiero potem
mozna planowac to, co co dalej, wiec chyba trzeba od tego zacza¢ (w4).

Cytowane kobiety, niejednokrotnie z pomocg 0s6b duchownych, wpi-
sywaly swoje doswiadczenie w system wiary, dokonujac metaforycznej,
wyobrazeniowej interpretacji doznanej straty. Zaproponowane przez dwie
osoby duchowne metafory obrazowo przedstawiaja dziecko i jego obecng
egzystencje z perspektywy wiary. Celem tej wizualizacji jest ztagodzenie bélu
matek. Préba nadania sensu i wyobrazeniowa materializacja straty jest bliska
strategii radzenia sobie z kryzysem. Z drugiej strony, zaréwno koncepcje
duchownych, jak i wyobrazenia samych uczestniczek projektu s wyrazem
osobistych reinterpretacji tresci eschatologicznych. Mozna tu takze zauwazy¢
inny kontekst wypowiedzi duchownych i kobiecych wyobrazen. Uczestniczki
badania przywoluja bowiem wypowiedzi ksiezy czy zakonnikéw jako element
pocieszenia, jednak gdy same moéwig o swoich koncepcjach obecnego istnie-
nia nienarodzonych dzieci, to nie dostrzegaja w nich strategii obnizajacych
napigcie (cho¢ posrednio majacych taki wplyw), ale droge do pogodzenia
wiary i kryzysowego wydarzenia w kontekscie egzystencjalnym. Zaréwno
utozsamienie z Maryja i wspolcierpienie z nig czy wizja zmarlych dzieci jako
gwiazd, jak i pogodzenie si¢ z ,wyzszg” wolg, na ktérg nie mamy wptywu, sa
strategiami wlaczenia straty w codzienna rzeczywisto$¢, nadania jej sensu
i zrozumienia (na tyle, na ile jest to dla tych kobiet mozliwe). Sa to takze etapy
akceptacji czy pogodzenia si¢ z odejsciem, a wiec konicowy etap pracy zatoby
(Kiibler-Ross, 2021, r. 7).

Tylko jedna z uczestniczek badania utozsamiala si¢ z jaka$ postacia ze sfery
sakralnej (z kanonu $wigtych). Opisala doznanie wspdlcierpienia, empatii, po-
czucia wspolnoty z kims, kto cierpi z powodu zaloby po stracie dziecka (juz do-
rostego w przypadku Maryi). Ten mechanizm wspoélodczuwania, zwigkszonej
empatii i potrzeby wzajemnego wspierania si¢ i pomagania osobom w Zatobie
byl jedng z najczesciej doswiadczanych pozytywnych zmian zyciowych wsrod
kobiet po poronieniu. Tak bylo réwniez w zyciu uczestniczki badania, ktéra
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wskazata na posta¢ Maryi. Idea wspétodczuwania z cierpigcymi jest obecna
w wielu nurtach religijnych, jednak wybor postaci matki po stracie syna, Jezu-
sa, jest kreatywna reinterpretacjg biblijnej historii, ktéra moze (podobnie jak
pomoc innym, okazywanie empatii) zwigksza¢ sprawczos¢ badanych kobiet
i zmienia¢ rozumienie ich roli od bycia biernym obiektem procedur medycz-
nych po bycie aktywnym podmiotem. Wymaga to jednak zmiany rozumienia
siebie i roli trudnych doswiadczen w historii Zycia. Mozliwo$¢ wykorzystania
ich dla dobra innych staje si¢ jednym z nielicznych sposobéw nadania sensu
zdarzeniu poronienia. Dla uczestniczek projektu wazne bylo réwniez wyraze-
nie sprzeciwu wobec nieuwaznego, wrecz mechanicznego traktowania kobiet
w szpitalach. Dzialania motywowane empatig moga by¢ powigzane z transfor-
macja doswiadczonego w systemie stuzby zdrowia czy w systemie spotecznym
uniewaznienia, a nawet uprzedmiotowienia w kierunku upodmiotowienia,
jakie wynika z mozliwosci bycia czescia grupy, wspierania kobiet czy innych
0s0b przezywajacych zalobe. W przypadku jednej z uczestniczek badania (w1)
zmiana sensu doswiadczenia poprzez reinterpretacje narracji religijnej byta
wezwaniem do dzialania, nie tylko na rzecz kobiet. Doswiadczenie poronienia
zwigkszylo bowiem jej asertywnos¢, ktora przetozyta sig na jej zaangazowanie
w grupie 0s6b walczacych z naduzyciami w instytucji ko$cielne;j.

Wszystkie kobiety, ktore wskazaly na wzrost empatii w wyniku przezy¢
zwigzanych z poronieniem, twierdzily, ze przetozylo si¢ to na podjecie dzia-
tan na rzecz innych, za$ osoba, ktéra w najwigkszym stopniu identyfikowata
sie z jedng z kluczowych postaci chrzescijanstwa, przekula to zaangazowanie
w walke o zmiane calej instytucji.

W przypadku negatywnych zmian, obejmujacych calg sfere sensotwércza
lub odnoszacych si¢ do jednego z nalezacych do niej przekonan, pojawily sie
odmienne wizje boskosci i/lub instytucji religijnych. U czgsci kobiet byto to
trwale zniechecenie do religijnosci i instytucji religijnych, u innych byl to etap
przejsciowy. Oto przyklady takich wypowiedzi:

e Po drugim poronieniu mialam takie mysli, ze za jakie grzechy, co ja
takiego zrobilam, Ze to jest jakis rodzaj wlasnie kary (wl).

e Mam wrazenie, Ze jestem oszukiwana, czuje, ze kto§ mnie do czegos$
zmusza, na przyklad kto§ mnie zmusza do myslenia, ze tak powinno
by¢, ze powinnam postapic tak, a nie inaczej, ze poronienie jest tematem
tabu tak naprawde, ostatnio styszalam nawet o takich absurdach w Ko-
Sciele katolickim, ze z jednej strony sie mowi, ze dzieci, ktore zostaly
poronione, nie s chrzczone, poniewaz one nie urodzily sie z grzechem
pierworodnym, tylko od razu stajg si¢ aniolem, z drugiej strony wiem
o przypadkach, gdzie ksi¢za nie chcg zgodzi¢ si¢ na pochowanie ta-
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kiego dziecka na cmentarzu, wigc ten fundament jest u mnie bardzo
podlamany (w2).

o Jak zaczelo sie zle dzia¢, chodzitam do kosciota i caly czas prositam,
blagatam; nic to nie dalo. Juz bioragc pod uwage nawet wszystko, co si¢
dzieje na $wiecie, no po prostu ja nie wierze, ze ktos cos tworzy, Ze niby
ten Bog kocha ludzi i tak dalej... a po prostu ma ich w dupie, bo ktos,
kto kocha, to dba i stara sig, zeby ten kto$ mial jak najlepiej, a nie wysyla
mu wszystko, co najgorsze, zeby czego$ si¢ nauczylo, da¢ nauczke na
zto$¢. Nie rozumiem tego (w6).

Wspolna cechg wszystkich tych wypowiedzi jest negatywna wizja boskosci
czy instytucji ko$cielnych. U pierwszej z cytowanych uczestniczek projektu
byl to stan przejsciowy, a u dwoch kolejnych — dos¢ trwata zmiana. Zaréwno
boskos¢, jak i instytucje czy osoby zwigzane z religia s tu postrzegane jako
karzace lub obojetne, nieczule i odlegte od doswiadczen kobiet, ktore przed-
stawiajg wizje kary, podtamania sie fundamentu wiary, koniecznosci jego od-
rzucenia wobec (przynajmniej czasowo) sprzecznosci migedzy doswiadczeniem
egzystencjalnym a wczedniej przyjmowana perspektywa religijna.

Wzrost posttraumatyczny

Do$¢ trudno odrézni¢ zmiany w kontekscie reinterpretacji poznawczej,
a zwlaszcza globalnego systemu tworzenia znaczen, od wzrostu posttrauma-
tycznego. W moim przekonaniu zmiany w obszarze tworzenia osobistej mapy
znaczen (w tym przypadku o wymiarze §wiatopogladowym), ktére maja cha-
rakter wieloaspektowy, trwaty, przektadajacy si¢ na dzialania jednostki (i od-
noszacy sie do jej rozumienia siebie i relacji z innymi), a takze reinterpretacji
swiatopogladu moga odnosic¢ si¢ do perspektywy wzrostu posttraumatycznego.
Jesli chodzi o dzialania sensotworcze, to dwa ich rodzaje mozna poréwnac do
opisywanej przez Piageta asymilacji i akomodacji. W sytuacji, gdy jednostka
jedynie dopasowuje znaczenie sytuacji kryzysowej do wlasnej ,,mapy znaczen
badz dokonuje nieznacznych modyfikacji swoich pogladéw (np. religijnych),
mozna méwic o perspektywie asymilacyjnej, tj. uzgodnieniu dotychczasowego
$wiatopogladu i sytuacji, ktéra w pierwotnej ocenie byla z nim niezgodna.
Postugujac si¢ metafora, mozna zatem powiedzie¢, ze pierwotny ,,gmach”
$wiatopogladu nie zostaje naruszony w posadach.

Duzo wigksza zmiana konieczna jest w sytuacji, gdy jednostka (zaréwno
w pierwotnej, jak i wtornej ocenie) nie jest w stanie potaczy¢ dotychczasowego
$wiatopogladu ze znaczeniem sytuacji kryzysowej, ktéra wykracza poza jej
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mozliwosci wyjasniania i usensownienia egzystencji. Musi ona wtedy do-
kona¢ zmiany w obszarze swoich prymarnych znaczen (np. $wiatopogladu).
Wymaga to dlugiego czasu i wielu zasobéw jednostki, aby stworzy¢ nowy
system znaczeniowy.

Najlepsza metoda analizy tego typu zmian $wiatopogladowych bytyby
badania podtuzne, w ktérych mozna by poréwna¢ sytuacje zmiany tuz po
doswiadczeniu kryzysu, po kilku miesiacach i kilku latach. M6j projekt nie
mial takiego charakteru, jednak z uwagi na to, ze wzigla w nim udzial osoba,
ktora doswiadczyla poronienia cztery lata przed wywiadem, mozna zauwa-
zy¢ réznice w dlugoterminowej trajektorii zmiany po nim. Kobieta ta (w19)
powiedziala, ze trzy lata po poronieniu (po spotkaniu z inng osoba, ktéra
doswiadczyla straty) zaczeta mysle¢ o duchowym kontakcie z nieobecnym
dzieckiem i jego mozliwg (duchowa) relacja z jej pdzniej narodzonym dziec-
kiem oraz jego obecnoscig w ich rodzinie. Zmiana ta koreluje ze wspomina-
nym kilkakrotnie przez t¢ uczestniczke badania wewnetrznym dojrzewaniem,
ktdre zostalo zainicjowane wydarzeniem poronienia. Trudno powiedziec,
czy sama koncepcja ,zycia po zyciu” (w tym przypadku Zycia posmiertnego
po zyciu plodowym) zostala zainspirowana spotkaniem z inng kobieta, ale
wedlug uczestniczki badania spotkanie to stalo si¢ swoistym zwienczeniem
procesu rozpoczetego po poronieniu, ktory doprowadzit do trwalej zmiany
jej $wiatopogladu (oraz zmiany hierarchii wartosci, gdyz ,,zaczeta powazniej
patrze¢ na zycie i my$le¢ o rodzinie, i stawia¢ ja jako priorytet”).

O podobnym zwiazku glebszego zrozumienia zaloby i wigkszej akceptacji
zycia i losu oraz wigkszego zaangazowania religijnego (w kilka lat wczesniej
wybrane wyznanie) opowiadata kobieta, ktdra stracila cigze w 22. tygodniu
(po kilkutygodniowym trudnym psychicznie pobycie w szpitalu). Uczestniczka
badania twierdzita, ze ta strata nie byla jedyna, jakiej doswiadczyla w tamtym
czasie, gdyz byla juz w zalobie po $mierci bliskich jej 0sdb. Trajektoria zmian
doswiadczania religijnosci nie prowadzila u niej od traktowania religii czy
duchowosci jako strategii radzenia sobie ze stresem do glebokiego pogodzenia
sie z rzeczywistoscig i zrozumienia jej w perspektywie eschatologicznej. Stan
akceptacji rzeczywisto$ci, zwigzany z zaangazowaniem si¢ jej w dzialania
na rzecz innych osob w zalobie, a takze aktywno$¢ w kosciele, ktory jeszcze
bardziej uznala za swéj, byl poprzedzony wieloma aktami sprzeciwu wobec
prob motywowania jej do praktyk, ktdre nie byly jej bliskie, a cz¢$¢ uznawata
nawet za krzywdzace. Uczestniczka opowiadata m.in. o tym, ze proponowano
jej wizyte ksiedza, a nie godzono si¢ na wizyte jej meza:

e No i ja myslalam, ze to dziecko juz nie zyje, oni mu sprawdzali t¢tno
podczas tego porodu i moéwili, ze dziecko nie Zyje, a potem si¢ okazato,
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ze Zyje, potem Ze nie zyje, potem ze Zyje, ja bytam taka skolowana. Lekarz
przyszed! rano, mi powiedzial, Ze taka jest sytuacja, no i tez nikt nikt
mi nie powiedzial, czy moge dziecko zobaczy¢, czy nie, ale pytajg sie,
czy chce chrzest, wigc ksigdz moglby mnie odwiedzi¢: ,No czy chcesz
dziecko ochrzci¢?”. Ja powiedzialam, ze nie chcg, bo nie chce, ja tam
bardziej chodze do protestantéw i nie uznaje tego tak jakby. Zreszta
sama bytam chrzczona i nie uwazam, ze to jest fajne, i powiedziatam
lekarzowi, ze wolatabym mojego meza zamiast jakiegos ksiedza, zeby
tutaj przyszedl, ale on méwi, ze nie mozna; wigc pomyslatam, fajnie,
ze ksiedza mozna, a meza nie mozna, i no no i jakby to jest dla mnie
w tym wszystkim najgorsze (w14).

Ostatecznie po wyjéciu ze szpitala kobieta zdecydowata si¢ skorzystac
ze wsparcia pastora w swojej wspolnocie religijnej, gdzie odbyl sie pogrzeb
dziecka. W koncowej fazie integracji doswiadczenia zaloby uznata, ze jej
dziecko spotyka si¢ z innymi jej krewnymi w zyciu po$miertnym, bedac jed-
nym z czlonkéw jej duchowej ,,zalogi”. Stwierdzila tez, Ze sensem poronienia
byta pomoc w odblokowaniu jej smutku oraz mozliwo$¢ wspolcierpienia
i wspolnoty z kolezankg z pracy, ktérej syn w podobnym czasie zmarl na
chorobe nowotworowsa.

Wspdlnym motywem wszystkich wypowiedzi uczestniczek projektu, ktére
wskazywaly na zwigkszenie religijnosci, bylo faczenie jej z relacjami z inny-
mi osobami, zwlaszcza tymi, ktére cierpia i doswiadczaja zaloby. Kobiety te
postrzegaly wzajemne wsparcie i budowanie spotecznosci podobnych sobie
0s6b jako rodzaj swojej wewnetrznej misji.

Dziatania na rzecz budowania relacji i spolecznosci sa zatem powigzane
z duchowym wymiarem wspolnoty wiary (niekoniecznie tozsamej ze wspdlno-
ta religijng w znaczeniu instytucjonalnym), realizowanej poprzez zwigkszenie
empatii i otwarcie si¢ na doswiadczenie wlasne i doswiadczenia innych oséb.
Wydaje sig, ze proces nadawania wspolnotowego sensu wydarzeniu poronienia
pozwala na zespolenie poznawczych, emocjonalnych, duchowych i behawio-
ralnych zmian u uczestniczek projektu.

Podsumowanie

Uczestniczki badania w rézny sposéb probowaly nadawa¢ znaczenie wyda-
rzeniu poronienia oraz swoim pdzniejszym wyobrazeniom i uczuciom z tym
zwigzanym. Jak wskazuja badacze (Pawluczuk, 1990; Berger i Kellner, 1974),
czlowiek w obliczu zmian potrzebuje zrozumienia i nadania sensu przezywanej
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rzeczywisto$ci. Staje si¢ to szczegdlnie wazne w sytuacji kryzysu egzysten-
cjalnego, jaki dotknal opisywane kobiety. Wiekszos¢ przywotywanych zmian
ukazywatla indywidualng aktywno$¢ sensotworcza kobiet, angazowala ich
kreatywno$¢, nie tylko poznawcza, ale takze przejawiajaca si¢ w sferze rytual-
nej. Stanowito to odpowiedz na brak rytualéw, a nawet wyjasnien poronienia
w narracjach religijnych, a zarazem odpowiedz na osobistg sytuacje kryzysowa.
Zapewne ze wzgledu na monolityczny charakter swiatopogladu, wedtug kto-
rego zyja uczestniczki projektu, mozna dostrzec, ze indywidualnie tworzone
znaczenia i dzialania mialy przede wszystkim odniesienie do typologii obecnej
w katolicyzmie badz innych wyznan chrzescijanskich (np. protestantyzmuy).
Podobny kierunek zmian we wspoélczesnym krajobrazie religijnosci subiek-
tywnej ukazujg socjologowie religii (Krolikowska, 2001, wskazujaca na rame
katolicyzm - anomia spofeczna; Hall, 2007, opisujaca badania nad ruchem
New Age, ktdrego cztonkowie odwiedzaja wybrane koscioty rzymskokatolickie,
poszukujac miejsc mocy).

Przedstawiona analiza uwzglednia jedynie typologie zaleznosci miedzy
zmianami religijnymi a psychologicznym dobrostanem jednostki po kryzy-
sowym przezyciu straty dziecka (jak uczestniczki projektu zgodnie okreslaty
poronienie). Tematyka ta wymaga jednak poglebienia i ukazania $cislejszych
zaleznosci miedzy sytuacja kryzysu egzystencjalnego a zmianami sensotwor-
czymi w wielu innych wymiarach Zycia jednostki i jej otoczenia spoteczno-
-kulturowego.
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