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Bożena Płonka-Syroka

Wstęp

We współczesnej medycynie klinicznej pojęcie ciało należy do kategorii oczywi-
stych. Lekarzom znana jest zarówno jego budowa, jak i granice oddzielające ludz-
ki organizm od otaczającego go środowiska. Życie tego organizmu jest uznawane 
za zależne zarówno od wrodzonego potencjału, jakim ów organizm dysponuje, 
jak również od tego, w jakich przyszło mu żyć warunkach. Środowisko, w któ-
rym organizm jest zanurzony, może bowiem oddziaływać nań zarówno podtrzy-
mująco i korzystnie, jak i szkodliwie, przyczyniając się do stopniowego wzro-
stu różnego rodzaju dysfunkcji, a w skrajnych przypadkach do natychmiastowej 
śmierci. W medycynie klinicznej ludzka cielesność jest postrzegana w sposób 
jednostkowy i zindywidualizowany. Każdy pacjent ma właściwe dla siebie cechy, 
różnicujące jego potencjalne zdolności życiowe oraz odporność na wpływy śro-
dowiska. Jest to podstawą koncepcji personalizacji terapii, która opiera się m.in. 
na osiągnięciach współczesnej farmakogenetyki. W opisach farmakopealnych 
niektórych leków zastrzega się więc w związku z tym na przykład, że pacjenci 
narodowości japońskiej powinni przyjmować te leki w mniejszych dawkach, niż 
inni, ponieważ dawka terapeutyczna dla mieszkańców Japonii może okazać się 
toksyczna. Tego rodzaju ujęcie ludzkiego ciała uwzględnia zróżnicowanie ge-
netyczne ludzi, co w przypadku populacji japońskiej jest szczególnie znaczące. 
Była ona bowiem przez kilkaset lat w czasach nowożytnych odcięta przez władze 
tego kraju od kontaktów z innymi krajami świata, co stało się jedną z przesłanek 
jej odrębności genetycznej. Wspominam o tym dlatego, aby wykazać, że także 
współczesna medycyna kliniczna uwzględnia parametry wywodzące się z ludz-
kiej kultury (do której obszaru niewątpliwie należy polityka). Podstawowe ele-
menty umożliwiające sposób definiowania ciała mają jednak charakter biologicz-
ny, a przez kulturę mogą być jedynie w jakiś sposób modyfikowane.

We współczesnych naukach społecznych ludzka cielesność jest jednak pro-
blematyzowana w odmienny sposób. Ludzkie ciało, ujmowane w perspektywie 
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badań historycznych i socjokulturowych, ujawnia inne problemy związane z jego 
postrzeganiem. Występuje też w innych niż biologiczno-medyczny kontekstach. 
Inaczej także bywają definiowane jego granice, indywidualność jednostki itp. 
W niniejszej pracy przedstawiamy przykłady tego rodzaju humanistycznych ujęć 
ludzkiej cielesności. Celem tego zamierzenia jest uświadomienie lekarzom, że 
w kontakcie z pacjentem w procesie stawiania diagnozy, jak również już podczas 
terapii mogą spotkać się z zupełnie odmiennymi sposobami konceptualizowania 
ciała, w których elementy kulturowe będą zdecydowanie dominowały nad bio-
logicznymi. Akceptujący różne światopoglądy ludzie, żyjący w granicach usta-
nawianych przez nie universów, mogą mieć poważne problemy z przyswojeniem 
argumentacji klinicznej kierowanej do nich przez lekarza. Jedni mogą jej całko-
wicie nie zrozumieć, z powodu braku odpowiednich kompetencji, natomiast inni 
nie będą skłonni jej zaakceptować. Zagrożenia dla swojego zdrowia, jak również 
możliwości zapobiegania ich wystąpieniu i wyleczenia będą bowiem postrzegać 
w zupełnie innych kategoriach, niż kliniczne. Będą obawiać się innych czynników 
niż te, na które ich uwagę zwracają lekarze, natomiast nie będą dostrzegać lub 
będą lekceważyć inne, które zgodnie ze standardem klinicznym mogą być groźne 
dla ich zdrowia i życia. Nie wszystkie związane z tym kwestie uda się oczywiście 
poruszyć na łamach jednego tomu, w doborze tekstów zostały więc przedstawio-
ne jedynie wybrane problemy, różnicujące sposób postrzegania ludzkiego ciała 
we współczesnej perspektywie klinicznej od tego, który cechował świadomość 
społeczną w dawnych epokach historycznych, a także występuje współcześnie, 
jest jednak inny niż kliniczny.

Część pierwsza niniejszego tomu, zatytułowana Ciało chore, ciało brzydkie, cia-
ło winne, ciało czyste, ciało zdrowe…, ukazuje różne sposoby definiowania ludz-
kiej cielesności warunkowane przez kulturę. Ciało zostaje wpisane w różniące się 
między sobą konteksty, które kształtują ramy jego rozumienia. Część tę otwiera 
artykuł mgr Alicji Grabowskiej-Lysenko, zatytułowany Kaplica gdańskiego cechu 
balwierzy w kościele NMP w okresie średniowiecza i u progu reformacji w świet le 
źródeł pisanych i materialnych. Tekst ów dokumentuje współmierne względem 
siebie w średniowiecznej kulturze europejskiej sposoby kontekstualizowania ciała. 
Pierwszy z nich wpisuje ludzką cielesność w chrześcijańską perspektywę meta-
fizyczną, natomiast drugi odwołuje się do kategorii estetycznych wywodzonych 
ze starożytnej kultury greckiej, w której piękno ludzkiego ciała identyfikowane 
jest ze szlachetnością człowieka, który jest tegoż ciała „właścicielem”. Standard ten 
jest opisywany przez greckie pojęcie kalokaiagathia (z gr. kalos – piękny, kai – i, 
agathos – szlachetny). Człowiek o foremnej, proporcjonalnej budowie uznawany 
jest nie tylko za osobę piękną (greckie kategorie estetyczne niewiele różniły się od 
naszych, toteż i my uznajemy postacie przedstawiane przez greckich rzeźbiarzy 
okresu klasycznego za piękne), lecz także szlachetną, w znaczeniu dobrą, pełną do-
brych intencji, dobrze odnoszącą się do innych. A zatem człowiek piękny w pełni 
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zasługuje na cześć innych ludzi i ich podziw, nie tylko ze względu na dostrzegalne 
i wymierne cechy swojej fizyczności, lecz także na cechy przejawiające się poten-
cjalnie, których ujawnienia należałoby jednak przy tym typie fizyczności oczeki-
wać. Człowiek piękny postępuje dobrze, właściwie, szlachetnie itp., ponieważ są to 
cechy niejako przypisane do jego foremnego i szlachetnego ciała. A jak możemy 
opisać – przy takim sposobie interpretowania ludzkiej cielesności – ludzi postępu-
jących niemoralnie, nierozsądnie, niewłaściwie, źle? Ich fizyczności przypisujemy 
jakieś odstępstwa od estetycznej normy, jaką jest proporcjonalność i foremność. 
Ich ciała muszą wykazywać jakieś widoczne defekty, które przekładają się na ich 
rozumowanie, emocjonalność i postępowanie. Ten sposób pojmowania ludzkiej 
cielesności okazał się dla kultury europejskiej bardzo trwały, a identyfikacja cho-
roby z osobą chorego, związana z negatywnymi odczuciami wobec osób chorych, 
brzydkich, czy w jakiś sposób fizycznie ułomnych, nadal utrzymuje się w świa-
domości potocznej i kulturze popularnej. Alicja Grabowska-Lysenko podejmuje 
w swoim artykule kwestie związane z zasygnalizowaną tutaj problematyką. Tekst 
przybliża nam pewien etap w historii zawodów medycznych, w którym tylko część 
osób zajmujących się leczeniem uzyskiwała pełne wykształcenie uniwersyteckie. 
Byli to lekarze. Cieszyli się w średniowiecznym i nowożytnym społeczeństwie 
poważaniem, a ze względu na ich niewielką liczbę ich usługi były dostępne dla 
nielicznych. Większość europejskiej populacji swoje potrzeby zdrowotne zaspo-
kajała w związku z tym poprzez samolecznictwo lub korzystała z usług chirurgów, 
balwierzy i innych grup rzemieślników, np. kowali, którzy zajmowali się przyże-
ganiem ropni, nastawianiem zwichnięć lub usuwaniem zębów. Wśród osób zaj-
mujących się świadczeniem usług zdrowotnych rzemieślniczo występowały silne 
potrzeby szacunku i prestiżu, jak również sformalizowania ich przynależności 
do własnej grupy zawodowej, jako złożonej z profesjonalistów. Jedną z form za-
spokajania tych potrzeb było zakładanie bractw religijnych, do których należały 
osoby wykonujące zawody medyczne. Członkowie tych bractw pomagali sobie 
w potrzebie, razem świętowali, a przede wszystkim wykonywali zbiorowe praktyki 
kultowe. Przywiązywali do nich bardzo dużą wagę, toteż nie szczędzili środków 
na pozyskanie i wyposażenie służących do tego miejsc. Za szczególnie prestiżo-
we uchodziło ufundowanie własnej kaplicy w kościele, która stawała się nie tylko 
miejscem wspólnych modlitw i odprawiania nabożeństw, lecz także odgrywała 
ważną rolę w identyfikacji społecznej członków grupy zawodowej, która ją ufun-
dowała. Artykuł przedstawia zagadnienia związane z wyposażeniem kaplicy bal-
wierzy, ufundowanej przez ten cech w jednym z najważniejszych gdańskich ko-
ściołów. Ludzkie ciało jest w świetle zachowanej ikonografii związanej z tą kaplicą 
ujmowane w klasycznej konwencji estetycznej (jest piękne, gdy jest przedstawiane 
jako foremne). Nie ono jest tutaj jednak najważniejsze. Ludzką cielesność determi-
nuje bowiem w ikonografii kaplicy perspektywa metafizyczna. Leczeniu ciała nie-
uchronnie towarzyszy pojmowane w kategoriach chrześcijańskich uzdrawianie, 
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traktowane jako łaska. Opisana w artykule perspektywa postrzegania ludzkiego 
ciała była w średniowieczu i czasach nowożytnych charakterystyczna nie tylko 
dla laików, lecz także dla lekarzy. Ci ostatni zaczęli jednak z czasem zmierzać do 
ujmowania ciała przede wszystkim w kategoriach biologicznych i anatomicznych, 
a nie osobowych i metafizycznych. Dla XVIII-wiecznych lekarzy ciało pacjenta 
staje się interesujące jako obiekt badań, zarówno za życia, jak i po śmierci, a nie 
jako osoba wraz z metafizycznymi odniesieniami jej biografii. Ciało osoby zmar-
łej zaczyna być przez lekarzy definiowane jako zwłoki, które można poddać róż-
nym rodzajom naukowej eksploracji, podczas gdy dla ówczesnych laików (tak jak 
i współcześnie) nadal było nośnikiem sensów związanych z biografią chorego, za-
równo w kontekście społecznym, jak i metafizycznym. W opisywanej przez autor-
kę kaplicy przedstawienia ludzkiej cielesności ukazują tę właśnie perspektywę, od 
której z czasem zaczęła się oddalać sprofesjonalizowana perspektywa kliniczna.

Dwa następne artykuły łączą w analizie źródeł perspektywę humanistyczną 
(związaną ze standardem badań historii i archeologii) i medyczną. Pozwala to 
sformułować wspólne pytania badawcze, udzielenie na które odpowiedzi wyma-
ga skorzystania z warsztatu charakterystycznego dla obu tych perspektyw. Au-
torzy pierwszego artykułu, dr Magdalena Przysiężna-Pizarska, dr hab. Marcin 
Böhm i dr Agata Cieślik, w tekście pt. Wokół pochówku domniemanego weterana 
bitwy pod Byczyną w 1588 r. – studium archeologiczno-historyczne, przedstawia-
ją możliwości zbadania XVI-wiecznych szczątków kostnych i przypisania ich do 
konkretnego kontekstu. Autorów interesuje historia polityczna terenu, na któ-
rym odnaleziono szczątki kostne, których uszkodzenie wskazuje na możliwość 
ich powstania w trakcie działań wojennych. Ludzkie ciało, zranione w określo-
ny sposób, staje się punktem wyjścia dwóch profesjonalnych narracji, z których 
jedna bada, w jakich działaniach wojennych mogło dojść do obserwowanych na 
szczątkach kostnych obrażeń, natomiast druga analizuje, jakie były ich skutki dla 
zmarłego. Zmarły, pochowany na cmentarzu pod Byczyną, na pewno bowiem 
doznane obrażenia przeżył. Do śmierci zmagać się jednak musiał z ich skutkami, 
które znacznie obniżyły jego komfort życia, a także walory estetyczne jego ciała. 
Doznane obrażenia i utrata atrakcyjności fizycznej (fizycznego piękna) nie wpły-
nęły jednak na obniżenie pozycji społecznej zmarłego. Za życia musiał być oto-
czony troską i opieką (trudno bowiem przypuszczać, aby z takimi obrażeniami, 
jakich doznał, był zdolny do wykonywania pracy), a po śmierci został pochowany 
w bogatej części cmentarza, a więc z szacunkiem. Podobne dwie perspektywy, 
humanistyczną i medyczną, obserwujemy w kolejnym artykule. Dr hab. Zygmunt 
Pucko i dr Joanna Przybek-Mita, w tekście pt. Podwójna rola estetycznego wymia-
ru brzydoty w leczeniu ran przewlekłych, przedstawiają szersze ujęcie kalokaiaga-
thii, tj. łączenia piękna ze szlachetnością i zdrowiem, a choroby z brzydotą i złem. 
Artykuł przełamuje jednak ten schemat interpretacyjny, na przykładzie terapii 
ran z wykorzystaniem robaków. Ciało pożerane przez robaki w stereotypowym 
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ujęciu kultury to ciało martwe lub bliskie śmierci, a związku z tym dla laików 
obrzydliwe. Tymczasem współczesne badania kliniczne wykazują, że wykorzysta-
nie robaków do oczyszczania ran może być efektywne terapeutycznie. Stosujący 
tę metodę klinicyści wolni są w związku z jej stosowaniem od historycznych, 
uwarunkowanych przez kulturę, uprzedzeń. Inaczej jednak odnoszą się do niej 
laicy, zarówno pacjenci, jak i ich rodziny. Między innymi z tego powodu metoda 
ta nie jest szeroko stosowana. Napotyka bowiem trudności z jej akceptacją nie ze 
względu na ból, który sprawia pacjentom, czy brak efektywności, ale ze względu 
na ukształtowany przez kulturę sposób postrzegania ciała i jego integralności. 
„Zjadanie ciała” przez robaki jest bowiem dla większości laików dopuszczalne 
dopiero po śmierci ciała, inaczej budzi opór lub wstręt.

Artykuł mgr Mirosława Mąki i mgr Elżbiety Jodłowskiej jeszcze wyraźniej 
uwypukla różnice w postrzeganiu ludzkiego ciała w kategoriach klinicznych 
i socjokulturowych. W studium pt. Obecność „Trzeciego”. Kulturowy aspekt wizji 
religijnych i przeżyć mistycznych wywołanych przez chorobę wysokościową, auto-
rzy analizują odczucia doznawane przez ludzi na dużych wysokościach, powyżej 
4 tys. m n.p.m. Występowanie tych odczuć nie budzi wątpliwości, podobnie jak 
ich charakterystyka. Na wszystkich kontynentach i w różnych okresach histo-
rycznych, z których pochodzą źródła, w których wspomniane odczucia zostały 
opisane, są bowiem bardzo podobne. Do ich objawów należą ból głowy, nara-
stająca senność, dezorientacja, mdłości, uczucie lęku lub depresji, pojawianie 
się bólów w różnych częściach ciała. Do wyżej wymienionych objawów soma-
tycznych należy dodać przeżycia psychiczne, które także wykazują pewne cechy 
standaryzacji. Ich podstawą jest wyraźne odczucie obecności innej osoby, co do 
której wiadomo, że nie żyje (np. rodzica, przyjaciela, innego alpinisty), czy bliżej 
nieokreślonego „dobrego ducha”, który osobom przebywającym wysoko w gó-
rach podpowiada sposoby ratowania się z różnego rodzaju opresji albo ostrzega 
przed niebezpieczeństwami (np. zejściem śnieżnej lawiny). Osoby przebywające 
na dużych wysokościach doświadczają też jednak spotkań z „duchami złymi”, ob-
darzonymi jakimś niekompletnym rodzajem fizyczności, zawsze pozwalającym 
jednak je zdefiniować zgodnie z kategorią „nie ludzie”, albo „inni, nie tacy jak 
my”. Alpiniści boją się takich spotkań, nie starają się w żaden sposób ich wywo-
ływać, nie rozumieją także ich sensu. „Duchy złe” rzadko bowiem wyrządzają im 
bezpośrednią krzywdę (można powiedzieć, że dzieje się tak względem tych alpi-
nistów, którzy przeżyli takie spotkania i mogą nam o nich opowiedzieć). Trzecim 
rodzajem nadzwyczajnych doświadczeń psychicznych doświadczanych przez lu-
dzi na dużych wysokościach jest odczucie mistyczne, trudne jednak do precyzyj-
nego zdefiniowania. Autorzy artykułu, którzy sami doświadczyli podczas pobytu 
w górach opisywanych w swoim tekście doświadczeń, nie opowiadają się za żadną 
z możliwych interpretacji, które mogą je wyjaśnić. Czytelnik może sam wybrać, 
która interpretacja jest dla niego najbardziej przekonująca.
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Dwa kolejne artykuły przenoszą nas do innego obszaru zagadnień, związane-
go z przeżywaniem i interpretowaniem świata zgodnie z perspektywą poznaw-
czą współczesnych amerykańskich wyznań religijnych. Mgr Sergiusz Anoszko 
w obszernym studium pt. Czyste ciało, jasny umysł – medycyna alernatywna w ry-
tualnej praktyce nowych ruchów religijnych na przykładzie Kościoła scjentologicz-
nego przedstawia standard wyznania, powstałego w 2 połowie XX w. Scientologia 
spopularozowała się w ciągu ostatnich siedmiu dekad w wielu krajach świata, 
także w Polsce. W wielu krajach została formalnie zakazana, a w związku z tym 
jest uprawiana w formach prawnie dozwolonych, np. doradztwa osobistego, czy 
praktyk mających na celu uzdrawianie ciała. Z tego powodu trudno jest ocenić, 
jak wielu wyznawców scjentologii żyje współcześnie w Polsce zgodnie z założe-
niami tego wyznania. Nie ujawniają się bowiem publicznie jako wyznawcy scjen-
tologii, upowszechniając zarazem aktywnie jej program. Upowszechnienie tego 
programu w świadomości społecznej niesie poważne konsekwencja dla możliwo-
ści kształtowania przekonań laików zgodnie ze standardem medycyny klinicznej. 
Scjentologia uważa bowiem medycynę kliniczną za system błędny i opresyjny, 
a jego przedstawicieli (lekarzy i farmaceutów) za działających ze złych pobudek 
moralnych na szkodę powierzonych ich opiece pacjentów. Obszerne i oparte na 
bogatym piśmiennictwie anglosaskim opracowanie Sergiusza Anoszki pozwala 
zrozumieć punkt widzenia scjentologów, a także związane z nim zagrożenia dla 
zdrowia publicznego w tych krajach, w których system ten zdołałby się szerzej 
upowszechnić.

Podobne ujęcie stosuje w swoim artykule mgr Artur Wójtowicz. W tekście pt. 
Psychomanipulacyjny model Stevena Hassana w funkcjonowaniu Kościoła Jezusa 
Chrystusa w Dniach Ostatnich poddaje analizie strategię „dyscyplinowania ciał 
wyznawców”, stosowaną przez inny ruch religijny. Autor nazywa go sektą, jednak 
ze względu na jego rozpowszechnienie nie jest to określenie w pełni adekwatne. 
Praktyki dyscyplinujące, opisane przez A. Wójtowicza, mają charakter psycho-
mani pulacji. W  ich wyniku dochodzi do standaryzacji przeżyć wyznawców, 
a także do standaryzacji ich emocji. Dyscyplinowanie ma jednak szerszy charak-
ter, przyczyniając się także do standaryzacji ocen. Ludzie ciało staje się dzięki tym 
praktykom nośnikiem treści moralnych propagowanych w omawianym wyzna-
niu, wyznawcy mają je postrzegać jako oczywiste i przeżywać jako realne.

Z zupełnie odmiennym problemem badawczym mierzy się w swoim tekście 
mgr Wojciech Miron. W studium pt. Przestępstwo obrazy uczuć religijnych – 
aspekt praktyczny poddaje analizie ustawodawstwo okresu porozbiorowego, obo-
wiązujące w Polsce w czasach II RP, w PRL oraz współcześnie. Autor wskazuje 
na zmianę podmiotu, który podlega ochronie. O ile w ustawie z lat 30. XX w. 
podmiotem chronionym przez prawo jest sfera sacrum, o tyle w ustawach z cza-
sów PRL i III RP chroniony jest sposób doświadczania tej sfery przez człowieka. 
Z przestępstwem obrazy uczuć religijnych mamy bowiem w świetle tych dwóch 
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ostatnich ustaw do czynienia, gdy zostało naruszone ludzkie prawo do wierzeń 
religijnych, do sprawowania kultu w określony sposób, a także przedmioty, obiek-
ty materialne (np. rzeźby, kapliczki, krzyże) i budynki wzniesione i wykorzysty-
wane na potrzeby kultu religijnego i w związku z nim. Obrazy uczuć religijnych 
musi doświadczyć człowiek, obraza musi dokonać się w jego obecności lub musi 
być jej w jakiś sposób świadomy. Ustawodawstwo z 2 połowy XX w., jak również 
obowiązujące w Polsce w chwili obecnej wiąże w ten sposób obrazę uczuć reli-
gijnych z ludzkim ciałem, które jest siedliskiem świadomości. Czyjeś zachowa-
nie może być w świetle prawa uznane nie tylko za naganne moralnie, lecz także 
za przestępcze, o ile ma określonego widza – człowieka, który poczuje się tym 
zachowaniem urażony. Ten sposób formułowania norm prawnych chroniących 
sferę sacrum dobrze tłumaczy dokonującą się w różnych miejscach świata de-
wastację dawnych miejsc kultu religijnego, które nie mają już obecnie wyznaw-
ców i dlatego nikt nie czuje się moralnie urażony grabieżą grobów albo obiektów 
kultu należących do wymarłych cywilizacji. Jedyna ochrona prawna, która tym 
obiektom przysługuje z mocy prawa, wpisana jest w systemy prawa krajowego 
przyznające różny stopień ochrony znaleziskom archeologicznym. W niektórych 
krajach znaleziska te należą z mocy prawa do znalazcy, ale w większości stanowią 
własność państwa, co i tak nie chroni ich przed ich wydobyciem i nielegalnym 
udostępnianiem na rynku sztuki.

 Większość artykułów zebranych w pierwszej części niniejszego tomu, pomi-
mo przedstawionych w nich różnic w sposobie definiowania ludzkiej podmioto-
wości, stosunku podmiotu wobec sacrum, jak również wobec różnych wspólnot, 
w których przebiegało opisywane w nich ludzkie życie, łączy jednakże wspólna 
dla kultury europejskiej perspektywa: silne poczucie indywidualności osobowego 
podmiotu, docenienie jego osobistej perspektywy, przekonań, odczuć i aspiracji. 
Na tym tle wyraźnie odróżniają się artykuły dotyczące scjentologii i psychoma-
nipulacji, w tych doktrynach ludzka podmiotowość, wraz z indywidualną cie-
lesnością, indywidualnymi przekonaniami, odczuciami czy aspiracjami, nie jest 
uznawana za istotną. Przedstawione przez autorów artykuły na ten temat pozwa-
lają odpowiedzieć na pytanie, dlaczego tak się dzieje i jakie mogą być tego skutki. 

Cześć druga niniejszej książki ma bardziej spójny charakter, mimo że na 
pierwszy rzut oka tak nie wygląda. Została zatytułowana Medycyna kliniczna 
a religijność i wartości życiowe, a autorzy pięciu zamieszczonych w niej artyku-
łów starają się rozważać problemy ściśle związane z tytułowym obszarem. Trzy 
pierwsze teksty dotyczą problematyki aborcji. Dr Anna Michalik, dr Agata Zdun-
-Ryżewska, dr Krzysztof Basiński, dr Jolanta Oszewska w artykule pt. Religijność 
i wartości życiowe a ich wpływ na zawodową postawę wobec aborcji polskich stu-
dentek położnictwa. Wieloośrodkowe badanie ankietowe, przedstawiają wyniki 
badań, niedawno (ale przed 2020 r.) przeprowadzonych wśród polskich studen-
tek kierunku Położnictwo. Możemy się z nich dowiedzieć, że w świadomości 
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respondentek zostały w sposób silny utrwalone normy światopoglądowe, upo-
wszechniane w Polsce przez Kościół katolicki. Tylko niewielki odsetek respon-
dentek wspiera koncepcję aborcji na życzenie. Większość studentek położnictwa 
nie popiera także aborcji ze względów społecznych lub ze względu na możliwość 
uszkodzenia płodu. Z akceptacją badanych spotykała się jedynie aborcja zwią-
zana z ratowaniem życia matki (i to nie w 100%). Przedstawione tutaj wyniki 
różnią się od uzyskiwanych w powszechnych badaniach opinii publicznej w Pol-
sce. Poglądy studentek położnictwa są bowiem wobec aborcji znacznie bardziej 
restrykcyjne. Różnią się także od poglądów współczesnych polskich studentów 
medycyny, które autorzy artykułu przytaczają. Artykuł sygnalizuje istnienie tych 
różnic. Należałoby jednak dokładniej zbadać, jakie są ich przyczyny.

Z innym rodzajem zróżnicowania dotyczącym dopuszczalności aborcji zapo-
znają nas autorki kolejnego artykułu, dr Anna Szablewska i dr Anna Michalik. 
W studium zatytułowanym Terminacja ciąży w różnych religiach przedstawiają 
stanowisko wobec aborcji zajmowane współcześnie przez oficjalne instytucje róż-
nych światowych wyznań religijnych. W większości z nich podstawową regułą 
jest ochrona życia matki. Nie jest to jednak reguła bezwzględna. Niektóre religie 
(np. katolicyzm) propagują np. heroizm kobiet, decydujących się na urodzenie 
dziecka nawet w takiej sytuacji, gdy jest to ze względów medycznych groźne dla 
ich zdrowia i życia. Nie jest to jednak postawa prawnie nakazana. W innych reli-
giach także chroni się życie płodu, a macierzyństwo uznaje się za podstawowe po-
wołanie kobiety, jednak podejście do praktycznych kwestii związanych z ochroną 
życia matki i dziecka jest bardziej zindywidualizowane.

Trzeci artykuł dotyczący aborcji przenosi nas do Indii, gdzie praktyka ta wy-
stępuje bardzo często, nie tylko w ubogich, lecz także w zamożnych warstwach 
społecznych. Dr Monika Nowakowska w tekście pt. Aborcja a płeć płodu – nie-
oczekiwana dyskusja w kontekście indyjskiej egzegezy rytualnej przedstawia pro-
blem aborcji płodów żeńskich, przeprowadzanej w Indiach w tak wielkiej skali, 
że w niektórych prowincjach doprowadziło to do trwałego naruszenia równowagi 
demograficznej między płciami, czego skutkiem jest duża przewaga liczebna męż-
czyzn. Nie mogą oni znaleźć kandydatek na żony ani w swoim kraju, ani w swoim 
pokoleniu, co powoduje wzrost liczby gwałtów i upowszechnienie prostytucji, 
z czym wiąże się z kolei wzrost zakażeń chorobami wenerycznymi. Aborcje pło-
dów żeńskich nie są metodą antykoncepcyjną. Wykonywane są przez kobiety, 
które zachodzą w ciążę w sposób świadomy. Chcą urodzić dziecko, ale nie tej płci. 
Pragną urodzić chłopca. Gdy w wyniku przeprowadzonych badań prenatalnych 
ustalona zostaje żeńska płeć płodu, rodzice podejmują decyzję o aborcji. Praktyce 
tej towarzyszy dzieciobójstwo. Wiele rodzin, których nie stać na przeprowadzenie 
badań prenatalnych, porzuca nowo narodzone dziewczynki, lub skraca ich życie 
w bezpośredni sposób. Autorka artykułu zastanawia się nad przyczynami opisy-
wanego tu zjawiska, odwołując się do obszernego piśmiennictwa na ten temat. 
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Wielu autorów wskazuje, że praktyka eliminacji dziewczynek lub aborcji płodów 
żeńskich była tolerowana w religii hinduskiej, ponieważ za warte ochrony (za-
równo ze względów religijnych, jak i społecznych) uchodziło tylko życie chłopca, 
zapewniającego swojemu ojcu wsparcie na starość oraz niezbędnego do sprawo-
wania występujących w hinduizmie form kultu przodków. Dr Monika Nowakow-
ska uznaje jednak wiązanie masowych aborcji płodów żeńskich z hinduizmem za 
uproszczenie. Zjawisko to występuje bowiem także w takich stanach Indii, w któ-
rych zamieszkują w dużych grupach wyznawcy innych religii niż hinduizm, a za-
razem nie jest stwierdzane we wszystkich stanach zamieszkiwanych wyłącznie 
przez hinduistów. Zdaniem autorki należałoby poszukać przyczyn tych aborcji 
w czynnikach innych niż religia.

Następny artykuł przenosi nas do świata kultury, w którym możemy obcować 
w sposób bezpośredni z jego wytworami. Ich status jest dla nas jasny: są to gry 
wideo, toczące się według ściśle zaprojektowanych scenariuszy w dokładnie za-
projektowanych przez ich twórców światach – universach. W każdym z nich obo-
wiązują inne warunki uznawane za realne, do których musi się dostosować nar-
racja. Mgr Łukasz Sasuła i mgr Justyna Migoń-Sasuła w artykule pt. Utożsamienie 
procesu leczenia z religią w światach gier – perspektywa narratologiczna poddają 
analizie jeden aspekt tych gier, a mianowicie postępowanie występujących w nich 
postaci w przypadku zranień i chorób. Jak się okazuje, postępowanie to w wie-
lu grach jest identyczne – opiera się na utożsamieniu leczenia z uzdrawianiem. 
Proces ten ma na ogół charakter natychmiastowy i dokonywany jest przez kapła-
nów, którzy są w stanie skorzystać w celu uzdrowienia pacjenta z mocy natury, 
często jednakże obdarzanej nadprzyrodzonymi cechami. Autorzy poddają stan-
dard świata gier wnikliwym analizom, z których wnioskami warto się zapoznać. 
Można by do nich dodać jeszcze kilka, odnoszącymi universa gier do standar-
du współczesnej medycyny. Masowa popularność gier pozwala postawić tezę, iż 
wielotygodniowa (a czasem dłuższa, wielomiesięczna lub wieloletnia) obecność 
graczy w wykreowanych przez twórców tych gier universach powoduje, że przej-
mują oni występującą w nich wizję świata jako naturalną. Dla wielu graczy nie 
jest to już „świat na niby”, ale „świat, który mógłby się zdarzyć”. Obraz medycyny, 
leczącej wszystkie choroby szybko i skutecznie, niezależnie od ich przyczyny i bez 
konieczności szczegółowego w nią wnikania, za to za pomocą prostych środków 
opartych na działaniu sił nadprzyrodzonych, można uznawać za dziecinny i na-
iwny. Jednak tylko tak długo, dopóki sobie nie uświadomimy, jak wielu współ-
czesnych pacjentów uznaje go za w pełni realny. Ich postrzeganie choroby plasuje 
się w universum znajdującym się poza granicami medycyny klinicznej, pełnym 
różnego rodzaju cudownych mocy lub sił, z których człowiek łatwo może skorzy-
stać, jeżeli posiądzie do nich klucz. Może mu go udostępnić lokalny bioenergote-
rapeuta, uzdrowiciel leczący „cudowną wodą”, lub osobisty doradca świadczący 
usługi w Internecie. W magicznym universum gier takie praktyki, jak szczepienia 
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ochronne, badania podstawowe, które należy regularnie przeprowadzać, a także 
większość praktyk należących do standardu współczesnej medycyny klinicznej 
uznawane są za zbędne, na tyle nieistotne, że nie ma sensu o nich mówić. Można 
by spytać, czy na pewno trzeba? Czy ta współczesna forma zabawy musi odnosić 
się do realnych problemów ludzkiej egzystencji, oferując ich realne rozwiązania? 
Czy nie po to właśnie ludzie czytali kiedyś bajki, a dziś grają w gry, aby móc 
przeżyć swoje życie w nowy sposób, wolni od spotykanych na co dzień wzorców 
i ograniczeń? Nie ma prostej odpowiedzi na tak postawione pytanie, bo przecież 
scenariusze gier odnoszą się do innych, równie realnych problemów ludzkiej eg-
zystencji, takich jak miłość, współpraca, czy walka. Tylko choroba znika ze sce-
nariuszy w takiej formie, w jakiej wszyscy jej doświadczamy i w jakiej niektórzy 
z nas są zdolni ją leczyć. W XIX stuleciu lekarz napotykając problemy z nawią-
zaniem relacji terapeutycznej z młodym pacjentem często stawiał sobie pytanie: 
czego on się naczytał, że zdaje się nie rozumieć, co do niego mówię? W ostatnich 
kilku dekadach pytania lekarza mogłyby brzmieć inaczej: czego mój pacjent się 
naoglądał, w jakim świecie mentalnym żyje, że nie jest w stanie zrozumieć, co 
do niego mówię? Dlaczego pacjenta bardziej przekonuje medycyna alternatywna 
i oferowane przez nią formy uzdrawiania, niż terapia kliniczna ? Czy nie dlatego, 
że nie oferuje pacjentom błyskawicznego wyzdrowienia za pomocą nadzwyczaj-
nych sił natury, a czasami lekarz nie może (zachowując uczciwość) obiecać pa-
cjentowi wyzdrowienia wcale. I musi o tym pacjentowi powiedzieć, nie łudząc go 
i nie oszukując, ale pozostawiając mu wiarę w sens życia, nawet wtedy, gdy nie 
będzie już ono długo trwało.

Ostatni artykuł w niniejszej książce wyszedł spod pióra prof. Pawła Zagożdżo-
na. Jest zatytułowany Religijność, która szkodzi – wymiary religijności niekorzystne 
rokowniczo. Autor porusza w nim bardzo poważny problem, który przedstawia 
zarówno na podstawie piśmiennictwa, jak i własnej praktyki zawodowej. Lite-
ratura przedmiotu zgodnie przedstawia, że ogólny stan zdrowia osób wierzą-
cych, praktykujących i żyjących zgodnie ze wskazaniami swojej religii (dotyczy 
to większości religii świata, różniących się dogmatyką) jest lepszy niż przeciętny, 
występujący w tym samym czasie w populacji, do której te osoby należą. Piśmien-
nictwo tłumaczy ten fakt odwołując się do takich czynników, jak wysoki poziom 
sensu życia osób wierzących, ich styl życia codziennego, który można by scha-
rakteryzować jako prozdrowotny (oparty na umiarkowaniu i unikaniu nałogów), 
a przede wszystkim poczucie kontaktu z Bogiem, który udziela człowiekowi róż-
nych form opieki i wsparcia. Religijność pacjenta w zdecydowanej większości 
publikacji medycznych jest uznawana za czynnik korzystny rokowniczo. Autor 
omawia, dlaczego lekarze zajmują takie stanowisko. Jednak w niektórych przy-
padkach lekarze spotykają się z pacjentami, w których biografii występuje inny 
model religijności, oparty na strachu, przymusie i poczuciu winy. Dopiero umie-
jętnie prowadzone leczenie umożliwia wycofanie się u pacjenta związanych z tym 
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modelem religijności objawów. Nie jest to jednak proces ani automatyczny, ani 
krótkotrwały. Często wymaga poddania się przez pacjenta terapii psychologicz-
nej lub nawiązania kontaktu z dobrze przygotowanym do posługi duszpasterskiej 
osób chorych księdzem. Artykuł wart jest polecenia zarówno lekarzom, jak i pa-
cjentom. Ci pierwsi mogą nadać swoim działaniom leczniczym większą skutecz-
ność, a ci drudzy uwolnić się spod presji stereotypów wynikających z przetrwania 
w dorosłym życiu niedojrzałych form religijności, zakorzenionych w życiu ro-
dzinnym i społecznym pacjenta, a przede wszystkim w nieumiejętnej katechezie. 
Religijność pacjenta nie powinna być czynnikiem niekorzystnym rokowniczo. Je-
żeli tak się dzieje, wymaga to od lekarza przeprowadzenia korekty postawy życio-
wej przyjmowanej przez chorego, mogącej go np. skłonić do odmowy poddania 
się operacji, albo nie przyjmowania leków. Autor artykułu przekonuje, że jest to 
nie tylko konieczne, lecz w wielu przypadkach możliwe.

W  następnym tomie niniejszej serii, przygotowywanym do publikacji 
w 2021 r., poruszane tu kwestie znajdą swoje rozwinięcie. Dotyczy to przede 
wszystkim sytuacji epidemii, w której spotkanie ze zjawiskiem masowej śmierci 
zmienia ludzką perspektywę postrzegania choroby. Będziemy także przedstawiać 
wraz z gronem współpracujących z serią autorów różne przykłady doświadczania 
choroby, zarówno w skali indywidualnej, jak i zbiorowej. Pozostaje mi wyrazić 
nadzieję, że nasze propozycje spotkają się z zainteresowaniem czytelników, po-
budzając ich do refleksji i dyskusji.

Prof. dr hab. Bożena Płonka-Syroka





Część I

Ciało chore, ciało brzydkie, ciało winne, 
ciało czyste, ciało zdrowe… 





Wprowadzenie

Kościół Najświętszej Marii Panny, fara gdańskiego Głównego Miasta, stanowił 
centralny ośrodek życia religijnego mieszkańców największego organizmu miej-
skiego państwa zakonu krzyżackiego w Prusach, a od 1466 r. – włączonych do 
Korony Królestwa Polskiego Prus Królewskich. Rozbudowana przestrzeń ar-
chitektoniczna tej świątyni, będąca efektem kolejnych jej przebudów1, dawała 
możliwość rozmieszczenia w niej licznych kaplic i ołtarzy bocznych, będących 
fundacjami rodów mieszczańskich, bractw religijnych i cechowych, gildii kupiec-
kich oraz grup sprawujących władzę w mieście. W okresie średniowiecza w ko-
ściele NMP, poza ołtarzem głównym, istniało 16 ołtarzy bocznych i aż 30 kaplic, 
stanowiących ośrodki liturgiczne umożliwiające zaspokajanie wspólnotowych 
i indywidualnych praktyk religijnych przedstawicieli komuny miejskiej2. Jedną 
z grup, które posiadały własne kaplice w gdańskim kościele mariackim, był cech 
balwierzy. Jak słusznie zauważył Janusz Skalski, kaplica gdańskich balwierzy to 
jedyny tego typu obiekt na ziemiach współczesnej Polski, od wieków związany 
z przedstawicielami tej grupy zawodowej3.

1 Podsumowanie badań nad historią budowlaną kościoła NMP w Gdańsku z odniesieniami 
do wcześniejszej literatury, zob. E. Pilecka, Kościół Mariacki w Gdańsku – dzieje architektoniczne, 
[w:] J. Friedrich (red.), Kościół Mariacki w Gdańsku. Architektura, Gdańsk 2017, s. 9–37.

2 Aktualny stan wiedzy na temat historii poszczególnych kaplic i  ich właścicieli w opar-
ciu o wcześniejsze badania i źródła archiwalne zreferował Piotr Oliński, por. P. Oliński, Funda-
cje mieszczańskie w miastach pruskich w okresie średniowiecza i na progu czasów nowożytnych 
(Chełmno, Toruń, Elbląg, Gdańsk, Królewiec, Braniewo), Toruń 2008, s. 243–291.

3 J. Skalski, Medycyna w Polsce: od czasów najdawniejszych do upadku I Rzeczpospolitej, War-
szawa 2016, s. 119.

Alicja Grabowska-Lysenko

Kaplica gdańskiego cechu balwierzy w kościele NMP 
w okresie średniowiecza i u progu reformacji  
w świetle źródeł pisanych i materialnych



22

Dzieje gdańskiej kaplicy balwierzy oraz jej wyposażenie omawiane były do-
tychczas raczej na marginesie prac historyków niemieckich, do których niejed-
nokrotnie będę się odwoływać w niniejszym tekście4. Ostatnio historię kaplicy 
przedstawił Piotr Oliński, który jednak błędnie utożsamił jej właścicieli z brac-
twem łaziebników5. Autor uwzględnił tym samym w swoim opracowaniu źró-
dła odnoszące się do obu grup zawodowych – balwierzy i łaziebników. Wedle 
wszystkich znanych źródeł i dotychczasowych badań, nie tworzyły one jednak 
w Gdańsku wspólnego cechu ani bractwa religijnego6.

Jedynie związanemu z tą kaplicą retabulum ołtarzowemu z lat 20. XV w. po-
święcono nieco więcej uwagi w pracach dotyczących historii malarstwa w Gdań-
sku i na obszarze dawnych Prus7. W dotychczasowych opracowaniach nie wyko-
rzystano jednak wszystkich dostępnych źródeł pisanych, które znacząco poszerzają 
naszą wiedzę na temat dziejów i funkcjonowania tej przestrzeni sakralnej. Nim 
jednak przejdziemy do sedna niniejszych rozważań, warto zaprezentować podsta-
wowe fakty na temat historii balwierzy w mieście nad Motławą w średniowieczu. 
Wiele z nich zebrał i opublikował jedyny jak dotąd monografista dziejów gdańskie-
go cechu, Stanisław Sokół8. W świetle nowszych publikacji, a także materiałów źró-
dłowych, niektóre ustalenia tego badacza wymagają jednak rewizji i uzupełnienia.

Balwierze w Gdańsku w okresie średniowiecza

W średniowiecznym społeczeństwie balwierze, zwani również cyrulikami (chi-
rurgami), lub felczerami9, pełnili nie tylko funkcję golibrodów, ale wykonywa-
li także podstawowe zabiegi chirurgiczne, jak puszczanie krwi, leczenie ran, 

4 T. Hirsch, Die Ober-Pfarrkirche von St. Marien in Danzig in ihren Denkmälern und in ihren 
Beziehungen zum kirchlichen Leben Danzigs überhaupt, t. 1, Danzig 1843; K. Gruber, E. Keyser, 
Die Marienkirche in Danzig, Berlin 1929.

5 P. Oliński, op. cit., s. 283–284.
6 Wzmiankowana przez P. Olińskiego ordynacja łaziebników znana jest z nowożytnego od-

pisu, por. Biblioteka Gdańska PAN (dalej BG PAN), Ms. 1101 IV, vol. 1, s. 103–107. Została ona 
nadana w 1398 r. przez radę miasta „zgromadzeniu chwalebnego cechu łaziebników” („der Sam-
melung der Löblichen Zeche der Bader”), by ci, wedle starych zwyczajów Kościoła, mogli się ubie-
gać o utworzenie bractwa („Seelgerethe”, znaczenie tego terminu zob. niżej). W żadnym miejscu 
dokument ten nie odnosi się do balwierzy. Istnienia tej ordynacji nie odnotował Rafał Kubicki, 
który twierdził, iż łaziebnicy nie tworzyli w Gdańsku organizacji cechowej, a jedynie bractwo re-
ligijne, które związane było ze szpitalem św. Elżbiety, por. R. Kubicki, Łaźnie w Państwie Zakonu 
Krzyżackiego w Prusach, „Kwartalnik Historii Kultury Materialnej” 2015, R. 63, nr 3, s. 415.

7 Zob. A. S. Labuda, Retabulum Baldachimowe, ok. 1430 r., [w:] idem, K. Secomska (red.), 
Malarstwo gotyckie w Polsce, t. 2, Katalog zabytków, Warszawa 2004, s. 163–164 (tu: bibliografia).

8 S. Sokół, Historia gdańskiego cechu chirurgów 1454–1820, Wrocław–Warszawa 1957.
9 Zob. Balwierz, [w:] Z. Gloger, Encyklopedja Staropolska Ilustrowana, t. 1, Warszawa 1900, 

s. 103–105. W niniejszym tekście będę się posługiwać konsekwentnie terminem „balwierze”, 

Alicja Grabowska-Lysenko



23

nastawianie zwichniętych lub złamanych kończyn czy ich amputacje10. Parali się 
więc czynnościami, których wykonywanie uchodziło za niegodne kształconych 
na uniwersytetach medyków i pozostawało poza nawiasem stosowanych przez 
nich praktyk11. Balwierze konkurowali niekiedy na tym polu z przedstawicielami 
innych zawodów, jak łaziebnicy czy kaci, którzy również, obok swoich podsta-
wowych powinności, wykonywali zabiegi chirurgiczne12. W celu zabezpieczenia 
interesów swojej grupy zawodowej balwierze zaczęli więc w późnym średniowie-
czu zawiązywać cechy. Balwierstwo miało bowiem status rzemiosła, a schemat 
organizacji cechów balwierzy nie odbiegał od tych wypracowanych przez inne 
grupy zawodowe. Zatwierdzane przez władzę zwierzchnią ordynacje cechu po-
zwalały utrzymywać monopol na usługi świadczone przez jego członków, prze-
widując kary dla partaczy, bądź przedstawicieli innych zawodów, którzy wkracza-
liby w kompetencje danej grupy rzemieślniczej. Regulowały one także sfery życia 
religijnego, społecznego, towarzyskiego oraz powinności organizacji względem 
rady miasta13.

Pierwsze wzmianki źródłowe na temat obecności balwierzy w Gdańsku po-
chodzą z lat 70. XIV w.14 Za początek formalnej organizacji przedstawicieli tego 
zawodu S. Sokół uznał 1454 r., powołując się na notatkę w nowożytnej księdze 
pamiątkowej cechu, według której 27 marca tego roku gdańscy balwierze udali 
się do ratusza Starego Miasta z wnioskiem do rady o zatwierdzenie ich zwyczajów 
zawodowych15. Przywilej nadany balwierzom staromiejskim miał być przechowy-
wany w kaplicy, w bliżej nieokreślonej skrzyni lub szafce („in einem Schrein”), nie 
zachował się jednak do naszych czasów16.

Nie jest wykluczone, iż jako pierwsi organizację zawodową w Gdańsku utwo-
rzyli jednak balwierze Głównego Miasta. Nowożytna księga pamiątkowa czelad-
ników balwierskich cytuje kilka przepisów regulujących ich pozycję i obowiąz-
ki, zaczerpniętych z „ordynacji cechu” („Wercks Ordnunge”), która miała zostać 

będącym odpowiednikiem niemieckiego „Barbiere”, jak w średniowiecznych i nowożytnych źró-
dłach określali siebie wykonawcy tego zawodu w Gdańsku. 

10 Zdaniem S. Sokoła balwierze gdańscy nie zajmowali się usuwaniem zaćmy i kamieni ner-
kowych, co było raczej domeną wędrownych chirurgów, por. S. Sokół, op. cit., s. 100–101.

11 Ibidem, s. 9–13.
12 Ibidem, s. 10–11.
13 Na temat tych funkcji cechów w Prusach zob. J. Tandecki, Pozazawodowe funkcje i powin-

ności korporacji rzemieślniczych w miastach Prus Krzyżackich i Królewskich w XIV–XVIII wieku, 
„Zapiski Historyczne” 1995, t. 60, z. 1, s. 7–23.

14 S. Sokół, op. cit., s. 13–15.
15 S. Sokół, op. cit., s. 16–17.
16 Według S. Sokoła chodziło o znajdującą się obok ołtarza szafkę ścienną, por. Ibidem, s. 156. 

Być może chodziło jednak o szafkę o wymiarach 143 x 76 cm wmurowaną w zachodnią ścianę 
kaplicy. W XIX w. dokumenty balwierzy przechowywano w zamykanej dwoma kluczami skrzyni 
cechowej („Gewerkelade”), zob. Archiwum Państwowe w Gdańsku (dalej APG), 300, C/83, s. 22. 
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nadana przez radę 16 IV 1420 r., a potwierdzona 15 IX 1450 r.17 S. Sokół określił 
to źródło jako „uchwałę Rady Miejskiej” wydaną dla „towarzystwa” czeladników, 
które swą strukturą odpowiadać miało organizacji obejmującej mistrzów18. Tego 
typu zrzeszenie w początkach lat dwudziestych XV w. musiałoby mieć jednak 
charakter bractwa religijnego, gdyż do 1437 r. była to jedyna dopuszczalna for-
ma zrzeszania się czeladzi w państwie zakonnym19. Zdaniem S. Sokoła uzupeł-
nieniem owych średniowiecznych przepisów miały być statuty z 1564 r. (według 
źródła z 1596 r.), wydaje się jednak, że to właśnie one były pierwszą ordynacją 
nadaną wyłącznie owemu „towarzystwu” czeladników balwierskich20, zaś cytowa-
ne przepisy z 1420 r. pochodziły ze statutów nadanych całemu cechowi balwierzy 
Głównego Miasta21.

Pierwszą znaną w całości ordynacją dla przedstawicieli tego zawodu z Gdań-
ska są statuty nadane połączonemu cechowi balwierzy z obszaru Głównego i Sta-
rego Miasta, datowane na ok. 1457 r.22 Wydaje się, że faktyczne połączenie cechów 
nastąpiło jednak nieco wcześniej, bowiem już w 1455 r., a więc wkrótce po pod-
porządkowaniu na mocy królewskiego przywileju Starego Miasta Głównemu23, 
w księdze rachunkowej odnotowano wpłaty mistrzów staromiejskich na rzecz 
cechu24. Kolejna ordynacja, w której uwzględnieni zostali także balwierze przed-
mieść, w treści wyraźnie nawiązująca do statutów z lat 50. XV w., zatwierdzo-
na została w 1522 r.25 Jak udowodnił S. Sokół, stanowiła ona wzór dla ordynacji 

17 APG, 300, C/76, s. 1.
18 S. Sokół, op. cit., s. 63.
19 Por. R. Kubicki, Statut bractwa czeladników szewskich Starego Miasta Gdańska z 1436 r., 

[w:] B. Śliwiński (red.), Pielgrzymi, pogrobowcy, prebendarze, (Studia z Dziejów Średniowiecza, 
15), Malbork 2009, s. 357–358; J. Tandecki, op. cit., s. 16.

20 W przedmowie owej ordynacji zaznaczono, że 24 XII 1596 r., w związku z licznymi niesna-
skami pomiędzy czeladnikami, zwrócili się oni do cechu z prośbą, by ten stworzył dla nich pewną 
ordynację i nadał im ją na piśmie, by uniknąć dalszych nieporozumień („(…) das ein Erb. Werk 
ihnen eine gewiße Ordnung mache schrifftlich mit theilen und geben wolte, wornach sich in künffti-
gen Zeithen, dar mit nach diesem keine weitere uneinigkeiten entstehen (…)”), por. APG, 300, C/76, 
s. 2. Wydaje się więc, iż wcześniej czeladnicy nie posiadali takiego dokumentu.

21 Pośrednim dowodem wyabstrahowania owych przepisów z obszerniejszego dokumentu 
może być fakt, iż nie poprzedza ich żadna przedmowa, zaś pierwszy z nich rozpoczyna partykuła 
„również” („item”), por. ibidem, s. 1. Może to być jednak także efekt niekompletności źródła.

22 APG, 300, C/23, opublikowany przez S. Sokoła na postawie faksymile APG, 300, R, P/15, 
S. Sokół, op. cit., s. 235–238. W treści dokumentu nie jest zawarta co prawda data jego wystawie-
nia, za element datujący można jednak uznać zawarty w nim nakaz składania przez starszych 
cechu przysięgi przed radą miasta, której zaczęto wymagać od zarządców wszystkich cechów 
począwszy od stycznia 1457 r., por. P. Simson, Geschichte der Stadt Danzig, t. 1, Danzig 1913, 
s. 244.

23 Por. P. Simson, op. cit., s. 239.
24 APG, 300, C/58, s. 2.
25 APG, 300, C/57; opublikowana, zob. S. Sokół, op. cit., s. 238–244.
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balwierzy w innych miastach Królestwa Polskiego26. Statuty te pozostawały pod-
stawą ustroju cechu aż do końca jego istnienia w 1820 r., kiedy to nieliczni już 
jego członkowie zadecydowali o rozwiązaniu swojej organizacji27.

Organizacja życia religijnego gdańskiego cechu balwierzy  
i historia jego kaplicy w kościele NMP

Prawdopodobnie równolegle z powołaniem cechu, balwierze utworzyli bractwo 
religijne. Zakładanie tego typu konfraterni umożliwiało zaspokajanie religijnych 
potrzeb członków tych organizacji28. Pierwsza wzmianka źródłowa potwierdza-
jąca istnienie bractwa balwierzy także poprzedza statut z połowy XV w. Chodzi 
o notatkę w Liber missivarum z 1449 r., opisującą interwencję rady w sprawie od-
mowy przyjęcia przez balwierzy i czeladników balwierskich do „zeelgerethe” ich 
bractwa Katarzyny Hennel, żony balwierza Stefana29. Zaangażowanie rady w roz-
strzygnięcie tego sporu nie przyniosło pozytywnych skutków dla wspomnianej 
Katarzyny, ponieważ członkowie bractwa, choć zaznaczyli, że nie mają osobiście 
nic przeciwko tej niewieście, utrzymali swoją odmowną decyzję. Występują-
cy w tym źródle termin „zeelgerethe” (niem. „Seelengerät”) jest wieloznaczny – 
może on oznaczać zarówno jednorazową fundację (zawartą np. w testamencie) 
na rzecz zbawienia duszy ofiarodawcy, jak i bractwo cechowe oraz/lub zarządzany 
przez nie ośrodek liturgiczny (ołtarz, kaplica)30. Przynajmniej dwa źródła gdań-
skie potwierdzają ponadto, że w ten sposób określano także nabożeństwa ku czci 
zmarłych członków bractw31. W czasie tych nabożeństw modlono się za dusze 

26 S. Sokół, op. cit., s. 21. Omawianie szczegółowych regulacji obu ordynacji wykracza poza 
ramy niniejszego opracowania, ich analizę przeprowadził wspomniany monografista tematu.

27 Na temat okoliczności rozwiązania cechu, por. S. Sokół, op. cit., s. 216–218.
28 Więcej na temat religijnych funkcji pruskich cechów i tworzonych przez nie bractw zob. 

J. Tandecki, op. cit., s. 15–19.
29 APG, 300, 27/5, f. 65v–66r.
30 Na temat terminu „Seelengerät” w kontekście źródeł pruskich zob. I. Czarciński, Brac-

twa w wielkich miastach państwa krzyżackiego w średniowieczu, Toruń 1993, s. 33–35; P. Oliński, 
op. cit., s. 20–21.

31 Księga cechu złotników informuje, że swoje „sellgerede” obchodzili oni po raz pierwszy 
w roku (14)81 w dzień św. Eligiusza. Obchody rozpoczynała wigilia z nieszporami w wieczór 
poprzedzający święto patrona, następnego dnia rankiem odprawiano mszę za dusze oraz mszę św. 
(„Do men schreff LXXXI do beginge [wy] to dem erstem male upp den Loigen unse sellgerede upp 
sunte Loigens afent to der fesper mytt der filgen und upp sunte Loigens dach des morgens myt der sell 
myssen und de ho mysse”), por. E. v. Czihak, op. cit., s. 115; Księga rachunkowa kaplicy św. Doroty 
kilkakrotnie wzmiankuje wydatki związane z obchodami „sel gerede”. Pieniądze z kasy bractwa 
przeznaczano np. na rozdzielanie tego dnia jałmużny („Item gegeffen op unse begenckenysse der sel 
gerede to der ut delunghe an i pf – vii mgk”), por. APG, 300, R, Pp/118, s. 7.
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zmarłych konfratrów, wyczytując ich nazwiska z księgi zmarłych. To właśnie tro-
ska o życie wieczne i zapewnienie godnego pochówku były jednymi z głównych 
przyczyn zakładania bractw. Przepisy związane z tą kwestią znajdowały się nie-
jednokrotnie w statutach cechowych, nie były ich pozbawione także ordynacje 
balwierzy. Zarówno statuty z ok. 1455, jak i z 1522 r. nakazywały członkom cechu 
uczestnictwo w uroczystościach pogrzebowych zmarłego towarzysza lub członka 
jego rodziny, pod groźbą kary jednego funta wosku. O uroczystościach tych po-
wiadamiać miał najmłodszy z braci, a członkowie cechu zobowiązani byli towa-
rzyszyć zmarłemu w ostatniej drodze z domu na mszę żałobną i do grobu32. Inny 
artykuł mówił natomiast, iż śmierć ucznia powinna być traktowana na równi ze 
śmiercią dziecka mistrza i zobowiązywał do uczestnictwa w uroczystościach po-
grzebowych wszystkich pozostałych mistrzów lub ich małżonki, pod groźbą kary 
sześciu fennigów33.

Pozostałe odniesienia do „Seelengerät” w obu dokumentach występują w dość 
przyziemnym kontekście – niektóre z wyszczególnionych w ordynacji danin (pie-
niężnych, bądź w postaci wosku) przeznaczane były właśnie na jego potrzeby34. 
Opłatę w wysokości jednej grzywny na rzecz bractwa musiał wnieść czeladnik, 
który po zdaniu egzaminu mistrzowskiego chciał zostać przyjęty do cechu; po-
dobną, acz znacznie niższą (8 skojców) opłatę wnosił przyjęty na naukę przez 
mistrza uczeń. Statut przewidywał także kary na rzecz bractwa za różnorakie 
występki, których dopuszczali się członkowie cechu. Bracia nie mogli m.in. 
obrażać starszych cechu pod groźbą kary trzech funtów wosku. Kara kamienia 
wosku (z czego połowa przypadała na cele religijne) groziła mistrzowi za samo-
wolną amputację kończyny, bez uprzedniej konsultacji stanu zdrowia pacjenta 
ze starszymi cechu. Dość dotkliwie karano także praktyki nieuczciwej konku-
rencji – np. mistrz, który samodzielnie lub z pomocą któregoś z członków rodzi-
ny zwabiłby w drodze przekupstwa pacjenta do swojej oficyny, zobowiązany był 
do zapłaty trzech grzywien za każdy taki występek, przy czym połowa tej kwoty 
przeznaczona być miała na cele kultu religijnego. Kara jednej grzywny (połowa 
dla „Seelengerät”) groziła także za zignorowanie nakazu ochrony przed pożarem 
rewiru, do którego członek cechu był przypisany.

Choć najpewniej od początków swego istnienia gdański cech balwierzy trosz-
czył się o sprawy życia religijnego swoich członków, nie jest pewne, kiedy pozy-
skał własną kaplicę. Związana z nim kaplica śś. Kosmy i Damiana35, przylegająca 

32 S. Sokół, op. cit., s. 236, 242.
33 Ibidem, s. 237, 242–243.
34 Informacje te przewijają się przez niemal całą treść opublikowanych przez Sokoła statutów 

cechu, por. ibidem, s. 235–244.
35 Pierwsze wzmianka na temat wezwania kaplicy pochodzi dopiero ze sporządzonego w la-

tach 1579–1580 rejestru kaplic kościoła NMP, zachowanego w przynajmniej dwóch kopiach: 
APG, 300, R, Pp/46, s. 147 (określona, zapewne w wyniku pomyłki, jako „kaplica św. Erazma 
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do północno-wschodniej części obejścia chóru, pomiędzy Bramą Mariacką a ka-
plicą pw. Ścięcia św. Jana Chrzciciela (ryc. 1–2), wzniesiona została w czasie roz-
budowy wschodniej partii kościoła rozpoczętej ok. 1380 i trwającej z przerwami 
do lat 40. XV w. Przestrzeń interesującej nas kaplicy została zasadniczo ukształ-
towana już w pierwszym etapie owych prac, trwającym do ok. 1410 r., kiedy to 
powstały mury obwodowe do wysokości około 25 m36. Niestety nie zachowały 
się żadne źródła informujące w bezpośredni sposób o tym, w którym momen-
cie kaplica została wykupiona przez cech balwierzy, ukończenie jej budowy nie 
musiało być bowiem tożsame z początkiem wykorzystywania jej dla celów kultu 
religijnego37. Przykłady innych kaplic z wschodniej części kościoła pokazują, że 
prawa do kaplicy nabywano zarówno na początku prac budowlanych, co wiązało 
się z ich współfinansowaniem przez nabywcę38, jak i krótko po ich zakończeniu39 
lub nawet kilkadziesiąt lat później40. Zarówno Erich Keyser, jak i Piotr Oliński za 
pierwszy zapis źródłowy mówiący o kaplicy balwierzy uznawali wspomnianą już 
notatkę w Liber missivarum z 1449 r.41 Źródło to nie pozwala jednak jednoznacz-
nie stwierdzić, czy w momencie jego powstania bractwo dysponowało już kaplicą 
lub własnym ołtarzem, jest w nim bowiem mowa wyłącznie o bractwie. Nie jest 
wykluczone, że balwierze, nim nabyli prawa do własnej kaplicy, zawarli umowę 
z którąś z głównomiejskich świątyń, w ramach której, w zamian za określone ofia-
ry, mogli liczyć na sprawowanie w niej nabożeństw brackich42.

i Damiana balwierzy” <„S. Erasmi undt Damiani Capelle der Balbierer”>); BG PAN, Ms. 487, 
f. 256r (w tej wersji imię św. Erazma zostało skreślone i poprawione na „St. Cosmi”). Nie jest znana 
data pierwszej konsekracji kaplicy ani jej pierwotne wezwanie, wydaje się jednak, że w związku 
z patronatem świętych lekarzy nad przedstawicielami zawodów medycznych, to właśnie im od 
początku poświęcona była kaplica gdańskich balwierzy. 

36 K. Gruber, E. Keyser, op. cit., s. 42. Ustalenia Karla Grubera i Ericha Keysera, poparte ana-
lizą źródeł pisanych, przyjmowane są powszechnie także współcześnie.

37 Błędne utożsamienie przez P. Olińskiego łaziebników z właścicielami kaplicy skłoniło go 
do stwierdzenia, iż nadanie ordynacji w 1398 r. „było związane ze staraniami o otrzymanie praw 
do kaplicy w kościele parafialnym i zaangażowaniem się łaziebników w finansowanie jej budowy”, 
por. P. Oliński, op. cit., s. 284.

38 Zapewne niemal jednocześnie z początkiem rozbudowy kościoła burmistrz Johannes 
Wall rabe ufundował kaplicę św. Barbary, mieszczącą się w południowym ramieniu transeptu 
(ok. 1385 r.), por. P. Oliński, op. cit., s. 267. Z 1408 r. pochodzi dokument fundacyjny kaplicy tra-
garzy, którzy zobowiązali się do udziału w kosztach jej budowy i zasklepienia (za sumę 200 grzy-
wien), a także do przeszklenia znajdującego się w niej okna, por. APG, 300, D/70, 49; K. Gruber, 
E. Keyser, op. cit., s. 56.

39 Np. kaplice: św. Jakuba braci Winterfelde (1423 r.), św. Krzyża małżonków Finkemann 
(przed 1424 r.), por. P. Oliński, op. cit., s. 270, 280, 

40 W 1451 r. kaplicę św. Bartłomieja ufundował Nicolaus Stuffing, por. P. Oliński, op. cit., 
s. 281.

41 K. Gruber, E. Keyser, op. cit., s. 58; P. Oliński, op. cit., s. 283.
42 Podobną umowę ze szpitalem św. Elżbiety zawarło w 1398 r. wspomniane bractwo łazieb-

ników, por. R. Kubicki, Łaźnie…, s. 430.
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Ryc. 1. Plan kościoła NMP w Gdańsku z zaznaczeniem lokalizacji kaplicy balwierzy.
Źródło: T. Hirsch, Die Ober-Pfarrkirche von St. Marien in Danzig in ihren  

Denkmälern und in ihren Beziehungen zum kirchlichen Leben Danzigs überhaupt,  
t. 1, Danzig 1843, wklejka.

Ryc. 2. Widok na kaplicę balwierzy z obejścia chóru.
Fot. T. Kowalski (2020 r.)
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Pierwszą wzmianką sugerującą, że balwierze posiadali kaplicę, jest dopiero 
wykaz wydatków za 1455 r. w księdze rachunkowej cechu. Jest to jedyny w tym 
źródle tak szczegółowy rejestr, obejmujący pełną kadencję urzędujących wówczas 
starszych, rozpoczynającą się zawsze przed Wielkanocą43. Według tego wykazu 
starsi cechu zapłacili niewielką sumę 11 szelągów opiekunom kaplicy (capelle hu-
teren)44. Istnieje duże prawdopodobieństwo, że to właśnie dopiero ok. 1455 r., 
z momentem połączenia się cechów Głównego i Starego Miasta, balwierze pozy-
skali kaplicę w kościele NMP45.

Balwierze utrzymywali w tym czasie w kaplicy tylko jednego kapłana, które-
mu na Wielkanoc wypłacono 5 grzywien, zaś w dzień św. Michała 4½ grzywny. 
Trzykrotnie odnotowano też zakup wosku, zarówno na potrzeby kaplicy (ołta-
rza), kapłana (świece do czytania)46, jak i cechu. O czystość bielizny ołtarzowej 
troszczyły się natomiast zakonnice, które otrzymywały za to rocznie ½ grzywny47. 
Starsi cechu zapłacili także niewielką sumę za „gras und meyen”, a więc trawy 
i kwiaty, najprawdopodobniej do przystrojenia wnętrza kaplicy na Wielkanoc 
lub Zesłanie Ducha Świętego48. W święto Bożego Ciała wypłacili natomiast jedną 
grzywnę czeladnikom. Choć źródło nie informuje w bezpośredni sposób, z czym 
związany był ten wydatek, wydaje się, że mogło to być wynagrodzenie za niesienie 
świec podczas procesji Bożego Ciała49. Nie jest wykluczone, że z obchodami tego 
święta związany był także wpis mówiący o zakupie piwa – wspomniany wcześniej 

43 APG, 300, C/58, s. 61–62. Poszczególne wpisy nie posiadają niestety dat dziennych, wymie-
nione w nich nazwy świąt pozwalają jednak stwierdzić, że znajdują się one w układzie chronolo-
gicznym. Pierwszym wymienionym świętem jest Wielkanoc (6 IV 1455 r.), ostatnim wspomnie-
nie św. Błażeja (3 II 1456 r.).

44 APG, 300, C/58, s. 21. Być może chodziło tu o osoby dbające przez cały rok o porządek 
w kaplicy.

45 Niestety stan zachowania ksiąg miejskich, które odnotowywały tego typu fakty nie pozwala 
na potwierdzenie tej tezy. Nie istnieją nawet fragmenty Libri Memorandorum z okresu pomiędzy 
1426 a 1457 r., zaś z księgi sądu ławniczego z 1455 r. (APG, 300, 43/2) zachowały się tylko 2 karty.

46 Inwentarze średniowieczne obok świeczników ołtarzowych wymieniają niekiedy poje-
dyncze mniejsze świeczniki, służące kapłanowi do czytania, spośród gdańskich źródeł jedynie 
inwentarz kaplicy św. Rajnolda wymienia „jeden mosiężny świecznik, w którym kapłan umiesz-
cza świecę” („1 messingene Leuchter, da der Priester ein Licht aufstekkt”), por. Staatsbibliothek zu 
Berlin (dalej SBB), Ms. boruss. quad. 534, s. 2.

47 APG, 300, C/58, s. 61.
48 Przykłady źródeł dotyczących innych kaplic i kościołów pruskich przekonują, że tego typu 

dekoracje towarzyszyły różnym świętom np. konsekracji kaplicy, Zesłania Ducha Świętego, Bo-
żego Ciała i jego oktawy, Wniebowzięcia NMP, por. np.: SBB, Ms. boruss. quad. 534, s. 5; M. Su-
mowski, Rachunki witryka koscioła św. Jakuba w Toruniu z 1468 r., [w:] R. Biskup, A. Radzimiński 
(red.), Parafie w średniowiecznych Prusach w czasach zakonu niemieckiego od XIII do XVI w., To-
ruń 2015, s. 262–263, 266, 270–271.

49 Na takie przypuszczenie pozwala porównanie z księgą rachunkową kaplicy św. Doroty, któ-
ra odnotowuje tego typu wynagrodzenia dla osób niosących świece i dzieci towarzyszących kapła-
nowi podczas procesji w święto Bożego Ciała i jego oktawę, por. np. APG, 300, R, Pp/118, s. 60.
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statut łaziebników informuje, że członkowie cechów mieli zwyczaj wspólnego 
biesiadowania w dzień Bożego Ciała50.

Balwierze w szczególny sposób obchodzili także wspomnienie swoich patro-
nów, śś. Kosmy i Damiana, o czym przekonuje notatka o przeznaczeniu 3 wiar-
dunków na odprawienie tego dnia mszy51. Wzmianka ta jest niestety bardzo la-
koniczna, jednak i w tym przypadku z pomocą mogą nam przyjść inne źródła 
gdańskie. Notatki o wydatkach na msze w święta patronów cechu złotników oraz 
bractwa św. Rajnolda informują, iż tego typu wynagrodzenia mogły być przezna-
czane dla organisty, kantorów, dzwonnika i jego pomocników, a także kapłana, 
który, jeśli tego dnia odprawiano mszę za zmarłych członków bractwa, wyczyty-
wał ich imiona z księgi zmarłych52.

Kolejne istotne informacje na temat kaplicy i jej wyposażenia pochodzą do-
piero z lat 90. XV w. W 1491 r. Symon Hogensteyn ufundował na rzecz kapli-
cy kielich ważący 2 grzywny53. W 1497 r. natomiast księga rachunkowa po raz 
pierwszy odnotowała imiona dwóch posługujących w kaplicy kapłanów – Cy-
mena (Szymona) i młodszego Jorgena54. Z uwagi na wyrywkowy charakter infor-
macji o wynagrodzeniach dla kapłanów w kolejnych latach nie sposób określić, 
kiedy dokładnie zatrudniono drugiego duchownego, nie jest też znany fundator 
tej wikarii. Informacje o doposażeniu kaplicy w tym i kolejnym roku w mszał 
oraz ampułki, zakupione z kasy cechu55, przekonują, że prawdopodobnie miało 
to miejsce w 1497 r. lub nieco wcześniej. W tym samym roku 3 grzywny przezna-
czono na prace remontowe w kaplicy56.

Na przełomie XV i XVI w. na rzecz kaplicy ufundowanych zostało także po 200 
grzywien z domu Hansa Dallewina na ul. Tkackiej i browaru Clausa Marquarta, 
które miały być wypłacane w formie czynszów w wysokości 12 grzywien każdy 
w dzień św. Michała57. Wiadomości te pochodzą z wpisów w księdze rachunkowej 

50 BG PAN, Ms. 1101 IV, vol. 1, s. 104.
51 APG, 300, C/58, s. 61.
52 Por. E. v. Czihak, op. cit., s. 115; SBB, Ms. boruss. quad. 534, s. 5. 
53 P. Oliński, op. cit., s. 284. Niestety informujące o tym fakcie źródło nie zachowało się, nie są 

więc niestety znane okoliczności tej fundacji.
54 W dzień św. Michała młodszy z kapłanów, Jorgen, otrzymał półroczne wynagrodzenie 

w wysokości 6 grzywien, drugiemu wikariuszowi, Szymonowi wypłacono 8 grzywien („Item her 
Jorgene unsem jungen heren gegeven 6 mark vor ½ half jar (…) Item noch (…) her Cymen 8 mark 
up sunte mychel”), por. APG, 300 C/58, s. 19–20.

55 APG, 300 C/58, s. 19, 21. 
56 APG, 300 C/58, s. 19. Być może wydatek na budowę kaplicy („to der kapelle to bovende”) 

związany był z planowanym nowym przesklepieniem kaplicy, którego dokonał w 1499 r. mistrz 
Heinrich Hetzel, por. E. Bötticher, Chronik der Marienkirche in Danzig: das „Historische Kirchen 
Register” von Eberhard Bötticher (1616): Transkription und Auswertung, E. Kizik, Ch. Herrmann 
(opr.), (Veröffentlichungen aus den Archiven Preussischer Kulturbesitz, 67) Köln 2013, s. 386.

57 APG, 300, C/58, s. 127–128.
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z lat 1506–1507, jednak ich charakter (informacja o rozstrzygnięciu przez organy 
miejskie sporu między ówczesnymi a byłymi starszymi cechu, którzy, w związku 
z pełnioną funkcją przyjmowali owe fundacje i, jak się wydaje, rościli sobie w póź-
niejszym czasie prawa do bycia ich beneficjentami) świadczy o tym, że sam fakt 
przekazania dóbr na rzecz kaplicy miał miejsce wcześniej. W przypadku domu 
Dallewina w grę wchodzą lata 1495, 1498, 150358; Marquart mógł zaś przekazać 
kaplicy swój browar w latach 1488, 1490, 1494 lub 149859. Być może to właśnie 
któraś z tych fundacji zapewniła środki na utrzymanie w kaplicy drugiej wikarii.

W  średniowieczu kaplica prawdopodobnie nie była miejscem pochówku 
członków cechu60. Prawdopodobnie dopiero w 1600 r. powstała pod nią krypta, 
w której chowani byli mistrzowie, ich żony i dzieci61. To właśnie funkcja grze-
balna była podstawowym powodem, dla którego cech nadal utrzymywał kaplicę 
w okresie poreformacyjnym. W 1814 r., kiedy władze pruskie zakazały pogrze-
bów w kościołach, utraciła ona także i tę funkcję62. W związku z rozwiązaniem 
cechu, jego majątek (w tym środki z kasy pogrzebowej) został podzielony, a ka-
plicę odstąpiono w czerwcu 1821 r. zarządcom kościoła NMP63. Od tego czasu 
kaplica wykorzystywana była jako składzik na sprzęty kościelne.

Inwentarz sprzętów ołtarzowych i paramentów  
kaplicy śś. Kosmy i Damiana

Najstarszym źródłem informującym o wyposażeniu kaplicy balwierzy jest nie-
wzmiankowany wcześniej w literaturze inwentarz sprzętów liturgicznych i para-
mentów z 1506 r., zawarty w księdze rachunkowej cechu64. Tego typu spisy wy-
posażenia powstawały przy różnych okazjach – umieszczano je w dokumentach 
potwierdzających przekazanie praw do kaplicy, w księgach pamiątkowych, ak-
tach wizytacji biskupich. Każda kaplica i każdy ołtarz posiadały zapewne tego 

58 W latach tych starszym cechu był Hans Rupkow, odbiorca fundacji Dallewina. Dom ten 
należał do majątku kaplicy jeszcze w 1579 r., por. BG PAN, Ms. 487, f. 256r.

59 W tych latach starszym cechu był Hans Schoemaker, odbiorca fundacji Marquarta.
60 Zgodnie ze średniowieczną ordynacją kościoła NMP fundatorzy kaplic mieli prawo do 

darmowego pochówku, por. BG PAN, Ms. 487, f. 404v. Przepisy te nie regulują jednak, czy pochó-
wek miał mieć miejsce w kaplicy, czy w ogólnodostępnej przestrzeni świątyni. Większość krypt 
pod kaplicami w kościele NMP powstała jednak dopiero po zaprowadzeniu reformacji. Kwestia 
ta wymaga bez wątpienia dalszych badań.

61 S. Sokół, op. cit., s. 157–160.
62 Na tym roku kończą się także wpisy w księdze rachunkowej kaplicy z lat 1736–1814, por. 

300, C/52.
63 APG, 300, C/83, s. 31–35.
64 APG, 300, C/58, s. 119–117. Pełny tekst inwentarza został załączony jako aneks do niniej-

szego artykułu. 
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typu inwentarze. Szczególnie w przypadku bractw i gildii, gdzie zarząd kaplicy 
wybierany był na określone kadencje, tworzenie spisów ułatwiało sprawowanie 
pieczy nad wspólnym majątkiem. Nieliczne źródła potwierdzają, że mogły one 
służyć także kontroli stanu posiadania kaplicy po opuszczeniu wikarii przez ka-
płana i obejmowaniu jej przez nowego duchownego65. Poza inwentarzem kaplicy 
śś. Kosmy i Damiana znana jest treść zaledwie 11 takich spisów z kościoła NMP, 
zachowanych w źródłach różnego typu i proweniencji, niekiedy znanych tylko 
z odpisów66. Niemal wszystkie powstały jeszcze przed konfiskatą sreber na potrze-
by prowadzenia wojny z królem Stefanem Batorym w 1577 r.67 Inwentarz kaplicy 
balwierzy jest więc cennym źródłem, pochodzącym jeszcze z okresu średnio-
wiecza i zachowanym w oryginale. Nie jest niestety jasne, jak często balwierze 
(a także właściciele innych kaplic) sporządzali spisy swego majątku. Dopiero po 
pół wieku od rozpoczęcia prowadzenia księgi rachunkowej kaplicy umieszczono 
w niej pierwszy inwentarz. W kolejnym roku potwierdzono jedynie, że dokonano 
inspekcji wymienionych poprzednio sprzętów. Być może wcześniejsze inwentarze 
notowano na luźnych kartach, które nie przetrwały do naszych czasów. Kolejne 
spisy zawarte w tej samej księdze pochodzą dopiero z lat 1552, 1554 i 155768, nie 
są to jednak pełne wykazy wyposażenia, dokumentują one wyłącznie obecność 
przedmiotów srebrnych – naczyń liturgicznych, sprzętów ołtarzowych i humera-
łów ze srebrnymi złoconymi aplikacjami. W 1577 r. zostały one skonfiskowane 
przez radę miasta a ich łączną wartość oszacowano na 18 grzywien i 4 skojce69.

Według inwentarza z 1506 r. w kaplicy znajdowały się: dwie pary srebrnych 
ampułek, dwa srebrne złocone kielichy, dwie srebrne złocone pateny, srebrny 
złocony krzyż, trzy srebrne pacyfikały, srebrna puszka na komunikanty oraz 
dwa mszały, z których jeden był pergaminowy a drugi papierowy. Ponadto wy-
mieniono dwanaście ornatów z wszystkimi dodatkami (humerał, alba, cingu-
lum, manipularz, stuła). Wyszczególniony został tylko jeden humerał, który po-
siadał elementy dekoracyjne ze złoconego srebra. Spośród bielizny ołtarzowej 
wymieniono 12 obrusów ołtarzowych70, 4 subcorporale71 i 5 wierzchnich okryć 

65 Spór o naczynia liturgiczne z byłym wikariuszem prowadziło bractwo św. Rajnolda, por. 
K. Gruber, E. Keyser, op. cit., s. 51.

66 Inwentarze owe są przedmiotem badań prowadzonych przez autorkę w ramach przygoto-
wywanej dysertacji. 

67 6 inwentarzy powstało w XV lub na początku XVI w., 6 kolejnych w drugiej połowie XVI w. 
Na temat konfiskaty sreber z 1577 zob. A. R. Chodyński, Straty w gdańskich zasobach dzieł złotni-
czych w 1577 roku, „Kwartalnik Historii Kultury Materialnej” 1993, R. 41, z. 3, s. 391–400.

68 APG, 300, C/58, s. 122, 124–125.
69 APG, 300, 12/1067, f. 36v.
70 W inwentarzu obrusy ołtarzowe określane jako „pallen”.
71 Analizowane źródło nazywa je „palleken” (mała palla), w języku niemieckim określane 

jako „Mittelstück”, po polsku także „szyrzynka”. W czasie mszy św. rozpościerane były pomię-
dzy obrusem a korporałem, por. A. Nowowiejski, Wykład liturgii kościoła katolickiego, t. 2, cz. 1, 
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ołtarza72. Do wyposażenia ołtarza należało także przynajmniej 5 korporałów 
i 8 „mei de ken” (dekoracyjnych proporczyków zawieszanych na świecach)73. In-
wentarz wymienia również 10 zasłon (velów), przy czym funkcja trzech z ich nie 
została bliżej określona, 7 pozostałych przeznaczonych było na czas postu i słu-
żyły one zakrywaniu (obrazów/rzeźb?) świętych.

Wykaz sprzętów liturgicznych kaplicy pozwala sądzić, iż obaj czynni w niej 
kapłani mieli do dyspozycji po jednym złoconym kielichu, patenie, parze ampu-
łek oraz mszale i przynajmniej jednym pacyfikale. Zachowane inwentarze gdań-
skie nie przypisują zwykle wymienianych sprzętów do poszczególnych wikarii, 
jedynie w inwentarzu kaplicy złotników wyszczególniono przedmioty należące 
do jednego z prawdopodobnie trzech zatrudnionych wówczas w kaplicy wikariu-
szy74. Dość znaczna jest liczba ornatów znajdujących się w posiadaniu balwierzy, 
taką samą mogło się poszczycić zamożne bractwo św. Rajnolda, wyższą (16) jedy-
nie bardzo bogata kaplica złotników. W pozostałych inwentarzach kaplic wymie-
niano zwykle poniżej 10 ornatów. Ilość owych paramentów niekoniecznie mu-
siała przekładać się jednak na ich jakość – autorzy inwentarza kaplicy śś. Kosmy 
i Damiana nie opisują ornatów szczegółowo, brakuje jakichkolwiek informacji 
o dekoracjach haftowanych, czy aplikacjach z metali szlachetnych, zajmujących 
poczesne miejsce w innych tego typu źródłach. Fakt, iż nie odnotowują ich także 
późniejsze inwentarze z księgi balwierzy, które oprócz przedmiotów srebrnych 
wymieniają wyłącznie paramenty z metalowymi aplikacjami, przekonuje, że or-
naty kaplicy śś. Kosmy i Damiana były raczej dość skromnymi szatami.

O ośrodkach rozwinięcia kultu, Warszawa 1902, s. 277; J. Braun, Handbuch der Paramentik, Frei-
burg i. Br. 1912, s. 238.

72 W inwentarzu określone jako „olter docken”, od niem. „Altardecke” – wierzchnie okry-
cie rozpościerane na ołtarzu poza mszą, chroniące obrusy przed kurzem i zabrudzeniami, por. 
J. Braun, op. cit., s. 216–217.

73 Za pomoc w interpretacji terminu „meideken” dziękuję pani prof. Evelin Wetter. Jej zda-
niem kryją się pod nim paramenty określone przez Waltera Mannowskiego błędnie jako sudaria 
(in. pannisellus), które, jako element stroju biskupiego, nie miały racji bytu w parafialnym koście-
le NMP. Mannowsky doliczył się w skarbcu świątyni mariackiej w 1933 r. aż 49 tego typu para-
mentów; jak zauważył, niektóre z nich występowały w kompletach, co odpowiada wzmiankom 
inwentarzowym, wymieniającym niekiedy po 4 ich sztuki w jednym garniturze. Pozwala to także 
sądzić, że ich kolorystyka odpowiadała barwom liturgicznym. Ich kształt także zgodny jest z opi-
sami inwentarzowymi, które wspominają o ich dekoracyjnych szyldach: górna część „meideken” 
miała formę trójkątnego szyldu, niekiedy zdobionego haftem, jedwabną tkaniną, koralami, por. 
W. Mannowsky, Der Danziger Paramentenschatz. Kirchliche Gewänder und Stickereien aus der 
Marienkirche, Bd. 4, Einzelstücke priesterlicher Kleidung / Altar–Ausstattung / Weitere kirchliche 
Stickereien, Berlin 1933, s. 20.

74 Inwentarz opublikowany, por. E. v. Czihak, op. cit., s. 115–117. Wyposażenie poszczegól-
nym wikariom przypisuje np. inwentarz kościoła pw. śś. Jana Chrzciciela i Jana Ewangelisty w To-
runiu z 1596 r., por. A. Semrau, Ein Beitrag zur Geschichte der Goldschmiedekunst in Thorn, „Mit-
teilungen des Coppernicus–Vereins für Wissenschaft und Kunst zu Thorn” 1908, R. 16, s. 72–83.
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Nastawa ołtarzowa kaplicy balwierzy

Inwentarze kaplic i ołtarzy nie przekazują zwykle żadnych informacji na temat 
zdobiących je retabulów. Każda altaria posiadała natomiast dekorację w posta-
ci pojedynczej figury przedstawiającej jej patrona, bądź też nastawy ołtarzowej 
lub zastępującego ją malowidła ściennego75. Większość ołtarzy kościoła NMP 
w Gdańsku zdobiły retabula, o czym przekonują nie tylko zachowane do dziś 
nastawy lub ich elementy, lecz także źródła pisane, w szczególności opis kościoła 
mariackiego, sporządzony w końcu XVII w. przez Gregoriusa Frischa, dzwon-
nika a zarazem kustosza tej świątyni76. Autor ten dość dokładnie charakteryzo-
wał niektóre retabula funkcjonujące w tym kościele, odczytując ich ikonografię, 
wyrażając niekiedy własne sądy na temat ich wartości artystycznej. Frisch opisał 
także wystrój ołtarza w kaplicy balwierzy, jednak jest to dość lakoniczna wzmian-
ka i jej dokładna analiza przysparza interpretacyjnych problemów w kontekście 
późniejszych przekazów na temat retabulum. Z tego powodu przytoczona zosta-
nie ona w drugiej kolejności, natomiast za punkt wyjścia dla rozważań nad nasta-
wą z kaplicy śś. Kosmy i Damiana posłużą nam informacje z wydanej w 1843 r. 
pracy Theodora Hirscha, zawierającej pierwszy dokładny opis wystroju ołtarza 
balwierzy77.

Według badacza dziejów kościoła NMP ołtarz ten zdobiła nastawa baldachi-
mowa78, która od 1945 r. przechowywana jest w Muzeum Narodowym w Warsza-
wie (ryc. 3)79. Jej podstawę stanowi niski profilowany cokół z dekoracją maswer-
kową, do którego tylnej krawędzi przytwierdzone zostały dwie deski, tworzące 
tablicę, będącą tłem dla umieszczonej na cokole rzeźby. Do górnej krawędzi tabli-
cy przytwierdzony jest prostokątny baldachim, natomiast do jej krawędzi bocz-
nych przymocowano parę dość wąskich skrzydeł, które z kolei połączone są 
z drugą parą szerszych skrzydeł. Możliwe jest zamknięcie skrzydeł wokół cokołu, 
w wyniku czego nastawa przybiera formę zamkniętej skrzyni. Dość nietypowy 
w retabulum gdańskim jest sposób ułożenia zewnętrznej pary skrzydeł, które, 

75 Na temat funkcji nastaw ołtarzy bocznych w farach państwa zakonnego zob. M. Jakubek-
-Raczkowska, Obrazy w przestrzeni liturgicznej miejskich kościołów parafialnych w średniowiecz-
nych Prusach. Przegląd funkcji, [w:] R. Biskup, A. Radzimiński (red.), Parafie…, s. 195–203.

76 G. Frisch, Der Sankt Marien Pfarrkirchen in Dantzig inwendige Abriss, K. Cieślak (opr.), 
Gdańsk 1999. Praca Frischa nie objęła niestety południowego rzędu kaplic międzyszkarpowych 
oraz kaplic południowego ramienia transeptu i przyziemia wieży zachodniej. Niemal wszystkie 
pozostałe opisane przez Frischa ołtarze posiadały jednak retabula lub zdobiły je figury.

77 T. Hirsch, op. cit., s. 417–418.
78 Charakterystyka typu nastawy, zob. A. Żakiewicz, Gotyckie retabula baldachimowe, „Iko-

notheka: Prace Instytutu Historii Sztuki Uniwersytetu Warszawskiego” 1991, t. 3, s. 49–82; zob. 
także: J. Bendkowski, Baldachimowa nastawa ołtarza złotników wrocławskich, „Rocznik Muzeum 
Narodowego w Warszawie” 2015, R. 40, nr 4, s. 114–145.

79 Nr inw. Śr. 31/1–5, wym. otwartej nastawy 139,7 x 162 cm.
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z uwagi na swą szerokość, zamykane są „na zakładkę”: prawe skrzydło przysła-
nia lewe. Rewers prawego skrzydła nie ma dekoracji, co powoduje, iż w stanie 
zamkniętym nastawa pozbawiona jest jakichkolwiek przedstawień figuralnych.

Dekorowane są natomiast awersy skrzydeł. Wewnętrzne podzielone są ho-
ryzontalnie na dość wąskie prostokątne pola obrazowe, w których znajdują się 
przedstawienia czterech świętych dziewic: na skrzydle lewym u góry św. Katarzy-
ny Aleksandryjskiej, u dołu św. Małgorzaty; na skrzydle prawym u góry św. Bar-
bary, u dołu św. Doroty80. Także skrzydła zewnętrzne posiadają po dwie kwatery, 
które jednak są znacznie szersze, co umożliwiło rozmieszczenie na nich nastę-
pujących scen narracyjnych o tematyce maryjnej: skrzydło lewe u góry Pokłon 
Trzech Króli, u dołu Koronacja NMP przez Trójcę Świętą; skrzydło prawe u góry 
Zaślubiny Marii z Józefem, u dołu Zaśnięcie Marii81.

W czasach Theodora Hirscha pod baldachimem umieszczona była figura 
siedzącego Boga Ojca dzierżącego w lewej dłoni księgę, już na początku XX w. 
zastąpiła ją późnogotycka rzeźba przedstawiająca św. Apostoła82. W 1927 r. Paul 
Abramowski jako pierwszy postawił tezę o pierwotnej przynależności do tego 
retabulum kamiennej figury Madonny z Dzieciątkiem z ołtarza kaplicy NMP 
bractwa kapłańskiego83. Kilka lat później umieszczono ją w retabulum z kaplicy 
śś. Kosmy i Damiana (ryc. 4), w którym prezentowana była również w okresie 
powojennym w Muzeum Narodowym w Warszawie aż do 1994 r., kiedy to jako 
depozyt wróciła do retabulum w kaplicy bractwa kapłańskiego w kościele NMP.

Zarówno opis Theodora Hirscha, jak i fotografie nastawy poświadczają obec-
ność w  kaplicy późnogotyckiej predelli z  przedstawieniem Koronacji Marii 
przez Trójcę Świętą w otoczeniu aniołów i świętych (ryc. 5)84. Nad głowami tych 
ostatnich widnieją banderole z dziś już częściowo nieczytelnymi inskrypcjami: 

80 Powszechnie przedstawienia te uznaje się za nawiązanie do typu tzw. retabulum Czterech 
św. Dziewic, zob. A. S. Labuda, Twórczość Gdańska pierwszej połowy XV wieku, [w:] J. Doma-
słowski, A. Karłowska-Kamzowa, S. Labuda, Malarstwo gotyckie na Pomorzu Wschodnim, Prace 
Komisji Historii Sztuki – Poznańskie Towarzystwo Przyjaciół Nauk, t. 17, Warszawa – Poznań 
1990, s. 94.

81 Ikonografia nastawy zgadza się z opisem Hirscha, jedynie ostatnią scenę zinterpretował on 
błędnie jako Objawienie się Chrystusa przed Apostołami i Marią, por. T. Hirsch, op. cit., s. 417–418.

82 Dziś na ścianie zachodniej kaplicy Jedenastu Tysięcy Dziewic.
83 P. Abramowski, Gotische Altäre der Danziger Marienkirche, „Ostdeutsche Monatshefte. 

Blätter des «Deutschen Heimatbundes Danzig» und der «Deutschen Gesellschaften für Kunst 
und Wissenschaft in Polen»” 1927, R. 8, nr 5, s. 360.

84 Ostatnio na jej temat: W. Grochowska, Ze studiów nad gotyckimi nastawami ołtarzowymi 
w Gdańsku. O specyfice konstrukcji, ikonografii i funkcji gdańskich predell, „Porta Aurea: Rocznik 
Instytutu Historii Sztuki Uniwersytetu Gdańskiego” 2015, t. 14, s. 16–17, 28, 29. Autorka nie po-
daje w wątpliwość pierwotnej przynależności obiektu do wyposażenia kaplicy, powołując się za 
Tadeuszem Dobrzenieckim na pracę S. Sokoła, zdaje się sugerować, iż w predelli przechowywano 
dokumenty cechu, zob. wyżej, przyp. 16.
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Ryc. 3. Retabulum baldachimowe z kaplicy balwierzy, ok. 1420–1430,  
Muzeum Narodowe w Warszawie.

Fot. A. Grabowska-Lysenko (2017 r.)

Ryc. 4. Retabulum baldachimowe z kaplicy balwierzy w stanie przed 1945 r.  
(w centrum figura Madonny z Dzieciątkiem z kaplicy NMP bractwa kapłańskiego).

Źródło: W. Drost, Danziger Malerei vom Mittelalter bis zum Ende des Barock: ein Beitrag 
zur Begründung der Strukturforschung in der Kunstgeschichte, Berlin; Leipzig 1938, Tab. 5.
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„Ere sey de[m] vater vn[d] de[m] sone un[d] de[m] hilge geyste amen”85 ponad 
głowami św. Niewiast oraz z tą samą frazą zakończoną „ewyg amen amen”86 nad 
św. Mężami. Z ust aniołów płyną zaś słowa: „Ere sey gote in der hoge”87. W 1945 r. 
predella trafiła do zbiorów Muzeum Narodowego w Warszawie, dziś natomiast 
znów zdobi ołtarz kaplicy śś. Kosmy i Damiana. Obiekt ten nie należy jednak 
do pierwotnego wyposażenia tej altarii, jeszcze w XVII w. należał on do ołtarza 
św. Katarzyny88. Prawdopodobnie predella trafiła do kaplicy śś. Kosmy i Damiana 
dopiero po 1821 r.89

85 „Chwała niech będzie Ojcu i Synowi i Duchowi Świętemu. Amen”.
86 „Wieczne Amen. Amen”.
87 „Chwała niech będzie Bogu na wysokości”.
88 Predella została opisana przez G. Frischa następująco: „u dołu namalowana jest Trójca Św., 

ku chwale której ze wszystkich stron intonowane jest «Chwała niech będzie Bogu Ojcu i Synowi 
etc.»” („unten ist die Heilige Drejfaltigkeit abgemahlt, welcher zu Ehren von allen Seiten wird das 
«Ehre sey Gott dem Vatter und dem Sohn et caetera» intoniret”), por. G. Frisch, op. cit., s. 130.

89 Pozostałe elementy retabulum św. Katarzyny w 1843 r. znajdowały się kaplicy św. Gertru-
dy, która już od XVII w. była własnością kościoła i od tego czasu przechowywano w niej sprzęty 
kościelne i elementy wyposażenia likwidowanych ośrodków liturgicznych, por. T. Hirsch, op. cit., 
s. 460–461.

Ryc. 5. Ołtarz kaplicy balwierzy z predellą ołtarza św. Katarzyny.
Fot. A. Grabowska-Lysenko (2020 r.)
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Hirsch opisał jeszcze jeden element nastawy kaplicy balwierzy: „Ponad całą 
szerokością dolnych przedstawień znajduje się obraz ścienny („Wandgemälde”), 
również na złotym tle: W centrum Bóg Ojciec z krucyfiksem, z boku te same 
4 święte, co niżej”90. Prawdopodobnie był to obraz tablicowy, na co wskazu-
je fakt, iż namalowany był na złotym tle, a także użyte przez autora określenie 
„Wandgemälde” (kilka wersów wcześniej pisał on o przedstawieniach św. Dzie-
wic z retabulum, że zostały namalowane „na ścianie” <„an der Wand”>). Dzieło 
to zapewne już na przełomie wieków zostało usunięte z kaplicy, jego obecności 
nie odnotowują bowiem archiwalne fotografie ani inwentarze świątyni z okresu 
przed drugą wojną światową.

Przytoczmy teraz treść najstarszego źródła na temat wystroju ołtarza kaplicy 
balwierzy autorstwa Gregoriusa Frischa: „Po północnej stronie: kaplica balwierzy, 
gdzie na wschodniej ścianie wisi ołtarzyk, na którym wyobrażeni są siwy mężczy-
zna po środku, po jego dwóch stronach 4 święte. Poniżej, na ołtarzu [liturgicz-
nym], stoi skrzynia, w której przechowuje się całuny i tym podobne przedmio-
ty”91. Z opisu tego wynika, że bezpośrednio na ołtarzu liturgicznym spoczywała 
skrzynia z całunami i innymi przedmiotami92, natomiast retabulum, nazwane 
przez autora „ołtarzykiem”, zawieszone było na ścianie ponad nią. Typ i ikono-
grafia nastawy nie zostały niestety dokładnie scharakteryzowane, mowa jest tyl-
ko o przedstawieniu „siwego mężczyzny” w otoczeniu czterech świętych, które 
– w kontekście przytoczonego wcześniej opisu T. Hirscha – można interpretować 
trojako. Można przyjąć założenie, że Frisch widział dokładnie to samo, co ba-
dacz z połowy XIX w.: zarówno retabulum, jak i wiszącą wyżej tablicę, przy czym 
za jego czasów retabulum baldachimowe (ów „ołtarzyk”) mogło pozostawać za-
mknięte, dlatego opis przedstawień odnosiłby się do obrazu tablicowego umiesz-
czonego w górnej części (powyżej?) nastawy93. Druga możliwość jest taka, że opis 
Frischa w całości odnosi się tylko do retabulum baldachimowego ów „siwy męż-

90 Ibidem, op. cit., s. 418: „Ueber der ganzen Breite der untern Darstellungen ein Wandgemäl-
de gleichfalls auf Goldgrund: in der Mitte Gott der Vater mit dem Krucifix; zur Seite dieselben 
4 Heiligen wie unten”.

91 G. Frisch, op. cit., s. 6: „An der mittelnächtischen Seiten: der Barbirer Capele, woselbst 
an der orientalischen Wand ein Altarchen hanget, darauff in der Mitte ein eißgrauer Mann und 
auff beyden Seiten 4 Heiligen abgebildet sind. Unten auff der Altarhierde stehet ein Spind, alwo 
man Leichlacken und dergleichen Zubehör verwahret”. Podobnie zwięzły jest opis Ephraima 
Praetoriusa z XVIII w., oparty na pracy Frischa: „Wisi tam ołtarzyk, na którym po środku siwy 
mężczyzna” („darinnen hanget ein Altarchen, worauff in der Mitten ein eyßgrauer mann”), por. BG 
PAN, Ms. 428, s. 57.

92 Z całą pewnością nie chodziło tu o typową dla innych gdańskich retabulów predellę skrzy-
niową z dekoracją malarską – tego typu obiekty Frisch opisuje w swojej pracy zawsze jako dolną 
część nastawy, dokładnie omawia ich ikonografię, nigdy nie określa ich natomiast jako „Spind”.

93 W tym przypadku słowo „darauff” należy rozumieć jako określenie pozycji tego obrazu 
względem wspomnianego wcześniej „ołtarzyka”.
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czyzna” jest tożsamy z figurą opisaną przez Hirscha94. Przeciwko takiej interpre-
tacji przemawiać może jednak całkowite pominięcie informacji o scenach narra-
cyjnych na skrzydłach zewnętrznych, a także porównanie tej wzmianki z opisami 
innych nastaw pióra Frischa. Autor ten, opisując ikonografię retabulów szafia-
stych, zwykle dość wyraźnie zaznaczał, które przedstawienia znajdowały się we-
wnątrz, a które na zewnątrz nastawy; które zdobiły jej skrzydła, a które korpus95. 
Nawet jeśli autor nie potrafił zinterpretować ikonografii przedstawień, odnoto-
wywał przynajmniej ich obecność96. Wreszcie, można przyjąć, że nastawy balda-
chimowej w ogóle nie było w końcu XVII w. w kaplicy śś. Kosmy i Damiana, lecz 
trafiła tam, podobnie jak predella z Koronacją Marii, dopiero po 1821 r., zaś opis 
Frischa odnosi się wyłącznie do obrazu tablicowego z przedstawieniem Tronu 
Łaski w otoczeniu Czterech św. Dziewic. Mankamentem tej hipotezy jest użycie 
przez autora słowa „ołtarzyk” („Altärchen”), nie zaś po prostu „obraz” („Bild”), 
które byłyby bardziej prawdopodobne w przypadku pojedynczego malowidła 
tablicowego. Niestety kwestii obecności retabulum baldachimowego w kaplicy 
balwierzy przed 1821 r. nie rozjaśniają zachowane dokumenty związane z prze-
kazaniem jej na rzecz kościoła97. Wydaje się więc, że prawdopodobieństwo każdej 
z trzech powyższych interpretacji zapiski Frischa jest równoważne. Większość 
badaczy zajmujących się problematyką nastawy baldachimowej dość stanowczo 
opowiadała się jednak za jej pierwotnym związkiem z kaplicą śś. Kosmy i Damia-
na, uznając to retabulum za fundację cechu balwierzy98. Aby móc odnieść się do 
tej tezy, konieczne będzie przybliżenie problematyki nastawy, w szczególności jej 
treści obrazowych.

Historycy sztuki byli dotychczas zasadniczo zgodni co do proweniencji ar-
tystycznej tego retabulum. Jego malowidła zdradzają wyraźne wpływy malar-
stwa czeskiego, jednak powstały najpewniej w Gdańsku99. Ich twórca nie miał 

94 W taki sposób opis Frischa interpretowali Katarzyna Cieślak i Adam Labuda, por. G. Frisch, 
op. cit., s. 6, przyp. 4; A. S. Labuda, Retabulum Baldachimowe…, s. 164. W tej sytuacji użyte przez 
Frischa określenie „darauff” odnosiłoby się do przedstawień „na” płaszczyźnie obrazowej nastawy.

95 Por. opis retabulum baldachimowego kaplicy NMP bractwa kapłańskiego: G. Frisch, 
op. cit., s. 166–167.

96 Por. np. ibidem, s. 96, 137–138, 230.
97 APG, 300, C/83, s. 31–35. Źródła te nie informują o wyposażeniu kaplicy w tym czasie.
98 Podsumowanie stanu badań na temat tej nastawy, zob. A. S. Labuda, Malarstwo tablicowe 

na Pomorzu Wschodnim, [w:] S. Labuda, K. Secomska (red.), Malarstwo gotyckie w Polsce, t. 1, 
Synteza, Warszawa 2004, s. 340–341; S. Labuda, Retabulum baldachimowe…, s. 163–164. Ostatnio 
za fundację cechu balwierzy uznała nastawę także W. Grochowska, która, opierając się na pracy 
P. Olińskiego uznała 1398 r. za moment powstania cechu balwierzy oraz źródło z 1449 r. za pierw-
szą wzmiankę na temat kaplicy, por. W. Grochowska, Faith and political strategy. Artistic donations 
for St. Mary’s Church in Gdańsk during the reign of the Teutonic Orden, [w:] B. Możejko (red.), 
New Studies in Medieval and Renaissance Poland and Prussia. The impact of Gdańsk. Routledge 
Research in Medieval Studies, t. 10, London – New York 2017, s. 164.

99 A. S. Labuda, Malarstwo tablicowe…, s. 340–341; idem, Retabulum baldachimowe…, s. 164.
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naj prawdo podob niej bezpośredniego kontaktu ze środowiskiem czeskim, a jedy-
nie czerpał z jego dorobku za pośrednictwem wzorników oraz obecnych dość 
licznych w mieście nad Motławą dzieł czeskich lub powstałych pod wpływem 
sztuki stylu międzynarodowego ok. 1400 r. Wątpliwości nie budzi raczej także 
datowanie nastawy, określane zwykle na ok. 1420 lub 1430 r. Otwarte pozostają 
natomiast wciąż kwestie jej pierwotnego wyglądu oraz funkcji.

Program ikonograficzny malowideł nastawy z kaplicy balwierzy wskazuje 
jednoznacznie na to, iż pod baldachimem umieszczona była pierwotnie figura 
NMP. Stanowiła ona nie tylko kompozycyjne, ale i ideowe centrum programu 
ikonograficznego – to do niej zwracały swe oblicza cztery święte Dziewice, to z jej 
wizerunkiem korespondowały także cztery sceny narracyjne, których głównym 
tematem zdaje się być królewskość Bogarodzicy. Ich układ nie narzuca chrono-
logicznego rozważania kolejnych wydarzeń z jej życia, ale raczej poszczególnych 
jej przymiotów i cnót. I tak w scenie Pokłonu Trzech Króli Maria jawi się przede 
wszystkim jako Boża Rodzicielka, która przyniosła na świat Króla, któremu hołd 
składają wielcy tego świata. W przeciwległej scenie na skrzydle prawym widzi-
my natomiast apokryficzną scenę Zaślubin z Józefem, w której Maria, krzyżując 
w geście pokory dłonie na piersiach, zdaje się wyrażać zgodę na przeznaczony 
jej los, a asystuje jej w tym para aniołów oraz (najprawdopodobniej) św. Anna, 
co odczytywać można jako aluzję do koncepcji Niepokalanego Poczęcia Marii. 
Kolejna chronologicznie scena to Zaśnięcie Marii w wariancie Ostatniej Modli-
twy Marii w dolnej części prawego skrzydła. Ziemski żywot Bożej Rodzicielki 
kończy się, by została ona wzięta z ciałem do Nieba, gdzie zostaje ukoronowana 
przez Chrystusa i Boga Ojca. Figura Marii musiała stanowić punkt kulminacyjny 
tego programu100. Jak wspomniano wcześniej, większość badaczy łączyła z tym 
retabulum powstałą ok. 1410 r. kamienną figurę Madonny Bractwa Kapłańskie-
go. Zwolennicy tej tezy wskazywali na jej dopasowanie do nastawy oraz na styl 
malowideł, pozy i detale strojów przedstawionych postaci, które zdają się naśla-
dować stylistykę figury101. Warto zaznaczyć, że dzieło to ikonograficznie idealnie 
współgra z koncepcją malowideł nastawy. Maria wyraźnie została przedstawiona 
tu jako Królowa Niebios i Boża Rodzicielka, z drugiej strony jej idealnie „piękne” 
oblicze, o niemal dziecięcych rysach, traktować można jako nawiązanie do jej 
Niepokalanego Poczęcia i Dziewiczego Macierzyństwa102. Przeciwko związkowi 
figury z nastawą z kaplicy śś. Kosmy i Damiana dość stanowczo opowiedziała 

100 Zob. także analizę ikonografii nastawy autorstwa A. S. Labudy: idem, Twórczość Gdań-
ska…, s. 94–96.

101 Ibidem, s. 96.
102 Na temat teologicznych interpretacji urody pięknych Madonn, zob. M. Jakubek-Raczkow-

ska, Uwagi o znaczeniu tzw. Pięknych Madonn w sztuce i religijności państwa zakonnego w Pru-
sach, „Acta Universitatis Nicolai Copernici: Zabytkoznawstwo i Konserwatorstwo” 2011, z. 40, 
s. 45–46. 
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się Monika Jakubek-Raczkowska, która uznała, że rzeźba ta prawdopodobnie od 
początku stanowiła element wyposażenia kaplicy bractwa kapłańskiego NMP, za-
pewne jako samodzielny wizerunek dewocyjny, być może już w średniowieczu 
otoczony szczególną czcią103. Zdaniem autorki w początkach XV w. nie było tra-
dycji łączenia tego typu kamiennych wizerunków z drewnianą nastawą (zjawisko 
to stało się bardziej powszechne w 2. poł. XV w.), a pierwotnej przynależności 
figury do tego retabulum przeczą także względy formalne (ich wzajemne dopa-
sowanie jest tylko pozorne, rzeźba jest optycznie za duża, wrażenie dysonansu 
wprowadza także kontrast pomiędzy jej trójwymiarowością a płaskością tworzą-
cych dla niej tło malowideł)104.

W świetle przytoczonych wcześniej faktów dotyczących historii cechu i jego 
kaplicy wydaje się mało prawdopodobne, by nastawa ta ufundowana została 
przez cech balwierzy, który w latach 20. XV w. być może nie posiadał jeszcze 
własnego ołtarza, z którym retabulum to mogło być związane. Poza tym związek 
nastawy z tym cechem wydaje się mało prawdopodobny także w kontekście jej 
ściśle mariologicznej ikonografii. Choć Maria cieszyła się w okresie średniowie-
cza powszechną czcią i jej wizerunki zdobią wiele ówczesnych retabulów, to jed-
nak to patroni ołtarza lub kaplicy zajmowali zwykle eksponowane miejsce w pro-
gramie obrazowym nastaw105. Wydaje się więc, że retabulum to trafiło do kaplicy 
balwierzy z innego ołtarza; otwarta pozostaje kwestia, kiedy to nastąpiło i jakie 
było jego pierwotne przeznaczenie. Jeśli przyjmiemy, że wspomniana wcześniej 
notatka Frischa nie dotyczyła retabulum baldachimowego, to uznać można, że 
nastawa ta, podobnie jak predella z ołtarza św. Katarzyny, trafiła do kaplicy do-
piero po 1821 r., zaś ołtarz liturgiczny zdobił wyłącznie opisywany przez Frischa 
i Hirscha obraz tablicowy. Jeżeli natomiast potraktujemy przekaz z XVII w. jako 
odnoszący się do tego obiektu, otwierają się kolejne możliwości interpretacji jego 
historii. Mało prawdopodobne jest, by nastawa ta z programem ikonograficz-
nym o tematyce tak wyraźnie odbiegającej od idei luteranizmu trafiła do kaplicy 
śś. Kosmy i Damiana już po nastaniu reformacji. Bardziej prawdopodobne byłoby 
więc pozyskanie go dla kaplicy jeszcze w okresie średniowiecza.

Jak wskazano wyżej, balwierze weszli w posiadanie kaplicy śś. Kosmy i Damia-
na zapewne ok. 1455 r., a więc u początków wojny trzynastoletniej. Willi Drost za-
uważył, że czas tego konfliktu i pierwszych lat po jego zakończeniu nie należał do 
najbardziej owocnych okresów w historii gdańskiego środowiska artystycznego106. 

103 Eadem, Rzeźba gdańska przełomu XIV i XV wieku, Warszawa 2006, s. 113–114.
104 Ibidem.
105 Na tę wątpliwość wskazywał także w swoich wcześniejszych pracach Adam S. Labuda, osta-

tecznie opowiadał się jednak za fundacją retabulum przez balwierzy, por. A. S. Labuda, Twórczość 
Gdańska…, s. 93–94, 96.

106 W. Drost, Danziger Malerei vom Mittelalter bis zum Ende des Barock: ein Beitrag zur Be-
gründung der Strukturforschung in der Kunstgeschichte, Berlin–Leipzig 1938, s. 55.
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Do dziś przetrwały w kościele NMP z tego czasu jedynie dwa dzieła powstałe na 
gruncie lokalnym – predella z przedstawieniem sceny męczeństwa św. Adria na i re-
tabulum baldachimowe z kaplicy bractwa kapłańskiego (1473–1478). Wynikać to 
mogło m.in. z małej dostępności warsztatów malarskich, ale i możliwego braku po-
pytu, spowodowanego obciążeniem potencjalnych fundatorów skutkami wielolet-
niej wojny. Nie jest więc wykluczone, że z wymienionych wyżej względów balwierze 
nie ufundowali dla swojej kaplicy nowej nastawy, lecz zadowolili się pozyskaniem 
dawniejszego dzieła, pierwotnie funkcjonującego w innej przestrzeni sakralnej107. 
Pewne przesłanki zdają się wskazywać na kaplicę NMP bractwa kapłańskiego 
jako pierwotne miejsce przeznaczenia retabulum baldachimowego z ok. 1430 r., 
jednak dalsze rozwijanie tej kwestii wykracza poza ramy niniejszych rozważań108. 

107 Niestety do wystroju ołtarza nie odnoszą się żadne zapiski w księdze rachunkowej cechu. 
Wpisy dotyczące wydatków są bardzo skąpe, oprócz analizowanego wcześniej pełnego rejestru 
rozchodów za 1455 r. są to zaledwie pojedyncze, dość przypadkowe informacje przemieszane 
z wiadomościami na temat przychodów. Nie dysponujemy także przykładami, które pokazywa-
łyby jasno, co w średniowieczu działo się ze starszymi nastawami, które były zastępowane przez 
nowe obiekty. Gdański przykład sprzedaży monstrancji bractwu św. Doroty przez zarządców szpi-
tala św. Gertrudy (por. APG, 300, D/53) pokazuje jednak, że różne elementy wyposażenia wnętrz 
sakralnych mogły zmieniać w tym okresie właścicieli.

108 Fundacja przez bractwo kapłańskie powstałego ok. 1473–1478 r. retabulum, które formą 
bliskie jest nastawie z kaplicy balwierzy, wiązała się zapewne z licznymi ofiarami na rzecz brackiej 
kaplicy, których napływ gwarantowały udzielone dla niej listy odpustowe z lat 60. i 70. XV w., 
podkreślające konieczność finansowego wsparcia jej wyposażenia, por. K. Gruber, E. Keyser, 
op. cit., s. 53–54. Żadne źródła nie informują o wcześniejszym wystroju ołtarza kaplicy NMP, 
trudno natomiast wyobrazić sobie, by przez niemal stulecie pozostawał on bez jakiegokolwiek 
wystroju. Formalny związek nowej nastawy z dawniejszym retabulum, a także pewne związki 
ich ikonografii pozwalają zadać pytanie, czy to nie właśnie nastawa z kaplicy balwierzy zdobiła 
pierwotnie ołtarz bractwa kapłańskiego, który w latach 70. XV w. mógł uzyskać nowe, większe 
retabulum (wym. otwartej nastawy 196 x 270 x 37 cm), w warstwie artystycznej podążające za 
aktualnymi trendami (nie bez znaczenia są tu widoczne w scenach narracyjnych formalne nawią-
zania do Sądu Ostatecznego Hansa Memlinga, który wprowadził do wnętrza świątyni mariackiej 
całkowicie nową jakość). Nowa nastawa dawała także możliwość adaptacji do nowego wystroju 
kamiennej figury Marii, choć otwartą kwestią musi pozostać, czy zdobiła ona wcześniejsze reta-
bulum baldachimowe, czy, jak chciała Monika Jakubek-Raczkowska, funkcjonowała początkowo 
w kaplicy jako samodzielny wizerunek dewocyjny. Zależność od siebie obu nastaw może nie być 
oczywiście aż tak ścisła a wynikać jedynie z obecnych w sztuce późnogotyckiej tendencji retro-
spektywnych, por. A. Woziński, Retrospective Tendencies in the Sculpture of Prussia as Memorial 
Form at the End of the Middle Ages, [w:] L. O. Larsson (red.), Kunst- und Kulturgeschichte im Balti-
kum. Studien zur Kunstgeschichte Kurlands. Homburger Gespräch 2007, z. 24, Kiel 2008, s. 27–52. 
Warto także zaznaczyć, że ikonografia scen narracyjnych na skrzydłach zewnętrznych nowszego 
retabulum odbiega znacząco od dzieła wcześniejszego. W tym przypadku mamy do czynienia 
z dużo bardziej tradycyjnym w treści cyklem narracyjnym, w którym postać Marii odgrywa co 
prawda istotną rolę, jednak podstawowym tematem jest jej udział w dziejach Zbawienia, nie zaś, 
jak w dziele wcześniejszym, jej królewskość i poszczególne przymioty. Wszystkie zasygnalizowane 
tu kwestie wymagają wnikliwszego rozpoznania w oddzielnym studium.
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Wydaje się, iż narzędzia, jakimi na tym etapie dysponuje historia sztuki, nie po-
zwalają na jednoznaczną rekonstrukcję historii retabulum baldachimowego z lat 
20. XV w., jednak mogą wskazywać na możliwe drogi jej interpretacji, z których 
tylko ta najmniej prawdopodobna prowadzi do konstatacji, że dzieło to ufundo-
wał cech balwierzy.

Wnioski

W świetle powyższych rozważań stwierdzić można, że wyposażenie kaplicy ce-
chu balwierzy nie należało do najbogatszych tego typu zespołów w gdańskim ko-
ściele NMP, choć należy mieć oczywiście na uwadze fakt, iż zachowane źródła 
– zarówno materialne, jak i pisane – nie przekazują pełnego obrazu wystroju tej 
przestrzeni w okresie średniowiecza. Brak informacji na temat bogatych zdobień 
paramentów oraz charakter nastawy ołtarzowej (nastawa wcześniej funkcjonują-
ca w innym wnętrzu lub obraz tablicowy) świadczyć mogą, iż członkowie brac-
twa nie przywiązywali nadmiernej uwagi do zewnętrznej ostentacji lub że stopień 
zamożności cechu nie pozwalał na pozyskanie bardziej wyszukanych elementów 
wystroju kaplicy. Sam fakt posiadania własnej przestrzeni liturgicznej w murach 
najważniejszej świątyni Gdańska świadczy jednak o dość wysokich aspiracjach 
cechów balwierzy dwóch organizmów miejskich, połączonych u progu nowego 
rozdziału historii miasta nad Motławą. Z uwagi na zachowany materiał źródło-
wy kaplica ta i jej wyposażenie przedstawiają także dużą wartość dla badań nad 
codziennym funkcjonowaniem sprywatyzowanych przestrzeni liturgicznych 
w gdańskim kościele NMP.

Aneks: Inwentarz kaplicy śś. Kosmy i Damiana  
w kościele NMP w Gdańsku109

Gdańsk, 12 X 1506 r.
Inwentarz zawarty w księdze rachunkowej cechu, sporządzony prawdopodobnie 

przez Heinricha Rina110, ówczesnego starszego cechu balwierzy, w obecności mistrzów 
balwierskich Stefena (Schultze111), Bendicta (Waldow112) oraz Tewesa Tirbacha113, 

109 W edycji zachowano oryginalną pisownię liczb i dat oraz wielkich i małych liter; litery u i v 
zapisano zgodnie z ich wartością fonetyczną; rozwinięte skróty oznaczono kursywą.

110 Pełnił obowiązki starszego cechu w latach: 1487, 1492, 1496, 1500, 1506.
111 Pełnił obowiązki starszego cechu w latach: 1478, 1480, 1484, 1507.
112 Pełnił obowiązki starszego cechu aż dziesięciokrotnie, w latach: 1481, 1483, 1485, 1488, 

1493, 1499, 1504, 1509, 1513, 1517.
113 Pełnił obowiązki starszego cechu w latach: 1502, 1506, 1510.
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który pełnił funkcję drugiego starszego cechu. Stan sprzętów został ponownie spraw-
dzony 13 maja 1507 r.

Oryg. APG, 300, C/58, S. 119–117114. (Inwentarz nie był wzmiankowany 
w literaturze)

<s. 119>Item dit de ut schrift von unsen gerede in unser kapellen dat to den 
missen hort

Item int erste ii par sulverne apollen115

Item noch ii vor guld kelke116

Item noch i sulveren vorguldet czrucze117

Item noch ii vorgulden patenen118 von sulver
Item noch iii sulvere paczem119

Item noch ii misse bockere eyn von permint und eyn von poppir120

Item noch unse beste kasele121 Is eyn guld stucke
Item hir by mit aller to bo horinge unse beste palleund unse besten iiii mei-

deken und ii olter docke122  und denne dat beste ammerael123 von sulver gemaket 
und vor guldet und den dat beste korpperael von eyn gronen und roden und 
gulden samites124 stucke

Item noch i sulveren abblaten busse125

Item noch i kasel negest der besten von eyn kemmeken126 stuchke mit aller 
to bo horinge also mit eyner pallen und mit iiii meidicken und mit twen olter 
dacken und i korpperael von bloe guld stücke

Item noch de dride kasel van rodem atlas mit eyner pallen<s. 118>und mit 
eyn korpperael und mit aller to bohoringe

Item noch eyn kasel von eyn grunen sammelleet mit aller tobohoringe
Item i grone kasel mit aller to behoringe

114 Inwentarz spisany został na kartach odwróconej księgi, stąd numeracja kolejnych stron jest 
malejąca.

115 Ampułki. W 1557 r. wartość każdej z par ampułek została oszacowana na 3 grzywny, por. 
APG, 300, C, 58, s. 125. W kolejnych przypisach stosować będę skrótowy zapis „1557: wartość”.

116 Kielichy. 1557: 4 grzywny.
117 Krzyż. 1557: 3 grzywny i 8 skojców.
118 Pateny. 1557: 1 grzywna i 8 skojców.
119 Pacyfikały.
120 „Misse bockere” – mszały; „permint” – pergamin; „poppir” – papier.
121 Ornat.
122 Zob. wyżej, „palle” przyp. nr 64, „meideken” przyp. nr 67, „olter docke” przyp. nr 66.
123 Humerał. 1557: 4 grzywny. Inwentarz z tego roku wyszczególnia jeszcze dwa złocone hu-

merały o wartości 2 grzywien.
124 „Korpperael” – korporał, „samit” – aksamit.
125 Puszka na komunikanty.
126 Kamcha, rodzaj jedwabnego atłasu.
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Item nochz eyn rodde huressche127 kasel mit aller to bo horinge
Item nochz ii witte kaselen mit aller to bo horinge
Item i swarte kasele mit aller to be horinge
Item noch i growe schackkerde kasel mit aller tobohoringe
Item nochz eyn gele strippeden128 kasel mit aller to bohoringe
Item nochz i blowe czaginsche kasel mit aller to bo horinge
Item nochz korpperael mit eyn palleken129 und mit eyn docken
Item nochz i korpperael mit eyn palleken und nochz i palleken
Item ix olter pallen und iii vor hange130 und nochz i palleken
Item nochz viii fasten dochkerer131 dar moe [?] mede bo henget de hilgen
<s. 117>Item dit gerede hebbe Ick boseen mit meister stefene und mit meister 

bendicten und mit meister tewes tirbachen und dit Is geschein in dem mandage 
vor sunte heide wighen m vc und vi 

Item Ick hebbe dit hir in geser in sunte maties awend anno domini m vc und vii.

The Chapel of the Gdańsk barbers’ guild in the church of St. Mary  
in the Middle Ages and on the threshold of the Reformation  
in the light of written and material sources

In the St. Mary’s church in Gdańsk in the medieval time there were 31 chapels 
and 16 side altars belonging to patrician families, craftsmen and merchant guilds. 
One of them – the chapel of St. Cosmas and Damian – probably since around 
1455 had been in possession of the barbers’ guild. This article introduces the basic 
facts about the beginnings of the professional organization of barbers in Gdańsk 
and, mainly based on the medieval accounting book of the guild, the history of 
its chapel. The equipment of its altar is also discussed, mainly on the basis of the 
inventory contained in the mentioned book, which is published here in its full 
version. The issue of the altar decor and canopy retable from around 1420–1430 
is also discussed. Most art historians consider this retable to be the foundation 
of barbers. However, its original relationship with this chapel is not clearly con-
firmed by the description of the interior from the 17th century, also its strictly 

127 Określenie odnoszące się do pochodzenia tkaniny (sukno z Arras) lub jej gatunku („pro-
sta nie spilśniona tkanina zachodnioeuropejskiej produkcji”), zob. J. Maik, Sukiennictwo elbląskie 
w średniowieczu, „Acta Archaeologica Lodziensia” 1997, nr 41, s. 83–84, 90.

128 Zdobiony w pasy [?] (niem. „gestreift”).
129 Zob. wyżej, przypis nr 65.
130 Vela ołtarzowe [?], zob. J. Braun, op. cit., s. 224–228.
131 Okrycia (niem. „Decke”). Wydaje się, że chodzi o vela, przeznaczone na czas postu, zob. 

wyżej.
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Mariological and rather sophisticated concept of the image program seems to 
speak against its creation in the barbers’ circle. In the light of preserved material 
and written sources, it seems that the medieval equipment of the barber chapel 
was quite modest, however, the fact of having its own chapel in the city’s most 
important temple may be interpreted as a sign of high aspirations of Gdańsk bar-
bers’ guild.

Key words: barbers’ guild, St. Mary’s church in Gdańsk, vestments, liturgical ves-
sels, canopy retable
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Wokół pochówku domniemanego weterana  
bitwy pod Byczyną w 1588 r. 
– studium archeologiczno-historyczne

Wprowadzenie

Byczyna to dzisiaj niewielkie miasto, leżące w północnej części województwa 
opolskiego. Ów gród słynie z dobrze zachowanych murów miejskich, jak również 
ze swojej historii, szczególnie tej związanej z pamiętną bitwą z 1588 r. Mowa tutaj 
oczywiście o starciu pomiędzy wojskami prowadzonymi przez Jana Zamoyskiego 
(1542-1605) i arcyksięcia Maksymiliana III Habsburga (1558-1618), zakończo-
nym porażką tego ostatniego. Owo wydarzenie odcisnęło się wielkim piętnem 
na historii Rzeczpospolitej Obojga Narodów, bowiem odsunęło Habsburgów od 
władzy królewskiej w I RP, jak również ugruntowało w tym kraju rządy dyna-
stii Wazów. Bitwa pod Byczyną była starciem zbrojnym, w którym spotkali się 
ze sobą przedstawiciele różnych nacji – Polacy, Niemcy, Morawianie, Węgrzy, 
wreszcie Ślązacy służący w armii arcyksięcia. Wielu z nich zostało rannych lub 
poległo. Straty były szczególnie duże wśród żołnierzy Maksymiliana, nie ominęły 
również mieszkańców Byczyny. Przedmiotem niniejszego artykułu będzie zatem 
postać takiego domniemanego weterana, którego możemy powiązać z tym star-
ciem, a który zmarł wiele lat po wspominanej wyżej bitwie i został pochowany na 
cmentarzu położonym koło kościoła pod wezwaniem Św. Mikołaja w Byczynie. 
Nim przejdziemy dalej do wyników badań archeologicznych, należy w tym miej-
scu przybliżyć nieco rys historyczny wydarzeń, w których potencjalny udział brał 
ów człowiek.

Bitwa pod Byczyną i jej kontekst historyczny

Dzieje bitwy pod Byczyną stoczonej 24 stycznia 1588 r. od wielu lat są przed-
miotem zainteresowania zarówno zawodowych historyków i językoznawców, jak 
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i popularyzatorów historii1. Takie szerokie zainteresowanie tym starciem wynika, 
co zrozumiałe, z jego znaczenia dla dziejów Rzeczpospolitej Obojga Narodów. 
Byczyna była finałem starań arcyksięcia o koronę polską, który licząc na poparcie 
swoich zwolenników (w tym skłóconego z Zamoyskim magnackiego rodu Zbo-
rowskich) i członków rodziny Habsburgów w 1587 r. wkroczył na ziemie polskie2. 
14 września wyruszył z Wiednia na czele armii, która po przekroczeniu granicy 
z Rzeczpospolitą liczyła 6000 żołnierzy (2000 jazdy i 4000 piechoty), zaś później 
wsparli ją polscy magnaci siłą 1800 ludzi3. Maksymilian – kierując się na Kraków 
– zaatakował Rabsztyn, którego nie zdobył mimo dwóch szturmów. To niepowo-
dzenie nie spowodowało jednak zmiany planów Habsburga, który dalej masze-
rował w kierunku Krakowa. Prowadzone oblężenie tego miasta i walki stoczone 
pod jego murami zakończyły się jednak 24 listopada 1587 r. (mimo przewagi 
wojsk arcyksięcia) przegraną, utratą ośmiu dział, jak również uszczupleniem jego 
sił o 1600 ludzi (1500 zabitych oraz 100 wziętych do niewoli Niemców)4. Ta nie-
udana próba zdobycia Krakowa wpłynęła na dalsze plany Maksymiliana, który 
30 listopada postanowił skierować się do Wielkopolski, kierując się na zachód 
w kierunku granicy ze Śląskiem. Po drodze jego armia topniała, szczególnie za-
ciężne oddziały Morawian, które w walkach pod Krakowem podniosły najwięk-
sze starty5. W ślad za nimi topniały szeregi jego polskich zwolenników, bowiem 

1 T. Narcher, Bitwa pod Byczyną, Lwów 1883; W. Kaczorowski, Bitwa pod Byczyną, Opole 
1988; S. Herman, Dwie relacje o bitwie byczyńskiej, Zielona Góra 1992; R. Dzieszyński, Byczyna 
1588, Warszawa 2017; T. Mleczek, Bitwa pod Byczyną, Warszawa 2015; M. Plewczyński , Jan Za-
moyski herbu Jelita (1542-1605) hetman wielki, [w:] Hetmani Rzeczypospolitej Obojga Narodów, 
Warszawa 1995, s. 121-122; M. Plewczyński, Bitwa pod Byczyną 24.01.1588, „Studia i Materiały 
do Historii Wojskowości” 1971, t. 17(1), s. 125-170; M. Pol, Von Pitschinischen Krieg. Niderlage 
und Elende, [w:] Jarbücher der stadt Breslau 1813-1824, t. 4, s. 135-147; H. Koelling, Geschichte 
Der Stadt Pitschen, Nach Den Quellen Bearbeitet Und Im Auftrage Des Magistrats Herausgegeben 
Von Hermann Koelling, Breslau 1892; M. Kasprowska-Jarczyk, A. Kultys, D. Rott, A.Tułowiecka, 
De Bicinensi Proelio. O bitwie byczyńskiej, „Śląskie Studia Polonistyczne” 2017, nr 2, s. 237-246; 
Z. Boras, Bitwa pod Byczyną 1588, Katowice 1988; M. Kaczmarek, Bitwa pod Byczyną w literaturze 
polskiej, [w:] M. Lis (red.), Bitwa pod Byczyną w 1588 roku. Materiały z sesji naukowej zorganizowa-
nej w Byczynie w 400-lecie zwycięstwa Jana Zamoyskiego nad Maksymilianem Habsburgiem, Opole 
1990; R. Sękowski, Niełatwe sąsiedztwo. Szkice i wypisy źródłowe do dziejów stosunków sąsiedzkich 
na pograniczu śląsko-polskim w XVI i XVII w., Opole 2012; S. Grzybowski, Jan Zamoyski, Warszawa 
1994, s. 203-215; J. Wimmer, Wojsko i skarb Rzeczypospolitej u schyłku XVI i w pierwszej połowie 
XVII wieku, „Studia i Materiały do Historii Wojskowości” 1968, t. 14(1), s. 5-10; J. Wimmer, Odpar-
cie najazdu arcyksięcia Maksymiliana w 1587-1588, Warszawa 1955; A. Barwicka-Makula, Od wro-
gości do przyjaźni. Habsburgowie austriaccy wobec Polski w latach 1587-1592, Katowice 2019. 

2 H. Koelling, op. cit., s. 101-102. 
3 M. Plewczyński, op. cit., s. 129; J. Wimmer, Odparcie najazdu arcyksięcia…, s. 29; R. Dzie-

szyński, op. cit., s. 62-63 i 77. 
4 M. Plewczyński, op. cit. s. 130; J. Wimmer, Odparcie najazdu arcyksięcia…, s. 40-41; A. Bar-

wicka-Makula, op. cit., s. 144-145; R. Dzieszyński, op. cit, s. 119-121. 
5 M. Plewczyński, op. cit., s. 131. 
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książę nie miał środków finansowych na tyle dużych, by zaspokoić potrzeby 
swojej armii6.

Po krótkim postoju w Siewierzu na początku grudnia 1587 r., arcyksiążę skie-
rował się na północ, w kierunku Częstochowy, po drodze, podejmując nieuda-
ną próbę zdobycia zamku w Olsztynie7. Maksymilian dalej kontynuował marsz 
wzdłuż granicy, bowiem spodziewał się wsparcia z obszaru Śląska. Na leże zimo-
we wybrał miejscowość Krzepice, gdzie zbudował umocniony obóz i oczekiwał 
po 16 grudnia przyjścia posiłków oraz zaopatrzenia. Szczególnie brakowało żyw-
ności, zaś armie Habsburga nękały choroby oraz dezercja, dlatego utrzymanie 
kontaktu ze Śląskiem było sprawą najwyższej wagi. Siły arcyksięcia liczyły w mo-
mencie pobytu w Krzepicach zaledwie 1500 ludzi (350 rajtarów, 400 niemieckich 
piechurów, 800 Polaków)8. Jego ludziom udało się zająć w jednym z podjazdów 
Wieluń, do którego po 15 stycznia 1588 r. skierował się książę, ignorując uwa-
gi swoich doradców, którzy sugerowali skierowanie się na Śląsk, na który już 
wcześniej skierował część rannych, których umieszczono w Byczynie9. Wbrew 
jego oczekiwaniom oddziały Ślązaków i Morawian nie przybyły do jego obozu 
w Wieluniu, lecz pozostały w okolicach właśnie Byczyny. 14 stycznia zaś z Kra-
kowa wyruszył Jan Zamoyski na czele liczącej 6000 ludzi armii (3700 jazdy i 2000 
piechoty), w celu zmierzenia się z arcyksięciem Maksymilianem10. Dysponując 
mobilną armią dzięki konnicy, Zamoyski 21 stycznia znalazł się w pobliżu pozycji 
zajmowanych przez ludzi Habsburga. Tam doszło do potyczki przegranej przez 
polskich zwolenników arcyksięcia, co wywołało zrozumiałą panikę wśród jego 
dowódców, którzy naciskali na niego, aby wycofał się do Byczyny, a później do 
Namysłowa, gdzie otrzymałby wsparcie oddziałów węgierskich. To przekonało 
arcyksięcia, jak również fakt stacjonowania w Byczynie sił morawskich i śląskich 
(około 2000 ludzi), dlatego skierował się za granicę z Rzeczpospolitą, łudząc się 
że Zamoyski nie puści się w pościg za nim11.

Zamoyski zawiódł oczekiwania Maksymiliana, bowiem na Śląsk jednak wyru-
szył. Arcyksiążę rozlokował swoje siły w pobliżu Byczyny, części z nich zalecając 
obserwacje polskiej granicy. Hetman wieczorem 23 stycznia 1588 r. wysłał przo-
dem oddziały Tatarów i Kozaków, za którymi poszły oddziały jego husarii, które 
przegoniły w kierunku Byczyny polskich zwolenników Habsburga i Morawian, 
przy okazji paląc leżące w pobliżu tego miasta wioski12. Byczyna nie nadawała się 

6 Ibidem, s. 132-133. 
7 Ibidem, s. 132. 
8 M. Plewczyński, op. cit., s. 132; R. Dzieszyński, op. cit., s. 141. 
9 M. Plewczyński, op. cit., s. 134; R. Dzieszyński, op. cit., s. 142-143. 
10 M. Plewczyński, op. cit., s. 137. 
11 M. Plewczyński, op. cit., s. 140-141; H. Koelling, op. cit., s. 102; R. Dzieszyński, op. cit., 

s. 144-145. 
12 M. Plewczyński, op. cit., s. 142-143. 
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do obrony, dlatego przed arcyksięciem stanęło widmo ponownej ucieczki przez 
Zamoyskim, tym razem w kierunku Namysłowa lub wydanie otwartej bitwy Po-
lakom. Ta ostatnia opcja zwyciężyła, bowiem na taką decyzję wpływ miało przy-
bycie oczekiwanych posiłków węgierskich (ok. 1500-2000 ludzi, piechoty i jazdy), 
które do Byczyny przybyły 24 stycznia po północy13. Doszło do starcia, bowiem 
polscy zwolennicy Habsburga sugerowali mu, że siły Zamoyskiego są mniej liczne 
od jego wojsk. Nie znając dokładnej liczebności sił Polaków, Maksymilian około 
godziny 3 wyszedł ze swoimi ludźmi z miasta, szykując się do bitwy. Do walnego 
rozwiązania doszło w pobliżu miejscowości Roszkowice, gdzie międzynarodowe 
siły arcyksięcia zostały pobite przez Zamoyskiego. Przyczyną porażki były m.in. 
błędy w komunikacji między dowódcami Maksymiliana14. Ten liczył, że wciągnie 
przy pomocy swoich rajtarów polską jazdę w pułapkę, gdzie rozbije ją ostrzałem 
swojej piechoty i dział, a reszty dokona stojąca na flankach husaria jego polskich 
zwolenników. Sam stał na wyższych pozycjach niż przeciwnik, bowiem jego siły 
skupiły się na wzgórzu15. Plan ten przejrzał Zamoyski, który postanowił obejść 
pozycje wroga od północy i oskrzydlić go, do czego wykorzystał mostek oraz gro-
blę, nie strzeżoną przez ludzi Habsburga16. Postanowił wykorzystać wspomnianą 
wyżej lukę, skupiając najliczniejsze siły na swoim lewym skrzydle, w celu rozbicia 
jazdy nieprzyjaciela. Tego manewru nie przewidział Habsburg, który przez kilka 
godzin oczekiwał na atak Polaków. Gdy ten nastąpił poprowadzony został przez 
harcowników, których działania rozluźniły szyk armii Maksymiliana, bowiem 
cześć jego sił zeszła ze wzgórza, aby walczyć z lekką jazdą Zamoyskiego, która po-
niosła duże straty. Mimo tego uderzył kanclerz na rajtarów i arkebuzerów Habs-
burga 700 konnymi husarii, którzy wsparli Kozaków i Tatarów17. Doszło również 
do walki pomiędzy polską jazdą obu stron, której skutkiem była ucieczka z pola, 
części zwolenników pretendenta do korony Rzeczpospolitej. Walki pomiędzy 
kawalerią, jeszcze mocniej rozluźniły możliwości sprawnego dowodzenia przez 
Habsburga. Do tego doszło do walki ogniowej między piechotą polską a niemiec-
ką, w której przewagę miały oddziały wybranieckie, które swoim ostrzałem unie-
możliwiły wrogowi wsparcie jego jazdy18.

13 M. Plewczyński, op. cit., s. 144; H. Koelling, op. cit., s. 103; R. Dzieszyński, op. cit., s. 149-150. 
14  Na temat przebiegu i analizy bitwy pod względem zachowanych źródeł historycznych 

patrz również: W. Kaczorowski, op. cit., s. 56-65; Z. Boras, Bitwa pod Byczyną…, s. 86-108; Z. Bo-
ras, Droga Maksymiliana do Byczyny, [w:] M. Lis (red.), op. cit., s. 29-64; J. Wimmer, Odparcie 
najazdu arcyksięcia…, s. 47-54; A. Śliwiński, Jan Zamoyski kanclerz i hetman wielki koronny, War-
szawa 1947, s. 244-251. 

15 H. Koelling, op. cit., s. 104. 
16 M. Plewczyński, op. cit., s. 152-153; J. Wimmer, Odparcie najazdu arcyksięcia…, s. 48; 

R. Dzieszyński, op. cit., s. 156. 
17 M. Plewczyński, op. cit., s. 158-159; H. Koelling, op. cit., s. 104; R. Dzieszyński, op. cit., 

s. 160-161. 
18 M. Plewczyński, op. cit., s. 160; R. Dzieszyński, op. cit., s. 162-165. 
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Do akcji włączyły się również oddziały węgierskie, walczące po obu stronach, 
gdzie również piechota starła się z jazdą. I w tym starciu wzięli górę Węgrzy Ma-
ksy mi lia na, na których następnie Zamoyski rzucił obwód swojej husarii. Węgrzy 
nie byli w stanie ustać i rzucili się do ucieczki, co za sobą pociągnęło również 
ucieczkę części oddziałów śląskich, Morawian, którzy pełnili funkcje rezerwy 
Habsburga. Arcyksiążę widząc porażkę i popłoch części swoich wojsk, na czele 
oddziału 100 konnych zbiegł z pola bitwy i schronił się za murami miasta19. W ślad 
za jego uchodzącymi z bitwy ludźmi rzucili się Kozacy, którzy szczególnie moc-
no dali się we znaki ludziom próbującym schronić się w Byczynie. Zamkniętego 
w mieście arcyksięcia Zamoyski postanowił oblegać, wykorzystując do ostrzału 
zdobyte na nim działa. Również wydał polecenie ataku swojej piechocie siedmio-
grodzkiej, która wdarła się na mury i swoimi siekierami próbowała przerąbać się 
przez bramy miejskie20. W mieście wraz z Maksymilianem było około 1000 osób, 
którzy nie byli przygotowani do oblężenia, brakowało bowiem amunicji i żyw-
ności, co zmusiło Habsburga do kapitulacji. Poddał się Zamoyskiemu rankiem 
dnia następnego21. Wraz z nim do niewoli dostało się 1500 żołnierzy. Po stronie 
polskiej poległo 1000 ludzi, a straty arcyksięcia wynosiły 3500 zabitych22.

Miasto Byczyna dwukrotnie zostało ograbione przez zwycięzców: pierwszy raz 
zaraz po zwycięstwie, kolejny 27 stycznia 1588 r., gdy miasto splądrowali Kozacy, 
Tatarzy i Węgrzy z wojsk Zamoyskiego23. Byczyna została ograbiona, jej bogata 
ludność wzięta dla okupu, po czym wydano ją na pastwę ognia, który pochłonął 
prawie całe miasto z wyjątkiem ratusza i kościoła, oraz dwóch domostw24. Starty 
finansowe poniesione przez miasto i jego okolice wyceniono na sumę 168 392 
talarów25. Grabieże dokonane przez ludzi Zamoyskiego wpłynęły zatem na status 
materialny tego miasta i regionu graniczącego z Polską, a przede wszystkim na 
życie mieszkańców miasta.

Jedno ze źródeł przedstawia nam obraz tych wydarzeń, który wart jest przy-
toczenia w całości: „Dnia 27. Stycznia we środę rzeczy Krolewskie z Kościoła By-
czyńskiego zawieziono do obozu, a miasteczko oddano na łup rozpustnemu woy-
sku, Polakom, Kozakom, Tatarom, Węgrom. Ci hurmem wpadli do miasta, iak 
potok szumney wody. Bramy i furtki obiedwie za ciasne im były i nie chciało im 
się czekać, więc nie tylko przez bramy iak pszczoły do ula gromadami wciskali się 

19 M. Plewczyński, op. cit., s. 161-163; H. Koelling, op. cit., s. 104. 
20 M. Plewczyński, op. cit., s. 164; R. Dzieszyński, op. cit., s. 168-169. 
21 M. Plewczyński, op. cit., s. 165; H. Koelling, op. cit., s. 105. 
22 M. Plewczyński, op. cit., s. 166-167. 
23 Ibidem, s. 167. 
24 M. Plewczyński, op. cit., s. 167; H. Koelling, op. cit., s. 99 i 106. 
25 H. Koelling, op. cit., s. 107. Według słów Jana Bojanowskiego mieszczanie Byczyny oddali 

wojskom Jana Zamoyskiego 3000 florenów, by nie zostali splądrowani, lecz na nie wiele się to zda-
ło, bowiem miasto było wystawione na łup od niedzieli do środy. W. Kaczorowski, op. cit., s. 71. 
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do miasta, ale przełazili drudzy przez mury po drabinach i tak spieszyli na łupież. 
W okamgnieniu były ulice, domy, izby, komnaty, piwnice i staynie i wszystkie kąty 
pełne żołnierstwa, a ci żołnierze porozbijali skrzynie i kufry i rabowali wszystko, 
co się komu dostało, chwytano i ludzi, trzęsiono ich i obmacywano wszędzie. Szy-
derstwa i żartow było co nie miara bez litości. Groźby i przeklęstwa, bicie nie mi-
łosierne, palenie świecami, przystawianie szabel do gardła, do piersi, wiązanie lu-
dzi powrozami były to czynności pospolite owego dnia. Naycelnieysi mieszczanie 
w własnych domach byli powiązani i niemiłosiernie bici, żeby wyznawali, gdzie 
skarby. Targano ich za włosy, rozciągano na drabiny i wieszano, żeby się przyzna-
wali do skarbow. W tuteyszey metryce kościelney stoi, że Jan Fiebig mieszczanin 
i farbierz, człowiek maiętny pod ręką rabusiow zamęczony umarł i dnia 31. Stycz-
nia tu pochowany, a żona iego wdową będąc iuż 20. Maia urodziła corkę ktorey 
na imie dano Ewa. Łupieżcy w dzień biały rozbierali ludzi przy kościele, a między 
innemi uczynili to i kobiecie ciężamey, ktorey i koszulę z ciała zwlekli. Ale i po 
tym rabunku, gdy ludziom nic się nie zostało, iak rola i grunta, to i te im wzię-
to, bo zaprowadzono biednych mieszczan do Polski w niewolą, ażeby się okupili. 
Tak się działo JP Małdrzykowi Burmistrzowi, JP Pisarzowi mieyskiemu ktorych 
po wielkich mękach związanych i nagich wzięto do Polski. Nie mało rozpusty wy-
rządzono na kobietach w przytomności mężow, i na pannach w obliczu rodzicow. 
Mieszczan obnażonych i związanych mocno pędzili łupieżcy potem gromadami, 
iak bydło. Dzieci były nogami i rękami związane i w trokach wisiały iak ptaki 
przy siodle. Węgrzy rabowali i kościoł i drzwi do skarbnicy wyrąbawszy zabrali 
kielichy, pateny, komże, ornaty, lichtarze, ampułki i wszystko co tam było. Orga-
ny nowe, ktore dopiero tak lat 16 z pozytywą sprawione były r. 1572 zniszczyli 
ze wszystkiem, bo rozbiwszy piszczałki zabrali kruszec, (…) W kościele zburzyli 
żołnierze nadgrobki i zdarli ze ścian, a co gorsza, otworzyli nawet 3 groby Świerże 
i wyięli z nich trumny, w mniemaniu, że tam skarby będą, ale zamiast bogactwa 
nie znaleźli nic iak trut i zaduch. Nareszcie mimo rozkaz i wolą W. Kanclerza 
zapalili miasto i obrocili w perzynę. Dwa domki tylko małe przy murze, kościoł 
i ratusz zachowały się w całości przez miłosierdzie Boskie. Wiele dzieci w trwodze 
zapomnianych od Rodzicow zginęło w rozwalinach pogorzeliska. P. Stanisław Li-
sow mieszczanin zadusił się także w dymie, gdy uciec nie mogł”26.

Badania archeologiczne cmentarza w Byczynie i ich wyniki

Znając już przebieg wydarzeń związanych z bitwą pod Byczyną i późniejszym 
spustoszeniem miasta przez wojska Jana Zamoyskiego, możemy przejść do omó-
wienia badanego cmentarzyska i szkieletu. Badania archeologiczne prowadzone 

26 R. Sękowski, op. cit., s. 38-39. 
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na terenie cmentarzyska wczesnośredniowiecznego w Byczynie dostarczyły bo-
gatego materiału osteologicznego. Prowadzono je przez 3 sezony badawcze (2009, 
2010 i 2014) i objęły swoim zasięgiem cały teren otoczenia kościoła św. Mikołaja 
w Byczynie. Podczas przypadkowego odkrycia w 1931 r., George Raschke okre-
ślił datowanie cmentarzyska na okres wczesnego średniowiecza, na podstawie ty-
pów kabłączków skroniowych27. Dopiero kompleksowe badania prowadzone od 
2009 r. pokazały właściwy charakter tego cmentarzyska28.

Cmentarzysko przykościelne w Byczynie, możemy datować na okres od I po-
łowy XI do połowy XVIII w. Podczas badań wyeksplorowano 1087 pochówków 
regularnych, występujących pojedynczo, podwójnie i zbiorowo. Cmentarzysko 
charakteryzuje się układem wielowarstwowym pochówków, które występują 
w orientacji wschód – zachód, z głowami skierowanymi na wschód. Większość 
zmarłych, czyli około 90%, pochowano w pozycji wyprostowanej na wznak, z rę-
kami ułożonymi wzdłuż ciała lub złożonymi na miednicy. Groby lokalizowano 
na głębokości od 0,8 m do 2,20 m w 6 warstwach. Wypełnisko jam grobowych 
stanowiła jasno brązowa próchnica z domieszka drobnoziarnistego piasku, gliny 
i spalenizny. Obrządek pogrzebowy występujący na cmentarzysku w Byczynie 
charakteryzował się pochówkiem głównie trumiennym, zdarzały się pochówki 
w całunie czy zbiorowe bez trumien, układ zmarłego w grobie był wyprostowany 
na wznak, zgodnie z regułą nie było specjalnego wyposażenia w grobach. Podczas 
badań w 2010 r. po północnej stronie kościoła ewangelickiego zaobserwowano 
interesujący pochówek ze zmianami związanymi z urazem, który mógł zostać 
zadany w bitwie lub potyczce29.

Dotychczas w literaturze antropologiczno-archeologicznej związanej z uraza-
mi kości w pochówkach odkrytych podczas badań archeologicznych, opisywa-
no zmiany, które widoczne były na sklepieniu czaszki30. Dokonywano ich, jak 
wykazały badania, ostrzem miecza, szabli czy topora. Brak jest niejednokrotnie 

27 G. Raschke, Vorgeschichte des Kreises Kreuzburg OS, Kreuzburg 1940, s. 47-48, 121-126.
28 M. Przysiężna-Pizarska, Wyniki badań archeologiczno – antropologicznych w Byczynie sezon 

2009-2010, [w:] E. Tomczak (red.), Badania archeologiczne na Górnym Śląsku i ziemiach pogra-
nicznych w 2009-2011, Katowice 2012, s. 58-59 . 

29 A. Cieślik, P. Dąbrowski, M. Przysiężna-Pizarska, The face of conflict: Significant sharp 
force trauma to the mid – facial skeleton in an individual of probable 16th–17th century date exca-
vated from Byczyna, Poland, „International Journal of Paleopathology” 2017, (DOI): 10.1016/j.
ijpp.2017.02.003.

30 I. Hershkowitz, L. Jellema, L. M. Bedfordi, Injuries to the skeleton due to prolonged activity in 
hand-to-hand combat, „International Journal of Osteoarchaeology” 1996, t. 6, s. 167-178; A. E. Van 
Der Merwe, M. Steyn, E. L’Abbe, Trauma and amputations in 19th Century miners from Kimber-
ley, South Africa, „International Journal of Osteoarchaeology” 2010, t. 20, s. 291-306; R. Jurmain, 
V. I. Bellifemine, Patterns of cranial trauma in a prehistoric population from Central California, 
„International Journal of Osteoarchaeology” 1997, t. 7, s. 43-50; F. Kanz, K. Grossschmidt, Head 
injuries of Roman gladiators, „Forensic Science International ” 2006, t. 160, s. 207-216.
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opisów obrażeń i narzędzi, które spowodowały uraz. Podczas badań w 2010 r., 
przy kościele św. Mikołaja, na ul. Plac Wolności, odkryto grób, nr 610, który po-
siadał uraz twarzoczaszki. Kontekst odkrycia pochówku nie różnił się od pozo-
stałych. Na głębokości 1,5 m, przy północnej ścianie kościoła, zanotowano zarys 
jamy grobowej widoczny w jasnokremowym piasku calcowym. Znajdował się on 
w pewnym oddaleniu od ściany kościoła. Po eksploracji 30 cm warstwy wypełni-
ska jamy grobowej odkryto kości czaszki. Oprócz niej widoczne były ślady trum-
ny, które zachowały się jedynie w postaci ciemnych, prostych pasm rysujących się 
na glebie. Podczas usuwania warstwy odkryto gwoździe trumienne znajdujące 
się w smugach spróchniałego drewna. Oczyszczając poszczególne partie kośćca 
zanotowano obecność zmian patologicznych na twarzoczaszce szkieletu (ryc. 1). 

Ryc. 1. Dokumentacja fotograficzna ob. 610, ułożenie in situ,  
stanowisko nr 1 cmentarzysko w Byczynie, pow. Kluczbork.

Fot. M. Przysiężna-Pizarska

Pozostały układ kośćca był typowy dla rytuału okresu średniowiecza. Zmarły uło-
żony był w pozycji wyprostowanej na wznak, ręce złożone na miednicy. Czasz-
ka ułożona prosto, żuchwa opadła na obojczyki. Wszystkie kości znajdowały się 
w in situ, bez przemieszczeń, Stan zachowania pochówku antropologicznie zastał 
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określony jako dobry. Kości nie były zniszczone, lekkie uszkodzenia postmortem 
widoczne były w obrębie kości potylicznej i podniebiennej. W wyniku analiz an-
tropologicznych płeć osobnika określono jako męską, w wiek w chwili śmierci na 
40-55 lat31.

Podczas oczyszczania zanotowano pomiędzy zaciśniętymi kośćmi śródręcza 
zmarłego po lewej stronie, fragment zniszczonej monety (ryc. 2). Moneta została 
zidentyfikowana jako niemiecki ½ Batzen (2 Kreuzery), wybity w latach 1665-
1773 w Palatynacie-Simmern, za panowania ks. Karola Ludwika (1648-1680)32. 
Monety te były najintensywniej używane podczas sprawowania rządów danej 
osoby, która miała przywilej bicia monet, ale sytuacja monetarna na Górnym Ślą-
sku w XVII w. była złożona i trudne jest ustalenie rzeczywistego okresu użytko-
wania pewnych jednostek monetarnych (ryc. 3 a, b)33.

Badania archeologiczne dają dowody na wyposażanie zmarłych w przedmio-
ty. W obrządku pogrzebowym obecność przedmiotów w obrębie pochówku okre-
ślamy mianem wyposażenia lub daru. Pojęciem daru wiąże się z etapem przejścia 
zmarłego do innego życia – etapem, który pozostawia po sobie w postaci przed-
miotów obraz wierzeń, pośrednio tylko związanych z samym zmarłym, a bezpo-
średnio ze społeczeństwem, tak jak spotykane w grobach przedmioty związane 
z magią: skorupki jajek czy kryształy górskie lub też przedmioty, które zostały 
złożone przez osoby bliskie zmarłemu. Natomiast wyposażenie grobowe to część 
przedmiotów, które zalicza się do kategorii przedmiotów osobistych lub przed-
miotów codziennego użytku. W celu ustalenia datowania pochówku nr 610, nie 
tylko numizmatycznie, ale wykonano analizę radiowęglową. Kalibrowane wyniki 
C14 wskazują zakres dat od 1664 do 1914 r. jako najbardziej prawdopodobny 
czas, w którym nastąpiła śmierć osobnika. Dolna granica datowania jest również 
zgodna z datą panowania Karola Ludwika, co sugeruje, że mógł on żyć w drugiej 
połowie XVII w.

Analizując kontekst pochówku nr 610 pod względem uszkodzenia twarzo-
czaszki należy zaznaczyć, iż uszkodzenia mogło dokonać użycie broni obosiecz-
nej. Ostrze uderzyło w wyrostek zębodołowy, a następnie spowodowało uszko-
dzenie zębów siecznych. Przypuszczalnie, ostrze skierowano w dół, powodując 
również uszkodzenie zębów żuchwy, ponieważ prawa część żuchwy jest całko-
wicie bezzębna (ryc. 4 a, b). Utrata pozostałych zębów żuchwy może być zwią-
zana bezpośrednio z urazem lub późniejszym nawykiem jednostronnego nagry-
zania. Uszkodzenia żuchwy i szczęki, mimo poważnego wyglądu, nie były jednak 

31 J. E. Buikstra, D. H. Ubelaker, Standards for data collection from human skeletal remains. 
Proceedings of a Seminar at the Field Museum of Natural History, Arkansas 1994, s. 206.

32 L. Ch. Krause, C. Mishler, World Coins 1601-1700. Standard Catalog of World Coins 1601-
1700, Krause Publication 1996.

33 B. Butent-Stefaniak, E. Baran, Monety z cmentarzyska w Byczynie, powiat kluczborski, „Wia-
domości Numizmatyczne” 2016, t. 60(1), s. 261-289. 
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Ryc. 2. Dokumentacja fotograficzna ułożenia monety in situ w dłoni, ob. 610,  
cmentarzysko w Byczynie, pow. Kluczbork.

Fot. M. Przysiężna-Pizarska

Ryc. 3 a, b. Dokumentacja fotograficzna monety znalezionej w ob. 610,  
cmentarzysko w Byczynie, pow. Kluczbork.

Fot. Andrzej Niedźwiecki
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Ryc. 5. Dokumentacja czaszki  
po oczyszczeniu z widocznym urazem, 

ob. 610.
Fot. M. Przysiężna-Pizarska

Ryc. 4a. Dokumentacja czaszki 
po oczyszczeniu na stanowisku  
z widocznym urazem, ob. 610.

Fot. M. Przysiężna-Pizarska

Ryc. 4b. Dokumentacja czaszki  
po oczyszczeniu na stanowisku,  

zbliżenie z widocznym urazem, ob. 610.
Fot. M. Przysiężna-Pizarska

Ryc. 6. Dokumentacja żuchwy  
po oczyszczeniu, zbliżenie  

z widocznym urazem, ob. 610.
Fot. M. Przysiężna-Pizarska
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śmiertelne, a świadczą o tym ślady procesów gojenia. Pod względem anatomicz-
nym i  funkcjonalnym szczęka jest przystosowana do procesu żucia, podczas 
którego generowana jest znaczna siła i przenoszona na inne elementy szkieletu 
czaszkowo-twarzowego. W tym przypadku siła urazu została rozproszona przez 
zęby, kości żuchwy i szczęki oraz tkankę miękką warg. Rozległy uraz wyrostka zę-
bodołowego miał jednak negatywny wpływ na dalsze życie osobnika, powodując 
utrudnienie w spożywaniu pokarmów, komunikacji oraz deformacje wynikające 
z obrażeń34.

Określenie przypuszczalnej przyczyny takiego wypadku jest trudne. Można – 
biorąc pod uwagę dane historyczne i antropologiczne – przypuszczać, iż szkielet 
odkryty podczas badań archeologicznych w Byczynie mógł należeć do człowieka, 
który brał udział w działaniach militarnych (ryc. 5, 6). Prawdopodobna jest w tym 
przypadku możliwość walki twarzą w twarz z praworęcznym przeciwnikiem, któ-
ry używał ostrza. Uderzenie bronią w głowę było często stosowaną i skuteczną 
taktyką, ponieważ pozwalało walczącemu szybko pozbyć się przeciwnika35.

Pochówek 610 jest przykładem człowieka, który jako jeden z nielicznych mógł 
taki przeżyć uraz zadany podczas walki. Proces gojenia ran, był skomplikowany 
nie tylko pod względem medycznym, a szczególnie pod względem życia człowieka.

Wnioski

Czy możemy zatem wiązać niniejszą postać z starciem pod Byczyną, które od-
było się w 1588 r., a zatem znacznie wcześniej niż odkryta przez nas moneta, czy 
górna granica uzyskana w badaniu C14? Odpowiedzi należy szukać w kontekście 
historycznym. Nie wiemy, niestety, kim był zmarły, który otrzymał tak rozległe 
obrażenia, lecz mogło stać się to faktycznie w starciu pod miastem, lub w czasie 
jego oblężenia przez wojska Jana Zamoyskiego. Bardzo prawdopodobny wydaje 
się cios zadany toporem, którą to bronią posługiwała się siedmiogrodzka i wybra-
niecka piechota, której żołnierze służyli w wojskach kanclerza36. Owe siekierki-
-topory na długim stylisku miały być podstawowym narzędziem służącym do 
prac saperskich, lecz nadawały się również świetnie do walki wręcz i technika 
walki nimi nie różniła się od tej średniowiecznej. Tych toporów używano tak-
że jako forkietów dla broni strzeleckiej, którą posługiwała się owa piechota. Ich 
forma nieco przypominała berdysz. Jeśli więc faktycznie nasz bohater był miesz-
czaninem z Byczyny, mógł zostać ranny w twarz w momencie szturmu na wrota 

34 A. Cieślik, P. Dąbrowski, M. Przysiężna-Pizarska, The face of conflict…
35 N. Powers, Cranial trauma and treatment: a case study from the medieval cemetery of St 

Mary Spital, London, „International Journal of Osteoarchaeology” 2005, t. 15, s. 1-14.
36 J. Wimmer, Historia piechoty polskiej do roku 1864, Warszawa 1978, s. 139; T. M. Nowak, 

J. Wimmer, Historia oręża polskiego 963-1795, Warszawa 1981, s. 314. 
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miasta, którego dokonała piechota Zamoyskiego, próbująca przerąbać się przez 
bramy. Potem zaś został opatrzony i przeżył spustoszenie miasta przez ludzi kanc-
lerza. Zmarł zaś wiele lat po owej bitwie, jako szanowany mieszkaniec Byczyny. 
Możliwe, że był on przedstawicielem milicji mieszczańskiej tego miasta (nawet 
oficerem), co mogłoby tłumaczyć jego udział w starciu, czy późniejszy pochówek 
w pobliżu muru kościoła. Byczyna taką milicją dysponowała, o czym świadczą 
wydarzenia z 1620 r., a więc okresu związanego z wojną trzydziestoletnią, gdzie 
powołano pod broń 119 ludzi (68 muszkieterów i 51 pikinerów), wraz z cho rąg-
wią i 8 osobowym sztabem37. Nie możemy również wykluczyć, że wspominana 
wyżej wojna i grabieże dokonane w mieście przez Szwedów też mogły mieć jakiś 
związek z raną otrzymaną przez naszego bohatera lub też jego śmiercią, co wtedy 
współgrałby z datacją związaną ze znalezioną przy zmarłym monetą38.

Around the burial of the alleged veteran of the Battle of Byczyna in 1588
– archeological and historical study

Byczyna is today a  small city, located in the northern part of the Opolskie 
Voivodeship. This stronghold is famous for well-preserved city walls, as well as 
for its history, especially that associated with the memorable battle of 1588. Of 
course, here is the clash between the troops led by Jan Zamoyski (1542-1605) and 
Archduke Maximilian III of Habsburg (1558-1618), which ended in the defeat of 
the latter. This event had a great impact on the history of the Polish-Lithuanian 
Commonwealth, as it pushed the Habsburgs away from royal power, as well as 
consolidated the rule of the Vasa dynasty. The Battle of Byczyna was an armed 
clash in which a representative of different nations met – Poles, Germans, Mora-
vians, Hungarians, and finally Silesians serving in the army of the Archduke. 
Many of them fell and were injured. The losses were particularly high among 
Maximilian’s soldiers, and they did not bypass the inhabitants of Byczyna. The 
subject of this article will, therefore, be the character of such an alleged veteran 
who we can associate with this clash, and who died tragically many years after the 
battle mentioned above and was buried in the cemetery located near the church 
of St. Nicholas in Byczyna.

Keywords: Jan Zamoyski, Maximilian III of Habsburg, Byczyna, burial

37 J. Maroń, Militarne aspekty wojny trzydziestoletniej na Śląsku, Wrocław 2000, s. 58. 
38 H. Koelling, op. cit., s. 111. 





Wstęp

Tak sformułowany tytuł może zakrawać na intelektualną prowokację, ponieważ 
dziś powszechnie uważa się, że w medycynie funkcję terapeutyczną pełni głównie 
piękno. To nastawienie uzasadnia poniekąd długa i nobliwa tradycja usankcjo-
nowana powagą starożytnej medycyny greckiej. Wszak jej paradygmat definio-
wał ludzkie zdrowie przez pryzmat idei piękna jako stan harmonii organizmu. 
W teoretycznym systemie odniesienia dawnej medycyny brzydotę postrzegano 
raczej jako zjawisko niepożądane. Mocny akcent położony przez ówczesną filozo-
fię medycyny na rolę piękna nie wykluczał jednakże alternatywnych wobec niego 
sposobów leczenia. Myślenie medyczne dopuszczało obecność brzydoty w sferze 
praktycznej i możliwość użycia takiego instrumentarium, które emanowało brzy-
dotą. Owo stanowisko dobitnie wyartykułowała historia medycyny. Dostarcza 
ona wiele przykładów manifestowania się brzydoty w zabiegach leczniczych. Do-
skonałymi egzemplifikacjami brzydoty były: leczenie pijawkami, puszczanie krwi, 
lewatywa, przyżeganie termiczne, usuwanie hemoroidów i kamieni nerkowych, 
tracheotomia, trepanacja czaszki, cesarskie cięcie. Hirudoterapia przez stulecia 
uchodziła za synonimem medycyny. Wolno zatem zaryzykować stwierdzenie, że 
w sztuce leczenia pewne odmiany brzydoty były aprobowane, a nawet zalecane.

Za wiarygodnością przyjętej tezy przemawiają dwa koronne argumenty. Jeden 
tkwi w samej nazwie „sztuka leczenia”. Namysł nad tym terminem prowadzi do 
wniosku, że zakres semantyczny obu jej członów ma postać płynną. Fluktuacja 
znaczeniowa pojęcia wynika z istoty ideału sztuki leczenia żądającego rozległych 
horyzontów myślenia i szukania oryginalnych rozwiązań, które z natury swej nie-
koniecznie są piękne. W tej perspektywie zasadność poglądu głoszącego wszech-
władzę piękna oraz jego omnipotencję terapeutyczną jawi się dość problematycz-
nie. Druga racja zawarta jest w aksjomatach Corpus Hippocraticum. Jej wydźwięk 
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oddają między innymi sentencje: Salus aegroti suprema lex – zdrowie chorego 
najwyższym prawem oraz Primum non nocere – po pierwsze nie szkodzić. Treść 
obu aforyzmów cechuje troska o zdrowie chorego, której również nie zawsze po 
drodze z pięknem do nadrzędnego celu. Współcześnie brzydota, pomimo zdo-
byczy naukowych oraz rozwoju najnowszych technik kuracji, nadal zachowuje 
w sztuce leczenia janusowe oblicze. Jednych zraża, a innym udrapowanym szatą 
Hygei pomaga i poprawia jakość życia.

Cel

Rozważaniom przyświeca kilka ważnych celów. Po pierwsze, próbują nakreślić 
wyraźniej specyfikę brzydoty w leczeniu ran przewlekłych, której przejawy nie 
doczekały się w piśmiennictwie fachowym należytego potraktowania. Do tej pory 
mówi się o nich zdawkowo i najczęściej zamyka w eufemistycznie brzmiącym 
terminie „aspekty estetyczne”. Po wtóre, mają zwrócić uwagę na zasadność prze-
świadczenia kultywowanego we współczesnej sztuce leczenia, że tylko pięknu 
przysługują właściwości lecznicze. Po trzecie, zmierzają ku wykazaniu terapeu-
tycznej roli niektórych przejawów brzydoty.

Brzydota w świetle założeń klasycznej filozofii piękna

Zanim zostanie krótko omówiona podwójna rola brzydoty w leczeniu ran prze-
wlekłych, wypada bliżej określić pojmowanie jej specyfiki. Osobliwość brzydoty 
ujawnia się najlepiej w opozycji do idei piękna. W klasycznym kanonie piękna, 
który z czasem stał się podstawowym wzorem dla europejskiej kultury, tworzy-
ły go należyte proporcje, synchroniczny układ części, symetria, ład, doskonałość 
formy1. Umiejętne skomponowanie tych elementów w jednym dziele o formie 
płaszczyznowej, przestrzennej lub fonicznej nadawały mu wdzięk, niezwykłość, 
wytworność, delikatność2. Ich wypadkowa do dziś oddziałuje przyjemnie na 
zmysły człowieka i wywołuje silne przeżycie estetyczne o pogodnym kolorycie. 
Sprawia, że człowiek chce przebywać z pięknem oraz pomnażać je3.

Odwrotnością tej matrycy pojmowania piękna była brzydota. Wszędzie tam, 
gdzie pojawiał się brak miary4, zachwianie równowagi między poszczególnymi 
komponentami jakiejś organicznej całości, dysharmonia i asymetria dostrzegano 

1 Platon, Fileb, 64,A, tłum. Wł. Witwicki, Warszawa 1991. 
2 Wł. Tatarkiewicz, Dzieje sześciu pojęć, Warszawa 1988, s. 136. 
3 Platon, Uczta, 210E-211D, tłum. J. Czaplińska, K. Dyjas, A. Gogolin, A. Gołębiewska, War-

szawa 1998.
4 Arystoteles, Poetyka, 1450 b 38, H. Podbielski, Warszawa 1988.
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brzydotę5. Na jej określenie wciąż używa się bogatego zasobu słów. Synonimy 
brzydoty konotują najczęściej treści, które nawet dla smaku ludzi o przeciętnej 
wrażliwości łączą się par excellence z czymś odpychającym, strasznym, obrzydli-
wym, nieprzyjemnym, ohydnym, plugawym, odrażającym, szpetnym, potwor-
nym, obmierzłym, pokracznym, obscenicznym, przerażającym, szokującym6.

Oczywiście, przytoczone wyrazy nie wyczerpują całego repertuaru skojarzeń, 
jako że stale się on poszerza. Intrygującymi propozycjami uzupełnił go kiedyś 
Fryderyk Nietzsche. Ten filozof swoim przenikliwym spojrzeniem zobaczył 
w brzydocie coś więcej, niż tylko brak piękna. Dostrzegł w niej jeszcze wydźwięk 
egzystencjalny oraz etyczny. W rozprawie Zmierzch bożyszcz opisał brzydotę jako 
oznakę destrukcji, zapowiedź zwyrodnienia, przejaw wyczerpania, ciężkości, 
starczości, znużenia, każdego rodzaju niewoli, bezładu, zgnilizny i rozkładu7. Na-
turalną reakcją człowieka wobec wizualnych przedstawień brzydoty, bądź jej eks-
presji dźwiękowej, jest niesmak i zakłopotanie. Gwoli ścisłości trzeba powiedzieć, 
że linia między brzydotą a pięknem jest nader cienka, ponieważ pojęcie brzydoty, 
podobnie jak pojęcie piękna, jest względne nie tylko w różnych kulturach, ale 
i w czasie8. Ramy tekstu jednakże nie pozwalają na dokładne referowanie tej spra-
wy. Dla jego ciągu logicznego korzystne natomiast będzie sporządzenie krótkiej 
charakterystyki miejsca ekspozycji brzydoty w leczeniu ran przewlekłych.

Stanowi je ludzkie phisis, które wszyscy mają na własność. Każdy jest ciałem 
i zarazem w ciele. Nikt wobec swojego ciała oraz ciała innych nie pozostaje obo-
jętny. Dla każdego z osobna ciało jest podmiotem i jednocześnie przedmiotem, 
poprzez który ludzie siebie nawzajem wyrażają oraz doznają. Ciało daje człowie-
kowi także pewność istnienia oraz poczucie zakorzenienia w świecie. Za bohater-
ką książki Wilgotne miejsca pióra Charlotte Roche można powtórzyć „Doświad-
czam swojego ciała więc jestem”9. Ciało jest znaczone i wartościowane z pozycji 
płci, pochodzenia etnicznego, wielkości, kształtu, wieku, zakresu sprawności, 
wyglądu oraz choroby. Ciało zatem nie należy tylko do natury. Ono jest jedno-
ścią biokulturową. Kultura w znacznym stopniu kształtuje ciało. Badacze kinezyki 
sugerują, że nawet ruchy ciała, takie jak chodzenie, oddychanie, śmiech i płacz, 
są zdeterminowane kulturowo10. Według proksemiki z kolei ludzki wzrok, słuch, 
zmysł równowagi, węchu, również modeluje kultura11.

5 U. Eco, Historia brzydoty, tłum. J. Czaplińska, K. Dyjas, A. Gogolin, A. Gołebiowska, Po-
znań 2009, s. 16.

6 Ibidem, s. 16.
7 F. Nietzsche, Zmierzch bożyszcz czyli jak się filozofuje młotem, tłum. P. Pieniążek, Kraków 

2004, s. 83.
8 U. Eco, op. cit., s. 10.
9 Ch. Roche, Wilgotne miejsca, tłum. E. Kochanowska-Szlęzak, Warszawa 2009, s. 17.
10 M. Mauss, Antropologia i socjologia, tłum. J. Szacki, Warszawa 1973, s. 543-654 . 
11 E.T. Hall, Proxemics, „Current Anthropology” 1969, t. 9, s. 83-107.
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W kulturze ogromny udział w profilowaniu wyobrażeń na temat ciała ma nie-
wątpliwie religia. Jej święte księgi definiują istotę ciała oraz ustalają ramy symbo-
liczne dla pojęć stosowanych do jego opisu. Znakomitą egzemplifikacją takiego 
zbioru ksiąg jest choćby Biblia. Wprawdzie nie zawiera ona spójnej teorii ciała, ale 
często o nim wzmiankuje. Mylne jednakże byłoby przypuszczenie, jakoby zakres 
semantyczny którejś z nich dokładnie odpowiadał wydźwiękowi współczesnego 
terminu „ciało”. Zgodnie z najnowszymi ustaleniami Biblia nie zawiera takiego sło-
wa12. Na jej kartach występują natomiast wyrazy, których korelatem są różne części 
ciała, ale nie mają one charakteru deskryptywnego. Co więcej, pojęcia te rzadko 
kiedy oddają fizyczny kształt jakiegoś narządu, jego rozmiar lub barwę. O ludzkich 
organach można dowiedzieć się raczej na podstawie ich działania i funkcji13. Trze-
ba przy tym mieć na uwadze, że znaczenie prawie każdego słowa ulegało zmianie 
w zależności od przekładu, ducha epoki czy założeń interpretacyjnych.

Fluktuacji podlegał w Biblii również zarys ideału ciała normatywnego, który 
stanowił kryterium do wykluczenia i napiętnowania pewnej grupy ciał oraz był 
wzorcem do tworzenia hierarchii ich zróżnicowanej akceptowalności14. Według 
litery tego ideału ciało musiało być przede wszystkim żywe oraz dynamiczne. 
Zwłok ludzkich nie uznawano za ciało w sensie dosłownym ani przenośnym. 
Wymogi ideału zakładały całość oraz harmonię ciała. Ciału nie mogło brakować 
jakiejś jego części czy prawidłowości pracy narządu. Wszystkie organy musiały 
funkcjonować bez zakłóceń. Ideał ciała wymagał zachowywania ustalonych gra-
nic między integralnością jego bryły fizycznej a otaczającym ją środowiskiem. 
Normy ideału nie dopuszczały naruszenia ciągłości jego tkanek. Ciało nie mogło 
krwawić, ropieć albo gnić. Z ciała nie mogły także sączyć się lub samoistnie wy-
ciekać jakieś substancje. Wszelkie mankamenty ciała widoczne na zewnątrz były 
przejawami jego niekompletności, która stanowiła główną przyczynę wypchnie-
cie go poza margines życia zdrowej części społeczeństwa15.

Jak wiadomo, w Biblii dysfunkcyjność ciała uwikłana jest w rozległe uniwer-
sum religijnej symboliki. Wszystkie uszkodzone organy – oko, ucho, nerki wątro-
ba, głowa, twarz, stopa, piesi, mięśnie skóra, kości – mają własne konstelacje zna-
czeń. Omawianie każdego takiego układu z osobna byłoby zajęciem ciekawym, 
lecz mało produktywnym poznawczo. Konieczne jest natomiast krótkie przypo-
mnienie o tych sprawach, które są związane najściślej z lejtmotywem niniejszych 
rozważań. Nieodzowne jest zahaczenie o symbolikę kości i skóry oraz nawiązanie 
do meta-narracji ostatecznych przyczyn ich uszkodzenia. Na podstawie badań 

12 A. Kuśmierek, Wprowadzenie do symboliki ciała w Starym Testamencie, [w:] A. Kuśmierek 
(red.), Symbolika ciała w Starym Testamencie, Warszawa 2006, s. 19.

13 Ibidem, s. 19.
14 S. L. Gravett, K. G. Bohmach, F. V. Greifenhagen, The Introduction to the Hebrew Bible: 

A Thematic Approach, Louisville 2008, s. 167-198.
15 A. Kuśmierek, op. cit., s. 13.
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dokonanych przez Marka Bednarskiego wolno stwierdzić, że w tekstach biblij-
nych wyłaniają się dwa sposoby traktowania kości. Jedno upatruje w nich źródło 
nieczystości, które należy oddzielić od świata żywych. U podłoża tego podejścia 
legło przekonanie, że Bóg jest dawcą życia i wszystko, co zawiera w sobie jego 
zalążek jest święte i rytualnie czyste16. Na przeciwstawnym biegunie natomiast 
znajduje się rzeczywistość śmierci mająca asocjacje wszystkiego, co jest odwrot-
nością życia. Drugie stanowisko wobec kości jest mniej radykalne i przyznaje im 
nawet pewien walor pozytywny17.

Nieco inaczej wyglądało nastawienie do chorób skóry, takich jak np. świerzb, 
liszaje, grzybica, wrzody, czyraki, trąd. Wymienione choroby mianowano wów-
czas jedną nazwą trądu18. Ustaleniem, czy jakaś choroba skóry była trądem zaj-
mowali się kapłani i ich diagnoza była ostateczna. Człowiek uznany za trędowa-
tego musiał opuścić miejsce zamieszkania, przywdziać odpowiednie łachmany 
i w przypadku zbliżenia się kogoś do niego wołać „Nieczysty!”19. Trędowaci, jak 
pisze B. Szczepanowicz, nie mieli prawa do udziału w obrzędach religijnych i byli 
zaliczani do kategorii umarłych pod względem społecznym oraz religijnym. Ich 
choroba budziła lęk i równocześnie odrazę. Zdrowym nie wolno było kontak-
tować się z trędowatymi ani ich dotykać. Istniał bezwzględny nakaz unikania 
wszystkich osób o rozkładających się ciałach20.

Dyrektywę wprowadzającą bezwzględną separację trędowatych oraz ich styg-
matyzację legitymizowały nie tylko względy zdrowotne czy rytualne, lecz rów-
nież meta-narracje choroby i cierpienia. Metodologicznie da się je sprowadzić 
do trzech podstawowych schematów pojęciowych. W tradycjach historycznych 
choroby i cierpienia indywidualne lub zbiorowe są tłomaczone jako odpłata za 
grzechy. Chore ciało stanowiło swego rodzaju terytorium wymierzenia sprawie-
dliwości. Związek przyczynowy między czynem człowieka i jego następstwem 
gwarantował Bóg21.

Literatura prorocka także ujmuje cierpienie oraz chorobę ciała w kategoriach 
sankcji, lecz w odróżnieniu od wykładni tradycji historycznej kładzie mocny ak-
cent na intencję jej nałożenia. Z tej perspektywy Bóg zsyłając nieszczęścia na ludzi 
działa intencjonalnie w celu ich nawrócenia. Jahwe nie kieruje się w tym przypad-
ku chęcią odwetu, tylko miłością ku człowiekowi. Choroby ciała oraz cierpienia 
duszy mają zatem przywieść dotkniętych nieszczęściem do opamiętania.

16 M. Bednarski, „Kości ich porozrzucam wokół ołtarzy” (Ez 6,5) – znaczenie kości w Biblii 
hebrajskiej, [w:] A. Kuśmierek (red.), Symbolika ciała w Starym Testamencie, Warszawa 2006, s. 65.

17 Ibidem, s. 70.
18 B. Szczepanowicz, Zdrowie i choroba w świecie Biblii, Kraków 2018, s. 107.
19 Ibidem, s. 111.
20 Ibidem, s. 113.
21 M. Münnich, Obrazy Jahwe jako władcy choroby w Biblii Hebrajskiej na tle bóstw blisko-

wschodnich, Lublin 2004, s. 233-299.
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W zbiorze ksiąg mądrościowych pobrzmiewa jeszcze tu i ówdzie echo narra-
cji prorockiej, ale coraz wyraźniej słychać już wykładnię na inną nutę. Dorobek 
współczesnych biblistów sugeruje, że Księga Koheleta oraz Księga Hioba reprezen-
tują wyraźnie odmienne stanowisko w tej kwestii. Główny bohater Księgi Hioba 
wobec własnego niezawinionego cierpienia połączonego z gniciem ciała wyraża 
postawę typową dla sceptycyzmu poznawczego. W tym poemacie tok rozumo-
wania Hioba został tak wykoncypowany, aby zdezawuować poglądy uchodzące 
dotychczas za nienaruszalne pewniki i podprowadzić myślenie ku takiej intelek-
tualnej optyce, w której przyczyny cierpienia jawią się niewytłumaczalną enigmą, 
a rozkładające się za życia ciało materią pozbawioną konotacji przywodzących na 
myśl rzeczy przeklęte oraz nieczyste22.

Nawiązanie do niestabilności religijnego paradygmatu ciała uzmysławia, że 
nie tylko osoby wywodzące się z różnych kultur mają jego odmienne ontologie, 
swoją aksjologię oraz inną estetykę, lecz niekiedy także ludzie z kręgu tej samej 
religii tworzą rozmaite poglądy na temat ciała.

Niezależnie wszelako od typu kulturowych wersji postrzegania ciała łączy je 
jeden wspólny mianownik. Jest nim przekonanie, że ciało to także ważki czynnik 
formowania ludzkiego „ja”. Dla niego nie jest obojętny wygląd ciała, z którym jest 
związane, ani to co się z nim dzieje. Ciało pacjenta nie pozostaje także neutralne 
wobec doznań sensualnych osób parających się ex professo sztuką leczenia.

W naszym kręgu kulturowym szpetota ciała pacjenta może manifestować się 
rozmaicie. Na przykład poprzez dynamikę zanikania, z którą łączy się ogólne wy-
chudzenie. Widać je w sterczących żebrach, zapadnięciu klatki piersiowej, zwiot-
czeniu mięśni. Brzydota atrofii ciała uobecnia się przez zniekształcenia, nienatu-
ralne pozy, wykrzywianie ust, braki w uzębieniu, przerzedzenie włosów, głębokie 
zmarszczki, nieobecny wzrok, opuchliznę, niesprawność ruchową, usztywnienie. 
Turpizmowi ciała towarzyszy ponadto efekt akustyczny, wywołany bogatą gamą 
rozmaitych dźwięków. Pacjenci mogą wydawać z siebie między innymi głuche 
pokasływania, ciężkie westchnienia, stękanie. Tym odgłosom niejednokrotnie 
akompaniuje bełkotliwe bredzenie, rzężenie, charczenie, a  nie raz płacz. Es-
tetyczny dyskomfort może budzić też ciało pacjenta z nadwagą. Współcześnie 
jego monstrualność jest synonimem ciała bezkształtnego, ogromnego, bezwład-
nie „rozlewającego się”, ociężałego, spowolnionego, pozbawionego kontroli oraz 
nadmiernie pocącego się. Demonstracja takiej powierzchowności staje się proble-
mem i nie powinna występować w przestrzeni publicznej23.

Niesamowitość brzydoty ciała podkreślają rany. Naruszają one nie tylko in-
tegralność cielesnej struktury, lecz ją uszkadzają w sposób wyjątkowo szpetny. 

22 J. Miles, Bóg. Biografia, tłum. A. Grabowski, Warszawa 1998, s. 337-392.
23 G. Vigarello, Historia otyłości od średniowiecza do XX wieku, tłum. A. Leyk, Warszawa 

2012, s. 353.
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Paskudztwo ran prezentuje się w  licznych kombinacjach kolorów, zapachów 
i  kształtów. Ubarwienie rany przypomina paletę malarską. Rozmaite kolory 
rany są ze sobą zmieszane i wzajemnie się przenikają. Zwykle dominuje barwa 
ciemnoczerwona, o dużym stopniu nasycenia. Jest ona żywa i silnie połyskują-
ca. W ranie jest sporo zimnego fioletu wzbogaconego żółtozielonymi plamami. 
Wiele miejsc rany spowija czerń o różnym połysku. Po całości rozlewa się szarość 
oraz niewyklarowana biel. Tu i ówdzie przebija rdzawy brąz o matowym odcie-
niu. Ubarwienie rany może ulegać modyfikacji pod wpływem rozwoju procesu 
gnilnego rany lub jej gojenia się. Bez względu na kierunek akcji zachodzącej w ra-
nie percepcja wzrokowa natychmiast wychwytuje w jej kolorystyce wszechobecny 
nieład. Pstrokatość umaszczenia rany wywołuje absmak, który literacko oddał 
Franz Kafka. „Młody człowiek jest chory. W jego prawym boku, w okolicy bio-
dra, otwarła się rana wielkości talerzyka. Różowa, o licznych odcieniach, ciemna 
w głębi, coraz jaśniejsza ku brzegom, lekko granulowana, z krwią zbierającą się 
nierównomiernie, otwarta jak szyb kopalni. Tak wygląda z daleka. Z bliska wy-
gląda jeszcze gorzej. Któż może patrzeć na to, nie wydając cichego gwizdnięcia?24 
Z estetycznego punktu widzenia równie przykry jest zapach rany. Jego intensyw-
ność i skład warunkuje ilość zakażonych tkanek martwiczych, rodzaj drobno-
ustrojów oraz poziom ich stężenia. Ostra woń może przypominać odór ludzkiego 
kału, fetor bagiennego mułu albo smród psującego się mięsa. Wyziewy z rany 
zmieszane z bukietem perfum, zapachem dezodorantu, lekarstw i potu tworzą 
pachnidło, które może przyprawić nawet o mdłości.

Dobitną artykulacją brzydoty jest „fizjonomia” rany. Sztuka leczenia kreśli jej 
szkic językiem zapożyczonym z topografii oraz architektury krajobrazu. W specja-
listycznym piśmiennictwie ta terminologia występuje nagminnie. Obecnie nabrała 
szczególnej dosłowności. Rzeźbę rany porównuje się do jamy, rozpadliny lub urwi-
ska o poszarpanych brzegach. Nierówność powierzchni rany mianuje się wypukło-
ściami bądź pofałdowaniem. Wgłębienia na ściankach nazywa grotami, szczelina-
mi, załomami. Poszerzanie rany opatruje się epitetem erozji obszaru zdrowego ciała. 
Ogólne ukształtowanie „terenu” rany określa nieregularnym. Rana, według logiki 
przypadku formuje siebie dowolnie. Byle jak określa własną wielkość oraz głębokość.

Terapia larwami muchy Lucilia sericata przykładem wykorzystania 
podwójnej roli brzydoty w sztuce leczenia

Apogeum artykulacji brzydoty nabierającej wręcz znamion estetycznego „gwałtu” 
na cielesności jest obecność w ranie larw muchy Lucilia sericata. Budową anato-
miczną przypominają one rozgotowane ziarenko ryżu. Są grube, miękkie i kleiste. 

24 F. Kafka, Lekarz wiejski, tłum. J. Kydryński, www.cwiszn.pl/files/files/42-49 (dostęp: 29.03.2020). 
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Po swojemu różowate, zbryzgane ropną mazią i krwią. Z małymi główkami, prze-
bierając wydłużonym plastycznym korpusem, pełzną w kierunku martwej tkanki. 
Poruszają się powoli, metodycznie, natrętnie. Stłoczone w ranie gniotą się wza-
jemnie oraz plączą bezładnie. Galaretowate kłębowisko żeruje w skupieniu i ciszy. 
Wysyca się w ranie dostatnio. Tam pozostawia swoje wydzieliny, nurza się w nich 
oraz nimi oblepia. W naszym kręgu kulturowym tytułuje się je padlinówkami, 
ponieważ mają asocjacje związane z obracaniem wszystkiego, co organiczne 
w materię nieorganiczną, z zupełnym zniknięciem, zniszczeniem, nieodwracal-
nym zmieszaniem z naturą. Ów typ robaka jest symbolicznym odpowiednikiem 
całkowitej deformacji człowieka i doszczętnego jego unicestwienia w możliwie 
najohydniejszy sposób. Wymienione powyżej postacie brzydoty są nie lada wy-
zwaniem dla estetycznego smaku przedstawicieli sztuki leczenia oraz granic ich 
tolerancji. Umieszczony w porządku chronologicznym na końcu przykład brzy-
doty pełni jednakże nader istotną funkcję terapeutyczną.

Korzystny wpływ larw muchy Lucilia sericata zauważono pod różną szeroko-
ścią geograficzną już przed naszą erą. W kręgu oddziaływania kultury Zachodu 
też wiedziano o nim od dawna, lecz dopiero pionierskie doświadczenia przepro-
wadzone przez chirurga ortopedę Williama Baera w 1929 r. potwierdziły słusz-
ność użycia tych nekrofagów w leczeniu skomplikowanych zakażeń25. W latach 
30. XX w. larwoterapia była stosowana z powodzeniem w Ameryce Północnej26. 
Następne dekady pomimo dobrze zapowiadającej się kariery larwoterapii nie były 
dla niej zbyt pomyślne. Z lecznictwa wyparła ją nieomal na pół stulecia anty-
biotykoterapia. Powrót do larwoterapii nastąpił u schyłku XX w. Jej wznowie-
nie wymusiła nieskuteczność aplikowania nowoczesnych form terapii ran prze-
wlek łych. Awangardowe eksploracje kliniczne nad larwoterapią zapoczątkowane 
zostały w 1989 r. w kilku ośrodkach naukowo-badawczych na terenie Stanów 
Zjednoczonych27. Siedem lat później powołano już do istnienia Międzynarodowe 
Towarzystwo Bioterapii. Zainicjowało ono cykl eksperymentów nad rolą żywych 
organizmów w procesie gojenia.

Osiągnięcia naukowe tej organizacji wydatnie przysłużyły się do zmiany sta-
tusu prawnego biochirurgii. W krajach Unii Europejskiej powszechne leczenie 
larwami zostało zalegalizowane po rekomendacji Agencji Żywności i Leków 
z 2004 r. Odtąd larwy Lucilia sericata uchodzą za nielicencjonowany produkt me-
dyczny. Jest on dostępny na rynku i zalecany w leczeniu ran przewlekłych. Ho-
dowla larw jednak musi spełniać ścisłe wymagania nadzoru farmaceutycznego 

25 W. S. Bear, The treatment of chronic osteomyelitis with the maggot (larva of the blow fly), 
„The Journal Bone and Joint Surgery” 1931, t. 13, s. 438-475.

26 W. Robinson, Progress of maggot therapy in the United States and Canada in the treatment 
of suppurative diseases, „The American Journal Surgery” 1935, t. 29, s. 67-71.

27 K. Malinowska, Leczenie ran larwami Lucilia sreicata, „Pielęgniarska Opieka Nad Osobami 
Starszymi” 2011, nr 15, s. 39-44. 
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oraz posiadać wymagane certyfikaty jakości28. Obecnie larwoterapia obok chi-
rurgicznej nekrektomii jest uznawana za efektywną i bezpieczną metodę usuwa-
nia tkanki martwiczej29. Nic przeto dziwnego, że coraz częściej ma zastosowanie 
w lecznictwie otwartym oraz stacjonarnym w wielu krajach na świecie30.

Larwoterapia polega na dwojakim działaniu: mechanicznym i biochemicznym. 
Czynność mechaniczna manifestuje się w usuwaniu przez larwy martwej tkanki 
oraz ich pełzaniem po ranie. Ruch larwy wspomagają malutkie włoski na jej ciele 
i drobne szczęki. Są to haczyki w żuchwie, które ułatwiają kotwiczenie się w ranie. 
Dryft larw wpływa stymulująco na wzrost ziarniny i pobudza angiogenezę.

Biochemiczna strona uzewnętrznia się wytwarzaniem enzymów trawiennych 
należących do grupy kolagenaz, które działaniem przypominają trypsynę i chy-
motrypsynę. Wskutek żerowania czerwi w ranie następuje zmiana pH rany na 
bardziej zasadowe. To przekształcenie z kolei unicestwia drobnoustroje lub ha-
muje ich wzrost31. Dodatni wpływ ma wydzielina larw, która jest zabójcza dla 
gronkowca złocistego, paciorkowca A i B, Pseudomonas i MRSA. Jest ona też bak-
teriostatyczna wobec szczepów Escherichia coli, Enterococcus czy Proteus. Ograni-
cza ponadto tworzenie się biofilmu. Jej działanie przypisuje się głównie zdolności 
rozkładania przez larwy DNA drobnoustrojów oraz DNA ludzkiego zawartego 
w martwiczych tkankach i usuwaniu drobnoustrojów podczas procesu trawie-
nia w przewodzie pokarmowym larwy32. Gojenie rany jest również wspomagane 
wydzieliną pozaustrojową produkowaną przez larwy, gdyż zawiera ona miesza-
ninę alantoiny i mocznika. Wydaje się, że wydzielina larw dodatkowo wzmac-
nia w ranie produkcję naskórkowego czynnika wzrostu EGF i IL-6. Powoduje 
równocześnie przyrost i proliferację chondrocytów ludzkich fibroblastów oraz 
syntezę chrząstki kolagenu typu II. Oprócz tego larwy pobudzają jeszcze system 
immunologiczny i poprzez swoisty automasaż stymulują tworzenie się ziarniny33.

28 D. Bazaliński, J. Przybek-Mita, M. Kózka, Zarządzanie raną u kresu życia, [w:] M. Szew-
czyk, A. Jawień (red.), Leczenie ran przewlekłych, Warszawa 2018, s. 295-319.

29 Warto przy okazji zauważyć, że w 2001 r. w Wielkiej Brytanii opracowanie bezpiecznej 
metody hodowli larw do celów leczniczych zostało nagrodzone w zakresie przedsiębiorczości 
przez królowę Elżbietę II i uzyskało tytuł „Millenium Product”. W Niemczech i w Szwecji larwy 
są hodowane w laboratoriach przyszpitalnych oraz dostępne w sprzedaży internetowej. W Polsce 
produkcją larw zajmują się firmy Biollab® i Biomantis®. 

30 M. Orkiszewski, Zastosowanie larw muchy Lucilia Sericata w leczeniu trudno gojących się 
ran, „Wiadomości Lekarskie” 2007, t. 60, nr 7-8, s. 384.

31 D. Bazaliński, M. Karnas, M. Wołkowicz, M. Kózka, P. Więch, Zastosowanie larw Lucilia 
sericata w oczyszczaniu ran przewlekłych – opis trzech przypadków, „Leczenie Ran” 2018, t. 15, 
nr 3, s. 153-159.

32 R. A. Sherman, K. J. Shimoda, Presurgical maggot debridement of soft tissue wounds is asso-
ciated with decreased rates of postoperative infection, „Clinical Infectious Diseases” 2004, t. 39, nr 7, 
s. 1067-1070.

33 K. Malinowska, Leczenie ran larwami Lucilia sreicata, „Pielęgniarska Opieka Nad Osobami 
Starszymi” 2011, nr 15, s. 41. 
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Wskazaniem do posłużenia się larwoterapią mogą być różne rodzaje zakażo-
nych lub martwiczych ran, w przypadku których zastosowanie standardowego 
leczenia chirurgicznego nie przyniesie przewidywanych korzyści dla pacjenta. 
Larwoterapia jest pomocna w leczeniu owrzodzeń kończyn dolnych oraz ran od-
leżynowych z penetrującą głęboką martwicą. Jej skuteczność jest znana w zma-
ganiu się z owrzodzeniami cukrzycowymi i nowotworowymi. Leczenie owrzo-
dzeń nowotworowych przy użyciu larw likwiduje nie tylko nekrotyczną tkankę, 
lecz także usuwa przykry fetor. Nota bene zaliczany do głównych problemów 
pielęgnacyjnych34. Larwoterapia jest niezawodna w leczeniu martwiczych ran 
pourazowych35.

Integralną częścią powodzenia larwoterapii jest umiejętność ulokowania 
larw na ranie. Zazwyczaj larwy sadowi się dwoma sposobami. W jednym są one 
wpuszczane bezpośrednio na właściwie przygotowaną powierzchnię. Przy apli-
kowaniu tej metody larwom pozostawia się całe pole rany do „zrekultywowania”. 
Zabezpiecza się tylko jej brzegi opatrunkiem hydrokoloidowym, pastą cynkową 
lub stomijną bez domieszki alkoholu. Następnie ranę osłania się warstwowo od-
powiednią otuliną. Zachowanie tych procedur wyklucza ewentualną ucieczkę 
larw z miejsca ich żerowania oraz jest niezbędne ze względu na przebieg terapii.

Druga taktyka umieszczania larw w ranie dokonuje się przez założenie na niej 
poliestrowego opatrunku larwalnego. Swoim wyglądem przypomina on toreb-
kę z herbatą dostosowaną rozmiarem do rany. Wewnątrz saszetki są zamknięte 
larwy. Sterylne ścianki torebki wykonane są z takiego materiału, który przepusz-
cza tylko ciecze, enzymy i inne substancje. Larwom natomiast nie pozwalają się 
wydostać ze środka. Tego typu „żywe” opatrunki nazywane angielskim neologi-
zmem „bio-bag” lub „bio-pack” umożliwiają larwom penetrację rany. Równo-
cześ nie zapobiegają rozpełznięciu się ich, do którego może dojść zwłaszcza w ra-
nach o powierzchniach płaskich. „Bio-bagi” są praktyczne, ale zastosowane do 
ran głębokich i drążących mają ograniczoną efektywność.

Niezależnie od strategii „zakwaterowania” larw w ranie ich aktywność powin-
na trwać około trzech dni. Naturalnie pracę larw trzeba stale nadzorować i co-
dziennie sprawdzać. Regularnej kontroli wymaga także stan rany. Systematyczne 
oględziny są niezbędne, ponieważ niekiedy zachodzi konieczność powtórzenia 
terapii w celu pełnego oczyszczenia rany z tkanki martwiczej. Po usunięciu czer-
wi dalsze leczenie rany wymaga skorelowania z wytycznymi Europejskiego To-
warzystwa Leczenia Ran i uwzględnienia ochrony tworzących się keratynocytów 
oraz fibroblastów. Najlepszym środkiem do zwilżania rany po jej oczyszczeniu 

34 D. Bazaliński, P. Więch, Z. Chmiel, J. Przybek-Mita, M. Kózka, Metody oceny i postępowa-
nie z raną nowotworową – przegląd piśmiennictwa, „Leczenie Ran” 2011, nr 4, s. 103-115. 

35 M. Orkiszewski, J. Madej, T. Kilian, The use of maggot therapy as an adjunct to surgical 
debridment: a paediatric case report, „Word Wide Wounds” 2006, 16 March.

Zygmunt Pucko, Joanna Przybek-Mita



71

jest sól fizjologiczna. W stosowaniu antyseptyków trzeba natomiast zachować 
szczególną ostrożność i pamiętać, że każdorazowe ich użycie musi liczyć się z opi-
nią pacjenta, którą on wystawia w oparciu o skalę oceny ryzyka infekcji w ranie.

Bezspornym atutem larwoterapii jest szybkie tempo usuwania tkanki nekro-
tycznej z rany. Ta metoda w porównaniu z klasycznymi działaniami chirurgicz-
nymi bądź opatrunkami specjalistycznymi wypada zdecydowanie lepiej. Dość 
powiedzieć, że przy użyciu larw oczyszczenie nawet dużych ran odleżynowych 
następowało w ciągu dziesięciu dni. Tymczasem zastosowanie w podobnych kli-
nicznie sytuacjach konwencjonalnych sposobów dawało pożądane rezultaty do-
piero po czterech tygodniach36.

Krótki okres leczenia larwami ma pozytywne reperkusje w sferze finansowej 
i wymiarze organizacyjnym. Analiza kosztów larwoterapii wykazała, że są one 
o połowę niższe od opłat wydanych na terapię opatrunkami hydrokoloidowymi37. 
Z kolei wyniki badań wykonanych przez J. Waymana, V. Nirojogi i A. Walkera do-
wodzą, że finansowanie larwoterapii jest prawie pięciokrotnie mniejsze od nakła-
dów pieniężnych poniesionych na zastosowanie żelu enzymatycznego38. Redukcja 
kosztów wynika z ograniczenia wydatków na środki przeciwbólowe, antybiotyki 
zapobiegające zakażeniu, wielokrotne wizyty lekarzy i pielęgniarek, mnogie po-
byty pacjentów w szpitalu oraz zużycia różnorakich materiałów opatrunkowych.

Leczenie larwami pomimo licznych przymiotów ma również swoje słabe 
strony. Przeciwwskazania do tej terapii wynikają głównie z możliwości żernych 
czerwi, które do własnego rozrostu potrzebują martwej tkanki. Każdy czerw jest 
w stanie usunąć z rany około 25 mg martwiczego materiału w przeciągu doby. 
W  trakcie pożywiania się nią larwy kilkakrotnie zwiększają swoje wymiary. 
Po upływie trzydniowego żerowania są w stanie osiągnąć nawet osiem milime-
trów długości. Dziesięciodniowa aktywność larw w ranie może doprowadzić do 
wylęgnięcia się już dojrzałej muchy.

Wśród przeszkód stosowania larwoterapii wymienia się także umiejscowie-
nie rany na ciele. Metody tej nie powinno się aplikować w przypadku ran brzu-
cha, drążących do narządów wewnętrznych i  znajdujących się blisko dużych 
naczyń krwionośnych, ani usytuowanych w obszarze twarzoczaszki. Leczenie 
larwami ogranicza położenie rany w okolicy górnych dróg oddechowych oraz 
górnego odcinka przewodu pokarmowego. Larwoterapia jest nader ryzykowna 
u osób ze stwierdzonymi zaburzeniami krzepnięcia krwi i przyjmującymi leki 

36 R. A. Sherman, F. Wyle, M. Vuple, L. Levsen, L. Castillo, The utility of maggot therapy for 
treating pressure sores, „The Journal of the America Paraplegia Society” 1993, t. 16, nr 1, s. 269-270.

37 M. Gray, Is larval (maggot) debridement effective for removal of necrotic tissue from chronic 
wounds, „Journal of Wound and Ostemy Continence Nursing” 2008, t. 35, nr 4, s. 378-384. 

38 J. Wayman, V. Nirojogi, A. Walker, A. Sowinski, M. A. Walker, The cost effectiveness of larval 
therapy in venous ulceros, „Journal of Tissue Viability” 2000, t. 10, nr 2, s. 91-94.
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przeciw krzepliwe39. Larwoterapii nie stosuje się u alergików nadwrażliwych na 
larwy i produkty ich przemiany materii. Larwoterapii nie należy zalecać ludziom 
uczulonym na substancje wykorzystywane do produkcji larw, takie jak np. białka 
soi czy drożdże piwne. Larwoterapia miewa ponadto efekty uboczne. Wprawdzie 
występują one w niewielkim odsetku procentowym, lecz jednak się zdarzają. Za-
licza się do nich wzmożenie bólu u pacjentów z chorobą niedokrwienną, stany 
podgorączkowe oraz nasilenie sączenia krwi z rany40.

Dyskusja

Larwoterapia choć nie jest panaceum na wszystkie rany przewlekłe, to jednak 
zainteresowanie nią stale wzrasta. Śmiało można skonstatować, że jest ono wprost 
proporcjonalne do stopnia dokuczliwości i nieskuteczności innych strategii lecze-
nia ran przewlekłych. Popularności larwoterapii przysparza również postępująca 
odporność zakażonych ran przewlekłych na antybiotyki. Jej powodzenie jednakże 
nadal zderza się z uprzedzeniem kulturowym. Awersja do niej jest podyktowana 
przede wszystkim skojarzeniami związanymi z larwami. W świadomości zbioro-
wej larwa utrwaliła się jako ostatnie ogniwo makabrycznego rozkładu ludzkiego 
ciała. Brzydota larwy i ohyda kontekstu, w którym ona wiedzie swój efemeryczny 
żywot, stanowi sporą przeszkodę w leczeniu41. Relacje osób parających się larwo-
terapią sugerują, że jest to blokada estetyczna trudna do odryglowania, zwłaszcza 
dla kobiet. Skądinąd wiadomo też, że poziom akceptacji larwoterapii byłby wyż-
szy, gdyby pracownicy ochrony zdrowia nie mieli przed nią oporu i rekomendo-
wali wcześniej pacjentom do leczenia ran trudno gojących42. W Polsce larwotera-
pię hamuje dodatkowo brak jej refundowania przez Narodowy Fundusz Zdrowia.

Wnioski

Z zaprezentowanych refleksji nasuwa się szereg istotnych wniosków. Oczywiste 
jest, że dyktat piękna na gruncie sztuki leczenia w pewnych przypadkach musi 

39 H. The, W. A. Nazni, A. H. Nurulhusna, Determination of antibacterial activity and mini-
mum inhibitory Ch concentration of larval extract of fly via resazurin – based turbodometric assay, 
„BMC Microbiology” 2017, t. 17, nr 1, s. 36.

40 M. Orkiszewski, Zastosowanie larw muchy Lucilia Sericata w leczeniu trudno gojących się 
ran, „Wiadomości Lekarskie” 2007, t. 40, nr 7-8, s. 384.

41 H. Wolff, C. Hansson, Rearing larvae of Lucilia sericata for chronic ulcer treatment – an 
improved method, „Acta Dermato Venereologica” 2005, t. 85, nr 2, s. 126-131.

42 M. Bugaj, J. Strużyna, K. R. Mądry, T. Korzeniowski, S. Antonov, Zastosowanie larw Lucilia 
sericata w leczeniu oparzeń, „Chirurgia Plastyczna i Oparzenia” 2014, t. 2, nr 2, s. 91-96.
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ustąpić miejsce brzydocie. W imię ideału sztuki leczenia warto posłużyć się brzy-
dotą w celu przedłużenia życia, poprawy jego jakości, uchronienia przed kalec-
twem lub śmiercią. Niezbitym potwierdzeniem leczniczych właściwości brzydoty 
jest biochirurgia. Nie ulega wątpliwości, że wiele stereotypów kulturowych na te-
mat piękna i brzydoty może znacząco ograniczać repertuar terapeutycznych dzia-
łań, a czasem wręcz je uniemożliwiać. Przejawy brzydoty w kontekście leczenia 
ran przewlekłych są bardzo drastyczne i stanowią również dla pracowników opie-
ki zdrowotnej trudną do przezwyciężenia kwestię estetyczną. Według aktualnego 
stanu rzeczy nie da się niestety rozstrzygnąć, w jakim stopniu brzydota oddziałuje 
na ich profesjonalną postawę, ponieważ badań pod takim kątem dotychczas raczej 
nie zrobiono. Wskazane jest zatem przeprowadzenie eksploracji niezbędnych do 
oceny faktycznej skali zjawiska oraz opracowanie programu szkolenia w zakresie 
oswajania się z brzydotą przedstawicieli sztuki leczenia. Warto również zastano-
wić się nad strategią skorygowania percepcji kulturowej tego archetypu brzydoty.

The dual role of the aesthetic dimension of ugliness  
in the treatment of chronic wounds

Currently, there is a rather consistent belief that the therapeutic function in me-
dicine is performed mainly by beauty. Also, a lot of attention is devoted to beauty. 
New variants of art therapy are still emerging, which are covered in a gigantic 
body of literature. Ugliness, on the other hand, is perceived as an undesirable 
phenomenon and it is hardly ever written about. It can be said that it is a subject 
belonging to the taboo category. Ugliness terrifies, repels, revolts. It is associated 
with something unclean and belonging to the sphere of profanum. Meanwhile, 
medical thinking has allowed for the presence of ugliness in the practical sphere 
and the possibility of using such instruments that emanate ugliness. This position 
has been clearly articulated by the history of medicine. The art of treatment, the-
refore, approves of some variations of ugliness, and even recommends them in 
the name of health and human life as the highest value. An example of the use of 
ugliness in the art of treatment is the application of Lucilia sericata fly larvae for 
the treatment of chronic wounds.

Key words: ugliness, beauty, chronic wound, larva, aesthetic experience

Podwójna rola estetycznego wymiaru brzydoty w leczeniu ran przewlekłych





Choroba wysokościowa jest, według najkrótszej definicji, zespołem spowodowa-
nym przez niskie ciśnienie tlenu w powietrzu wdychanym, który cechują objawy 
takie jak: ból głowy, duszność, zmęczenie i bezsenność, a w ciężkich przypadkach 
niewydolność oddechowa, obrzęk płuc i mózgu1. W różnym nasileniu mogą po-
jawić się objawy neurologiczne: drętwienie kończyn, osłabienie ostrości widzenia, 
niekontrolowane wypowiedzi, czy luki w pamięci. Najsłabiej wszakże zbadana 
grupa objawów mieści się w obszarze zaburzeń psychicznych i obejmuje omamy 
zmysłowe, stany „wyjścia poza swoje ciało”, dysforii lub przeciwnie – błogostanu 
i egzaltacji. Patomechanizm choroby wysokościowej nie został do końca pozna-
ny, choć poświęcono jej wiele programów badawczych i rozpraw medycznych. 
W niniejszym opracowaniu zwracamy uwagę na szczególny wycinek zagadnień, 
związanych z tą chorobą – ten mianowicie, który obejmuje wywoływane przez 
nią wizje i halucynacje o treściach religijno-mistycznych. Interesuje nas subtel-
na materia wątków religijnych współtworzących unikatowe struktury zmysłowe, 
generowane w ekstremalnych warunkach psychofizycznych. Dyskurs an tropo-
logicz ny kładzie nacisk na kulturowe aspekty zagadnienia, poszukując sensów, 
znaczeń i zasad porządkujących tam, gdzie z reguły dostrzega się tylko chaotycz-
ne i przypadkowe projekcje podświadomości.

Nie sposób oddzielić zjawiska halucynacji religijnych, wywoływanych w wy-
niku choroby wysokościowej od środowiska ich występowania, czyli gór, ale 
mamy na myśli góry nie tylko jako obszar fizyczny, lecz przede wszystkim jako 
przestrzeń o wyrazistych konotacjach kulturowych. Związany z nimi zasób tre-
ści o charakterze mityczno-religijnym stanowi rezerwuar motywów i emocji, 

1 Z. J. Ryn, Góry, medycyna, antropologia, Kraków 2016, s. 411. Międzynarodowe Towarzy-
stwo Medycyny Górskiej (ISMM) przyjęło dla ostrej choroby górskiej nazwę „acute mountain 
sickness – AMS” (ibidem, s. 412).
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wyzwalanych w  imaginariach wizji i  przeżyć mistycznych, towarzyszących 
chorobie wysokościowej. Idąc w góry, człowiek wnosi ze sobą bagaż związanej 
z nimi wiedzy i afektów. Nie mówimy jednak o wiedzy dialektycznej, definio-
wanej współczesnymi kategoriami, lecz o jej szerszym, pierwotnym znaczeniu 
– takim, które zamyka w sobie wiarę i przeświadczenia religijne, zacierając epi-
stemologiczną dychotomię pomiędzy rzeczami materialnymi a moralno-ducho-
wymi. Zgodnie z takim rozumieniem nadajemy terminowi „wiedza” sens bliski 
„kosmowizji” – adekwatny nie tylko do światopoglądu człowieka współczesnego, 
lecz właściwy także jego dalekim przodkom.

Rozważając problematykę humanistyczną, zawartą w  figurze „człowiek – 
góry”, dostrzegamy w niej jądro bodaj najistotniejsze – uniwersalnego naznacze-
nia gór sakralnością. Hierofaniczny sens obszarów górskich przełamuje bariery 
czasu i przestrzeni, ujawniając się w etnosach całego świata, zarówno w najdaw-
niejszych przekazach ludzkości, jak i we współczesnych, pozornie zdesakralizo-
wanych odsłonach turystyki czy alpinizmu2. Góry postrzegane przez pryzmat 
świętości współtworzą kosmologiczne porządki niezliczonych kultur, obfitując 
w panteony bogów zamieszkujących święte szczyty, sanktuaria i miejsca ofiarne 
na wysokościach, a także epifanie wybranych gór, pozostających w ontologicznej 
jedności z bóstwami. Jedność ta zyskała szczególnie wyrazistą postać w archaicz-
nej kosmowizji andyjskiej, która nie wytworzyła granic pomiędzy fizycznością 
deifikowanych gór Apu (w języku keczua: „Pan, Władca”) a duchowością bóstw, 
które góry te utożsamiają3. Dostrzegamy tu subtelną specyfikę Andów: bogowie 
nie mieszkają w górach, bądź na ich szczytach, jak w tradycjach euroazjatyckich, 
lecz bytują wewnątrz gór lub nimi są. Kosmowizja ta wytworzyła bogaty korpus 
tekstów mitologicznych oraz kompleks zrytualizowanych zachowań religijnych, 
kultywowanych przez mieszkańców Andów daleko poza ekumeną, nierzadko na 
trudno dostępnych lodowcach w strefie wiecznych śniegów oraz na szczytach4. 
Do dziś praktykowane są różne formy działań obrzędowych w terenie wysoko-
górskim, kontynuujące tradycje z odległych horyzontów czasowych, liczonych 
w tysiącleciach. Są to zarówno wielotysięczne procesje do lodowca pod Aus angate 
(6384 m n.p.m.) w Kordylierze Vilcanota oraz synkretyczne misteria w innych 

2 E. G. Schwimmer, Świętowanie i turystyka: porównanie, tłum. I. Sieradzki, „Teksty. Teoria 
literatury. Krytyka. Interpretacja” 1980, R. 4 (52), s. 88-106.

3 W. Jodłowska, M. Mąka, Huascarán – mitologia i fatum najwyższej góry Peru, „Zeszyty 
Naukowe UJ. Prace Etnograficzne” 2016, t. 44, z. 4, s. 379-397.

4 Ślady religijnej aktywności człowieka w Andach odnajdywane są w wielu rejonach trudno 
dostępnych nawet dla współczesnego alpinisty. Wśród setek miejsc sprawowania czynności kul-
towych, zlokalizowanych w strefie powyżej 5000 m n.p.m., na szczególną uwagę zasługuje 14 sta-
nowisk na szczytach, bądź w ich pobliżu, gdzie odnaleziono rytualne ofiary ludzkie, nierzadko 
z dzieci. Najwyżej położonym znaleziskiem tego rodzaju jest mumia dziecięca na szczycie Llul-
layllaco (6730 m n.p.m.) na pograniczu chilijsko-argentyńskim. Odnalezione miejsca ofiarne bez 
wątpienia stanowią tylko niewielki procent tych, które nadal kryją andyjskie szczyty. 
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częściach Andów5, jak i podobne tradycje o węższym, lokalnym zasięgu, w nie-
wielkim stopniu poznane przez etnografów.

Andy są wzorcowym środowiskiem badawczym, umożliwiającym rejestrowa-
nie transgresji na styku kultury i biologiczności człowieka, na styku homo reli-
giosus i homo biologicus. Organizm rdzennych mieszkańców tych gór w długim 
procesie aklimatyzacji (15-20 tysięcy lat) wytworzył rodzaj fenotypu adaptacyj-
nego, zapewniającego wysoką odporność na czynniki wysokościowe. Nie uzyskał 
jednak przystosowania genetycznego, jak ludy Wyżyny Tybetańskiej, bytujące 
w zbliżonych warunkach przez 35-50 tysięcy lat6. Pomimo wrodzonej odporno-
ści, dalece większej od przybysza z nizin, Indianin andyjski choruje na soroche 
– tamtejszą odmianę choroby wysokościowej7. Żucie liści koki to popularne, ale 
tylko jedno z wielu remediów na tę chorobę, stosowanych od tysiącleci w An-
dach. Rytuałom odprawianym na dużych wysokościach niechybnie towarzyszyły 
więc objawy soroche, przynajmniej u części ich uczestników, ale brakuje nam źró-
deł historycznych, niezbędnych by wnioskować na temat jej roli, jako czynnika 
modelującego bądź sprawczego określonych zachowań, emocji i przeżyć. Frag-
mentarycznych danych dostarczają współczesne relacje etnografów badających 
pielgrzymki pod świętą górą Ausangate, podczas których setki, a nawet tysiące 
ludzi przekraczają wysokość 5000-5400 m n.p.m. Znajdujemy w nich opisy róż-
norodnych objawów mistycznego uniesienia, których wszakże nie sposób oddzie-
lić od symptomów przemęczenia i deterioracji8. Czynnik soroche niewątpliwie 
należy uwzględnić w analizie rytualnych tańców podczas tej pielgrzymki, wy-
konywanych w mistycznym transie przez dziesiątki godzin i często kończących 
się utratą przytomności lub śmiercią tancerzy9. Tańce te nie są formą zachowań 
ludycznych, tylko czystą postacią modlitwy do bóstwa gór, w tym wypadku do 
synkretycznego Chrystusa-Apu.

Śledząc historyczne i współczesne źródła, wskazujące na związek choroby 
wysokościowej ze stanami mistyczno-religijnymi, koncentrujemy się na Andach, 
gdyż po pierwsze – w przeciwieństwie do Himalajów, przykłady stamtąd są słabo 
znane, po drugie zaś – obszar ten jest nam bliski z powodu prowadzonych badań 
naukowych oraz wielu lat aktywności alpinistycznej. Przedstawiony wyżej zarys 
problematyki, związanej z motywowaną religijnie aktywnością Indian w wysokich 

5 M. C. Ceruti, Qoyllur Riti: etnografía de un peregrinaje ritual de raiz incaica por las altas 
mantañas del sur de Perú, „Scripta Ethnologica” 2007, t. 29, s. 9-35; M. Rostworowski, Peregrina-
ciones y procesiones rituales en los Andes, „Journal de la Société des Américanistes” 2003, R. 89, 
nr 2, s. 97-123; M. J. Sallnow, La peregrinación andina, „Allpanchis” 1974, R. 7, s. 101-142. 

6 J. Z. Ryn, op. cit., s. 567.
7 Ibidem, s. 71-128. Por. też: J. Z. Ryn, W Andach nazywa się soroche, „Wierchy” 1978 (wyd. 

1980), R. 47, s. 100-115.
8 D. D. Gow, Taytacha Qoyllur Rit’i, „Allpanchis” 1974, t. 7, s. 49-100.
9 M. Rostworowski, op. cit., passim.
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strefach gór, stanowi niezbędną prezentację tła kulturowego przestrzeni, w której 
obserwujemy także zdarzenia współczesne, nie dotyczące Indian. Zebrane do-
świadczenia potwierdzają bowiem hipotezę, że owego tła nie da się oddzielić od 
kontekstu wielu zdarzeń, które dotyczyły przybyszów z zewnątrz – konkwistado-
rów, podróżników i alpinistów. Zasoby treści mityczno-religijnych, czerpane przez 
nich z kultury miejscowej, wytworzyły w zderzeniu z ich własną religijnością re-
zerwuar podświadomych motywów, uaktywnianych przez soroche w nieprzewidy-
walnych odsłonach wizji i halucynacji. Treści kultury tubylczej, transformowane 
przez pryzmat mitycznych uprzedzeń, dzisiaj zaś częściej przez pryzmat zmityzo-
wanych afirmacji, trafiały i nadal przenikają do jaźni przybyszów, współtworząc 
ich indywidualne kosmowizje – ów bagaż kulturowy, eksploatowany przez choro-
bę wysokościową w ekstremalnych stanach odmiennej świadomości. Przyjrzymy 
się takim przypadkom, poprzedzając je kilkoma zapisami z przeszłości.

Soroche pojawia się już we wczesnych kronikach hiszpańskich z Nowego Świa-
ta. W 1519 r. konkwistador Diego de Ordáz (1480-1532) wzmiankuje o objawach 
dziwnej, nieznanej choroby, której ulegli jego żołnierze podczas wspinaczki na 
meksykański wulkan Popocatépetl (5426 m n.p.m.), podjętej w poszukiwaniu 
siarki na proch strzelniczy10. Najbardziej znana stała się jednak relacja jezuity 
i przyrodnika José d’Acosty (1539-1616), który podróżując po Andach w latach 
1572-1574, przeprawiał się z kilkunastoma żołnierzami przez przełęcz Pariacaca 
(4575 m n.p.m.). Hiszpanie doświadczyli wówczas „śmiertelnej udręki” z objawa-
mi silnych bólów głowy, osłabienia, mdłości, wymiotów, zobojętnienia, stanów 
lękowych i niekontrolowanych reakcji histerycznych. Niektórzy spadali z koni, 
które też chorowały, popadając w apatię, przystając i nie chcąc dalej ruszyć11. 
Ów opis – pierwszy tak obszerny i szczegółowy, opatrzony wnikliwymi i zaskaku-
jąco trafnymi przemyśleniami autora – stał się klasycznym dokumentem w histo-
rii poznawania i późniejszych badań tej choroby. Po nim na przestrzeni wieków 
pojawiły się liczne relacje i dramatyczne opisy pojedynczych i zbiorowych za-
chorowań w Andach, nierzadko zakończonych śmiercią. Skala tych przypadków 
nie jest szerzej znana, więc liczby mogą zaskakiwać: zgony w wyniku choroby 
wysokościowej to tysiące ofiar, głównie żołnierzy hiszpańskich przeprawiających 
się przez góry w trakcie licznych kampanii w czasach konkwisty i Wicekrólestwa 
Peru. W swej relacji José de Acosta wzmiankuje, że w wielu miejscach Andów 
są miejsca „na których ginie wiele ludzi, a inni szczęśliwie uniknąwszy śmierci, 
często płacą za to kalectwem i ułomnością”12.

10 B. Díaz de Castillo, Historia verdedera de la conquista de la Nueva España [1632], Madrid–
Barcelona 2011.

11 J. de Acosta, Historia natural y moral de las Indias [1589], Edición facsimilar con estudio 
introductorio de B. Beddall, Valencia 1977. Obszerny fragment relacji José de Acosty przytacza 
Z. Ryn, W Andach…, s. 104-107 oraz: idem, Góry, medycyna…, s. 78-80.

12 Cyt. za: Z. Ryn, W Andach…, s. 107; idem, Góry, medycyna…, s. 79.
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Obszar wysokich partii gór jawi się jako ziemia jałowa i przestrzeń nie-ludzka, 
nie tylko w fizycznej dosłowności, lecz także metafizycznie. Człowiek, nie znający 
patomechanizmu choroby na dużej wysokości, wkraczał w tę strefę z bojaźnią i po-
czuciem naruszania granic obcego świata, który wszakże nie był światem nicości, 
lecz przynależał do istot boskich, a realna groźba śmierci czyhała nie tylko z powo-
du uwarunkowań fizycznych, lecz mogła stanowić sankcję za wtargnięcie w zaka-
zaną strefę. Relacje kronikarskie obfitują w opisy różnorodnych odwołań do Boga, 
inwokacji modlitewnych, a nawet spowiedzi przedśmiertnych, odbywanych przez 
dotkniętych chorobą podróżników w wysokich rejonach Andów – na śnieżnych 
przełęczach, gdzie przez wieki spoczęły tysiące szkieletów padłych koni, mułów 
i osłów, a także zmarłych ludzi13. Konwencja narracji historycznych nie uwzględnia-
ła subtelnych eksplikacji indywidualnych przeżyć, więc relacje nie wspominają o ha-
lucynacjach i wizjach religijnych udręczonych podróżników, ale szczegóły opisów, 
jak również fakt, że mówimy o Eliadowskich homo religiosus, pozwalają domniemy-
wać, że tego rodzaju doznania nie tylko występowały, ale ich prawdopodobieństwo 
było większe, niż u ludzi współczesnych. Zintensyfikowane poczucie bliskości Boga, 
ale też świadomość nieuchronnego cierpienia – metonimicznej oznaki bliskości 
śmierci, stały się faktem konstytutywnym w kulturowym obrazie wysokich gór.

Spośród licznych źródeł warto jeszcze odnotować opis konkwistadora Diego 
de Almagro (1475-1538), który w 1539 r., podczas przeprawy przez Andy „ulegał 
postępującej frustracji, cierpiał na drgawki, doznał odmrożeń, i w końcu nie mógł 
o własnych siłach kontynuować marszu. Niektórzy jego żołnierze w lęku rzucali 
się na ziemię, zdejmowali obuwie i »padali ze zmęczenia soroche«”14. W relacji tej 
zauważamy ciekawy szczegół, który może umknąć uwadze, a mianowicie zdej-
mowanie obuwia przez żołnierzy dotkniętych soroche, którzy – co trzeba przy-
pomnieć – znajdowali się na śnieżnych przełęczach, najpewniej powyżej 4000-
5000 m n.p.m., wystawieni na silny mróz i lodowaty wiatr. Jest to bodaj pierwsza 
w historii wzmianka o niekontrolowanym rozbieraniu się pod wpływem choroby 
wysokościowej, wielokrotnie odnotowywanym w wysokich górach w ciągu ostat-
nich dekad15. Przypadkom tym często towarzyszy „zdradliwy błogostan” (Trea che-
rous euphoria)16, redukujący krytycyzm, koncentrację i zdolność logicznego my-
ślenia. Ostatnim takim, nagłośnionym przez media zdarzeniem, było zdjęcie buta 
(i odmrożenie nogi) przez francuską himalaistkę Elizabeth Revol, nakłonioną do 
tego przez fantom człowieka, który zjawił się przy niej w ścianie Nanga Parbat17. 

13 H. Thomson, Biała Góra. W głąb krainy Inków, tłum. A. Wilga, Wołowiec 2014, s. 442.
14 Cyt. za: Z. Ryn, W Andach…, s. 108; idem, Góry, medycyna…, s. 81.
15 J. Z. Ryn, Góry, medycyna…, s. 285 (podrozdział: Fenomen paradoksalnego rozbierania się).
16 Ibidem, s. 453-454.
17 Elizabeth Revol wraz z Tomaszem Mackiewiczem weszła na Nanga Parbat 25 stycznia 

2018 r. W czasie zejścia Mackiewicz zmarł na wysokości ok. 7300 m n.p.m., a Revol została urato-
wana przez himalaistów Adama Bieleckiego i Denisa Urubkę.
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Podążając tropami kulturowymi, które zdają się oscylować wokół motywu obu-
wia w kontekście śmierci, nie od rzeczy będzie przypomnieć szeptaną legendę, 
krążącą wśród taterników w latach 70. i 80. XX w.18 – o śmierci górskiej, która 
„zdejmuje buty”. Legendy zrodzonej pod wpływem trudnych do wytłumaczenia 
przypadków odnajdywania ofiar wypadków taternickich pozbawionych obuwia, 
nawet solidnie zawiązanego na stopach19. Motyw ten można lokować w rozległym 
kręgu toposów i konotacji z opozycją „stopa bosa – stopa obuta”, podporządko-
wanym archetypowej interpretacji obuwia jako znaku przynależności do „tego 
świata”, zakazanego w obszarze „nieba”, czy „zaświatów”.

Nie zwrócono dotąd uwagi, że niektóre przypadki wizji i omamów, opisa-
ne na kartach manuskryptów i starodruków hiszpańskich z okresu konkwisty, 
mogą mieć swoją etiologię w andyjskiej chorobie soroche. Zdarzenia, o których 
mowa, dotyczyły pobożnych Hiszpanów – osadników bądź zakonników – ludzi 
z nizin, którym przyszło działać w andyjskiej części Peru, nierzadko na wysoko-
ściach przekraczających 3000-4500 m n.p.m. Były to warunki w pełni sprzyjające 
zapadalności na soroche oraz występowaniu związanych z nią zaburzeń psycho-
tycznych wypełnionych wizjami i treściami związanymi z codziennością zmagań 
z „demonami” tubylczych wierzeń. Trudno się zatem dziwić, że zarówno halucy-
nacje na jawie, jak i koszmary senne, o których czytamy, pełne są diabłów i de-
monów, z którymi Hiszpanie utożsamiali wszelkie postacie miejscowych bóstw. 
Dwa rozdziały najstarszego zbioru mitów andyjskich, przemieszanych z wątkami 
XVI-wiecz nej historii Peru, spisanych w latach 1598-1608 przez jezuitę Franci-
sco de Avilę (1573-1647), zawierają opisy heroicznej walki z demonem, który 
nawiedzał pobożnego don Christobala Choqueaya20. Obraz podobnego zdarze-
nia odnajdujemy w słynnym dziele Pablo José de Arriagi (1564-1622), w którym 
uwieczniono historię dominikanina, wysłanego przez władze kościelne do wy-
sokogórskiej osady andyjskiej w celu ewangelizacji Indian. Zakonnikowi objawił 
się diabeł „całkowicie widzialny”, czyniąc przy tym piekielny hałas, by zniweczyć 
prowadzone przez niego dzieło katechumenatu21. Można przytoczyć wiele po-
dobnych relacji, zadając pytanie, czy prócz konstrukcji psychicznej Hiszpanów, 
przenikniętej duchowością iberyjskiego średniowiecza i fanatyczną żarliwością 
w realnym starciu z „diabłem”, ukrytą przyczyną bądź współwinną owych wizji 
nie była andyjska choroba wysokościowa, zwana soroche?

18 W tym okresie zetknął się z nią współautor artykułu.
19 Motyw ten trafił do polskiej literatury górskiej, m.in. w: J. Kurczab, Filar Kazalnicy, War-

szawa 1976, s. 13-14. Nie mamy informacji, czy zaistniał także w środowiskach wspinaczy poza 
Polską. Nie dotyczy wyłącznie śmierci w górach, lecz także gwałtownych zgonów w wypadkach 
komunikacyjnych. 

20 Bogowie i ludzie z Huarochiri, tłum. J. Szemiński, Kraków 1985, s. 70-77.
21 P. J. de Arriaga, La extirpación de la idolatría en el Perú [1621], Lima 1920, s. 108. 
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W sławetnym dziele Pedro Cieza de Leóna (1520-1554) Crónica del Perú 
natrafiamy na interesującą wzmiankę, której treść może stanowić intrygujący 
pomost pomiędzy zamierzchłą przeszłością a współczesnością. Mamy na my-
śli najwcześniejszy opis świętej góry Coropuny (6425 m n.p.m.) w Kordylierze 
Wulkanicznej, 150 km od Cuzco. Ten olbrzymi, pokryty lodowcami masyw, oto-
czony jest na wysokoścach 4000-5000 m n.p.m. bezkresną pustynią skalistą, na 
której polscy archeolodzy w latach 90. XX w. odkryli rozległe ruiny Maucallacty 
– prastarego kompleksu urbanistycznego preinkaskiej osady, w której mieściła się 
jedna z najsłynniejszych „wyroczni”, ściągająca od niepamiętnych pokoleń piel-
grzymki Indian z całego środkowego i południowego Peru22. W kronice znajduje 
się cenny opis tego sanktuarium oraz sprawowanych w nim praktyk kultowych, 
a także szczegół, nad którym warto się zatrzymać. Kronikarz, relacjonując zasły-
szane od Indian informacje, pisze o „diable”, który „chodził tamtymi okolicami 
widzialny jako postać” i „dawał tysiąc odpowiedzi, nawet nie pytany”23. Jest to 
oczywista transformacja opowieści o bóstwach-wyroczniach, które jak wszystkie 
andyjskie byty nadprzyrodzone, w narracji Hiszpanów zyskały miano „diabła”. 
W tym miejscu przeniesiemy się w czasie o blisko pięćset lat, by zrelacjonować 
epizod, który przydarzył nam się w tym miejscu podczas wyczerpującego zej-
ścia z Coropuny w 2010 r. Po kilkunastu godzinach mozolnej wspinaczki, w dro-
dze zejściowej ze szczytu zatrzymało nas na lodowcu kilometrowe, rozmiękłe na 
słońcu morze penitentów24, które – zapadając się po pas, musieliśmy przebyć, by 
wrócić do obozu. Krańcowy wysiłek na tym odcinku, niewątpliwie wespół z ob-
jawami soroche, wywołał u kilkorga z naszej piątki haucynacje wzrokowe i słu-
chowe. Przypomnimy fragment relacji, opublikowanej w miesięczniku „Góry”: 
„Od dłuższego czasu przez ciemnie szkła okularów co rusz dostrzegałem inten-
sywnie błękitne lub rubinowe błyski wśród penitentów. Niedobrze – pomyślałem, 
konstatując, że takich halucynacji jeszcze nie doświadczyłem. Spytałem Elę, czy 
słyszy już dzwony? Spojrzała na mnie pustym wzrokiem, ze strasznie zmęczoną 
twarzą. Pamiętałem, że w przeszłości kilkakrotnie słyszała dźwięk dzwonów – 
w innych górach i na innych ścianach – w stanie ekstremalnego wyczerpania. Nic 
nie odpowiedziała, lecz później wyznała, że prześladowała ją karłowata, skurczo-
na postać szóstej osoby, która z nami szła. Ta postać miała tylko pół twarzy”25.

Halucynacje słuchowe w postaci dźwięku dzwonów kościelnych nie są wyłącz-
nie domeną współautorki tego tekstu. Należą do repertuaru doznań fonicznych 

22 Zob.: Andes, Boletín de la Misión Arqueológica Andina, nr 3 i 4, Varsovie 2000-2001.
23 P. Cieza de León, Crónica del Perú el señorio de los Incas [1553], Caracas, s. 364. Fragment, 

o którym mowa, znajduje się w części drugiej dzieła, wydanej z rękopisu dopiero w 1880 r.
24 Penitenty – (hiszp. nives penitentes), charakterystyczne dla Andów formy śnieżno-lodo-

wych „stalagmitów”, dochodzących do kilku metrów wysokości, tworzących zwarte pola na lo-
dowcach i stokach gór. 

25 M. Mąka, Coropuna Apu. Wyrocznia i penitenty, „Góry” 2010, nr 3 (202), s. 46.
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o proweniencji religijnej, wywoływanych przez chorobę wysokościową. Doznał 
ich m.in. B. C. Bishop w czasie wyprawy everestowskiej w 1963 r.26 Natomiast 
widzenie dodatkowej, nieistniejącej osoby, towarzyszącej alpiniście, to zjawisko 
częste, wielokrotnie opisywane w literaturze górskiej. Wizja ta, zwana w litera-
turze medycznej phantom companion27, to nasz tytułowy „Trzeci” – nazwany tak 
dlatego, że w relacjach najczęściej ukazywał się alpiniście z dwójkowego zespo-
łu. Znane są jednak przypadki, że towarzyszył samotnemu wspinaczowi, bądź 
członkowi większego zespołu. Kilka lat po zmaganiach na Coropunie natrafiliśmy 
w kronice Ciezy de Leóna na cytowany fragment o „diable” i ulegając europocen-
trycznej matrycy skojarzeń, żartobliwie rozpoznaliśmy go w owym karle, który 
dołączył do nas na lodowcu. Tamtej nocy w obozie, po zejściu ze szczytu, w sta-
nie wyczerpania i odwodnienia piszący te słowa przeżył wizję z pogranicza snu 
i halucynacji. Była to oniryczna podróż w zamierzchłe czasy, w których unosił się 
nad tarasami kamiennego miasta pogrążonego w mroku, rozświetlanego setkami 
ognisk, przy których zasiadały niezliczone postacie miedzianoskórych Indian – 
kobiet, mężczyzn, starców i dzieci28. Zdzisław Ryn, cytując ów opis, opatrzył go 
komentarzem potwierdzającym wyrażoną wcześniej tezę o istotnej roli przyswo-
jonych treści miejscowej kultury w wizjach wywoływanych przez chorobę wy-
sokościową: „Tego rodzaju doznania przypominają omamy hipnagogiczne, czyli 
omamy przedsenne, jakie dość często są udziałem alpinistów w stanach wyczer-
pania fizycznego, niedotlenienia, deprywacji sennej czy wychłodzenia. Jednak ich 
treść w tym przypadku wiąże się ściśle z legendą tej świętej góry (…). Tutaj odby-
wały się ceremonie religijno-mistyczne z udziałem tysięcy pątników”29.

Doświadczenia andyjskie zdają się potwierdzać hipotezę, że wysokość jest 
najważniejszym, ale nie jedynym czynnikiem wywołującym chorobę soroche. Już 
pierwsi konkwistadorzy zauważyli, że niektóre wysokogórskie doliny, przełęcze 
i przeprawy przez Andy stwarzają większe zagrożenie chorobą, inne zaś, nawet 
wyżej położone, bywają pod tym względem bezpieczniejsze30. W latach 40. XIX w. 
Ignacy Domeyko zdecydowanie nie wiąże występowania puny (chilijska nazwa 
soroche) z wysokością, konstatując, że nigdy nie zaznał jej w Andach na dużych 
wysokościach, a jedynie „w parowach i dolinach między skałami”31. Co ciekawe, 
Indianie andyjscy także nie postrzegają wysokości jako głównej przyczyny soro-
che. Znając od niepamiętnych pokoleń góry, będące w ich zasięgu, nakładają na 
nie swoistą mapę występowania tej choroby. Z doświadczenia wiedzą, że „w jed-
nych miejscach jest więcej soroche, w innych mniej, nie wiążąc objawów z wyso-

26 Z. J. Ryn, Góry, medycyna…, s. 447.
27 Ibidem, s. 450-453.
28 M. Mąka, op. cit., s. 47.
29 Z. J. Ryn, Góry, medycyna…, s. 358.
30 Ibidem, s. 83.
31 I. Domeyko, Moje podróże. Pamiętniki wygnańca, t. 2, Wrocław 1963, s. 376.
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kością”32. Niewątpliwie istnieją nie do końca zbadane czynniki klimatyczne, róż-
nicujące pod tym względem obszar Andów. Są wszakże miejsca, których specyfiki 
nie da się objaśnić wyłącznie przyczynami fizycznymi. Za jedno z nich można 
uznać wspomnianą wyżej, rozległą pustynię kamienną pod masywem Coropuny. 
Jej krajobraz jest skrajnie surowy i niegościnny, bez wody i wyższej roślinności, 
ale może właśnie dlatego obdarzony urzekającym pięknem. Szczególny zespół 
czynników, których nikt dotąd nie badał, sprawia, że miejsce to przyciąga ludzi, 
którzy, jak twierdzą – „zostali wybrani przez Coropunę”. Ponownie posłużymy się 
fragmentem relacji utrzymanej w narracji reportażowej, opublikowanej w „Gó-
rach”: „Są ludzie, którzy twierdzą, że zostali «wybrani przez Coropunę». Całymi 
dniami włóczą się po księżycowych bezkresach setek kilometrów kamiennej pu-
styni wokół tej góry. W chaosie jałowych skał, wyschniętych «quebrad» i moren 
niegdysiejszych lodowców odkrywają porządek natury, tajemnicę życia i dostęp-
ne tylko nielicznym, pierwotne piękno nietkniętego cywilizacją świata. Biwakują 
wśród lśniących, polerowanych przez wiatry głazów o fantastycznych kształtach, 
godzinami wpatrując się w białą, nierealną zjawę Coropuny – owładnięci nie-
jasnym, lecz usilnym przeczuciem, że nie są tu przypadkowo i może ujrzą lub 
zrozumieją coś, czego dotąd nie pojmowali. Ci dziwni wędrowcy to ludzie uza-
leżnieni od Coropuny, naznaczeni tajemną mocą tej świętej góry. Lecz myliłby się 
ten, kto by sądził, że to nawiedzeni mistycy o skłonnościach anachoretów, gdyż 
«wybrani przez Coropunę» to ludzie wrażliwi i wykształceni, nierzadko naukow-
cy zarówno z Peru, jak i z innych krajów, w tym także Polacy, których los rzucił na 
lata w okolice Arequipy. Jedni zadowalają się wędrówkami po kamiennych pust-
kowiach wypiętrzonych między 4000 a 5000 metrów – aż do granicy wiecznych 
śniegów i lodowców. Inni latami marzą o wejściu na szczyt, bo uwierzyli, że byłby 
to najważniejszy szczyt w ich życiu. Niektórzy z nich otarli się o śmierć: ktoś oca-
lał jako jedyny z katastrofy autobusu w wąwozie koło Coropuny, ktoś inny cudem 
zwalczył poważną chorobę. Ci ludzie po wyjściu ze «smugi cienia» nabrali prze-
konania – jakże niełatwego w dialektycznym dyskursie – o szczególnym związku 
ich losów z Coropuną”33.

Mieliśmy okazję spotkać troje takich ludzi – dwoje Polaków i jedną Peruwian-
kę. Poznawanie ich losów nie było łatwe; wymagało delikatności w uchylaniu 
subtelnej zasłony prywatności, za którą buduje się prywatne mitologie własne-
go życia. Ale paradoksalnie, ich historie nałożone na tło miejsca i jego legendy, 
wykraczają poza obszar psychologii, współtworząc intrygujące zjawisko w polu 
badawczym antropologii kulturowej. Śledząc je, trzeba rozpoznać naturę inte-
rakcji pomiędzy kilkoma czynnikami, wśród których cztery wydają się najważ-
niejsze: liminalne zbliżenie do śmierci, znajomość mitologii Coropuny, specyfika 

32 Z. J. Ryn, Medycyna indiańska, Kraków 2007, s. 170.
33 M. Mąka, op. cit., s. 44.

Obecność „Trzeciego”



84

oddziaływania na zmysły krajobrazu pustyni, oraz charakterystyka tego obszaru, 
jako środowiska generującego określone reakcje psychofizjologiczne, w tym so-
roche. Pierwszy z czynników zaistniał w przypadku dwóch poznanych przez nas 
„wybrańców Coropuny”, ale można go uznać za przypadkowy, ważny wyłącznie 
dla nich. Fenomenu fascynacji Coropuną, o którym wielokrotnie słyszeliśmy, 
sami go doświadczając, nie da się w pełni wytłumaczyć. Niewątpliwie składa się 
nań legenda świętej góry, uznawanej przez Indian za siedzibę dusz po śmierci 
– eschatologiczną przestrzeń „raju”, obecną w miejscowych mitach, ale też za 
Apu – wcielenie Pacha Mamy, darzącej życiodajną wodą z lodowców dalekie pola 
w dolinach34. Psychologiczne oddziaływanie tego mitu na człowieka zagubio-
nego w kamiennym pustkowiu jest głębsze, niż można przypuszczać, a potęgu-
je je trzeci wymieniony czynnik, czyli specyfika krajobrazu, materializującego 
wszelkie archetypowe wyobrażenia przestrzeni pierwotnej, dzikiej i nietkniętej 
cywilizacją. To już nie tylko orbis exterior opozycyjny wobec wszelkiej ekumeny, 
lecz obraz chaosu sprzed aktu kreacji, miejsce „czyste”, gdzie może objawić się 
wszelka postać nadprzyrodzonej ingerencji. Piotr Kowalski zauważa: „Pustkowie 
jest nieludzkie i synonimiczne względem innych metonimicznych przedstawień 
zaświatów”, dodając, że: „Pustynia w wielu mitologiach jawi się jako miejsce epi-
faniczne”35. I rzeczywiście – dla niektórych jest to miejsce oczekiwania na krań-
cowo ważne „objawienie”, którego postać umyka wszelkim prefiguracjom. Cisza 
pustyni, ów „niezwykły stan w codziennym doświadczeniu świata” i „oczywista 
cecha sakrosfery”36 zaczyna przemawiać do podróżnika cichym śpiewem wiatru 
w fantastycznych formacjach skał, drgających w mirażach refrakcji wywołanych 
rozgrzanym powietrzem. W  takiej scenerii pojawia się czwarty wymieniony 
czynnik, czyli psychofizjologiczne zaburzenia organizmu przeniesionego na wy-
sokość alpejskich szczytów, w obszar, na którym – by użyć określenia Domeyki 
– „jest więcej soroche”. Pustynia pod Coropuną to jedno z miejsc, które zdają 
się potwierdzać istnienie znanej Indianom topografii występowania tej choro-
by, niekoniecznie zdeterminowanej czynnikiem wysokości. Tutaj soroche od-
czuwa się wyraźnie i dotkliwie. Bóle głowy, nudności, trudności w spożywaniu 
pokarmów stałych, osłabienie fizyczne i zmniejszenie motywacji, to łagodniej-
sze dolegliwości tej choroby, których doświadczyliśmy, czterokrotnie pokonując 
pustynny odcinek drogi podczas dwóch wypraw na Coropunę37. Podobnie, jak 
kiedyś u Domeyki, lekkie, choć nieprzyjemne dolegliwości znikały w wysokich, 

34 P. Gose, Aguas mortíferas y cerros hambrientos: ritos agrarios y formación de clases, Quito 
2004, s. 163-189.

35 P. Kowalski, Kultura magiczna. Omen, przesąd, znaczenie, Warszawa 2007, s. 489. 
36 P. Kowalski, Góry. Ultima Thule, pustkowie i środek świata, [w:] J. Kolbuszewski (red.), 

Góry, literatura, kultura, Wrocław 1996, s. 11. 
37 Podczas pierwszej wyprawy w 2008 r. nie osiągnęliśmy szczytu Coropuny; sukces odnieśli-

śmy dopiero w 2010 r.
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śnieżno-lodowych partiach góry. Z dużym prawdopodobieństwem można za-
łożyć, że część „wybrańców Coropuny” – w większości białych obcokrajowców 
z nizin, bez stosownej aklimatyzacji, ulega silniejszym skutkom soroche, w tym 
halucynacjom, które – zważywszy na mistyczno-religijny podtekst części wypraw 
– mogą przybierać taką właśnie postać. Podróżnicy, o których mowa, stanowią 
ciekawą „społeczność” ludzi, którzy z racji osobistych losów, bądź przemożnej fa-
scynacji legendą Coropuny, odczuwają potrzebę dokonania radykalnego „przej-
ścia” w biegu własnego życia. Pobyt na pustyni to liminalna faza rite de passage, 
metonimiczna śmierć z nadzieją na odrodzenie w nowym wcieleniu duchowym 
i fizycznym, naznaczona nieuchronnością cierpień inicjacyjnych, warunkujących 
dopełnienia katharsis. W rytuale tym dostrzegamy analogie z praktykami opi-
sywanymi przez etnografów. Przykładowo: „W wielu regionach na północy Ar-
gentyny obserwowano, że osoby z ostrymi zaburzeniami psychicznymi i zaburze-
niami zachowania opuszczały swoich bliskich i udawały się w miejsca oddalone, 
często na wierzchołki okolicznych gór. Uważano, że ci chorzy w szczególny spo-
sób upodobali sobie wysokie góry jako miejsce odosobnienia. Z obserwacji tych 
chorych wynika, że spontanicznie oddawali się postowi i nie przyjmowali soli”38.

Wszelkie objawy i dolegliwości wywoływane przez soroche są – z perspekty-
wy antropologicznej – metonimicznymi znakami śmierci (ból, post i wymioty, 
osłabienie, zaburzenie doznań zmysłowych), bądź kontaktu ze sferą „zaświatów” 
(wizje mistyczno-religijne, fantomy lub głosy osób nieżyjących, odmienne stany 
świadomości – fascinans i tremendum). Motywacje pustynnych peregrynacji „wy-
brańców Coropuny”, poza trzema przypadkami, nie są nam bezpośrednio znane. 
W jednym z nich mamy do czynienia z kilkukrotnie ponawianą „kwarantanną” 
po zwalczonej chorobie, odbywaną z wiarą w definitywne „oczyszczenie” oraz 
odseparowanie traumatycznej przeszłości od wyczekiwanej przyszłości. Drugi 
przypadek dotyczył wykształconej Peruwianki z Arequipy, która przeżyła (jako 
jedyna pasażerka) wypadek autobusu w pobliskich okolicach. Po rehabilitacji 
szpitalnej owładnęła nią intensywna potrzeba wracania na pustynię. Obie osoby 
nie ukrywały swojej fascynacji Coropuną, a jedna z nich latami marzyła o wej-
ściu na szczyt, podejmując takie próby. Motywacje „wybranych przez Coropunę” 
rzadko bywają eksplikowane, stanowiąc przede wszystkim imperatyw emocjonal-
ny, nie podlegający racjonalizacjom. Myśląc o ich wpatrzeniu w lodowce świętej 
góry, dostrzegamy kolejną analogię wśród klasycznych toposów kultury. Analogię 
pozornie odległą, lecz faktycznie z tego samego porządku symbolicznych arty-
kulacji archetypów ludzkich pragnień. Mamy na myśli pamiętną scenę z Bliskich 
spotkań trzeciego stopnia Stevena Spielberga, w której bohaterowie filmu wpatrują 
się, jak urzeczeni, w górę Devils Tower, przeświadczeni o swej szczególnej roli 
„wybrańców” w misterium, którego jeszcze nie pojmują. Współczesna medycyna 

38 Z. J. Ryn, Medycyna…, s. 137-138.
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dysponuje szerokim spektrum diagnostycznym, stosowanym w podobnych przy-
padkach; tradycyjna medycyna indiańska diagnozuje je zwięźlej, jako objawy 
choroby o nazwie sopladura del cerro – odmiany soroche wywołanej specyficz-
nym rodzajem wiatru, który wieje od strony góry i wnikając w ciało człowieka, 
wywołuje dolegliwości oraz stan psychicznego uzależnienia39.

Kulturowy obraz „martwoty” pustyni, jako obszaru nie-ludzkiego, można roz-
szerzyć na całą strefę wysokich partii gór. Należy uzupełnić go o szczegół istotny 
zarówno w postrzeganiu Indian, jak i hiszpańskich przybyszów. Mamy na myśli 
dosłowny i namacalny wymiar jałowości i braku życia. Mieszkańcy Andów od ty-
siącleci obserwowali zjawisko stopniowego zamierania życia w wyższych piętrach 
gór. Pulsujące witalnością bogactwo fauny i flory w dolinach ubożeje na wysoko-
górskich punach, by zaniknąć w strefie skał, wiecznych śniegów i lodowców. Jesz-
cze bardziej wymowne wnioski płynęły z obserwacji narastającej bezpłodności 
kobiet i mężczyzn, a także zwierząt, w miarę przemieszczania się na coraz większe 
wysokości40. W ciągu tysięcy lat adaptacji i aklimatyzacji mieszkańcy Andów stali 
się specyficzną odmianą klimatofizjologiczną, zdolną do reprodukcji w osadach 
położonych bardzo wysoko, ale nawet ich organizmy napotykają granicę nie do 
przekroczenia. Na wysokościach od 4500 do 5500 m n.p.m., gdzie rozsianych 
jest jeszcze wiele wiosek i szałasów pasterskich, zajście w ciążę staje się trudne 
lub niemożliwe. Istnieją znamienne przypadki wypracowanych przez kulturę 
sposobów rozwiązywania tego problemu. Zdarza się, że Indianie z wysoko po-
łożonych osad cyklicznie schodzą do niżej położonych wiosek, by wziąć udział 
w kilkudniowych obchodach świąt. Indianki z tamtych okolic „przez wieki nie 
wiązały zajścia w ciążę z relacją seksualną, lecz z udziałem w fiestach religijnych, 
które odbywały się dwa kilometry niżej”41. Problemu bezpłodności doświadczali 
też Hiszpanie i Kreole, którzy wraz z rodzinami osiedlali się w wysokich rejonach 
Andów. W słynnym z kopalń srebra boliwijskim Potosi, leżącym na wysokości 
ponad 4000 m n.p.m. dopiero w 1584 r., czyli ponad 50 lat od założenia miasta 
zdarzył się pierwszy przypadek narodzin dziecka, mimo że liczyło ono wówczas 
120 000 mieszkańców. Wydarzenie to przeszło do historii jako „Cud św. Mikołaja 
z Tomalino” i jest świętowane do dzisiaj42.

To spektakularne zdarzenie odzwierciedla jeden z najdotkliwszych proble-
mów, z jakimi zmagał się człowiek zarówno w Andach, jak i w innych wysokich 
górach. Problem, który stanowi podstawowy determinant w uniwersalnej klasyfi-

39 Ibidem, s. 141-144.
40 Badania ostatnich dekad dowiodły, że w miarę wzrostu wysokości zmniejsza się liczba 

plemników i ich ruchliwość oraz zachodzi szereg innych zjawisk biologicznych, utrudniających 
reprodukcję. Zob.: ibidem, s. 84-89, 250-253, 600-602.

41 Zdzisław Jan Ryn. Lekarz, podróżnik, dyplomata. Wywiady, artykuły, wspomnienia 1991-
2013, Częstochowa 2014, s. 36.

42 J. Z. Ryn, Medycyna…, s. 28; idem, Góry, medycyna…, s. 84-85. 
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kacji gór w kulturze, jako obszaru nie-ludzkiego. Góry są przestrzenią opozycyjną 
wobec ekumeny, zastrzeżoną dla istot boskich, lub mediacyjną – ulokowaną po-
między ekumeną a „zaświatami”, a więc ze swej natury ambiwalentną. Wybrane 
szczyty, ale też obszar gór jako całość, reprezentują uniwersalny archetyp „osi 
świata” (axis mundi), wokół której zachodzi większe niż gdzie indziej prawdo-
podobieństwo „przebicia” pomiędzy mitycznymi obszarami „tego” i „tamtego” 
świata. Stwarza to możliwość nawiązania kontaktu pomiędzy ludźmi a istotami 
duchowymi, których duchowość w owej liminalnej strefie mediacji zostaje czę-
ściowo zawieszona. Ukazują się ludzkie fantomy (phantom companion) i dają się 
słyszeć ich głosy wydające polecenia, które wielokrotnie ratowały życie alpini-
stom, wskazując właściwą drogę lub motywując do wysiłku. Charakterystycz-
ne, że zdecydowana większość wizji „Trzeciego”, to postacie ludzi nieżyjących 
– dawnych partnerów wspinaczkowych, kolegów którzy zginęli w górach albo 
zmarłych członków rodziny. W spotkaniach tych widzimy relację wzajemnego 
zbliżenia: istota duchowa staje się dostępna ludzkim zmysłom, ale równocześnie 
człowiek zawiesza swą kondycję psychofizyczną, wkraczając w metonimiczne ob-
szary śmierci (ból, post, zaburzenia świadomości, luki w pamięci – dekompozycja 
struktury czasu i przestrzeni). Spotkanie następuje „w połowie drogi” pomiędzy 
ich światami.

Zdzisław Jan Ryn – lekarz i alpinista, znawca Andów i jeden ze światowych 
autorytetów w zakresie medycyny wysokogórskiej, który jak nikt inny przeba-
dał setki relacji alpinistów zgłębiając tajniki choroby wysokościowej, zwraca 
szczególną uwagę na zjawisko wizji religijnych i stanów mistycznych, przytacza-
jąc liczne przykłady takich zdarzeń. W oparciu o nie skłania się ku twierdze-
niu, że doznania te nie są właściwe tylko ludziom religijnym. Wnioski te zdają 
się potwierdzać opinię Georgesa Bataille’a, że każde doświadczenie ekstremalne, 
ekstatyczne i autoteliczne jest doświadczeniem mistycznym, ale nie religijnym, 
w sensie związku z konkretną koncepcją religii43. Twierdzenie to zakreśla szer-
szy plan zjawiska. Wskazuje na regułę współwystępowania i współzależności po-
między kulturowym wyposażeniem człowieka a jego organizmem biologicznym, 
zróżnicowanym na poziomie jednostkowej wrażliwości i kondycji psychicznej, 
lecz – jak sądzą obaj badacze – uniwersalnym na poziomie homo religiosus, który 
w swej formule obejmuje również agnostyków. Formuła ta klasyfikuje bowiem 
agnostycyzm jako kulturowy projekt egzystencjalny, wtórny w stosunku do na-
turalnych skłonności ludzkiego umysłu i nietrwały w warunkach, które owe 
skłonności, owe Eliadowskie „archetypy zdegradowane”, uaktywniają. Ryn przy-
tacza znamienny przykład swojego przyjaciela – agnostyka, lekarza i wspinacza 
José Antonio Pujante, autora książki pt. Nie widziałem Boga na szczycie Evere-
stu, który po jej napisaniu przeżył zdarzenie na granicy życia i śmierci podczas 

43 G. Bataille, Doświadczenie wewnętrzne, tłum. O. Hedemann, Warszawa 1998, s. 53.
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wspinaczki w 1991 r. na najwyższy szczyt Ameryki Południowej – Aconcaguę 
(6960 m n.p.m.). W stanie skrajnego wyczerpania i hipotermii miał wizje mi-
styczne, rozmawiał z nieżyjącym ojcem i jak później przyznał, „nigdy w życiu nie 
zaznał tak namacalnej bliskości Boga”44. Wśród setek znanych relacji na temat wi-
zji i halucynacji słuchowych, wywoływanych chorobą wysokościową, nie wszyst-
kie mają charakter mistyczno-religijny, wszakże ich odsetek jest wysoki. Co cie-
kawe, brak w nich projekcji, które byłyby dosłownymi cytatami z zakodowanych 
w umyśle wierzących obrazów religijnych. Nie znajdziemy wśród nich bezpo-
średnich odzwierciedleń toposów ikonograficznych i werbalnych, zaczerpniętych 
z kanonu religijnego. Imaginaria wizualno-foniczne doznawane w górach bliskie 
są pod tym względem doznaniom onirycznym lub omamom hipnagogicznym. 
Obrazy i dźwięki układają się w unikatowe sekwencje o zróżnicowanym zagęsz-
czeniu i nieprzewidywalnej logice interakcji. Gdy w stanach skrajnego wyczer-
pania zjawiał się „Trzeci”, wielu wspinaczy konstatowało ten fakt jako rzecz oczy-
wistą. Wdawali się z nim w rozmowę, a nawet wykonywali wspólnie czynności, 
niekiedy dziwiąc się lub irytując, że partner go nie widzi. Część relacji nie mówi 
o wizjach, tylko o przeświadczeniach o obecności „Trzeciego” albo o słyszeniu 
jego głosu. Inne powiadają o niewyraźnej, zamazanej postaci, bądź o Aniele. Jak 
już wspomniano, znane są przykłady uniknięcia śmierci dzięki pomocy „Trzecie-
go” – odnalezienia właściwej drogi, lin poręczowych albo zasypanego śniegiem 
namiotu. Wiele takich przypadków zestawia Jacek Sieradzan45, inne rozproszone 
są w pracach Zdzisława Jana Ryna. Przykładowo, himalaistka Anna Czerwiń-
ska wspomina, że podczas samotnego biwaku bez sprzętu pod szczytem Makalu 
miała głębokie przekonanie o obecności przy niej „ducha” Wandy Rutkiewicz, 
która zginęła na pobliskiej Kanczendzondze46. „Trzeci” podążał za Joe Simpso-
nem podczas jego dramatycznej, ponad trzydniowej walki o życie pod andyjskim 
szczytem Siula Grande (6344 m n.p.m.) w Kordylierach Huayhuash. Miał postać 
„głosu”, który „ostrzegał”, „budził”, „nakazywał”, „nalegał”, „poganiał”, wzywał”, 
a nawet „wybijał z głowy szalone myśli”47. Wizje „Trzeciego” zdarzają się także 
mieszkańcom Andów. W Białych Kordylierach usłyszeliśmy opowieść sędziwego 
indiańskiego przewodnika Victora Milla Huaraca, który w młodości towarzyszył 
członkom belgijskiej wyprawy alpinistycznej. W bezludnym miejscu, pod ścianą 
skalną, którą prowadziła ich droga, w śnieżnym żlebie dostrzegł ludzką postać. 
Zdjęty lękiem, opóźnił wyjście wspinaczy, co ocaliło im życie, gdyż za chwilę ze-
szła tamtędy wielka lawina.

44 Z. J. Ryn, I niewierzacy mówią, że w górach odczuwają bliskość Boga, „Gazeta Krakowska. 
Magazyn Świąteczny” 2015, 24-27 grudnia, s. 4; idem, Góry, medycyna…, s. 680-681.

45 J. Sieradzan, Sport między sacrum a szaleństwem, [w:] Z. Dziubiński (red.), Edukacja po-
przez sport, Warszawa 2004, s. 139-140.

46 A. Czerwińska, Wywiad, „National Geographic Polska” 2009, 29 marca (online).
47 J. Simpson, Dotknięcie pustki, tłum. D. Hołata, W. Sonelski, Katowice 2007, s. 134-174.
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Analiza wszelkich relacji – historycznych i współczesnych, opisujących przy-
padki choroby wysokościowej, pozwala na wyodrębnienie powtarzalnego zbioru 
tropów stylistycznych, których sens sprowadza się do „udręki”, „bólu”, „cierpie-
nia” i „śmierci”. Cierpienie w górach, jako trop poszukiwań sensu zjawisk kulturo-
wych, nie objawia się bynajmniej dopiero we współczesnej refleksji etnologiczno-
-religioznawczej. Badacze tradycji judeochrześcijańskiej wiele uwagi poświęcają 
fenomenowi góry jako miejsca specjalnego, gdzie dochodzi do aktów o charak-
terze konstytutywnym i symbolicznym dla teologiczno-moralnej formacji chrze-
ścijaństwa. Hebrajskie słowo har (tj. góra), pojawia się w Biblii 558 razy, a góry 
takie, jak Ararat, Moria, Synaj, Tabor, Golgota, Karmel czy Góra Oliwna wcho-
dzą do kanonu „historii świętej” jako axis mundi, wokół których rozgrywają się 
zdarzenia w swej naturze kosmogoniczne, formatywne dla podstaw jednej z naj-
większych religii ludzkości. W znakomitym studium O cierpieniu ostatecznym na 
Górze Michał Klinger zauważa, że „klasyczne teksty Pisma o wielkim i szczegól-
nym cierpieniu zagadkowo kumulują w scenerii Góry”48. Rozważania tego teo-
loga, zwłaszcza na temat „hermeneutyki Hioba” i dramatu Abrahama, wyłaniają 
dwie uniwersalne prawidłowości. Pierwsza dotyczy istoty „góry” jako niezbędnej, 
archetypowej scenerii powstawania prawzorców filozoficzno-moralnych, wska-
zując na hegemonię góry-konstruktu pojęciowego nad jej fizycznością. W tym 
znaczeniu poszerza obszar funkcjonowania pojęcia góry w refleksji metareliginej, 
zarysowanej w poglądzie Romana E. Rogowskiego, iż „»mistyka gór« jest małą 
cząstką teologii codzienności”49. Druga prawidłowość wyłania się z egzegezy cier-
pienia, definiując jego wymiar ostateczny – taki, który „nie ma »sensu«, tzn. przy-
czynowego wytłumaczenia w szerszym kontekście aksjologicznym i go mieć nie 
może”50. Krańcowe doświadczenie cierpienia Hioba, ale też Abrahama i Izaaka, 
oddzielają zło od cierpienia, ale negując taki jego sens, otwierają drogę ku tajem-
nicy sensu nierozpoznanego. Sensu, który nie wiąże cierpienia ze złem, a więc 
takiego, który stanowi tajemnicę cierpienia w górach. Skoro zatem hermeneutyka 
tego rodzaju cierpienia odrzuca zło, jako jego źródło, to tym samym otwiera się 
na szeroko pojmowaną koncepcję dobra. Cierpienie, które nie jest karą za zło, 
staje się inicjacyjną formą oczyszczenia i zawiera w sobie obietnicę dobra – na-
wet wtedy, gdy nie poddaje się ono konceptualizacji – gdy jest pozadyskursywną 
treścią przeczucia. Nie ma tu trzeciej drogi, gdyż człowiek w górach odrzuca po-
stawę neutralności. Sentencja Goethego, iż „góry są poza dobrem i złem” stanowi 
figurę retoryczną, która nie wytrzymuje konfrontacji z rzeczywistością.

48 M. Klinger, O cierpieniu ostatecznym na Górze (Abraham – Mojżesz – Hiob – Mesjasz). 
Uwagi teologiczne i hermeneutyczne, „Konteksty” 2014, t. 48, nr 1 (304), s. 87.

49 R. E. Rogowski, Mistyka gór, Wrocław 1983, s. 8.
50 M. Klinger, op. cit., s. 89.
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W wizjach mistyczno-religijnych doznawanych w górach staramy się do-
strzec emanację wątków kulturowych, matrycowanych przez psychofizjologię 
choroby wysokościowej. Śledząc mechanizmy przenikania tych treści do zmy-
słowych fenomenów wizji, możemy zdekodować, przynajmniej fragmentarycz-
nie, profil człowieka, zarówno w jego indywidualizmie, jak i w tym, co sytuuje 
go w uniwersalnej przestrzeni ontologicznej. Konstatacja, że wizje są tylko zde-
formowaną przez chorobę projekcją kulturowego wyposażenia przyniesionego 
„z dołu”, jest odpowiedzią niepełną. Sądzimy, że współtworzy je trudny do zde-
finiowania czynnik miejsca o szczególnym znaczeniu w sakrosferze człowieka. 
Kluczem do pogłębionych przemyśleń na temat tej nieopisanej przestrzeni jest 
egzegeza słowa-pojęcia, które wciąż przewija się w naszych rozważeniach. Jest 
nim c i e r p i e n i e, ale takie, które rozpoznajemy zarówno w kosmogonicznych 
dramatach, rozgrywanych na biblijnych górach, jak i w trudach alpinizmu. Mowa 
o cierpieniu oddzielonym od zła, którego sens pozostaje tajemnicą. A mimo to 
przeczuwamy w tym nim doniosłą obietnicę, można rzec – konstytutywną dla 
Heideggerowskiego bycia w świecie.

The presence of „the third man”.  
The cultural aspect of religious visions and mystical experiences  
induced by acute mountain sickness

Throughout the ages, the presence of mountains in culture has first and foremost 
involved the religious dimension. The verticality of the mountains materializes 
the notion of a cosmological division of the universe, whereby the highest level is 
reserved for deities, while the mountain becomes the axis mundi, or the central 
axis of the world that structuralizes the religious and mythological space of the 
universe. The panorama of the world’s religions forms an endless geography of 
holy mountains, sanctuaries located at their peaks, and sacrifices made at great 
altitudes, the history of which is lost in illo tempore but sometimes prevails in an 
unchanged form. The relationship between religion and mountains is a vast and 
multilayered subject of religious and ethnological studies, which pursue holistic 
openness by including new aspects that touch upon biological anthropology. The 
recent decades have seen an intensifying discussion on the non-biological effects 
of acute mountain sickness, especially the inducement of mystical and religious 
visions. The pioneering research conducted by Professor Zdzisław Ryn and other 
mountaineer physicians at high altitudes constitutes an interesting starting point 
for an in-depth anthropological reflection acknowledging the interaction between 
the cultural (in particular, religious) makeup of mankind and the type of mystical 
experiences and hallucinations that occur in the mountains. The primary goal of 
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this reflection would be to define (in more detail than has been defined so far) the 
mountains as areas of particular importance to the mythical and religious per-
ception of space. The authors of this paper use historical materials, mountaineer 
reports, and own experience from many years of climbing in the Peruvian Andes.

Key words: Andes, mountains, acute mountain sickness, religious visions, mys-
tical experiences

Obecność „Trzeciego”





Wprowadzenie

W drugiej połowie XX w. na terenie USA zaczęły masowo pojawiać się nowe 
wspólnoty i związki wyznaniowe, które zazwyczaj są określane mianem nowych 
ruchów religijnych (NRR) – terminem sięgającym swymi korzeniami do Japo-
nii, gdzie to pojęcie było wykorzystywane w celu wyróżnienia całego spektrum 
nowych religii powstałych po 1945 r., kiedy wraz z amerykańskim stylem życia 
Japończykom narzucono także inną wersję religijności1. Kryzys społeczno-poli-
tyczny, traumy i urazy po wojnie oraz zmiana paradygmatu ustrojowego stały 
się przyczyną, a zarazem podatnym gruntem dla ukształtowania się wielu mło-
dych społeczności, aspirujących do bycia nowymi religiami. Jedną z takich grup 
w 1954 r. stał Kościół scjentologiczny2, twór Lafayette’a Ronalda Hubbarda (1911-
1986), znanego wówczas bardziej jako pisarz literatury gatunku science fiction, 
aniżeli nobliwy przywódca duchowy3. Cztery lata wcześniej, 9 maja 1950 r., uka-
zała się książka jego autorstwa pt. Dianetyka: Współczesna nauka o zdrowiu umy-
słowym. Jak sama nazwa wskazuje, owo dzieło, przynajmniej w założeniu, miało 

1 J. Gordon Melton, The Fate of NRMs and their Detractors in Twenty-First Century America, 
[w:] Ph. Ch. Lucas, Th. Robbins (red.), New Religious Movements in the Twenty-First Century: 
Legal, Political, and Social Challenges in Global Perspective, New York–Oxon 2004, s. 231.

2 W polskojęzycznej literaturze przedmiotu można spotkać się z dwojaką pisownią nazwy 
tego związku wyznaniowego: Kościół scjentologiczny oraz Kościół Scjentologiczny. Wielki słow-
nik ortograficzny PWN wskazuje, że towarzyszące rzeczownikowi Kościół określenia odłamów 
wyznaniowych mają być zapisywane małą literą (por. też: P. T. Nowakowski, Błędy językowe doty-
czące problematyki sekt, „Sekty i Fakty” 2008, nr 36, s. 24). W niniejszym artykule będę stosował 
się do zalecenia Wielkiego słownika ortograficznego PWN, a nie do zapisu występującego w języku 
angielskim.

3 J. Dziedzina, Religia science fiction. Scjentolodzy w Polsce, „Gość Niedzielny” 2006, nr 21, 
s. 34.
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pomoc człowiekowi osiągnąć zdrowie umysłowe, czyli pozbyć się chorób oraz 
dolegliwości natury somatycznej. Nie było w tym wówczas jeszcze jakiegokolwiek 
odniesienia do rzeczy nadprzyrodzonych, transcendentnych lub duchowych: 
z tytułu klarownie wynikało, że dianetyka – wynalazek Hubbarda, była niczym 
innym, jak tylko nową nauką4.

Tym niemniej, dosyć szybko grupy i kluby dianetyczne, które powstawały na 
terenie USA, zaczęły podupadać: osoby, które przychodziły ze swoimi problema-
mi do placówek Hubbarda lub uczestniczyły w jego prelekcjach, otrzymując uwol-
nienie od bólu, trwogi lub niepokoju, tak szybko porzucały praktyki dianetycz-
ne, jak szybko je wcześniej podejmowały, dołączając do grup terapeutycznych. 
Równolegle zaczęły kiełkować pierwsze konflikty między wspólnotą Hubbarda 
a władzami: przynajmniej w trzech miastach USA adherenci L. Rona usłyszeli 
zarzuty o uprawianie medycyny bez licencji5. Ludzie odchodzili, więc trzeba było 
znaleźć jakieś rozwiązanie, żeby nie tylko pozostali ci, którzy już byli przychylni 
dianetyce6, lecz również dołączyli do grona jej wyznawców nowi, którzy dopiero 
wypróbowali na sobie działanie dianetyki i teraz poszukiwali dalszych rozwiązań. 
W ten oto sposób powstała scjentologia, lub, jak niekiedy określają ową doktrynę 
sami jej wyznawcy, stosowana filozofia religijna7.

Mara Einstein, profesor marketingu, ekspert od reklamy i kultury konsu-
menckiej z Uniwersytetu w Nowym Jorku, określa kulty mianem swoistych reli-
gijnych marek, gdzie sakralne staje się bardziej świeckim (ang. religious brands), 
a marketing i religia się krzyżują8. Jednak Ron Hubbard w swoim oświadczeniu 
tak określał zadanie swojego Kościoła: „Cywilizacja bez chorób psychicznych, 
bez przestępców i bez wojen, gdzie osobom zdolnym naprawdę się powodzi, lu-
dzie uczciwi mają swoje prawa, a człowiek może wznieść się na wyżyny swojego 

4 H. B. Urban, The Church of Scientology: A History of a New Religion, Princeton 2011, s. 42-43.
5 S. A. Kent, Scientologists with E-meter, [w:] idem, From Slogans to Mantras: Social Protest 

and Religious Conversion in the Late Vietnam War Era, New York 2001, s. 102.
6 W gronie sympatyków twórcy doktryny scjentologicznej dosyć powszechną praktyką 

jest używanie wobec L. Rona Hubbarda różnych określników adnominalnych, typu Założyciel, 
Mistrz, Nauczyciel, Nasz Wielki Rudy Ojciec, LRH, Źródło, Komodor, Ron etc. L. Wright, Droga 
do wyzwolenia. Scjentologia, Hollywood i pułapki wiary, tłum. A. Wilga, Wołowiec 2015, s. 190; 
D. R. Christensen, Inventing L. Ron Hubbard: On the Construction and Maintenance of the Ha gio-
gra phic Mythology of Scientology’s Founder, [w:] J. R. Lewis, J. A. Petersen (red.), Controversial New 
Religions, New York 2005, s. 247.

7 H. Karp, Maski sekt. Strategie sekt i nowych ruchów religijnych w obliczu komercjalizacji 
rynku religijnego na przykładzie Kościoła Scjentologicznego, „Kultura-Media-Teologia” 2010, nr 3, 
s. 25; M. Pigulak, Strategie kontroli i represji Kościoła scjentologicznego wobec amerykańskiej kine-
matografii, „Images” 2016, t. 18, nr 27, s. 164; B. D. Smith, Scientology: What Is the Relationship 
between the Supreme Being, Thetans and the Cosmos?, [w:] M. Luck (red.), Philosophical Explora-
tions of New and Alternative Religious Movements, London–New York 2016, s. 97.

8 M. Einstein, Brands of Faith. Marketing religion in a commercial age, London–New York 
2008, s. 122, 137.
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istnienia – oto cele scjentologii”9. Co więcej, Hubbard dodaje, że „celem scjento-
logii jest uczynienie człowieka zdolnym do prowadzenia lepszego życia w swoim 
włas nym mniemaniu i w harmonii z innymi ludźmi”10.

Scjentolodzy w swoim nauczaniu dużo miejsca poświęcają kwestiom antropo-
logii, gdyż zagadnienia bytu ludzkiego zawsze są podwaliną tego typu ideologii 
i konceptów myślowych. Mimo że Kościół scjentologiczny (KS) w wielu krajach 
nie ma dobrej opinii – ani w środkach masowego przekazu, ani wśród urzęd-
ników lub polityków, temu związkowi wyznaniowemu udało się przez ostatnie 
sześćdziesięciolecie rozpropagować swoją doktrynę na całym świecie. Kult dawno 
wyszedł poza granice Ameryki Północnej. Scjentolodzy mają dzisiaj swoje przed-
stawicielstwa i placówki misyjne również w Europie, Azji, na Bliskim Wschodzie, 
Australii, a nawet w Afryce. Opinie odnośnie do liczby wyznawców różnią się 
w sposób istotny: przedstawiciele tego Kościoła głoszą nawet o dziesięciu-jede-
nastu milionach adherentów doktryny Hubbarda, jednak niezależni badacze są 
bardziej powściągliwi w swych ocenach, mówiąc jedynie o stu tysiącach11.

Sięgając do koncepcji pewnych praktyk leczniczych o naturze psychologicznej 
lub nawet parapsychologicznej12, scjentolodzy oferują nie tylko treningi indywi-
dualne i grupowe, lecz także zajęcia nastawione na sukces zawodowy, robienie 
kariery lub tworzenie zdrowej i szczęśliwej rodziny13. Działalność (para)medycz-
ną scjentologów można całkiem dobrze dopasować do definicji Światowej Orga-
nizacji Zdrowia (WHO). Instytucja ta, nadająca dzisiaj ton w dyskusjach na temat 

9 Oświadczenie odnosi się do okresu lat 60. XX w., z tym że w nieco krótszej formie, ale 
podobnie brzmiąca formułka pojawiała się już w 1951 r. i dotyczyła wówczas akurat dianetyki. 
S. A. Kent, From Slogans to Mantras: Social Protest and Religious Conversion in the Late Vietnam 
War Era, New York 2001, s. 99; S. Ivanenko, Ordinary Anti-cultism, Paris 2013, s. 47; L. Kin, Scien-
tology – More than a Cult?: From Crusade to Rip-Off – the Principles Unveiled, Wiesbaden 1991, 
s. 50.

10 L. Ron Hubbard, Scjentologia: Podstawy myśli, tłum. anonimowy, Glostrup 2009, s. 107.
11 D. E. Cowan, Researching Scientology: Perceptions, Premises, Promises, and Problematics, 

[w:] J. R. Lewis (red.), Scientology, New York 2009, s. 55; J. Reitman, Inside Scientology: The Story 
of America’s Most Secretive Religion, Boston, New York 2011, s. 357; M. Wakefield, Understanding 
Scientology: the Demon Cult, Raleigh 2009, s. 231. Tak wielki dysonans liczbowy może być spowo-
dowany specyfiką metodyki statystycznej scjentologów, wedle której każda osoba, która kiedykol-
wiek przeczytała książkę Hubbarda lub odbyła jakąś usługę wprowadzającą, może być uznana za 
wyznawcę scjentologii.

12 Oficjalnie Kościół scjentologiczny odrzuca wszelakie oskarżenia o stosowanie podobnych 
metodyk, ponieważ wg nauki Hubbarda, scjentologii nie należy mylić ze współczesną psycholo-
gią, która została poważnie zakłócona przez prof. Wundta, marksistę z Uniwersytetu Lipskiego 
w Niemczech, który swoją naukę oparł na tezie o człowieku jako „zwierzęciu bez duszy”. L. Ron 
Hubbard, Scjentologia: Podstawy…, s. 5-6. Środowisko psychologów i psychiatrów Hubbard zaś 
uporczywie nazywał „kliką”. Idem, Psychiatrists, „The Technical Bulletins of Dianetics and Scien-
tology” 1954-1956, t. 2, s. 267-269.

13 M. Libiszowska-Żółtkowska, Dlaczego odchodzą? Religia w dobie ponowoczesnej, „Annales 
Universitatis Mariae Curie-Skłodowska. Sectio I” 1999, t. 24, nr 5, s. 83.
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kondycji ludzkiej przedefiniowała ostatnio formułę czynników, z których składa 
się zdrowie – oprócz zdrowia fizycznego, umysłowego i socjalnego pojawiła się 
komponenta zdrowia duchowego14. Czyżby nie to leżało u genezy zjawiska „re-
nesansu świętej medycyny”15, jak to ujmuje polski znawca gnozy i ezoteryzmu 
Jerzy Prokopiuk? W jaki więc sposób scjentolodzy proponują „naprawę” fizyczną 
i duchową współczesnego człowieka, omijając niekiedy „czcicieli Szatana”16, jak 
w pewnym swym wewnętrznym okólniku Hubbard określił przedstawicieli świa-
ta medycyny? Żeby odpowiedzieć na to pytanie, należy najpierw nieco zgłębić 
wiedzę na temat nauczania Kościoła LRH w kwestii ogólnej wizji antropologicz-
nej, co zdecydowanie ułatwi dalszy proces deskrypcji czynności (para)medycz-
nych tegoż związku wyznaniowego.

Homo novis: dianetyka i nowa antropologia  
w ujęciu L. Rona Hubbarda

Doktryna Kościoła scjentologicznego jest dosyć złożona, trudno jest więc ją przed-
stawić w formie krótkiego artykułu. Sytuację potęguje również ten jej walor, iż 
poglądy L. Rona Hubbarda, będące filarem nauczania w jego Kościele, mają cechy 
nauki ezoterycznej: na każdym kolejnym z poszczególnych „stopni duchowych” 
adept dostaje kolejną dawkę informacji, niedostępną dla reszty profanów17. Myśle-
nie scjentologów zatem przypomina rozumowanie gnostycko-magiczne18. Gwoli 
ścisłości należy pamiętać o tym, że scjentologia nie może być uznawana za organi-
zację natury ezoterycznej sensu stricto, jak to jest na przykład z masonerią lub lożą 
Złoty Świt. Wiele tajemnic miało mniej wspólnego z przekazywaniem wiedzy lub 
też gnozy, aniżeli z zachowaniem samego Kościoła, jego bogactw, potęgi i mocy 
w środowisku bardzo często nieprzychylnym lub w kontekście wrogo wobec niego 

14 R. Mielczarek, Religijna perspektywa medycyny alternatywnej w konfrontacji z medykaliza-
cją życia, „Przegląd Socjologiczny” 2012, t. 61, nr 2, s. 245.

15 J. Prokopiuk, Medycyna alternatywna: renesans świętej medycyny?, [w:] R. Jütte, Historia 
medycyny alternatywnej: od magii do naturalnych metod leczenia, tłum. K. Jachimczak, E. Ptaszyń-
ska-Sadowska, Warszawa 2001, s. 7-12.

16 L. Ron Hubbard, Medicine, [w:] idem, Office of Special Affairs Network Orders, bmw 2017, 
s. 79.

17 Ostatnio, po szeregu „wycieków” spowodowanych przez eks-członków Kościoła scjentolo-
gicznego oraz wypowiedzi nieprzychylnych wobec doktryny Hubbarda osób, wiedza ezoteryczna 
scjentologów niemal w całości jest dostępna w Internecie, a Kościół ten prowadzi liczne walki 
sądowe o prawa autorskie i tajemnice handlowe w świecie cyfrowym. H. B. Urban, ‘Secrets, secrets, 
SECRETS!’ Concealment, Surveillance, and Information-Control in the Church of Scientology, [w:] 
J. R. Lewis (red.), Handbook of Scientology, Leiden 2017, s. 280.

18 A. Posacki, Ezoteryzm – współczesne idee, inspiracje interdyscyplinarne, perspektywy badaw-
cze, [w:] R. T. Ptaszek, D. Sobieraj (red.), Ezoteryzm w zachodniej kulturze, Lublin 2013, s. 25.
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nastawionych państwa i społeczeństwa. Aczkolwiek, jak zaznacza znawca Kościoła 
scjentologicznego, profesor Uniwersytetu stanu Ohio Hugh Urban, w korporacji 
religijnej LRH została opracowana skomplikowana ezoteryczna hierarchia pozio-
mów treningowych, nie mniej złożona kosmologia i bardzo ścisły system kontroli 
informacji, co czasem nie tylko nie okazuje się konkurencyjne, lecz nawet prze-
wyższa niektóre inne ezoteryczne systemy na Zachodzie19.

Antropologia istoty ludzkiej poniekąd może być wyprowadzona z celów, jakie 
przed sobą postawiła dianetyka20. Wśród postulatów Hubbarda były m.in. od-
powiedzi na pytania i wyjaśnienie problemów: jaki jest cel myślenia; określenie 
jedynego źródła wszystkich stanów niepoczytalności itp. oraz zakłóceń umysło-
wych na poziomie społecznym, wraz z wykryciem technik, które by owe zakłó-
cenia wyleczyły; udowodnienie podstawowej natury umysłu człowieka; w końcu 
– i to jest najciekawsze – określenie przyczyn i sposobów leczenia wszystkich 
chorób psychosomatycznych człowieka21. Takie podejście jest o tyle istotne, gdyż, 
według antropologicznej koncepcji Hubbarda, umysł człowieka jest ściśle po-
wiązany z ciałem. Stąd dianetyka początkowo była wymyślona jako narzędzie do 
odprężenia lub uwolnienia jednostki od różnorakich traum proweniencji mental-
nej22. Po terapii dianetycznej człowiek miał się narodzić jako homo novis23.

Kontynuując swoje dociekania i obserwacje, w połowie lat 50. XX w. Hub-
bard wkracza w sferę duchową. Wówczas dokonał się w jego doktrynie praw-
dziwy przewrót antropologiczny, gdyż autor ten zaczął opisywać człowieka jako 
nieśmiertelnego ducha (w leksykonie KS – thetana), który przeżył niezliczone 
egzystencje i przekracza wymiar fizyczny24. Ludzie nie są ciałami, lecz żywymi 
jednostkami, które ciałami operują. Pojęcie thetan pochodzi od greckiej litery 
theta Θ, oznaczającej w scjentologii źródło życia oraz samo życie. Stąd wypływa 
misja Kościoła Komodora – poszerzenie wiedzy thetana do tego stopnia, żeby 
on odzyskał świadomość tego, czym jest i co robi. Jaki jest cel tego wszystkiego? 
Mając wiedzę na swój temat (przecież samo słowo scjentologia właśnie oznacza 
wiedzę na temat, jak wiedzieć), thetan, nazywany też duchem, może zastosować 

19 H. B. Urban, The Secrets of Scientology: Concealment, Information Control and Esoteric 
Knowledge in the World’s Most Controversial New Religion, [w:] E. Asprem, K. Granholm (red.), 
Contemporary Esotericism, London–New York 2014, s. 182.

20 I. Macut, Scijentološka „Crkva”, Zagreb 2015, s. 38-40.
21 L. Ron Hubbard, Dianetyka: Współczesna nauka o zdrowiu umysłowym, tłum. anonimowy, 

Glostrup 2009, s. 9-10.
22 R. Dericquebourg, Scientology. Its Cosmology, Anthropology, System of Ethics and Methodo-

logies, [w:] Scientology: Theology and Practice of a Contemporary Religion, Los Angeles 1998, 
s. 166.

23 H. B. Urban, The Church of Scientology…, s. 45; A. Zwoliński, Scjentologia, Kraków 2007, s. 45.
24 L. Ron Hubbard, Scjentologia: Nowe spojrzenie na życie, tłum. anonimowy, Glostrup 2009, 

s. 27.
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wobec siebie oraz innych ciał posiadane przezeń zdolności uzdrawiające25. Są opi-
nie, że swymi korzeniami koncepcja ta może sięgać tradycji religijnych subkonty-
nentu indyjskiego, a thetan – nieśmiertelny i niematerialny, może być uznany za 
odpowiednik idei Atmana26.

Wydawałoby się, że dianetyka Hubbarda mogła wystarczyć, żeby pomóc the-
tanom „obudzić” swoją świadomość. Jednak to nie jest takie proste, ponieważ 
thetan jest „skażony” różnego rodzaju zapisami bólu somatycznego, nazywanymi 
engramami. Nie są to jedynie wspomnienia lub doświadczenia, ale zbiór wrażeń 
zmysłowych spowodowanych zmęczeniem, chorobą, obrażeniem lub każdym in-
nym podobnym stanem „nieprzytomności”. Całokształt engramów składa się na 
umysł reaktywny, do oczyszczenia którego dążą scjentolodzy w swoich prakty-
kach religijnych27. Łatwo w tym wszystkim dostrzec podobieństwo (choć scjento-
lodzy stanowczo odrzucają jakiekolwiek zapożyczenia) do freudowskiej koncepcji 
nieświadomej części w psychice człowieka, gdzie ową kategorią w psychoanalizie 
oznakowano nieobecne w polu świadomości różnorakie treści28. Wspomniane 
engramy są wykrywane i usuwane podczas audytingu (z łac. audīre – słuchać) 
– sprofilowanej ku temu oryginalnej czynności o charakterze terapeutycznym, 
nieco przypominającej zlepek psychoterapii i chrześcijańskiego sakramentu spo-
wiedzi w postaci religijnego doradztwa osobistego29.

Thetan, umysł reaktywny, który nie został oczyszczony z engramów, jest nazy-
wany preclearem, natomiast pozbawiony wszelkich „zanieczyszczeń” – clearem. 
Ale na tym nie koniec. Hubbard przekonywał, że osoba „w stanie clear” ma dążyć 
dalej, w kierunku Thetana Operującego (ang. Operating Thetan), tj. jednostki, 
która potrafi kontrolować kategorie wszechświata – materię, energię, przestrzeń 
i czas30. Teoria Theta-MEST jest jednym z nieodzownych składników doktryny 
scjentologicznej, gdyż opisuje walkę pomiędzy doczesnym światem fizycznym 
a światem duchowym, niewidzialnym i nieśmiertelnym, do którego, jak wspo-
mniano wyżej, przynależy człowiek31.

25 H. B. Urban, The Church of Scientology…, s. 81.
26 L. Berzano, Is Scientology a Religion?, „The Journal of CESNUR” 2018, t. 2, nr 2, s. 15; 

P. C. Rogers, Ultimate Truth. Book I, Bloomington 2009, s. 127.
27 L. Ron Hubbard, Dianetyka: Pierwotna teoria, tłum. anonimowy, Glostrup 2009, s. 39-43.
28 J. Przybyła, Zygmunda Freuda koncepcja nieświadomego, „Psychoterapia” 2009, nr 2, s. 18; 

P. C. Rogers, op. cit., s. 127.
29 R. T. Schaefer, W. W. Zellner, Church of Scientology, [w:] eidem, Extraordinary Groups: 

An Examination of Unconventional Lifestyles, Long Grove 2015, s. 322.
30 W żargonie scjentologicznym kategorie wszechświata nazywa się akronimem MEST – od 

pierwszych liter angielskich słów komponentów doń należących. M. Dedivonai, The Quest for 
Truth: Come Now and Let Us Reason Together, Bloomington 2012, s. 451; R. E. Van Voorst, RELG: 
World, Stamford 2015, s. 354.

31 D. R. Christensen, Sources for the Study of Scientology: Presentations and Reflections, [w:] 
J. R. Lewis (red.), Scientology, New York 2009, s. 418-419.
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Względny sukces terapii scjentologicznej pobudził wielu innych przywódców 
kultów do naśladowania tego typu praktyk. Na przykład, w Wielkiej Brytanii eks-
-członkowie Kościoła LRH w Londynie Robert de Grimston „Nauczyciel” oraz 
Mary Ann MacLean, zwana „The Oracle”, obficie czerpali z praktyk scjentolo-
gicznych (Mary Ann była wręcz auditorem – ordynowanym kapłanem KS) pod-
czas erygowania w 1963 r. swojej psychoterapeutycznej grupy kultowej o nazwie 
Analiza Przymusów (ang. Compulsions Analysis), która w 1966 r. przekształciła 
się w Kościół Procesu Sądu Ostatecznego (ang. Process Church of the Final Judg-
ment)32. Pod wpływem scjentologii był także Amerykanin Werner Erhard, twórca 
Erhard Seminars Training, gdzie unikano precyzyjnych twierdzeń teologicznych, 
podkreślano za to zasadniczą innowację Hubbarda w wykorzystaniu technik psy-
choterapeutycznych w celu kreacji instytucji quasi-religijnych. Oferowane klien-
tom 60-godzinne kursy tej metody (dwutygodniowe seminaria) odbywały się 
w latach 1971-1984. Miały na celu przekształcenie umiejętności doświadczania 
życia tak, aby sytuacje, które ktoś próbował zmienić, były zmieniane w samym 
procesie życia33. David G. Bromley, profesor socjologii z Uniwersytetu Virginia 
Commonwealth w Richmond, umieścił ów kult pośród quasi-religijnych terapii 
i korporacji, razem ze znanymi Lifespring i Amway34.

Przytoczone wyżej przykłady świadczą o wysokim poziomie popularności 
tzw. ruchów rozwoju potencjału ludzkiego, prekursorem czego była teoria Abra-
hama Maslowa35. Idea o zasadniczym zdrowiu osoby, jej zdolności do wielkich 
osiągnięć, wraz z duchową tęsknotą do świętości, stała się podwaliną grup pro-
weniencji scjentologicznej.

32 Obaj opuścili Kościół scjentologiczny w 1962 r., a rok później pobrali się. W 1974 r. para 
się rozstała, co spowodowało schizmę w Kościele Procesu, większość członków którego była znie-
chęcona coraz znaczniejszym skupieniem się R. de Grimstona na dualistycznej doktrynie jedności 
Chrystusa i Szatana. M. A. MacLean zreformowała grupę wyraźnie w kierunku ortodoksyjne-
go chrześcijaństwa, nazywając swój twór Kościołem Fundacji Tysiąclecia (ang. the Foundation 
Church of the Millennium), znany też pod późniejszą nazwą Fundacji Wiary Milenijnej (ang. the 
Foundation Faith of the Millennium, 1976) lub Fundacji Wiary w Boga (ang. the Foundation Faith 
of God, 1978). W 1993 r. organizacja kolejny raz zmienia swoją nazwę, tym razem łącznie z pro-
weniencją: rodzi się organizacja opieki nad zwierzętami Best Friends Animal Sanctuary z siedzibą 
w Kanab, stan Utah. Por.: W. S. Bainbridge, Dynamic Secularization: Information Technology and 
the Tension Between Religion and Science, Arlington 2017, s. 60-67; Ch. Giudice, ‘I, Jehovah’: Mary 
Ann de Grimston and the Process Church of the Final Judgment, [w:] I. Bårdsen Tøllefsen, Ch. Giu-
dice (red.), Female Leaders in New Religious Movements, Cham 2017, s. 121-140.

33 J. Cashill, What’s the Matter with California?: Cultural Rumbles from the Golden State and 
Why the Rest of Us Should Be Shaking, New York–London–Toronto–Sydney 2008, s. 114-117.

34 D. G. Bromley, The sociology of new religious movements, [w:] O. Hammer, M. Rothstein 
(red.), The Cambridge Companion to New Religious Movements, Cambridge–New York 2012, s. 20.

35 A. Zwoliński, Drogami sekt, Radom 2005, s. 97-98.
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Terapia dianetyczno-scjentologiczna  
wobec medycyny konwencjonalnej

Medycyna tradycyjna, nazywana też konwencjonalną albo medycyną opartą na 
faktach36, zawsze wyznaczała określone standardy stosowania leczniczych tech-
nik terapeutycznych oraz dozwolonych leków, tworząc wymierne wyznaczone 
pole dla tej dziedziny naprawy egzystencji ludzkiej. Doktryna L. Rona Hubbarda 
od pierwszych lat swojego istnienia w gruncie rzeczy próbowała dystansować się 
od szablonów i regulaminów lekarskich, sprowadzając przez to na siebie lawinę 
krytyki przedstawicieli świata sztuki lekarskiej, a zarazem usuwając się na margi-
nes. Jeszcze w latach 70. XX w. w jednym ze swoich artykułów Roy Wallis, znany 
socjolog z Królewskiego Uniwersytetu w Belfaście, określił dianetykę epitetem 
psychoterapii marginalnej37. W XXI w., z powodu upowszechnienia pluralizmu 
światopoglądowego i szeroko pojętej tolerancji dla poglądów niezgodnych ze 
standardem nauki akademickiej, dianetykę i podobne do niej nietypowe podej-
ścia zaczęto zaliczać do nurtu tzw. medycyny alternatywnej, a scjentologię niekie-
dy zaczęto rozpatrywać w szeregu innych systemów quasi-leczniczych typu chi-
ropraktyki, naturopatii, akupunktury lub bodywork, a wśród grup wyznaniowych 
o zbieżnych celach doktrynę Hubbarda wymieniano wspólnie ze spirytualizmem, 
pentekostalizmem oraz Stowarzyszeniem Chrześcijańskiej Nauki38.

Kościół scjentologiczny może zawdzięczać swój sukces popularności diane-
tyki wśród klientów zainteresowanych uleczeniem chorób przewlekłych, natury 
psychicznej lub psychosomatycznej, których nie udało się skutecznie wyleczyć 
za pomocą metod medycyny klinicznej. Brak nadziei na wyleczenie i natężenie 
odczuwanych dolegliwości skłoniły chorych do poszukiwania rozwiązania tej 
sytuacji za pomocą poddania się jednej z terapii alternatywnych39. Scjentolodzy 
należą do przedstawicieli takich ruchów terapeutycznych, które oferują chorym 
możliwość usuwania dolegliwości psychosomatycznych. Scjentolodzy twierdzą, 
że przy pomocy stosowanych przez nich technik odbywa się postęp duchowy, 
który spowoduje uwolnienie pacjenta od niesprawności natury fizycznej, o czym 
od początku wyraźnie mówił twórca dianetyki i scjentologii Ron Hubbard40.

36 D. Cianciara, Integracja medycyny tradycyjnej z akademicką, „Problemy Higieny i Epide-
miologii” 2012, nr 93, s. 223.

37 R. Wallis, Dianetics: A Marginal Psychoterapy, [w:] R. Wallis, P. Morley (red.), Marginal 
Medicine, London 1976, s. 77-109. Cyt. za: R. Hayward, Psychiatry and religion, [w:] G. Eghigian 
(red.), The Routledge History of Madness and Mental Health, London–New York 2017, s. 151.

38 H. A. Baer, Biomedicine and Alternative Healing Systems in America: Issues of Class, Race, 
Ethnicity, and Gender, Madison 2001, s. 179.

39 R. K. Jones, Schism and Heresy in the Development of Orthodox Medicine: The Threat to 
Medicinal Hegemony, „Social Science and Medicine” 2004, nr 58, s. 706.

40 Hubbard pisał, że leczenie pourazowe, chirurgiczna korekta bądź ortopedia znajdują 
się poza obszarem zainteresowań dianetyki. Jednak takie choroby, jak zapalenie stawów, skóry, 
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Fama niebezpiecznej sekty, od lat towarzysząca Kościołowi LRH, nie sprzyja 
łagodzeniu relacji z medycyną kliniczną. Interesujące może być z tego powodu za-
poznanie się z „produktem terapeutycznym” o naturze scjentologicznej41. Bariery, 
występujące między klinicystami a scjentologami, są nie do przezwyciężenia ze 
względów teoretycznych i metodologicznych. Grono naukowców, lekarzy i psychia-
trów, uważa teorię Hubbarda za pseudonaukę, zaś scjentolodzy odwzajemniają tę 
opinię, nazywając psychiatrię i psychologię „złem i łgarstwem”42. Utrudnia to prze-
prowadzenie rzetelnych badań dotyczących potencjalnej efektywności (lub szkod-
li woś ci) scjentologii, brak jest bowiem jednoznacznych kryteriów takiej oceny nie 
związanych ze standardem klinicznym (który określa metodologię badań nauko-
wych w medycynie akademickiej powszechnie uznawaną na całym świecie), albo 
też nie związanych ze scjentologią (która podważa racjonalność i efektywność me-
todologii klinicznej i jej zdolność do oceny takich systemów, jak m.in. scjentologia).

W obrębie Kościoła Hubbarda przez dziesięciolecia od momentu erygowania 
tej struktury były wykreowane i wprowadzone do „sakramentalnego” życia wspól-
noty różne czynności proweniencji (para)lekarskiej, mające na celu zapewnienie 
adeptom nie tylko zdrowia psychicznego, lecz także poprawy sprawności stanu 
fizjologicznego. Do najbardziej znanych programów uzdrawiania należą Purifi-
cation Rundown oraz Narconon, mające na celu uwolnienie pacjenta-adepta od 
narkotyków, następstw promieniowania jonizującego lub też innych czynników 
uznawanych za szkodliwe. Kardynalna różnica pomiędzy doktryną L. Rona a in-
nymi konstruktami religijnymi, która zwraca na siebie uwagę, leży w płaszczyźnie 
stosowanych narzędzi: podczas gdy członkowie należący do grup, na przykład, 
zielonoświątkowych lub spirytualistycznych spodziewają się uzdrowienia po sku-
tecznej modlitwie, scjentolodzy idą dalej, plasując swoją doktrynę w polu nauko-
wym43. Poza tym wspomniane programy są wspierane i promowane przez świat 
celebrytów, wśród których do najbardziej aktywnych i prominentnych członków 
KS należą Kelly Preston i Tom Cruise, którzy do tego patronują charytatywnym 
grupom typu Drug Free Heroes lub Narconon All-Stars, zbierającym fundusze na 
rzecz programów rekonwalescencji44.

alergie, astma, pewne choroby wieńcowe, choroby oczu, zapalenie torebek stawowych, wrzody, 
zapalenie zatok, migrenowe bóle mogą zostać skutecznie wyleczone za pomocą terapii dianetycz-
nej. L. Ron Hubbard, Dianetyka: Współczesna nauka…, s. 112-113.

41 Nie należy zbyt pochopnie akceptować tego typu oceny, częstokroć mającej znamiona anty-
-kultyzmu. Czasem w literaturze można spotkać się z zarzutami sekciarstwa wobec, wydawałoby 
się, całkiem nie-religijnych organizacji typu AA. R. K. Jones, Sectarian Characteristics of Alcoholics 
Anonymous, „Sociology” 1970, nr 4, s. 181-195.

42 M. Swanson, Religion Unplugged: Spirituality or Fanaticism?, Bloomington 2011, s. 62-63.
43 E. Prophet, Deconstructing the Scientology ‘Monster’ of Popular Imagination, [w:] J. R. Lewis 

(red.), Handbook of Scientology, Leiden 2017, s. 238.
44 S. A. Kent, Celebrities Keeping Scientology Working, [w:] S. A. Kent, S. Raine (red.), Scientology 

in Popular Culture: Influences and Struggles for Legitimacy, Santa Barbara–Denver 2017, s. 111-117.
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Falę krytyki ze strony środowiska lekarskiego wywoływały nie tyle roszczenia 
KS do bycia pełnoprawną nauką, czy też koszty oferowanych zabiegów rzeko-
mo leczniczych (którymi bardziej interesowali się publicyści i dziennikarze), co 
obietnice Hubbarda dotyczące tego, że „scjentologia przyjmie szpitale, kliniki, 
przytułki, … w których ludzkość była wykorzystywana”45. Jednocześnie chcąc 
dystansować się od „kliki” – jak określał lekarzy LRH – Mistrz Ron podkreślał, 
że wyszkolony scjentolog „nie jest doktorem, lecz kimś ze specjalną wiedzą w ra-
dzeniu sobie z życiem”46. Tym nie mniej, nie życząc sobie całkowitego zerwania 
z medycyną jako taką, Hubbard napisał książkę pt. Dianetyka: Pierwotna teoria, 
adresowaną szczególnie do środowiska lekarskiego, a żeby uwiarygodnić swoje 
tezy, zaprosił do współpracy kilka osób z grona specjalistów w dziedzinie ochrony 
zdrowia. Takie zachowanie guru scjentologii może być wytłumaczone zwykłym 
dążeniem do wywierania wpływu na świat medycyny akademickiej w celu uzy-
skania benefitów i preferencji dla propagowanych przez Hubbarda alternatyw-
nych metod terapii47. Lekarze bowiem często są drugą, po rodzicach, grupą wy-
wierającą wpływ na decyzję ludzi o zastosowaniu metod alternatywnych48.

Od momentu pojawienia się dianetyki na rynku usług terapeutycznych zna-
leźli się lekarze, aktywnie broniący tej doktryny. Należał do nich np. dr Joseph 
Winter, były dyrektor Dianetics Research Foundation, który twierdził, iż z po-
wodzeniem stosował terapię dianetyczną na pacjentach, przyjaciołach i rodzinie. 
Wedle zwierzeń dra Wintera, jego mały syn „wyglądał na wyleczonego” ze swego 
strachu przed ciemnością już po kilku sesjach, a sam Winter zauważył u siebie 
znaczną poprawę pamięci49. Co prawda, już w marcu 1951 r., będąc sfrustrowa-
nym wprowadzeniem w dianetyce nowości dotyczących przeszłych żyć oraz auto-
rytaryzmem samego Hubbarda, Winter opuścił szeregi zwolenników tej doktry-
ny. Rok potem zbankrutowała i zarządzana przezeń fundacja50. Większą renomą 
cieszy się detoksykacyjny program Hubbarda, stosowany we front-grupie KS 
o nazwie Narconon. Grono lekarzy, należących do wspieranej przez Kościół LRH 
powstałej w 1981 r. Fundacji na rzecz Postępu w Nauce i Edukacji (ang. Foun-
dation for Advancements in Science and Education, FASE), wraz z psychologami 
przeprowadziło badania w celu dokonania oceny schematu programu odwyko-
wego wywodzącego się z teorii Hubbarda. Owe badania miały ponoć opierać się 

45 L. Ron Hubbard, Scientology’s Future, „Ability” 1961, nr 131, s. 1.
46 Idem, What We Expect of a Scientologist, „Ability” 1962, nr 136, s. 4.
47 D. R. Bassett, Alternative Medicine, [w:] S. Hornig Priest (red.), Encyclopedia of Science and 

Technology Communication, t. 1, Las Vegas 2010, s. 37-38.
48 J. Pęgiel-Kamrat, M. Zarzeczna-Baran, Medycyna niekonwencjonalna w opinii studentów 

VI roku wydziału lekarskiego AMG, „Sztuka leczenia” 2006, t. 13, nr 1-2, s. 55.
49 J. Reitman, op. cit., s. 23-24.
50 R. Wallis, The Road to Total Freedom: A Sociological Analysis of Scientology, London 1976, 

s. 79-80.
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na gruncie naukowym. Możemy jednak przyjąć, że badania te zostały zdomino-
wane nie tyle przez zdeklarowanych zwolenników twórcy scjentologii, lecz raczej 
przez sympatyków środków leczenia niekonwencjonalnego, którzy chcieli prze-
konać swoich „ortodoksyjnych” kolegów51. W opasłym religijnym dziele pt. Czym 
jest scjentologia? autorzy wymieniają kraje, gdzie postępy Narcononu były uznane 
na poziomie rządów52. W 1988 r. Zgromadzenie Parlamentarne RE w swojej rezo-
lucji uznało sukces tegoż programu, natomiast w rezolucji z 2003 r., sygnowanej 
przez przedstawicieli 23 państw, czytamy, że „Narconon ratuje życie w Europie 
od ponad trzydziestu lat i uratował tysiące narkomanów za pomocą technologii 
rehabilitacyjnej L. Rona Hubbarda”53.

W następnym rozdziale spróbujemy w syntetyczny sposób przedstawić tech-
niki quasi-lecznicze, stosowane w religijnej praktyce Kościoła scjentologicznego.

Uzdrawiające koncepcje i praktyki scjentologów

Fundamentalnym postulatem L. Rona Hubbarda, a  także jego zwolenników, 
było to, iż medycyna nie leczy samej choroby, a jedynie usuwa jej objawy, a więc 
dopóki pacjent z przewlekłą chorobą psychosomatyczną nie będzie korzystał 
z technologii LRH, objawy tejże choroby będą ciągle powracały. Zdaniem Hub-
barda, istnieją trzy poziomy leczenia – sprawne wykonanie zadania, zapewnienie 
pacjentowi wygody oraz współczucie. Ani zapewnienie wygody, ani okazywanie 
współczucia nie są przedmiotem uwagi dianetyki i scjentologii, pisał Hubbard, 
bowiem komplikuje to cały przypadek, a nawet powoduje powstanie engramów54. 
Leki, kontynuuje Hubbard, mogą przynieść jedynie chwilową ulgę, ale bez usu-
nięcia engramów ciało znajdzie sobie w zastępstwie inną chorobę, wykształci 
„alergię” na leki lub całkowicie zneutralizuje ich działanie55. Jest to ewident-
ny przykład dzisiejszej debaty „holistów” (scjentologów) z „redukcjonistami” 
(lekarzami)56.

Nieprzypadkowo lekarze – wraz z producentami leków, politykami, wojsko-
wymi i producentami broni – zostali zaszeregowani w doktrynie scjentologii do 

51 D. Hess, Medical Modernization, Scientific Research Fields and the Epistemic Politics of 
Health Social Sciences, „Sociology of Health and Illness” 2004, nr 26, s. 699, 703; P. J. Śliwiński, 
Religijna sałatka. Kilka słów o nowych formach religijnych i parareligijnych, Poznań 1996, s. 81-85.

52 Church of Scientology International, What is Scientology?: The Comprehensive Reference on 
the World’s Fastest Growing Religion, Los Angeles 1998, s. 512-513.

53 Parliamentary Assembly Council of Europe, Doc. 9691 Drug-free future for the children of 
Europe (Written Declaration No 342), Strasbourg 30 January 2003.

54 L. Ron Hubbard, Dianetyka: Współczesna nauka…, s. 215.
55 Ibidem, s. 131.
56 R. Mielczarek, op. cit., s. 254-255.
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grupy „handlarzy chaosu”, którzy, jak są przekonani zwolennicy scjentologii, 
czerpią zyski z tego, że tworzą niebezpieczne środowisko57. Ciekawie, że inten-
cjonalnie również w Polsce medycyna zaczyna niekiedy być postrzegana w kate-
goriach ekwiwalentnych religii, efektem czego jest stan swoistego „imperializmu 
medycznego”58. A więc jakie rozwiązania na rynku duchowo-leczniczym propo-
nuje swym wyznawcom scjentologia?

Oksfordzki Test Osobowości jako punkt wyjścia

Mimo że ciągle słyszymy o tym, iż człowiek ze swojej natury homo religiosus est, 
a więc ma naturalne skłonności do bycia religijnym59, nie jest czymś odkryw-
czym, że ów człowiek ciągle poszukuje, pragnąc swoją religijność i duchowość 
rozwijać. W pewnych okresach życia lub pod wpływem czynników zewnętrznych 
osoba może zacząć podważać autorytet instytucji i liderów religijnych, z którymi 
dotąd miała do czynienia, poszukując sensu własnego istnienia i próbując od-
naleźć „właściwą” formę światopoglądu60. W takich momentach człowiek może 
napotkać na swojej drodze „misjonarzy” przeróżnych NRR, którzy zaoferują mu 
remedium duchowe. Scjentolodzy jako jedno z narzędzi werbunku do swoich 
szeregów nowicjuszy wykorzystują tzw. Oksfordzki Test Osobowości (ang. the 
Oxford Capacity Analysis, OCA), znany również jako Amerykański Test Osobo-
wości61. Test nie ma żadnego związku ze znaną uczelnią lub miastem w Wielkiej 
Brytanii, chociaż sama nazwa sugeruje odwrotnie; niektórzy krytycy zarzucają to 
scjentologom: owa nazwa może dezorientować i wprowadzać w błąd62.

Test składa się z listy dwustu pytań, na każde należy odpowiedzieć „tak”, „nie” 
lub „może”. Przykładowe pytania wyglądają w następujący sposób:

– Czy twoje życie to ciągła walka o przetrwanie?
– Czy muzyka emocjonalna ma na ciebie duży wpływ?
– Czy twoje wcześniejsze niepowodzenia nadal cię niepokoją?

57 L. Ron Hubbard, Scjentologia: Nowe spojrzenie…, s. 262.
58 M. Wieczorkowska, Świat jako klinika. Medykalizacja życia w społeczeństwie ryzyka bio-

medycznego, [w:] M. Gałuszka (red.), Zdrowie i choroba w społeczeństwie ryzyka biomedycznego, 
Łódź 2008, s. 111.

59 S. Sztajer, Idea homo religiosus a współczesne przemiany religijności, „Przegląd Religioznaw-
czy” 2010, nr 2, s. 17.

60 Z. Golan, Psychologiczne aspekty sekt destrukcyjnych jako zagrożenie dla młodzieży, „Studia 
Teologiczne – Białystok – Drohiczyn – Łomża” 2003, nr 21, s. 207.

61 Nie jest to główne narzędzie werbunku KS, gdyż zaledwie 18% neofitów przyłącza się do 
scjentologii dzięki OCA. B. Rigal-Cellard, Scientology Missions International (SMI): An Immutable 
Model of Technological Missionary Activity, [w:] J. R. Lewis (red.), Scientology, New York 2009, 
s. 330.

62 J. Reitman, op. cit., s. 179.
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– Czy masz tendencję do bycia niedbałym?
– Czy często czujesz się przygnębiony?63

Wedle przekonań scjentologów, ów test zapewnia wymierną i dokładną anali-
zę osobowości i umiejętności człowieka, określając dziesięć istotnych cech wpły-
wających na jego przyszłość. Po ukończeniu testu – w placówce, na stoisku lub 
on-line w Internecie – specjalny program komputerowy wygeneruje i wyświetli 
mocne i słabe strony wypełniającej go osoby. Faktycznym efektem sprawdzianu 
ma być osobista konsultacja klienta z doradcą KS, którym jest wyszkolony do 
tego audytor lub inny urzędnik kościelny.

Jednym z głównych zarzutów pod adresem Kościoła L. Rona Hubbarda, który 
pada z ust krytyków OCA, oprócz braku powiązań z Oksfordem, jest to, że jak-
kolwiek by osoba nie odpowiedziała na pytania z testu, to jego wynik jest przesą-
dzony: wykres ma udowodnić istnienie w życiu jednostki rzeczy tłumiących jej 
prawdziwy potencjał, szczególnie w sferze komunikacji międzyosobowej64. Ba-
dany zwykle dowiaduje się, że jest wspaniałym, inteligentnym człowiekiem, ale 
mającym pewne problemy65. Owe słabe strony mogą być naprawione za pomocą 
scjentologii66. Inną admonicją jest to, że darmowy test, kiedy człowiek da się prze-
konać do swoich rzekomych wad, prowadzi do wysoko płatnej terapii lub do za-
kupu drogich książek autorstwa Hubbarda67. Założyciel Kościoła uważał, że OCA 
jest dobrą i niezawodną metodą, żeby pozyskiwać nowych członków68. Scjentolo-
dzy szacują, że jedynie około 10% respondentów przechodzi do kolejnego etapu – 
audytingu, faktycznie przekraczając ten niższy etap inicjacji69. OCA jest ponadto 
wykorzystywany wewnątrz Kościoła do testowania poprawy osobowości precle-
ara oraz sprawdzenia skuteczności wybranej dla konkretnego adepta metodyki.

Ocena testu OCA dokonana przez Brytyjskie Towarzystwo Psychologiczne 
jest nieprzychylna: „OCA nie jest prawdziwym testem osobowości, jego wyniki 

63 Dianetics and Scientology Information Center, Oxford Capasity Analysis Test, Los Angeles 
1997, s. 2-12.

64 А. Дворкин, Сектоведение. Тоталитарные секты. Опыт систематического исследо-
вания, Нижний Новгород 2014, s. 203-204. Gwoli uczciwości należy jednak powiedzieć, że nie 
jest to do końca prawdą. W lipcu 2013 r. podczas kwerendy badawczej, poddałem się temu testowi 
w centrum dianetycznym w Kiszyniowie, stolicy Mołdowy. Wbrew wielu sceptycznym twierdze-
niom, wyniki były zaskakujące zarówno tak dla mnie, jak również dla pracownicy centrum, która 
ów test ze mną przeprowadziła. Spośród dziesięciu cech wpływających na osobę, miałem siedem 
na poziomie wysokim, jedną w stanie dopuszczalnym, i zaledwie dwie – poniżej normy.

65 P. Migała, Wybrane elementy patologii społecznej w aspekcie ich uwarunkowań, Józefów 
2011, s. 156.

66 A. Zwoliński, Scjentologia…, s. 85.
67 Z. Golan, op. cit., s. 220.
68 L. Ron Hubbard, New Testing Promotion Section, Hubbard Communication Office Policy 

Letter z 28 października 1960 r. Cyt. za: U. Caberta, Schwarzbuch Scientology, München 2007, s. 49.
69 B. Rigal-Cellard, op. cit., s. 330.
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nie mają związku z żadnymi znanymi metodami oceny osobowości”70. Wedle In-
stytutu Mentalnych Pomiarów Burosa w USA, który wydaje „Rocznik Pomia-
rów Mentalnych”, OCA nie spełnia standardów testów edukacyjnych i psycho-
logicznych, gdyż KS nie udowodnił jego skuteczności. Opinia ta jest zgodna ze 
stanowiskiem psychologów brytyjskich, którzy za cel przewodni OCA nazwali 
przekonanie ludzi do konieczności korzystania z oferowanych przez KS kursów71.

Podsumowując wątek, należy stwierdzić, że opinie brytyjskich psychologów 
akademickich nie przekonują wyznawców scjentologii, są bowiem wyrażane 
przez jej „krytyków i wrogów”, co w oczach scjentologów podważa ich obiekty-
wizm. Scjentolodzy uważają więc Oksfordzki Test Osobowości za dobre narzę-
dzie do wykrycia problemów, których usunięcie jest możliwe tylko w Kościele 
L. Rona Hubbarda.

Purification Rundown:  
oczyść ciało, zanim oczyścisz umysł

Program oczyszczenia organizmu w Kościele scjentologicznym pozornie może 
przypominać rodzaj diety lub jakiś system odchudzania, gdyż trzy podstawowe 
elementy – sauna, ćwiczenia fizyczne i zdrowe odżywianie, mogłyby to sugero-
wać. Tak naprawdę, jest to proces fizycznego i, co ważne, emocjonalnego oczysz-
czania, mającego przygotować nowicjuszy do wejścia w życie religijne Kościoła 
Mistrza Rona, wraz z pełnym uczestnictwem w praktykach religijnych wspólnoty 
wiernych72. Purification Rundown73 został wymyślony przez Hubbarda w 1979 r. 
jako ryt inicjacyjny, mający na celu rozwiązanie głównego problemu złego ducho-
wego samopoczucia współczesnego człowieka, jakim jest chemiczna i radiacyjna 
toksyczność naszego środowiska. Praktykę tę można wobec tego rozumieć jako 
swoiste odtrucie74.

Purif, jak często w skrócie bywa nazywana ta rzekomo lecznicza procedura, 
ma na celu wzmocnienie ciała poprzez intensywne zajęcia ruchowe i dobre od-
żywianie, jak również wyprowadzenie z organizmu uczestnika terapii wszelkich 
nagromadzonych toksyn. Hasłem przewodnim owej metodyki jest „Czyste ciało, 
jasny umysł”, bowiem wedle nauczania scjentologów toruje to drogę oświeceniu 
osoby, eliminując „biochemiczną barierę dla zdrowia duchowego”75. Purif ma 

70 J. G. Foster, Enquiry into the Practice and Effects of Scientology, London 1971, s. 76.
71 E. Kindley, Questionnaire (Object Lessons), New York–London 2016, s. 48.
72 S. Shaw, Seeking cleansing, clarification and enlightenment via Scientology, [w:] G. Bouma, 

Australian Soul: Religion and Spirituality in the Twenty-first Century, Port Melbourne 2006, s. 9.
73 Od angielskich słów: purification – oczyszczenie i rundown – zniszczony, skonany.
74 A. Zwoliński, Scjentologia…, s. 69.
75 L. Wright, op. cit., s. 263.
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ponoć zapewniać poczucie pokoju, obfitej energii i duchowej inspiracji, mówiąc 
krótko, ma pozwolić pacjentowi osiągnąć „wymierny zysk duchowy”76.

Hubbard twierdził, że wszystkie trujące związki – papierosy, alkohol, łańcuch 
żywieniowy, narkotyki, substancje zatruwające powietrze, odkładają się w tkance 
tłuszczowej człowieka, blokując i umniejszając jego zdolność myślenia77. Program 
oczyszczania trwa od dwóch do czterech tygodni. Składa się nań szereg dokładnie 
zaprojektowanych kroków, podejmowanych w celu uzyskania duchowego rezul-
tatu. Są to:

– ćwiczenia – chodzi w nich o to, aby krążenie krwi i cały system organizmu 
funkcjonowały tak, aby zanieczyszczenia znajdujące się w ciele mogły zo-
stać „wypompowane”. Przykładem takich ćwiczeń może być półgodzinny 
seans na bieżni78;

– pocenie się w suchej saunie – celem zabiegu jest usunięcie z organizmu przez 
pory skóry trujących związków. Zabiegi w rozgrzanej do 70° C łaźni trwają 
nawet do pięciu godzin dziennie79, wedle innych źródeł – nawet do ośmiu80;

– odżywianie – celem jest zmiana złych nawyków dietetycznych. Nowa zdro-
wa dieta powinna szczególnie uwzględniać dostarczenie wystarczającej ilo-
ści płynów, świeżych warzyw, dużej ilości niektórych witamin (zwłaszcza 
niacyny), tłoczonego na zimno wielonienasyconego oleju (do ośmiu łyżek 
stołowych) i minerałów (suplementy potasu, lecytyna, wapń, magnez)81;

– odpowiednio ustawiony plan dnia, w tym konieczny odpoczynek i sen82.
Mistrz Hubbard zastrzegał jednak, że kobiety w ciąży oraz matki karmiące 

piersią mają powstrzymywać się od Purification Rundown, gdyż nie należy pod-
dawać dziecka nieuzasadnionemu ryzyku ewentualnego działania toksyn pod-
czas pocenia się w saunie lub poprzez przypuszczalne przekazanie tychże sub-
stancji z mlekiem83. Hubbard nie zapomniał jednak o brzemiennych i rodzących. 
Jedną z oferowanych przez niego technik jest tzw. cichy poród (ang. silent birth). 
Zgodnie z tą metodą podczas rodzenia dziecka wszyscy obecni w pokoju mają za-
chowywać się jak najciszej, aby nie spowodować zbędnym dźwiękiem powstania 

76 Church of Scientology International, Dianetik- und Scientology-Auditing, Los Angeles 
2016, s. 11.

77 N. Potthoff, W labiryncie scjentologii, tłum. B. Machnik, Katowice 2001, s. 81.
78 J. Reitman, op. cit., s. 301.
79 J. Miscavige-Hill, Ofiarowana: moje życie w sekcie scjentologów, tłum. M. Filipczuk, M. Fi-

lipczuk, Kraków 2013, s. 216.
80 L. Wright, op. cit., s. 263.
81 W. J. Crinnion, J. E. Pizzorno, Clinical Environmental Medicine: Identification and Natural 

Treatment of Diseases Caused by Common Pollutants, St. Louis 2018, s. 729-730.
82 L. Ron Hubbard, Clear Body, Clear Mind: the Effective Purification Program, Glostrup 2013, 

s. 77-81.
83 L. Ron Hubbard, The Purification Rundown: Pregnancy and Breast-Feeding, „The Technical 

Bulletins of Dianetics and Scientology” 1980-1984, t. 16, Los Angeles 1991, s. 14.
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u noworodka i położnicy szkodliwych engramów. Procedurę tę zastosowano np. 
w 2006 r. przy narodzinach Suri, córki Toma Cruise’a i jego ówczesnej żony Katie 
Holmes84.

We miejscowości Clearwater na Florydzie – siedzibie Kościoła scjentologicz-
nego, powstał budynek Super Power, pomyślany jako ośrodek szkoleniowy i te-
rapeutyczny, gdzie m.in. za pomocą techniki rundown odbywa się doskonalenie 
najbardziej zaangażowanych członków Kościoła w celu usprawnienia wszystkich 
57 (sic!) zmysłów85. Rundown, o podobnie brzmiącej nazwie – Super Moc, skła-
da się na serię 10 zwykłych rundownów, a wyszkoleni do tego audytorzy mogą 
poprowadzić tę „duchową terapię dla thetanów” aż w 19 językach86. Super Mocy 
często towarzyszy Cause Resurgence Rundown – wielogodzinne (nawet do dwu-
nastu godzin, ale nie mniej niż pięć dziennie) bieganie okrągłym torem, aż do 
wyczerpania fizycznego87.

Mark Rathbun, były dyrektor wykonawczy KS oraz Generalny Inspektor Cen-
trum Technologii Religijnej, organizacji odpowiedzialnej za ochronę praw autor-
skich i znaków handlowych dianetyki i scjentologii, już po odejściu z szeregów 
Kościoła w 2004 r. ujawnił, iż bieganie ma być kontynuowane dopóty, aż osoba 
nie zrozumie, że kontroluje swoje ciało i umysł. Czasem pojawia się też informa-
cja, że ten program biegania jest stosowany wobec osób, które w czymś zawiniły 
wobec Kościoła lub jego władz88. Ponadto istnieje wiele innych rodzajów progra-
mu rundown, typu Clear Certainty Rundown, adresowany do byłych członków 
schizmatyckiej grupy wspomnianego wyżej W. Erharda Est Repair Rundown, lub 
też False Purpose Rundown, czy Livingness Repair Rundown i mnóstwo innych89.

Wiele lekarzy klinicznych krytykuje ów program, twierdząc że opiera się na 
oszustwie i może wywierać szkodliwe skutki zdrowotne. Na przykład, wysokie 
dawki witaminy B3/PP mogą prowadzić do uszkodzenia wątroby (w Purif za-
lecane normy niacyny oscylują od 100 mg na pierwszym etapie aż do 5000 mg 
dziennie na ostatnim piątym90, podczas gdy rekomendowana dawka nie powinna 

84 A. Morton, Tom Cruise: An Unauthorized Biography, New York 2008, s. 309; C. M. Cusack, 
Celebrity, the Popular Media, and Scientology: Making Familiar the Unfamiliar, [w:] J. R. Lewis 
(red.), Scientology, New York 2009, s. 400.

85 D. E. Cowan, D. G. Bromley, The Church of Scientology: The Question of Religion, [w:] ei-
dem, Cults and New Religions: A Brief History, Chichester 2015, s. 28; H. B. Urban, The Church of 
Scientology…, s. 85; L. Wright, op. cit., s. 375-376.

86 Church of Scientology International, 10 bonnes raisons d’alle à Flag, „International Scien-
tology News” 2017, nr 69, s. 68-71.

87 M. Headley, Blown for Good: Behind the Iron Curtain of Scientology, Burbank 2010, s. 193.
88 N. Potthoff, op. cit., s. 198; J. Reitman, op. cit., s. 138.
89 N. Scotland, The Church of Scientology, [w:] idem, A Pocket Guide to Sects and New Reli-

gions, Oxford 2005, s. 54; M. Headley, op. cit., s. 41, 367; H. B. Urban, The Church of Scientology…, 
s. 134.

90 L. Ron Hubbard, Clear Body…, s. 125.
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przekraczać 15-20 mg dziennie91). Mogą też doprowadzić do kołatania (czyli tzw. 
palpitacji) serca, zaczerwienia skóry i kwasicy metabolicznej. Potencjalne szko-
dy, które mogą powstać w wyniku przyjmowania przez zwolenników scjentologii 
dużych dawek także innych witamin stają się jeszcze bardziej niepokojące, gdy 
uświadomimy sobie, że charakterystyczne dla tego Kościoła quasi-terapeutyczne 
praktyki religijne są oferowane adeptom-pacjentom bez żadnej kontroli zewnętrz-
nej, sprawowanej przez lekarzy leczących w standardzie klinicznym. Kanadyjski 
doktor D. Hogg, nie przebierając w słowach, wprost określił metodę detoksykacji 
jako „błędną i kłamliwą”, a Rona Hubbarda nazwał ignorantem, który demon-
struje niebezpieczny brak wiedzy w zakresie biochemii, fizyki i medycyny92.

Z programem Purification są związane także inne kontrowersje. W 1994 r. 
do zastosowania metody Purif namówiła swojego męża, znanego piosenkarza 
Michaela Jacksona, Lisa Marie Presley. M. Jackson, będący już wówczas po serii 
zabiegów chirurgicznych, doznał w wyniku tej terapii prawdziwego szoku, kiedy 
jego twarz zaczęła dosłownie „spływać” podczas jednego z seansów w saunie. Po-
dobno wkrótce potem artysta opuścił szeregi Kościoła scjentologicznego93. Innym 
zarzutem są bardzo wysokie koszty, które mają ponieść klienci programu Purif: 
wygląda na to, iż w placówkach Kościoła w Wielkiej Brytanii za tygodniowy kurs 
detoksykacji trzeba wyłożyć 1000 funtów94, zaś za pakiet programu w USA – po-
między 5000 a 10 000 dolarów95.

Purification Rundown stanowi także podstawę wyżej wspomnianej metody 
leczenia odwykowego, stosowanej we front-grupie Kościoła o nazwie Narconon, 
NN. Przez wiele lat rolę honorowej rzeczniczki programu pełniła znana aktorka, 
scenarzystka i producentka filmowa Kirstie Alley, która dzięki tej metodzie, wedle 
własnych zwierzeń, została wyleczona z uzależnienia od kokainy96. Najbardziej 
popularnym środkiem zaradczym jest wymyślona przez Rona tzw. Cal-Mag For-
muła: wapń, magnez, olej i ocet, jak również niacyna97. Program zapobiegania 

91 A. Nagalski, J. Bryła, Zastosowanie niacyny w terapii, „Postępy Higieny i Medycyny Do-
świadczalnej” 2007, nr 61, s. 289. Śmierdzące wydzieliny, pojawiające się w trakcie seansów po-
cenia się, prawdopodobnie są witaminami, których dużej ilości ludzki organizm nie jest w stanie 
przetworzyć i musi je wypocić. N. Potthoff, op. cit., s. 115-116.

92 D. Hogg, Critical Analysis of the Purification Rundown, Toronto 1981, s. 1.
93 A. Morton, op. cit., s. 243.
94 Ch. Story, The New Underworld Order: Triumph of Criminalism: Dark Actors Playing 

Games, Cambridge 2006, s. 195-196.
95 T. M. Bereska, Hollywood Bites, [w:] S. A. Kent, S. Raine (red.), Scientology in Popular Cul-

ture: Influences and Struggles for Legitimacy, Santa Barbara–Denver 2017, s. 201.
96 K. Alley, How to Lose Your Ass and Regain Your Life: Reluctant Confessions of a Big-butted 

Star, Emmaus 2005, s. 29-31; D. Hutchinson, The Good Wife: The Religious Experience of Women 
in Scientology, [w:] L. Ashcraft-Eason, D. C. Martin, O. Olademo (red.), Women and New and 
Africana Religions, Santa Barbara–Denver–Oxford 2010, s. 261-262.

97 L. Ron Hubbard, Clear Body…, s. 116-117.
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narkomanii Narconon, jak oficjalnie brzmi nazwa metody odwykowej Hubbarda, 
dzisiaj tworzy rozbudowaną sieć w kilkudziesięciu krajach98 i skupia się głów-
nie na organizowaniu spotkań z młodzieżą i nauczycielami w ramach prelekcji 
na temat szkodliwości alkoholu, tytoniu i marihuany, jak również narkotyków 
twardych99. W 2015 r. odbyła się seria inauguracji kontynentalnych centrów szko-
leniowych NN, sponsorowanych przez IAS – Międzynarodowe Stowarzyszenie 
Scjentologów100. Twarzą kampanii jest aktualnie Kelly Preston, znana aktorka, 
a zarazem małżonka Johna Travolty, promująca NN na rodzinnych Hawajach101. 
Program aktywnie jest wspierany również przez innych celebrytów102. Według 
danych z 2017 r., sieć NN miała swoje centra w USA, Ameryce Łacińskiej, Rosji, 
Turcji, Australii, a nawet w Nepalu103.

Hipotezę o rzekomym usuwaniu z organizmu trucizn dzięki zastosowaniu 
metody Purif medycyna kliniczna całkiem odrzuca104. Ponadto Purif nie leczy 
choroby promieniowej, jak to postulował Hubbard („chcę, aby scjentolodzy prze-
żyli III wojnę światową”105) i nie zmniejsza przyszłego narażenia na promieniowa-
nie, do czego twórca scjentologii zalecał stosowanie wymyślonego przezeń leku 
o nazwie Dianazene106. Eksperci związani ze standardem medycyny klinicznej też 
ostro krytykują program Narconon, określając go jako „niebezpieczne, szarlatań-
skie oszustwo”107. Klinicyści uznają, że metoda Hubbarda nie ma potwierdzenia 

98 Church of Scientology International, Narconon Activities: Around the World, [w:] Sciento-
logy: How We Help. Narconon: Saving Lives from Addiction, Los Angeles 2012, s. 32; I. Macut, 
op. cit., s. 179.

99 J. M. Houston, E. Krauskopf, J. Humphrey, D. C. S. Richard, Program Evaluation and Clin-
ical Psychology, [w:] D. C.S. Richard, S. K. Huprich (red.), Clinical Psychology: Assessment, Treat-
ment, and Research, Burlington–San Diego–London 2009, s. 427-428.

100 Church of Scientology International, Narconon: Inauguración de Centros Continentes de 
Narconon, „Impact” 2015, nr 150, s. 142-159

101 L. Wright, op. cit., s. 264.
102 S. A. Kent, Narconon, Scientology, and the Battle for Legitimacy, „Marburg Journal of Reli-

gion” 2017, t. 19, nr 1, s. 21.
103 Ibidem, s. 1.
104 R. C. Berg, A brief summary and evaluation of the evidence base for Narconon as drug pre-

vention intervention (report), Oslo 2008, s. 3.
105 L. Ron Hubbard, Purification Rundown and Atomic War, „The Technical Bulletins of Dia-

netics and Scientology” 1980-1984, t. 16, Los Angeles 1991, s. 3.
106 M. Wakefield, Understanding Scientology…, s. 38. W 1958 r. Amerykańska Agencja ds. 

Żywności i Leków interweniowała w centrum dystrybucji, rekwirując i niszcząc 21 tys. tabletek 
o nazwie Dianazene. I. Williams, The Alms Trade: Charities, Past, Present and Future, New York 
2007, s. 130. Lek był związkiem witaminowym, składającym się ze 100 mg witaminy B1, 15 g wap-
nia, 500 mg witaminy C i 100 mg kwasu nikotynowego. Aby zapobiec chorobie popromiennej, 
należało brać 600 mg środka dziennie. T. Manca, Alternative therapy, Dianetics, and Scientology, 
„Marburg Journal of Religion” 2010, t. 15, nr 1, s. 13.

107 J. DeSio, The Rundown on Scientology’s purification Rundown, NY Press, 6.06.2007; 
S. A. Kent, Scientology – Is this a Religion?, „Marburg Journal of Religion” 1999 t. 4, nr 1, s. 6.
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w terapii uzależnień, a przedstawione na rzecz jej skuteczności dane są nieaktual-
ne i niepoparte dowodami108. W literaturze przedmiotu można także spotkać się 
z informacją, że Narconon w swojej rzekomo leczniczej praktyce opiera się o tera-
pię poznawczo-behawioralną109, jednakże wiarygodnych dowodów skuteczności 
NN jako programu zapobiegania narkomanii nadal brak110.

Wygórowane koszty terapii, sięgające nawet powyżej 30 000 dolarów111, trwa-
jącej od trzydziestu dni do sześciu miesięcy112, zarzuty uprawiania prozelityzmu113 
oraz procesy sądowe i skandale wokół organizacji (dotyczące m.in. śmiertelnych 
skutków terapii dla klientów)114 nie sprzyjają uzyskaniu przez metody Hubbarda 
dobrej renomy. Sytuację potęgują wspomnienia osób, które osobiście blisko znały 
Hubbarda; świadczą one, iż sam założyciel Kościoła scjentologicznego do końca 
życia był uzależniony od barbituranów i amfetaminy, zażywając te środki z powo-
du braku stabilności psychicznej115.

Żadne argumenty krytyczne kierowane pod adresem Purif i wobec innych 
programów terapii i rekonwalescencji oferowanych przez scjentologów, począt-
kowo przedstawiane przez media, a obecnie przez środowisko internautów, nie 
przemawiają jednak do wiernych Kościoła scjentologicznego. Wszystko to, co 
zostało wymyślone przez L. Rona Hubbarda, jest dla nich prawdą, ponieważ 
sam Hubbard „był prawdą”, czy – jak widzą scjentolodzy swego założyciela – był 
„Źród łem”116. A czyżby Źródło mogło się mylić?

Asysta: scjentologiczny „sakrament” chorych

Na przestrzeni wieków różne religie próbowały przynieść chorym ulgę w ich 
cierpieniu fizycznym, oferując w tym celu różne metody: od zwykłej modlitwy 
poczynając, przez nakładanie rąk, aż po sięgnięcie po środki kojące rany ciała 
i skazy duszy. Bardzo często wymienione praktyki religijne były pochodną magii 
o charakterze teurgicznym, kiedy na bóstwo próbowano wywrzeć wpływ w celu 

108 B. Dżon, Scjentologia pod lupą, „Przegląd” 2009, nr 6, s. 30.
109 M. Cecchini, V. LoPresti, Drug residues store in the body following cessation of use: Impacts 

on neuroendocrine balance and behavior – Use of the Hubbard sauna regimen to remove toxins and 
restore health, „Medical Hypotheses” 2007, t. 68, nr 4, s. 868-879.

110 R. C. Berg, op. cit., s. 16.
111 S. A. Kent, Narconon…, s. 21.
112 K. Dion, Salvaging Lives from the Trap of Drug Addiction, „Solutions” 2014, nr 17, s. 18.
113 M. P. Gardini, Byłam scjentologiem. Rozmowa z Albertem Laggią, tłum. K. Kozak, Radom 

2008, s. 23-24.
114 J. Atack, A Piece of Blue Sky: Scientology, Dianetics and L. Ron Hubbard Exposed, New York 

1990, s. 268; S. A. Kent, Narconon…, s. 24.
115 А. Дворкин, op. cit., s. 198.
116 A. Morton, op. cit., s. 244; M. Wakefield, Understanding Scientology…, s. 100.
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odzyskania witalności117. Dlatego niekiedy podkreśla się zbieżność dążeń magii 
oraz religii118. Niezależnie od używanej metody wierzono jednak, iż dusza może 
oddziaływać na ciało.

Jedną z technik (para)leczniczych stosowanych w praktyce scjentologicznej 
jest asysta – działanie podejmowane w celu udzielenia pomocy osobie w zmierze-
niu się z trudnościami natury fizycznej119. Asysty nie są po to, żeby zastąpić proces 
leczenia, lecz aby pomóc usunąć powody odpowiadające za pojawienie objawów 
choroby120. L. Ron Hubbard nazywał to „fazą precypitacji”. Ponadto wyszczególnił 
też fazę predyspozycji – czynniki przygotowujące warunki dla procesu chorobo-
wego, oraz fazę perpetuacji – czynniki podtrzymujące stan chorobowy121. Zara-
dzić temu wszystkiemu mają właśnie asysty.

Scjentologiczna asysta nieco przypomina rodzaj sakramentu chorych – tech-
niki mającej na celu złagodzenie duchowego komponentu bólu fizycznego, szoku 
i traumy emocjonalnej, a ponadto mogącej wpływać na przyspieszenie procesu 
leczenia122, a więc nie jest to kuracja sensu stricto. Hubbard twierdził, że asysty są 
pomocne w przypadku ran, operacji, porodów, poważnych chorób, czy okresów 
silnego napięcia emocjonalnego. Nie lecząc rany jako takiej, asysty zajmują się 
przyczynami podatności, zapadania oraz przedłużania chorób i urazów. Podczas 
stosowania asysty scjentolodzy nie korzystają ani z lekarstw, ani z innych substan-
cji chemicznych, gdyż, jak sama nazwa wskazuje, ma to być wyłącznie wsparcie 
(ang. assist – wspierać, pomagać). W scjentologii istnieje szeroka paleta rozma-
itych rodzajów asyst, opisanych w oddzielnym tomie123, choć najbardziej popu-
larnymi w KS są trzy: asysta przez kontakt, asysta przez dotyk oraz audyting jako 
odrębna forma tejże czynności, wprost wywodząca się z dianetyki124. Hubbard 
porównywał działanie asysty do cudów, z tym że cudowne uzdrawianie, jak ma-
wiał, zdarza się tu w każdym przypadku125. Jednym z aktywnych propagatorów 

117 H. Kulik, S. Dutkiewicz, S. Szemik, Uzdrawiająca moc modlitwy, [w:] E. Krajewska-Kułak, 
C. R. Łukaszuk, J. Lewko, W. Kułak (red.), W drodze do brzegu życia, t. 12, Białystok 2014, s. 57-58; 
J. Scarborough, The Pharmacology of Sacred Plants, Herbs, and Roots, [w:] Ch. A. Faraone, D. Ob-
bink (red.), Magika Hiera: Ancient Greek Magic and Religion, New York–Oxford 1997, s. 142.

118 J. Sieradzan, O względności pojęć „magii” i „religii”, „Lud” 2005, t. 89, s. 29.
119 Church of Scientology International, The background, ministry, ceremonies & sermons of the 

Scientology religion, Los Angeles 1999, s. 457.
120 Ibidem, s. 460.
121 L. Ron Hubbard, Dianetyka: Współczesna nauka…, s. 112.
122 Iglesia de Cienciología Internacional, Cienciología: Teología y práctica de una religión con-

temporánea, Copenhague 1998, s. 77.
123 L. Ron Hubbard, Assists Processing Handbook, Los Angeles 1992, 413 s.
124 D. Refslund Christensen, Rethinking Scientology: An Analysis of L. Ron Hubbard’s Formu-

lation of Therapy and Religion in Dianetics and Scientology, 1950-1986, [w:] J. R. Lewis (red.), 
Handbook of Scientology, Leiden 2017, s. 94; S. Lamont, Religion Inc.: The Church of Scientology, 
London 1986, s. 45.

125 L. Ron Hubbard, Dianetyka: Współczesna nauka…, s. 208.
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tejże czynności jest aktor J. Travolta, który za pomocą asysty potrafił rzekomo 
pomóc nie tylko sobie, lecz również znanemu piosenkarzowi Stingowi w jego 
bólu gardła126.

W scjentologii istnieje zasada, że kontuzjowaną część ciała należy przyłożyć 
dokładnie w tej samej pozycji do miejsca, w którym doszło do obrażeń, zacho-
wując przy tym milczenie i pełną koncentrację. Takie działanie jest nazywane 
asystą przez kontakt. Na przykład, jeśli osoba ukłuła się kolcem róży, ma deli-
katnie dotknąć tego samego kolca tą samą zranioną częścią ciała albo, jeśli przy-
trząsnęła rękę drzwiami, ma dotknąć poszkodowaną kończyną dokładnie tego 
samego miejsca tych samych drzwi. Owe czynności należy powtarzać, dopóki 
nie „zniknie somatyka”, pod którym to pojęciem w scjentologii jest rozumiana 
każda nieprawidłowość fizyczna lub fizyczno-zmysłowa, występująca ciągle lub 
sporadycznie u precleara przebywającego w swoim środowisku127.

Hubbard uczył, iż zapis pamięciowy jednostki – motoryczny lub zmysłowy, 
jest precyzyjnie ułożony względem momentów w czasie. U jednostki zaberro-
wanej128 odcinki ścieżki czasu są ukryte, a więc nie są dostępne umysłowi ana-
litycznemu. Wynikiem tych powtarzających się działań ma być nie tylko „usta-
nie somatyki”, lecz także uświadomienie okoliczności obrażenia, w których doń 
doszło. Scjentolodzy wierzą, że asysta przez kontakt ma nieograniczony zasięg 
implementowania, przynosząc cudowne efekty; bywa też nazywana masażem 
duchowym129.

Najszerzej używaną jest zaś asysta przez dotyk, którą Hubbard opracował na 
początku lat 50. XX w. Taki rodzaj asysty jest przydatny przy tępym bólu pleców, 
ciągłym bólu uszu, ropnych wrzodach, zaburzeniach żołądkowych, ale nie na-
daje się przy bólach głowy, mimo że można spotkać się z informacją o pomocy 
w przypadku bólu migrenowego130. Praktyka tej asysty polega na wielokrotnym 
dotykaniu przez terapeutę miejsca będącego źródłem cierpień osoby rannej lub 
chorej. W ten sposób – jak wierzą scjentolodzy – chory „nawiązuje komunikację 
z raną”131. Technika asysty przez dotyk polega na tym, że zanim cokolwiek będzie 
wyleczone lub naprawione, należy doprowadzić do komunikowania się z tym 
czymś132. Procedura asysty przez dotyk zaczyna się od wygodnego rozmieszczenia 

126 T. Manca, Alternative therapy…, s. 9.
127 L. Ron Hubbard, Dianetyka: Pierwotna…, s. 165.
128 Jednostka zaberrowana – jednostka, która uległa aberracji, czyli posiadająca doskwierające 

jej engramy.
129 A. Morton, op. cit., s. 235.
130 M. Wakefield, The Road to Xenu: Life Inside Scientology, Raleigh 2009, s. 44.
131 L. Ron Hubbard, Asysty przy chorobach i urazach, Copenhagen 2006, s. 9.
132 Church of Scientology International, What is Scientology?…, s. 282, 707; L. Ron Hubbard, 

Assists in Scientology, „The Technical Bulletins of Dianetics and Scientology” 1957-1958, t. 8, Los 
Angeles 1976, s. 260.
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osoby, dalej człowiek stosujący asystę tłumaczy choremu cały przebieg „sakra-
mentu”. Dając polecenie „Poczuj mój palec”, osoba sprawująca ową czynność 
dotyka jednym palcem chorego, oczekując na reakcję133. Usłyszawszy „Tak, od-
czułem”, dawanie poleceń i dotykania jest kontynuowane poprzez zbliżanie się do 
i oddalanie się od części rannej lub chorej, a posuwanie się odbywa wzdłuż ner-
wowych kanałów ciała. Do punktów, które należy dotykać, muszą być włączone 
zakończenia palców na kończynach oraz kręgosłup. Wszystkie dotknięcia odby-
wają się w sposób symetryczny – na lewej i prawej, tylnej i przedniej części cia-
ła134. Asysta przez dotyk jest prowadzona dopóty, dopóki osoba chora nie okaże 
dobrych wskaźników, to znaczy że czuje się lepiej, ból się zmniejszył lub poprawił 
się jej nastrój135. Ponadto są asysty działające na system nerwowy, będące w sta-
nie doprowadzić do porządku stawy i kręgosłup136, asysta przywracania stanu 
trzeźwości137, asysta dla osób nieprzytomnych138, a nawet asysta o enigmatycznej 
nazwie „Powrót do życia” dla osób zmarłych, która musi być dokonana w ciągu 
3-4 minut natychmiast po śmierci139.

Rozpatrując tematykę scjentologii, zwłaszcza w kwestii dotyczącej uzdrawia-
nia, nie można nie wspomnieć o differentia specifica Kościoła scjentologicznego, 
czyli o seansach audytingu. Jest to rodzaj doradztwa osobistego, prowadzonego 
zawsze przez audytora – ordynowanego kapłana scjentologicznego, w celu zmie-
rzenia za pomocą specjalnego narzędzia o nazwie E-meter stanu psychicznego 
osoby poprzez rejestrację przewodności skóry140. Celem przewodnim „sakramen-
tu” jest uwolnienie precleara z jego engramów i doprowadzenie do stanu clear. 
Audyting nie zmienia w najmniejszym stopniu osobowości jednostki, ale daje jej, 
twierdzi Hubbard, czysty umysł uwolniony od bolesnej emocjonalnej treści, który 
już nie wysyła niepokojących informacji mówiących o bólu141. W gruncie rzeczy, 
można ująć to następująco: seanse audytingu mają uwolnić osobę z bólu, który 
w małych dawkach na przestrzeni całego życia stopniowo niszczy organizm, do-
prowadzając do śmierci142.

133 G. M. Harley, J. Kieffer, The Development and Reality of Auditing, [w:] J. R. Lewis (red.), 
Scientology, New York 2009, s. 189.

134 L. Ron Hubbard, Asysty…, s. 16-17.
135 M. Wakefield, The Road to Xenu…, s. 84-85; J. Reitman, op. cit., s. 304.
136 D. DiMarco, Tower Stories: An Oral History of 9/11, Santa Monica 2007, s. 289.
137 L. Wright, op. cit., s. 289.
138 N. K. Grant, D. J. Mansell, The Church of Scientology, [w:] eadem, A Guidebook to Religious 

and Spiritual Practices for People Who Work with People, Bloomington 2008, s. 141.
139 L. Ron Hubbard, The „Bring Back To Life” Assist, „The Technical Bulletins of Dianetics and 

Scientology” 1991, t. 13, s. 323-324.
140 R. T. Schaefer, W. W. Zellner, op. cit., s. 322.
141 L. Ron Hubbard, Dianetyka: Pierwotna…, s. 122.
142 Idem, Scjentologia: Nowe spojrzenie…, s. 71.
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Zagadnienie audytingu jest na tyle obszerne, że wymaga oddzielnego opisu, 
co istotnie przekroczyłoby ramy poniższego artykułu. Dlatego pozwolę odesłać 
zaciekawionych czytelników do publikacji, w których analiza procedury audytin-
gu została dokonana143.

Inkongruencja między scjentologią a medycyną

Teorie rekonwalescencji, oferowane techniki i metody leczenia wedle doktry-
ny Rona Hubbarda są mocno kwestionowane, oprotestowywane i krytykowane 
w środowisku medycznym. Nie znajdują one zrozumienia nie tylko z powodu 
swojej „dziwaczności”, lecz przede wszystkim z powodu braku elementarnych do-
wodów ich skuteczności144. Innym wątkiem wartym uwagi jest status pism Hub-
barda, nadawany im przez jego wyznawców. Każde słowo, spisane lub nagrane 
przez twórcę scjentologii, ma dla wyznawców rangę niemal objawioną – stąd rze-
czowa dyskusja z nimi jest niemożliwa, pomimo tego, że zwolennicy nie preten-
dują do uzyskania przez scjentologię statusu religii objawionej, ani nie zarzucają 
(jak czynią to niektóre inne NRR )„starym” systemom religijnym brak pełni tegoż 
objawienia145. Scjentologia wydaje się być wyznaniem podpadającym raczej pod 
kategorię „religii oświeceniowej”, gdzie sacrum nie zstępuje z góry, lecz raczej jest 
zwrócone ku górze. Jak wskazywał prof. Frank Flinn z Uniwersytetu Waszyngto-
na w St. Louis, podobnie jest w buddyzmie lub też w chrześcijańskiej grupie kwa-
krów, gdzie mocniej jest uwypuklany wątek gloryfikacji, czyli uświęcenia, aniżeli 
Stworzenia i Odkupienia146.

Scjentolodzy podążają w kierunku Ósmej Dynamiki, jak w doktrynie Mistrza 
Rona określa się Istotę Wyższą, poprzez indywidualny postęp duchowy, a nie 

143 G. M. Harley, J. Kieffer, op. cit., [w:] J. R. Lewis (red.), Scientology, New York 2009, s. 183-
205; I. Macut, Auditing, [w:] op. cit., s. 83-88; S. Anoszko, Antropologia w ujęciu nowych ruchów 
religijnych: koncepcja człowieka w pismach L. Rona Hubbarda, [w:] B. Kuklińska, M. Gudowska, 
A. Gudowski (red.), Doczesne przygody ciała i ducha, Lublin 2016, s. 363-369; idem, Posługa dusz-
pasterska w nowych ruchach religijnych: kapłaństwo i „spowiedź” scjentologiczna, „Warszawskie 
Studia Pastoralne” 2017, R. 12, nr 2, s. 104-112; В. И. Ионе, Психологические основы антропо-
логии и культовых практик низшего уровня саентологической церкви, „Веснік Беларускага 
дзяржаўнага універсітэта. Сер. 3, Гісторыя. Філасофія. Псіхалогія. Паліталогія. Сацыяло-
гія. Эканоміка. Права” 2010, nr 3, s. 44-47; idem, Человек в религиозных практиках Церкви 
саентологии, „Вестник Полоцкого Государственного Университета. Сер. А: Гуманитарные 
науки. Философия” 2008, nr 7, s. 95-103.

144 T. Manca, Alternative therapy…, s. 10.
145 M. Farrell Bednarowski, The Church of Scientology: Lightning Rod for Cultural Boundary 

Conflicts, [w:] T. Miller (red.), America’s Alternative Religions, New York 1995, s. 389.
146 F. K. Flinn, Scientology as Technological Buddhism, [w:] J. R. Lewis (red.), Scientology, New 

York 2009, s. 216-217. 
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dzięki „oktrojowaniu” tajemnicy przez Boga147. „Tajemnica nie jest elementem 
niezbędnym. Jedynie bardzo zaberrowany człowiek pragnie, aby utrzymywano 
coś przed nim w wielkiej tajemnicy” – pisał L. Ron w swojej książce148. Węzłowym 
kontrastem, różniącym (para)lecznicze praktyki scjentologii od innych metodyk 
medycyny niekonwencjonalnej jest także to, iż Hubbard postulował nie tylko na-
prawę dotychczasowych „uszkodzeń” duszy i ciała (tzw. clearing), lecz także supo-
nował możliwość zwiększenia ilorazu inteligencji, zwiększenia zakresu percepcji, 
nabycie umiejętności „przywoływania przeszłości” i „zwiększonego słuchu”149.

Medycyna konwencjonalna nie akceptuje scjentologii także z powodu jej wąt-
pliwych podstaw teoretycznych, dotyczących szczególnie podstaw patologii. We-
dług Hubbarda, wszystkie choroby i dolegliwości – co w dianetyce jest aksjoma-
tem – mają swoje źródło w engramie. Każda choroba chroniczna ma w doktrynie 
LRH charakter choroby psychosomatycznej150. Choroba „rodzi się”, jak mawiał 
Hubbard, gdyż umysł reaktywny przechowuje zapis bólu, działając jak bank engra-
mów151. Być może nawet dałoby się to jakoś pogodzić z obowiązującymi teoriami 
przyczynowo-skutkowymi przebiegu i leczenia schorzeń, ale Hubbard, przekształ-
cając dianetykę w scjentologię, wprowadził pewne uzupełnienia, które całkowicie 
wykraczały poza granice poznania naukowego akceptowanego w standardzie me-
dycyny klinicznej: engramy prenatalne, energię theta Θ oraz E-meter152. L. Ron 
uznał, iż umysł reaktywny umniejsza thetę, czyli energię życiową153. Twórca scjen-
tologii twierdził jednak, że dzięki jego metodzie można wyleczyć, zapobiec lub 
złagodzić ok. 70% chorób154, powstałych z tej przyczyny. Nic więc nadzwyczajnego, 
że większość zwolenników scjentologii jest szczerze przekonana – pomimo kry-
tycznych opinii lekarzy klinicznych – że zalecane przez scjentologów metody leczą 
nie tylko objawy chorób, lecz sięgają głębiej, do źródła, usuwając ich „prawdziwe 
przyczyny”155. Nie ma na to żadnych dowodów klinicznych, przyjęcie tego poglądu 
jest więc – jak w innych systemach medycyny alternatywnej – kwestią wiary.

147 M. Farrell Bednarowski, New Religions and the Theological Imagination in America, Bloom-
ington–Indianapolis 1989, s. 32; L. Ron Hubbard, Scjentologia: Nowe spojrzenie…, s. 85.

148 L. Ron Hubbard, Scjentologia: Nowe spojrzenie…, s. 131.
149 S. A. Kent, The Creation of „Religious” Scientology, „Religious Studies and Theology” 1999, 

t. 18, nr 2, s. 99-100; T. Manca, Alternative therapy…, s. 11; A. Zwoliński, Scjentologia…, s. 45-46.
150 L. Ron Hubbard, Dianetyka: Współczesna nauka…, s. 422.
151 L. Ron Hubbard, Scjentologia: Podstawy…, s. 69-71.
152 F. K. Flinn, op. cit., s. 215-216; M. Gardner, Fads and Fallacies in the Name of Science, New 

York 2015 (reprint 1957), s. 266-268.
153 L. Ron Hubbard, Scientology Definitions I: OT and Cleared Defined, [w:] idem, Scientology 

Definitions: Transcripts and Glossary, Los Angeles 2009, s. 8-9.
154 T. Müller, Dianetik und Scientology in ihrem Anspruch als Wissenschaft (Magisterarbeit), 

München 2007, s. 15; D. Refslund Christensen, op. cit., s. 66.
155 B. Beyerstein, Alternative Medicine and Common Errors of Reasoning, „Academic Medi-

cine” 2001, t. 76, nr 3, s. 235.
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Lekarze kliniczni nie akceptują także daleko posuniętej ingerencji w życie pry-
watne wiernych Kościoła scjentologicznego ze strony jego władz, ponieważ cza-
sem od członków społeczności wyznawców tej wspólnoty wymaga się otrzymania 
zgody na uzyskanie porady lekarskiej. Mimo że generalnie scjentolodzy nie są 
przeciwni przyjmowaniu przez wyznawców leków na receptę lub leczeniu156, to 
bezkompromisowo są przeciwni psychiatrii i przepisywanym przez psychiatrów 
klinicznym lekom157. Tego typu ograniczanie kontaktów z lekarzem (nie każdy 
wierny otrzymał zgodę na wizytę u lekarza klinicznego) doprowadzało czasem 
do tragedii. Przykładem jest scjentolożka Roxanne Friend. Gdy źle się czuła i pro-
siła o zgodę na wizytę u lekarza, jej prośby nie zostały uwzględnione. Opuściła 
więc szeregi Kościoła i wbrew nakazom udała się do lekarza – zdiagnozowano 
u niej raka158. Wkrótce potem kobieta zmarła, gdyż nie miała środków na zaku-
pienie ratujących życie lekarstw – przed chorobą wydała bowiem cały majątek 
(ok. 80 000 dolarów) na scjentologię159. Inną smutną historią, która mocno ude-
rzyła w reputację KS i stała jednym z głównych powodów do obaw przed tym 
NRR, był przypadek Lisy McPherson, którą po wypadku drogowym próbowano 
leczyć technikami LRH160. Wówczas scjentolodzy usłyszeli zarzuty znęcania się, 
zaniedbania oraz praktykowania medycyny bez uprawnień161. Kobieta zmar-
ła, a za przyczynę śmierci lekarze uznali zatorowość płucną i odwodnienie162. 

156 J. Runzheimer, L. Larsen, Medical Ethics For Dummies, Hoboken 2011, s. 115.
157 Jedną z prominentnych front-grup, działających obecnie pod auspicjami Kościoła scjento-

logicznego, jest Obywatelska Komisja Praw Człowieka (ang. the Citizens Commission on Human 
Rights, CCHR), celem przewodnim której jest „eliminowanie nadużyć popełnianych pod przy-
krywką ochrony zdrowia psychicznego”. M. Charet, The Citizens Commission on Human Rights 
and Scientology’s War against Psychiatry, [w:] J. R. Lewis (red.), Handbook of Scientology, Leiden 
2017, s. 565-584; S. Anoszko, Szaleństwo a nowe ruchy religijne: Kościół Scjentologiczny vs psychia-
tria, [w:] S. Góra, A. Płazińska (red.), Oblicza szaleństwa w kulturze, Kraków 2016, s. 129-151.

158 W Dianetyce: Współczesnej nauce o zdrowiu umysłowym L. Ron Hubbard pisał, że przyczy-
ny raka i cukrzycy mogą tkwić w engramach (Dianetyka: Współczesna nauka…, s. 114), a więc 
prawdopodobnie, że schorzenie onkologiczne Roxanne próbowano leczyć audytingiem. Pozostaje 
jednak pytanie: czy wiedziano, że kobieta jest chora na raka, zanim uzyskała diagnozę nowotwo-
ru, postawioną przez lekarza klinicznego. 

159 T. Manca, Alternative therapy…, s. 13; M. Wakefield, Understanding Scientology…, s. 155.
160 Gdy na miejsce wypadku przybyli ratownicy medyczni, 36-letnia Lisa zrzuciła z siebie ubranie 

i zaczęła nago iść ulicą. Przetransportowano ją do szpitala, skąd młodą kobietę zabrali współwyznaw-
cy, prosząc lekarzy o wypis. W siedzibie Kościoła poddano ją programowi Introspection Rundown, 
będącym sposobem opanowania stanów psychotycznych. Terapia obejmowała całkowite odosob-
nienie i podawanie pacjentce wody, posiłków i preparatów witaminowych; wszelka komunikacja od-
bywała się wyłącznie na piśmie. Lisa przestała jeść, drapała osoby obsługujące, bełkotała i uderzała 
głową w ścianę. Wkrótce potem zapadła w śpiączkę, po czym zdecydowano się na odwiezienie jej do 
szpitala. Kiedy trafili na ostry dyżur, okazało się, iż jest martwa. L. Wright, op. cit., s. 317-319.

161 J. Miscavige-Hill, Ofiarowana…, s. 244-245.
162 J. Reitman, op. cit., s. 245; J. Fisher, Forensics Under Fire: Are Bad Science and Dueling Ex-

perts Corrupting Criminal Justice?, New Brunswick–London 2008, s. 16-19.
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Oficjalne stanowisko Kościoła scjentologicznego w tej sprawie było następujące: 
okoliczności śmierci były nazwane „przykrą sytuacją”, wraz z podkreśleniem, iż 
nie było zamiaru uczynienia rannej żadnej szkody163. W 2004 r. proces sądowy 
zakończył się ugodą, szczegóły której utajniono.

Podsumowanie

Dianetyka jeszcze w latach 50. XX w. została skrytykowana przez większość spe-
cjalistów z dziedziny medycyny klinicznej i profesjonalnych psychologów, otrzy-
mując miano „kultu uzdrawiania umysłu”. Niedługo potem fala krytyki spadła 
również na scjentologię, będącą religijną kontynuacją dianetyki. Do grona kry-
tyków doktryny L. Rona Hubbarda obecnie należą agencje państwowe i eksperci 
rządów, lekarze i psychiatrzy, naukowcy, krewni członków i eks-członków KS, 
o mediach nie wspominając. W Australii techniki scjentologów uznano za zagra-
żające zdrowiu i rodzinie, zaś w raporcie Instytutu Gospodarki Niemieckiej moż-
na przeczytać o „psychicznej deformacji”, do której ponoć dochodzi w środowisku 
scjentologicznym164. W latach 80. XX w. głośny był lyoński przypadek 30-latka 
Patrice’a Vica, który popełnił samobójstwo, co mogło być spowodowane – jak wy-
nika ze słów jego żony – uzyskaną przezeń na kursach KS informacją i zażywany-
mi tam „witaminami”. Psychoanalityk dr J.-M. Abgrall wtedy mówił o przedaw-
kowaniu witamin w wyniku programu Purif, co mogło uszkodzić nie tylko nerki 
i wątrobę, lecz także mózg165. Podobne samobójstwa scjentologów (w których 
ofiary np. wyskakiwały z okien) miały miejsce także w innych krajach166.

Pomimo negatywnej opinii specjalistów dotyczącej oferowanych przez scjen-
tologów praktyk terapeutycznych wierni Kościoła scjntologicznego wykazują się 
niezachwianą wiarą w zasadność słów swojego założyciela. Uważają teksty Hub-
barda za „niezmienną prawdę”, a żadne argumenty, apele, czy próby wpływu z ze-
wnątrz nie wywierają żadnych skutków na ich opinie. Kościół scjentologiczny 
dosyć precyzyjnie określa granice, wychodząc poza które adept faktycznie może 
być uznany za osobę wog – tego, który nie jest scjentologiem167, albo, co gorsza, 
za osobę blow – to jest zbiega, byłego adepta, obecnie wrogo nastawionego wobec 

163 R. T. Schaefer, W. W. Zellner, op. cit., s. 339-341.
164 J. Dziedzina, op. cit., s. 35.
165 S. J. Palmer, The Church of Scientology: Legal and Activist Responses, [w:] eadem, The New 

Heretics of France: Minority Religions, la Republique, and the Government-Sponsored „War on 
Sects”, New York 2011, s. 66-67.

166 F. Stewart, German Feminist Queer Crime Fiction: Politics, Justice and Desire, Jefferson 2014, 
s. 146-147.

167 J. Reitman, op. cit., s. 77; M. Wakefield, Understanding Scientology…, s. 99-100; U. Caberta, 
op. cit., s. 109.
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tego Kościoła168. Opinie takich ludzi w ogóle nie są brane pod uwagę przez aktu-
alnych wyznawców.

Scjentologiczni terapeuci, kapłani i wolontariusze działają jak dobrze dobrane 
towarzystwo fachowców, główną troską którego jest oczyszczenie ludzkich umy-
słów z nagromadzonych engramów. Ta czynność rzekomo uwalnia od chorób, 
przywraca dobre samopoczucie, podwyższa witalność organizmu człowieka. 
Kolorowe kartki na ścianach ze spisanymi historiami sukcesu można spotkać 
w każdej placówce scjentologicznej, co ma jeszcze bardziej przekonywać do sku-
teczności metodyk Hubbarda nie tylko członków grupy, lecz także ewentualnych 
kandydatów do bycia clearem, którzy odważą się na test OCA, oczyszczenie swo-
jego ciała poprzez Purif, a później, być może, nawet na sięgnięcie po seanse audy-
tingu. Po lekturze prac L. Rona można odnieść wrażenie, iż scjentologia potrafi 
leczyć problemy duchowe, fizyczne i psychiczne, a ogłaszając siebie religią, po-
zostawia zagadnienie oceny skuteczności jej metod osądowi, płynącemu jedynie 
z wiary w doktrynę Hubbarda, nie zaś z jej racjonalnej analizy treści, opartej na 
opinii specjalistów.

„Clear body, clear mind”
– alternative medicine in the ritual practice of new religious movements:
the Church of Scientology case study

The following text is an attempt at a synthetic approach to the problems of al-
legedly healing practices present in the religious cult of the Church of Scientology 
(CoS), a new religious movement that was created in the US after the Second 
World War. By introducing an interesting and unconventional anthropological 
theory of L. Ron Hubbard (1911-1986) – the founder of this religious community, 
we turn to the issue of practical application of the concept of the three elements, 
which comprise the human body according to the Scientological quasi-healing 
activities. L. Ron Hubbard, and hence the contemporary Scientologist communi-
ty also followed him, was convinced that physical health has a strong connection 
with mental health. So, to heal the mind, which, as the representatives of the 
CoS claim, is contaminated by the so-called engrams, painful memory like cysts 
in the reactive part of our mind, first had to heal the human body. A clear body 
leads to a clear mind which, by its way, is the gateway to spiritual development 
in Scientology. Examples of basic techniques and para-therapeutic methods in 
Scientology are Purification Rundown, assists and auditing; the first two issues 
are described in the individual subsections of this article. Auditing was described 

168 M. P. Gardini, op. cit., s. 111, 115.
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in a general way, without going into details, because otherwise, it would require 
a significant extension of the text frame. Finally, the controversy of methods used 
by Scientologists is analysed, the opinions of representatives of the conventional 
medical world are given, and possible considerations about why there is an incon-
gruity between the Scientology and contemporary science in the field of human 
well-being.

Key words: the Church of Scientology, L. Ron Hubbard, dianetics, thetan, engram 
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Wprowadzenie

W 1988 r. na rynku księgarskim pojawiła się pozycja znanego psychoterapeuty 
Stevena Hassana Zwalczanie kontroli umysłu1. Amerykański badacz ruchów reli-
gijnych opisał w niej w sposób szczegółowy metody manipulacji wiernymi uży-
wane przez rozmaite sekty. Dziś metoda ta oficjalnie znana jest jako metoda BITE 
i dotyczy panowania nad świadomością wyznawcy w postaci: kontroli zachowa-
nia, kontroli informacji, kontroli myśli oraz kontroli emocji. Nie jest żadną tajem-
nicą, że psychomanipulacyjne zachowania mają poważny wpływ na destrukcję 
umysłu człowieka. Destrukcyjne sterowanie umysłem posiada cztery stymulacje, 
tworzące akronim BITE: sterowanie zachowaniem (Behavior), informacją (Infor-
mation), myśleniem (Thought) i emocjami (Emotional). Skupmy się na zasadach 
panujących wśród wiernych Kościoła Jezusa Chrystusa Świętych w Dniach Ostat-
nich i przypatrzmy się zasadom przedstawionym przez Steven Hassana.

Kościół Jezusa Chrystusa Świętych w Dniach Ostatnich od wielu lat jest jed-
ną z najprężniej działających grup religijnych na świecie. Wspólnota ta powstała 
w pierwszej połowie XIX w. na terenie Stanów Zjednoczonych i w dużej mierze 
utrzymuje się z dziesięciny (10% od zarobków wiernych), choć nie jest tajem-
nicą, że jest właścicielem sieci hoteli Mariott, a także większej części kopalni 
miedzi na terenie Meksyku. Struktura wspólnoty przypomina piramidę, a im 
osoba jest wyżej postawiona w tej piramidzie, tym objawienia jakie otrzymuje 
w ogólnym odbiorze są „znamienitsze”. W związku z upływem czasu (w celu 
rozwoju) należy zapewnić wspólnocie dopływ nowych członków. Odbywa się 
on w dwojaki sposób: poprzez narodziny nowych członków, oraz poprzez pracę 

1 S. Hassan, Combatting Cult Mind Control, wyd. Inner Traditions – Bear & Company, 1988.
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misyjną2. Misjonarze po trzeciej lekcji pytają osobę zainteresowaną o gotowość 
do przyjęcia chrztu. Jeżeli do skończenia wstępnego kursu osoba ta nie zde-
cyduje się na jego przyjęcie jego, misjonarze rezygnują z dalszych starań o jej 
nawrócenie.

Aby cały system się nie załamał, potrzebny jest regularny napływ nowych 
członków. W tym celu tzw. „misjonarze” prowadzą werbunek na ulicach. Aby 
zwerbować nową osobę i skłonić ją do pozostania w sekcie, mormoni stosują tzw. 
model Hassana. Jest to model psychomanipulacji i sterowania umysłem, pozwa-
lający przejąć całkowitą kontrolę nad myśleniem zwerbowanej osoby3. Postaram 
się przedstawić w/w model oraz przenalizować poszczególne punkty tego modelu 
pod względem stosowania ich przez sektę mormonów. Ważne jest by zrozumieć, 
że destrukcyjne sterowanie umysłem może być określone, gdy łączny efekt tych 
czterech składników promuje zależność i posłuszeństwo wobec jakiegoś lidera 
lub sprawy. Nie jest konieczne, by każdy z tych składnikow wystąpił. Członkowie 
sekt, których umysły są sterowane, mogą żyć we własnych mieszkaniach, praco-
wać od 9 do 17, mieć żonę i dzieci, a zarazem być niezdolnymi do samodzielnego 
myślenia i niezależnego działania. Psychomanipulacja jest subtelną metodą kon-
troli nad ludzką psychiką. Osoby posługujące się nią jawią się jako osoby nasta-
wione życzliwie i przyjacielsko, na ogół ofiara nie przyjmuje postawy obronnej. 
Zaczyna automatycznie współpracować z ludźmi, którzy chcą przejąć nad nią 
kontrolę. Wprowadza ich w swoje sprawy, dostarczając w ten sposób informa-
cji, która może być wykorzystana przeciwko niej. Efekty psychomanipulacji są 
o wiele bardziej długofalowe, niż „pranie mózgu” i działają nawet po ustąpie-
niu wywierania nacisku. Nowy system przekonań staje się częścią nowej tożsa-
mości i dlatego trudniej będzie ją odrzucić4. Dalej postaram się poddać analizie 

2 W XX w. mormoni podjęli pracę misyjną na terenie Chin, licząc na szybki przypływ wy-
znawców. Jednakże nie osiągnęli znacznych sukcesów, gdyż w języku chińskim, słowo mormon 
znaczy „wrota piekieł”, co bardzo komplikuje pracę misjonarzom mormońskim na całym obszarze 
Chin.

3 Steven Hassan wymienia zarówno formy pośrednie werbunku (plakaty zapraszające na dni 
otwarte, książki „bestsellery” namawiające do uczestnictwa lub oferty internetowe), jak i bezpo-
średnie (wprowadzenie do sekty przez osobę godną zaufania, która jest już jej członkiem, za-
proszenie na organizowane przez sektę spotkanie, wykład, sympozjum, zaproszenie na pozornie 
niewinną sesję poświęconą „studiowaniu Biblii”, podjęcie pracy w należącym do sekty przedsię-
biorstwie). Por. K. Wojciechowska, Psychomanipulacja w sektach, [w:] I. Kamiński, M. Płodowski 
(red.), Sekty. Obrona czy tolerancja? Zagadnienia społeczno-prawne, Toruń 2008, s. 47.

4 Margaret Singer, profesor w Departamencie Psychiatrii na Uniwersytecie Berkley w Kali-
fornii oraz na Uniwersytecie w San Francisco, zapoczątkowała wraz z Edwardem Scheinem bada-
nia nad procesem reedukacji jeńców amerykańskich wziętych do niewoli podczas wojny w Korei. 
Por. S. Hassan, Jak uwolnić się od manipulacji psychicznej w sekcie. Poradnik dla rodzin i przyjaciół 
członków destrukcyjnych kultów, tłum. E. Bladowska, M. Dynkowski, Łódź 2001, s. 58; D. Winn, 
Manipulowanie umysłem, pranie mózgu, warunkowanie, indoktrynacja, tłum. A. Sosenko, Wro-
cław 2003, s. 206–209; M. Singer, J. Lalich, Cult in Our Midst, Jossey – Bass 1997.
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poszczególne punty modelu Hassana, poprzez porównanie ich do działalności 
Kościoła mormonów5. Przeanzalizwane zostaną wszystkie punkty tego modelu 
manipulacji i jeżeli któryś z nich nie występuje w kościele mormonów zostanie 
to zaznaczone.

Sterowanie zachowaniem

Sterowanie zachowaniem6 polega na poddaniu całej sfery życia codziennego oso-
by określonym zasadom. Można je rozważać w następujących punktach:

1. Ustawianie fizycznej rzeczywistości danej osoby: gdzie i z kim mieszka, 
z kim jest związany? jakie kolory, ubiory, uczesanie preferuje? jak długo może 
spać ? zależność finansowa; ile ma czasu wolnego, na rozrywki czy wakacje? 
Pierwszy element sterowania zachowaniem polega na zobrazowaniu dotychcza-
sowej rzeczywistości werbowanej osoby. Każda osoba, która zainteresuje się sektą 
mormonów i wejdzie z nimi w interakcję, ma tworzoną kartotekę. Misjonarze 
mormońscy zakładają tzw. informację o zainteresowanych, wewnętrzny doku-
ment opisujący werbowanego członka. Opisywane są zarówno punkty wymie-
nione powyżej, jak i  inne informacje tworzące portret psychologiczny osoby. 
Tłumaczone jest to tym, że jest on potrzebny następnej grupie misjonarzy, jeżeli 
ci ulegną zmianie w dotychczasowym miejscu służby. Informacje o osobie wer-
bowanej są analizowane również przez prezydentów misji oraz ich przełożonych, 
co pozwala dobrać kierunek manipulacji tak, aby skutecznie pozyskać nowego 
członka i stworzyć jeszcze bardziej dokładny obraz tej osoby.

2. Wymagana zgoda na poświęcenie znacznej ilości czasu na udział w sesjach 
indoktrynujących lub grupowe rytuały. Podczas manipulacji oraz pobytu w sek-
cie osoby są manipulowane długimi i nudnymi wykładami z tzw. konferencji ge-
neralnych. Jest to wydarzenie mające miejsce dwa razy w roku i jest transmito-
wane do wszystkich kaplic mormońskich7. Poza konferencjami, przy spotkaniach 

5 Zob. A. Olszewska, U. Zielińska, Psychomanipulacja. Metody i techniki, Wrocław 2006, s. 14.
6 Zob. S. Hassan, Jak uwolnić się od manipulacji psychicznej w sekcie…, s. 65–67.
7 Dwa razy do roku członkowie Kościoła Jezusa Chrystusa Świętych w Dniach Ostatnich 

z różnych stron świata gromadzą się w Salt Lake City, aby uczestniczyć w konferencji generalnej. 
Każdej wiosny i jesieni odbywa się sześć sesji, podczas których członkowie otrzymują wskazów-
ki od przywódców Kościoła. Sesje te są również transmitowane na cały świat w wielu językach. 
W przypadku, jeśli członkowie Kościoła nie biorą udziału w sesjach konferencji generalnej, uczęsz-
czają na cotygodniowe niedzielne nabożeństwo w swojej miejscowej kongregacji. Pierwszą sesję 
każdej generalnej konferencji stanowi generalna sesja kobiet. Odbywa się ona w sobotę wieczorem, 
na tydzień przed pozostałymi pięcioma sesjami, które mają miejsce w pierwszy weekend kwietnia 
i października. Przeznaczona jest dla kobiet, młodych kobiet oraz dziewcząt Kościoła w wieku 
powyżej 8 lat. Święci w Dniach Ostatnich przybywają z całego świata, aby wziąć udział w konfe-
rencji generalnej, która odbywa się w liczącym 21 tysięcy miejsc Centrum Konferencyjnym w Salt 
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niedzielnych, oprócz standardowej mszy, są spotkania kapłaństwa – gdzie ana-
lizowane są książki opisujące życiorysy przywódców kościoła, spotkania szkoły 
niedzielnej – tutaj są czytanie inne mormońskie podręczniki. Jeden temat jest 
podejmowany stale – książka się kończy, zaczynamy analizę od nowa, według 
schematu lekcji. Nie jest mile widziane opuszczanie tych wykładów.

3. Trzeba prosić o pozwolenie na poważniejsze decyzje. Ten punkt nie jest tak 
widoczny jak poprzednie, ale również występuje. Mormoni oczywiście dużo mówią 
o wolnej woli (nie jest ona taka wolna, kiedy osoba jest zmanipulowana). Osoba 
pod kontrolą mormonów często rozmawia z misjonarzami i innymi członkami gru-
py o swoich prywatnych sprawach, traktując ich jak przyjaciół. Otwiera się w ten 
sposób możliwość poznania planów danej osoby, co do których ma ona wątpliwo-
ści. Jeżeli coś jest niezgodnie z mormońską narracją, osoba taka jest „nastawiana na 
właściwy tok myślenia”. Przykładowo jeżeli ktoś planuje wyjazd do pracy do Anglii, 
może usłyszeć: „lepiej nie wyjeżdżać za pracą do innego kraju, tylko wzmacniać 
kościół tu na miejscu”. Punkt ten jest bardzo subtelny, jednak występuje.

4. Trzeba relacjonować myśli, uczucia i aktywność przełożonym. Ten punkt 
jest bardziej widoczny. Już podczas werbunku, misjonarze zadają często pytania 
„co o tym myślisz”, „co u ciebie słychać”, „trzeba być szczerym”, „Bóg wie wszyst-
ko”. Ma to na celu wpojenie osobie werbowanej takiego zachowania, że trzeba całe 
swoje zachowanie relacjonować grupie i misjonarzom. Grupa jest przedstawiana 
jako przyjaciele, którzy interesują się tą osobą i są chętni do pomocy. Zawsze oni 
(albo ich rodziny, wujek, ciocia itd.) „mają takie same problemy”. Tu był roz-
wód, tam problem z alkoholem. Zmanipulowana osoba opowiada sekcie o całym 
swoim życiu. Zbierając takie informacje, Kościół tworzy jeszcze dokładniejsze 
portrety psychologiczne i określa dokładniejsze ścieżki manipulacji i sterowania 
konkretną osobą.

5. Nagrody i kary (za właściwe lub niewłaściwe zachowanie). Przykład: pła-
cisz dziesięcinę – w nagrodę pojedziesz do świątyni; nie myślisz tak jak grupa, 

Lake City w stanie Utah. Bezpłatne bilety są rozprowadzane przed każdą sesją. Dostępne są także 
kolejki rezerwowe dla osób, które nie posiadają biletu. W dodatkowych budynkach zlokalizowa-
nych przy pobliskim Placu Świątynnym gromadzą się osoby, które nie mieszczą się w Centrum 
Konferencyjnym. Po zakończeniu konferencji przemówienia są publikowane na stronie LDS.org 
oraz drukowane w czasopismach kościelnych, takich jak „Ensign” i „Liahona”, aby członkowie mo-
gli je czytać. Oprawę muzyczną podczas konferencji zapewnia Mormoński Chór Tabernakulum, 
osoby akompaniujące przy organach, inne chóry kościelne oraz kongregacja. Muzyka wzmacnia 
przesłanie ewangelii. Przywódcy Kościoła prowadzą konferencje generalne już od 1830 r., kiedy to 
Kościół został zorganizowany przez Józefa Smitha. Około 30 ochrzczonych członków uczestniczy-
ło w pierwszej konferencji, razem z innymi osobami, które były nim zainteresowane Obecnie kon-
ferencje tłumaczone są symultanicznie na ponad 90 języków, począwszy od albańskiego, a skoń-
czywszy na yapese, co służy wielu członkom z całego świata, a ich liczba wciąż wzrasta. Dostępne 
są również tłumaczenia na amerykański język migowy oraz transmisje z podpisami. Por. np.: PM, 
Konferencja Generalna, https://www.mormoni.pl/konferencja-generalna (dostęp: 22.12.2018).

Artur Wójtowicz



125

karą będzie odebranie kapłaństwa. System kar dyscyplinarnych jest szczegółowo 
opisany w wewnętrznym podręczniku Stake presidents and bishops handbook 18. 
Książka jest ukrywana przed członkami i zainteresowanymi, przez co może być 
trudna do zdobycia. System nagród i kar również występuje w sposób bardziej 
subtelny – np. werbowana osoba postąpiła nie tak jak trzeba, misjonarze wtedy 
nie odzywają się do niej, nie odbierają telefonów, wywołując poczucie strachu 
i winy u osoby werbowanej do sekty.

6. Indywidualizm jest tępiony; masz myśleć jak grupa. Jest to bardzo widoczny 
punkt. Grupa wszystko wie lepiej, prorok ma zawsze rację. Własne inicjatywy 
i działania nie są mile widziane: „my nie potrzebujemy tego, mamy swoje”9. Nikt 
w grupie nie wyłamie się poza nakazany schemat.

7. Sztywne zasady i regulacje. Jest to również punkt bardzo widoczny. Wszyst-
ko jest wykonywane według podręczników i schematów. Np. nacisk na sposób 
ubierania się w niedzielę, schemat zajęć religijnych, sposób postępowania poza 
budynkiem kościelnym. Bardzo rozbudowana jest struktura organizacyjna w Ko-
ściele mormonów, wszystko raportowane jest do wyższych przełożonych.

8. Potrzeba posłuszeństwa i zależności. Nacisk na posłuszeństwo jest widocz-
ny już od początkowej fazy werbunku, samo słowo jest również lubiane/akcep-
towane w  grupie. Trzeba być posłusznym wobec przywódców, wobec Księgi 
Mormona, wobec innych książek. Jak ktoś podejmie jakąś decyzje, to trzeba się 
dostosować. Zależność objawia się tym, że w werbowanej osobie budowana jest 
potrzeba ciągłego kontaktu z grupą. Punkt ten ściśle wiąże się z poprzednimi.

Jak widać na powyższych przykładach mormoni wpasowują się we wszystkie 
punkty sterowania zachowaniem w modelu Hassana. Obecnie chciałbym przejść 
do analizy sterowania informacją we wspólnocie mormońskiej.

Sterowanie informacją

W wielu sektach o charakterze totalitarnym główne źródło informacji stanowią 
publikacje sekty. Przepływ informacji w sekcie destrukcyjnej jest ściśle kontrolo-
wany i limitowany. Postarajmy się przeanalizować sterowanie informacją wystę-
pującą w Kościele mormonów.

8 PM, Stake Presidents and Bishops. Handbook 1, Salt Lake City 2010. Warto jest zauważyć, 
że wszystkie publikacje mormońskie (niezależnie od języka) wydawane są w Salt Lake City, dzięki 
czemu Centrala ma pełną kontrolę nad wszystkimi tłumaczeniami i interpretacjami językowymi.

9 Typowym przykładem może być twierdzenie mormonów, iż są chrześcijanami. Jeżeli jed-
nak zapytamy ich, kto oprócz nich jest chrześcijanami, okazuje się, że nie są w stanie udzielić 
odpowiedzi na tak postawione pytanie. W konsekwencji każdy z mormonów stwierdzi, że nie 
interesuje go to, jakie kościoły są chrześcijańskimi i co o tym świadczy. Dla mormona jest najważ-
niejsze, że on sam uznaje się za chrześcijanina [przyp. autora].
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1. Użycie oszustwa: rozmyślne zatrzymywanie informacji10, zniekształcanie in-
formacji; aby była do przyjęcia; kłamstwo bezpośrednie. Są to powszechne praktyki 
w Kościele mormonów. Osoby werbowane oraz członkowie grupy nie są informo-
wane o wewnętrznych podręcznikach i procedurach. Nie wiedzą, że każdy „wy-
wiad” jest z góry zaplanowany. Są oszukiwane co do osób zarabiających w kościele. 
„My wszyscy wszystko robimy za darmo” – podczas gdy część ludzi pracuje dla Ko-
ścioła i jest to ich źródło utrzymania. Takie osoby są zarówno w Polsce, jak i w USA. 
Jest to więc kłamstwo bezpośrednie. Informacja jest tak zniekształcona, aby osoba 
werbowania nie miała problemów z wpłacaniem 10% zarobków na konto sekty, 
tym samym finansując możliwość spełniania zachcianek niewielkiej grupy osób.

2. Dostęp do źródeł informacji spoza grupy jest minimalizowany lub zniechę-
canie do niego. Dotyczy zwłaszcza: książek, artykułów, gazet, czasopism, radia, 
telewizji; informacji krytycznych; byłych członków grupy; utrzymuje się taki po-
ziom zajęć, by nie było kiedy myśleć. Wszystkie krytyczne książki i zewnętrzne 
źródła są w sekcie przedstawiane jako „nieprawdziwe” lub „nieoficjalne”. „Oficjal-
na” jest tylko jedna narracja, płynąca od Prezydenta Kościoła w Salt Lake City11. 
Twórcy krytycznych informacji oraz byli członkowie sekty są określani jako „lu-
dzie, którzy chcą nam zaszkodzić”. Duża liczba zajęć, tak aby nie było czasu na 
myślenie, również w tym wypadku występuje w Kościele mormonów. Przykład: 
po godzinnym nauczaniu nowej osoby ma nastąpić lekcja języka angielskiego, aby 
jednak wypełnić wolne 5 minut pomiędzy zajęciami, misjonarze podstawiają do 
czytania Księgę Mormona, aby wypełnić czas adeptowi.

3. Rozdzielanie informacji: z zewnątrz czy od grupy: nie ma swobodnego do-
stępu do informacji; informacja zależy od „poziomu” w strukturze grupy i od 
misji, jaką się w niej wypełnia; kierownictwo decyduje, kto co potrzebuje wie-
dzieć. Werbowane osoby oraz członkowie grupy nie mają w Kościele swobodne-
go dostępu do informacji. Są przedstawiane różne wersje wydarzeń dla różnych 
osób. Wiedza w tej grupie jest stopniowana, zarówno poprzez tajne podręczni-
ki, jak i poprzez umożliwianie udziału w obrzędach tylko niektórym członkom 
(np. w świątyni). Misjonarze werbując nową osobę są w stałym kontakcie z pre-
zydentem misji, który decyduje, co powinna wiedzieć osoba werbowana i w jaki 
sposób prowadzić dalszą manipulację. Często stosowane jest również kłamstwo 
bezpośrednie, w celu dostosowania informacji do konkretnej osoby.

10 Prezydent Harold B. Lee zauważył, że w takiej sytuacji często „chcemy widzieć koniec już 
na początku”, zanim postąpimy zgodnie ze wskazówką Pana, i poradził: „Musicie nauczyć się do-
chodzić do linii światła, a być może i zrobić kilka kroków w ciemność, a wtedy pojawi się światło 
i będzie oświetlać waszą drogę”. Zob. B. K. Packer, The Edge of the Light, „BYU Today” 1991, nr 3 
(marzec), s. 23.

11 Typowym przykładem mogą być tłumaczenia podręczników mormońskich, czy też innych 
pism. Każda publikacja mormońska jest wydawana w Salt Lake City i tam też przechodzi korektę, 
choćby została wydawana w języku np. japońskim.
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4. Zachęta do szpiegowania innych członków grupy: dobieranie w pary do 
wzajemnego obserwowania się12; relacje o dziwnych myślach, uczuciach i dzia-
łaniach do kierownictwa. Szpiegowanie w Kościele mormonów jest powszechną 
praktyką. Można to zaobserwować zarówno podczas werbunku, gdy werbujący 
misjonarze działają w parach, co – jak sami przyznają – ma na celu wzajemną 
kontrolę. Ponieważ stosują wcześniej zniekształcenie informacji, werbowana 
osoba zaczyna traktować ich jak przyjaciół, może zacząć opowiadać im o swo-
im myślach, uczuciach i problemach, które następnie bez wiedzy tej osoby są 
przekazywane kierownictwu. Będąc już zwerbowanym do sekty, jej członkowie 
żyją w ciągłym strachu, że któryś z członków zobaczy ich w sytuacji, która jest za-
broniona. Szpiegowanie innych członków grupy i donoszenie na nich występuje 
powszechnie.

5. Rozległe użycie informacji pochodzącej od grupy i propaganda: publikacje 
(mogą być wewnętrzne – np. kaseta video); cytowania z przekręceniem lub z wy-
rywaniem z kontekstu ze źródeł spoza grupy. Publikacje multimedialne są bardzo 
często wykorzystywane w Kościele mormonów. Są to zarówno materiały video, 
jak i książki, strony internetowe, aplikacje na smartfony. Wszystko jest wykonane 
profesjonalnie i dużym kosztem. Co do cytowań z przekręceniem, to występują 
dość rzadko i są wykorzystywane minimalnie. Publikacje jednak są bardzo roz-
winięte w tej grupie.

6. Nieetyczne użycie spowiedzi: informacja o „grzechach” użyta by znosić gra-
nice identyfikacji; dawne „grzechy” używane do manipulacji i sterowania; brak 
przebaczenia lub rozgrzeszenia. Nieetyczne użycie spowiedzi w Kościele mor-
monów można rozpatrywać jako przekazywanie przez misjonarzy szczegółów 
z życia osoby do dalszej analizy przez kierownictwo. Manipulacja jest dostosowy-
wana w ten sposób, aby wywołać wpływ na psychikę i uwolnić osobę od „cięża-
ru” poprzez „zbawienie w grupie”. Przebaczenie raczej występuje, jednak dawne 
„grzechy” są używane do manipulacji poprzez poruszanie tych tematów i mo-
delowanie myślenia. Wszystkie informacje zostają na stałe w kartotekach danej 
osoby.

Sterowanie myśleniem

Kontrola myśli w sekcie polega na intensywnej indoktrynacji i wpajaniu nowych 
wartości członkom sekty oraz werbowanym ludziom. Wśród mormonów słowo 
„prawda” jest synonimem samej grupy, z tego właśnie powodu szeregowi mor-
moni mają problem z myśleniem, że tkwią w błędzie. Przeanalizujmy jak wygląda 
sterowanie myśleniem w Kościele mormonów.

12 Najlepszym przykładem są dwójki misjonarzy nauczających na ulicach miast.
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1. Trzeba wewnętrznie przyjąć doktrynę grupy jako „prawdę”: opis = rze-
czywistość; myślenie czarne-białe; dobre kontra złe; my i oni (w grupie i poza 
nią). Technika ta jest podstawą werbunku mormońskich misjonarzy. Cały czas 
jest podkreślane, że ta grupa jest „prawdziwa”. Również na niedzielnych spotka-
niach wierni wygłaszają przemówienia o „prawdzie”13. Krzewi się sposób myśle-
nia w konwencji białe-czarne, dobro-zło, to jest prawda, tamto szatan, nie ma nic 
pośrodku. Wszystkie inne religie są nieprawdziwe, tylko mormoni są „prawdą:. 
Mormońskie podręczniki to „prawda”, niezależne źródła to „szatan”, mormoń-
ska interpretacja to „prawda”, własna interpretacja indywidualnej osoby to „zło”. 
My jesteśmy idealni, mamy silne fundamenty, inne religie są złe, są bez funda-
mentów i co innego mówią, a co innego robią.

2. Sztuczny język (charakteryzujacy sie banałami blokującymi myślenie): sło-
wa są narzędziami używanymi do myślenia; te specjalne słowa ograniczają ra-
czej, niż poszerzają rozumienie; są stosowane po to, aby złożoność doświadczenia 
zredukować do prostego jednoznacznego, banalnego opisu. Tutaj jako pierwszy 
przychodzi na myśl tekst powtarzany podczas werbunku: „modliłem się o to, czy 
to jest prawda, i tak, to jest prawda”. Takich banalnych myśli jest jednak w mor-
mońskich tekstach więcej. Duży jest nacisk kładziony jest w nich na słowo „praw-
da” i „nieprawda”.

3. Zachęca się tylko do „dobrych” i „właściwych” myśli. Punkt jest związany 
z tępieniem indywidualizmu. Nie można pomyśleć źle o kimś lub o jego zacho-
waniu, nawet wtedy, gdy zachowanie tej osoby jest niewłaściwe pod względem 
moralnym ( np. skarżenie się i donoszenie na inną osobę we wspólnocie).

4. Technika „zatrzymywania myślenia” (aby wyłączyć „sprawdzanie rzeczywi-
stości” przez zatrzymanie „negatywnych” myśli, i pozwalanie tylko na „dobre”); 
odrzucenie racjonalnej analizy, krytycznego myślenia, konstruktywnego kry-
tycyzmu: zaprzeczanie, racjonalizacja, usprawiedliwianie, „pobożne życzenia”; 
intonowanie śpiewu; medytacje; modlitwy; „mówienie językami”; śpiewanie 
lub nucenie. W tym przypadku nie wszystkie podpunkty występują w Kościele 
mormonów. Na pewno nie występuje „mówienie językami” (charakterystyczne 
dla grup zielonoświątkowych) i medytacje (charakterystyczne dla grup wschod-
nich). Pozostałe punkty można w mniejszym lub większym stopniu dopasować 
do mormonów. Na pewno charakterystyczny jest intonowany śpiew oraz nucenie. 
Według mormońskich wytycznych podczas mszy jedna z osób wykonuje czynno-
ści tak jakby „dyrygowała”, by wyznawcy jeszcze bardziej wczuli się w śpiewane 
piosenki. Piosenki są też śpiewane np. podczas spotkań młodych ludzi. Charak-

13 Warto jest pamiętać, że istotą spotkań mormońskich jest dawanie świadectwa. Opiera się 
ono wyłącznie na subiektywnym odczuciu i emocjach członka wspólnoty. Dając świadectwo nie 
może być on jednak świadkiem własnych przeżyć, dlatego też grupa wiernych daje świadectwa 
podobne by uwiarygodnić jego świadectwo.
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teryzują się one prostą nutą. Są melodyjne i wpadające w ucho, a sama ich treść 
jest banalna (np. „szczęśliwe jest gdy w domu jest miłość” itp.). Zaprzeczanie, 
racjonalizację i pobożne życzenia można spotkać podczas cykli dla werbowanych 
osób, a także podczas okresowych wywiadów z członkami grupy.

5. Żadne krytyczne pytania co do lidera, doktryny, czy taktyki nie są widziane 
jako uprawnione. We wspólnocie jest kładziony duży nacisk na posłuszeństwo. 
Jeżeli ktoś zadaje tego typu pytania, jest poddawany dodatkowej obserwacji i ina-
czej jest „porcjowana” wiedza dla takiej osoby. Zwykli członkowie nie znają sche-
matów działalności Kościoła, które są zawarte w wewnętrznych podręcznikach.

6. Żaden alternatywny system wierzeń nie jest rozpatrywany jako uprawniony, 
dobry, lub użyteczny. Mormoni jako jedyni „znają pełnię prawdy”, co jest wielo-
krotnie podkreślane podczas kontaktów z grupą.

Na powyższych przykładach widać jak przebiega sterowanie informacją w Ko-
ściele mormonów. W następnym podrozdziale zostanie przedstawione sterowa-
nie emocjami w sekcie.

Sterowanie emocjami

Polega na kontrolowaniu i manipulowaniu emocji poprzez strach i poczucie 
winy. Poczucie winy jest najbardziej istotnym czynnikiem, który sprzyja uległości 
i posłuszeństwu sekcie. Jeżeli chodzi o strach, to jest on używany w celu wzmoc-
nienia więzi z grupą. Kreuje się wizerunek zewnętrznego wroga, który zagraża 
członkom sekty.

1. Manipulacja i zwężanie zakresu uczuć osoby. Mormoni stosując projekcję 
wg schematu „czarne – białe”, „dobro – zło” redukują postrzeganie świata osoby 
werbowanej tylko do właściwych i niewłaściwych zachowań. Albo ktoś jest posłusz-
ny grupie w 100%, albo „przemawia przez niego szatan”. Nie ma stanów pośrodku. 
Osoba jest szkolona żeby rozumiała świat tylko w kategoriach „dobro – zło”.

2. Doprowadzanie do tego, by osoba czuła, że jeśli są jakiekolwiek proble-
my jest to zawsze jej wina, a nigdy lidera lub grupy. Bardzo często spotykane 
u mormonów. Oni nigdy nie są niczemu winni. Zasłaniają się wtedy „wolną wolą” 
członka sekty. Przykładem może być sprawa domeny internetowej. Sekta ma swo-
je zasady wiary, znak towarowy jest odrzucony w USA, członek Kościoła rejestru-
je domenę, następnie mówi o tym swoim przełożonym. Ci „nie są zainteresowa-
ni” i dają pozwolenie na wykorzystanie tego adresu. Okazuje się jednak, że władze 
Kościoła łamią swoje zasady i wyroki sądów w USA, rejestrują znaki towarowe 
w Europie, a następnie ścigają swojego członka za pomocą amerykańskich praw-
ników. Na koniec dowiaduje się on, że problemy to „jego wina”, no bo przecież 
„ma wolną wolę”. Osoby które „nie były zainteresowane”, „dały pozwolenie” lub 
osoby, które łamały zasady wiary na samej górze hierarchii kościelnej nie ponoszą 
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odpowiedzialności14. Ten sposób działalności jest bardzo częsty, wybielanie się 
i tłumaczenie „no bo przecież istnieje wolna wola, my nic nie obiecywaliśmy” 
to bardzo charakterystyczne zachowanie dla tej sekty. Problemy nie dotyczą hie-
rarchii sekty, a jeżeli występują jakieś konflikty (np. z prawem), to winę za nie 
zawsze ponosi szeregowy członek. Prawdziwą przyczyną tych problemów jest jed-
nak bardziej kłamstwo bezpośrednie, które jest stosowane w sekcie i rozmydlanie 
informacji, niż wolna wola jej szeregowego członka.

3. Nadmierne używanie poczucia winy: uznawanie za winę odrębności swojej 
osoby; uznawanie za winę niezrealizowania wszystkich potencjalnych możliwości 
(kim jesteś nie żyjąc tak wspaniale, jak jesteś w stanie); uznanie za winę pro-
blemów występujących w rodzinie i w stosunkach z krewnymi, oraz na wcześ-
niej szych etapach biografii. Tak definiowana wina obejmuje zarówno myśli, jak 
i działania. Wina może być społeczna, jak i historyczna. Poczucie winy jest wy-
korzystywane z całą pewnością podczas werbunku. Podczas pobytu w sekcie jest 
ono używane głównie podczas wywiadów. Takie elementy jak rodzina i pokre-
wieństwo nie są specjalnie często używane przez mormonów przy wzbudzaniu 
poczucia winy, możliwe jest to jedynie w niewielkim stopniu. Mormoni bardziej 
skupiają się na przeszłości oraz na działaniach, myślach i uczuciach osoby werbo-
wanej. Przeszłość ma znaczenie głównie podczas werbunku, zaś działania, myśli 
i uczucia przez cały czas pobytu w grupie. Osoba może być np. zaklasyfikowana 
jako szkodliwa dla grupy i być pod całkowitą obserwacją.

4. Nadmierne użycie lęku: przed niezależnym myśleniem; przed zewnętrznym 
światem; przed wrogami; przed utratą zbawienia; przed opuszczeniem grupy lub 
wyrzuceniem z grupy; przed dezaprobatą. Mormoni w swojej manipulacji wyko-
rzystują lęk aby osiągnąć swoje cele. Tylko u mormonów możliwe jest zbawienie, 
tylko u mormonów możliwa jest kariera, jednak jeżeli wyznawca nie dostosuje 
się do zasad panujących w grupie, to musi się liczyć z komitetami sądowniczymi 
i stresującymi wywiadami, których efektem może być wykluczenie. Gdy mormoni 
przyłapią swojego członka na czymś zabronionym, to narazi się na dochodzenie, 
wywiady i dodatkowy stres.

5. Skrajne stany emocjonalne (huśtawka emocjonalna). Najlepiej widać ten punkt 
podczas tzw. niedzieli postnej, kiedy członkowie sekty dają świadectwa swojej wiary. 
Często występują łzy przemieszane z radością i przekonywaniem, o tym że ten Kościół 
jest „prawdziwy”. Płacz i radość są bardzo częste podczas tzw. dawania świadectwa.

6. Rytualne i częste publiczne wyznanie „grzechów”. Nie jest to częsty punkt 
w religii mormonów. Wyznanie grzechów na pewno nie jest rytualne. Można się 
spotkać z publicznym wyznaniem podczas tzw. świadectw, jednak nie jest to zbyt 
częste. Bardziej powszechna jest huśtawka emocjonalna.

14 Zob. Mormoni sekta domaga się domeny mormon.pl – hipokryzja władz kościoła, http://
sekty.pl/mormoni-sekta-hipokryzja-wladz-kosciola/ (dostęp: 29.11.2018).
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7. Indoktrynacja fobii: programowanie irracjonalnych lęków przed opuszcze-
niem grupy lub choćby kwestionowaniem autorytetu lidera. Osoba pod taką kon-
trolą nie jest w stanie mieć wizji pozytywnej, będącej jej spełnieniem przyszłości 
bez uczestnictwa w tej grupie religijnej: nie ma szczęścia lub spełnienia poza tą 
grupą; nastąpią straszne konsekwencje jeśli grupę opuścisz: piekło, opanowanie 
przez demona, nieuleczalna choroba, wypadki, samobójstwo, zwariujesz, cze-
ka cię 10 000 reinkarnacji itp.; unikanie tych, którzy na jakiś czas zwalniają się 
z grupy (np. by kogoś odwiedzić); lęk odrzucenia przez przyjaciół, rodzinę. Efek-
tem manipulacji w Kościele mormonów jest strach przed opuszczeniem grupy. 
Osoba będąca w grupie ma cały czas wizję kariery i szczęścia, jakie może osiągnąć 
będąc członkiem grupy. Nie występuje wprawdzie izolacja osób zwalniających się 
z grupy (ludzie ci ludzie normalnie żyją, pracują, nie są zamknięci), występuje 
jednak lęk przed odrzuceniem przez przyjaciół należących do grupy. Po wyjściu 
z grupy okazuje się że osoby które były „przyjaciółmi” urywają kontakt i przestają 
się interesować tą osobą.

Podsumowanie

Na podstawie analizy wszystkich punktów modelu Hassana sterowania umysłem 
można stwierdzić, że jest on stosowany w Kościele mormonów zarówno do pozy-
skania, jak i utrzymania w posłuszeństwie członków tej wspólnoty, nad którymi 
sprawowana jest silna kontrola. Najlepszą obroną przed psychomanipulacją jest 
wiedza na temat tego, czym ona jest i wg jakich mechanizmów działa. Znając isto-
tę praktyk zmierzających do kontroli umysłu o wiele łatwiej można rozpoznać, 
czy jest się poddawanym manipulacji.

Psychomanipulative model of Steven Hassan in the functioning  
of The Church of Jesus Christ of Latter-day Saints

The mind control model presented by Steven Hassan in Fighting Mind Control 
leads to the conclusion that it is used in the Mormon Church to both acquire and 
retain its members. An American researcher of religious movements described in 
detail the methods of manipulation of the faithful used by various sects. Today, 
this method is officially known as the BITE method and concerns the control 
over the consciousness of the follower in the form of: behavior control, informa-
tion control, control of thought, and control of emotions.

Key words: manipulations, psychomanipulation, sect, Steven Hassan
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1. Uwagi wstępne

W niniejszej analizie autor będzie posługiwał się siatką terminologiczną oraz 
rozwiązaniami systemowymi wypracowanymi w ramach derywacyjnej koncepcji 
wykładni prawa1.

Aktem prawnym stanowiącym punkt wyjścia do czynionych w ramach pu-
blikacji rozważań jest obowiązujący obecnie kodeks karny. Jednocześnie nawią-
zanie do pozostałych przepisów statuujących tzw. przestępstwa religijne, w tym 
poprzednio obowiązujących regulacji prawnokarnych, ma na celu zarysowanie 
szerszego tła dla analizowanych rozwiązań prawnych.

2. Regulacje prawno-karne  
w zakresie ochrony wolności sumienia i wyznania,  
w tym przestępstwa obrazy uczuć religijnych

Typ czynu zabronionego polegający na szeroko rozumianej obrazie uczuć religij-
nych, w ramach regulacji mających gwarantować wolność sumienia i wyznania, 
obowiązywał już latach międzywojennych. W pierwszym z polskich kodeksów 
karnych – rozporządzeniu Prezydenta Rzeczypospolitej z dnia 11 lipca 1932 r. 
Kodek karny2 wyodrębniono rozdział 26, na który składały się trzy przepisy, za-
wierające typy czynów zabronionych stanowiących przestępstwa przeciwko uczu-
ciom religijnym. Spenalizowano w nich następujące rodzaje zachowań zabronio-
nych pod groźbą kary: bluźnierstwo przeciwko Bogu, publiczne wyszydzanie 

1 Zob. M. Zieliński, Wykładnia prawa. Zasady, reguły, wskazówki, Warszawa 2010.
2 Dz.U. z 1932 r. Nr 60, poz. 571 ze zm., zwana dalej k.k. z 1932 r.
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i  lżenie (wyznania, związku religijnego jego dogmatów, wierzenia, obrzędu), 
znieważenie przedmiotu religijnego lub miejsca obrządku religijnego, a także 
przeszkadzanie w wykonywaniu aktu religijnego3.

Po II wojnie światowej odstąpiono od rozwiązań przedwojennych. Rada 
Ministrów i Rada Państwa w dekrecie z 5 sierpnia 1949 r. o ochronie wolno-
ści sumienia i wyznania4 zadeklarowały, że gwarantują wszystkim obywatelom 
wolność sumienia i wyznania. Jednocześnie w dekrecie tym zawarte zostały prze-
pisy mające służyć egzekwowaniu przestrzegania tychże wolności. Co ciekawe, 
w miejsce penalizacji czynów godzących w uczucia religijne, opisanych w k.k. 
z 1932 r., wprowadzono ochronę wolności sumienia i wyznania, co wiązało się 
nie tylko z ochroną samej religijności obywateli, lecz również dodatkowo ochroną 
bezwyznaniowości. I tak, w art. 2-12 dekretu pod groźbą kary zabroniono m.in.: 
ograniczania obywatela w jego prawach ze względu na przynależność wyznanio-
wą, przekonania religijne lub bezwyznaniowość (art. 2), zmuszania do udziału 
w czynnościach lub obrzędach religijnych albo bezprawnego powstrzymywania 
od takiego udziału (art. 3), nadużywania wolności wyznania, odmawiania udo-
stępnienia obrzędu lub czynności religijnej z powodu działalności lub poglądów 
politycznych, społecznych albo naukowych (art. 4), obrażania uczuć religijnych 
poprzez znieważenie publiczne przedmiotu czci religijnej lub miejsca przezna-
czonego do wykonywania obrzędów religijnych (art. 5), publicznego nawoływa-
nia do waśni na tle religijnym albo ich pochwalania (art. 6), lżenia, wyszydzania 
lub poniżania grupy ludności albo osoby z powodu przynależności wyznaniowej, 
przekonań religijnych lub bezwyznaniowości, naruszania nietykalności cielesnej 
człowieka z powodu jego przynależności wyznaniowej, przekonań religijnych lub 
bezwyznaniowości, czy popełnienia innego czynu przestępnego skierowanego 
przeciwko grupie ludności lub poszczególnej osobie z powodu przynależności 
wyznaniowej, przekonań religijnych lub bezwyznaniowości (art. 7), nadużywa-
nia wolności wyznania i sumienia w celach wrogich ustrojowi Rzeczypospoli-
tej Polskiej (art. 8), nadużywania wolności wyznania w celu osiągnięcia korzy-
ści osobistej, majątkowej lub innej, wyzyskiwania łatwowierności ludzkiej przez 
szerzenie fałszywych wiadomości lub wprowadzania w błąd innej osoby przez 
oszukańcze lub podstępne czynności (art. 9), brania udziału w porozumieniu ma-
jącym na celu popełnienie przestępstwa przeciwko wolności sumienia i wyznania 
albo świadomego uczestniczenia w zbiegowisku publicznym, które wspólnymi 

3 Art. 172 Kto publicznie bluźni Bogu, podlega karze więzienia do lat 5.
Art. 173 Kto publicznie lży lub wyszydza uznane prawnie wyznanie lub związek religijny, jego 

dogmaty, wierzenia lub obrzędy, albo znieważa przedmiot jego czci religijnej lub miejsce przezna-
czone do wykonywania jego obrzędów religijnych, podlega karze więzienia do lat 3.

Art. 174 Kto złośliwie przeszkadza publicznemu zbiorowemu wykonywaniu aktu religijnego 
uznanego prawnie wyznania lub związku religijnego, podlega karze aresztu do lat 2.

4 Dz.U. z 1949 Nr 45, poz. 334.
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siłami dopuszcza się takiego przestępstwa (art. 10), nie przeciwdziałania wbrew 
obowiązkowi przeciwko popełnieniu przestępstwa przeciwko wolności sumienia 
i wyznania (art. 11), nawoływania lub zachęcania do popełnienia takich czynów, 
zalecania ich dokonania czy też publicznego ich pochwalania (art. 12). Katalog 
wymienionych wyżej typów przestępstw obowiązywał do 1 stycznia 1970 r., tj. do 
dnia wejścia w życie ustawy z dnia 19 kwietnia 1969 r. Kodeks karny5, kiedy to 
przepisy dekretu zostały zastąpione przez regulacje zawarte w rozdziale 28 kk. 
z 1969 r. Rozdział ten, kontynuując przyjętą w uchylonym dekrecie nomenklaturę, 
zatytułowano: „Przestępstwa przeciwko wolności sumienia i wyznania”. Na pod-
stawie wprowadzonych w k.k. z 1969 r. przepisów karalne stały się zachowania 
polegające m.in. na: ograniczaniu obywatela w jego prawach z uwagi na bezwy-
znaniowość lub przynależność wyznaniową, publicznym wyszydzaniu lub poni-
żaniu z powodu bezwyznaniowości lub przynależności wyznaniowej, dokonaniu 
czynnej napaści z powodu bezwyznaniowości lub przynależności wyznaniowej, 
nadużyciu wolności sumienia i wyznania na szkodę interesów PRL, wprowadza-
niu w błąd poprzez wykorzystywanie cudzego wierzenia religijnego lub łatwo-
wierności w sprawach wiary i spowodowaniu zbiegowiska lub innego zakłócenia 
porządku publicznego, zmuszeniu do podjęcia czynności religijnej lub udziału 
w obrzędzie religijnym albo powstrzymaniu się od takiej czynności lub obrzę-
du, złośliwym przeszkadzaniu w pogrzebie, uroczystości lub obrzędzie żałobnym, 
a także obrazie uczuć religijnych, przy jednoczesnym wskazaniu, że obraza taka 
musi nastąpić publicznie i obejmować znieważenie przedmiotu czci religijnej lub 
miejsca przeznaczonego do publicznego wykonywania obrzędów religijnych6.

5 Dz.U. z 1969 r. Nr 13, poz. 94 ze zm., zwana dalej k.k. z 1969 r.
6 Art. 192 Kto ogranicza obywatela w jego prawach ze względu na jego bezwyznaniowość lub 

przynależność wyznaniową, podlega karze pozbawienia wolności do lat 5.
Art. 193 § 1. Kto publicznie lży, wyszydza lub poniża grupę ludności lub poszczególną oso-

bę z powodu jej bezwyznaniowości lub przynależności wyznaniowej, podlega karze pozbawienia 
wolności do lat 3.

§ 2. Kto dopuszcza się czynnej napaści na człowieka z powodu określonego w § 1, podlega 
karze pozbawienia wolności od 6 miesięcy do lat 5.

Art. 194 Kto przy wykonywaniu obrzędów lub innych funkcji religijnych nadużywa wolności 
sumienia i wyznania na szkodę interesów Polskiej Rzeczypospolitej Ludowej, podlega karze po-
zbawienia wolności od roku do lat 10.

Art. 195 Kto, wykorzystując cudze wierzenia religijne lub cudzą łatwowierność w sprawach 
wiary, wprowadza w błąd inne osoby i powoduje zbiegowisko lub inne zakłócenie porządku pu-
blicznego, podlega karze pozbawienia wolności od 6 miesięcy do lat 5. 

Art. 196 Kto zmusza inną osobę do podjęcia czynności religijnej lub do udziału w obrzędzie 
religijnym albo do powstrzymania się od takiej czynności lub obrzędu, podlega karze pozbawie-
nia wolności do lat 5.

Art. 197 § 1. Kto złośliwie przeszkadza pogrzebowi, uroczystościom lub obrzędom żałobnym 
albo znieważa zwłoki, prochy ludzkie lub miejsce spoczynku zmarłego, podlega karze pozbawie-
nia wolności do lat 3.
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Przepisy k.k. z 1969 r. zostały uchylone z 1 września 1998 r. – na skutek wej-
ścia w życie ustawy z dnia 6 czerwca 1997 r. Kodeks karny7, 8. Częściowo nawią-
zując do obowiązujących poprzednio regulacji prawnych w kodeksie karnym za-
mieszczono trzy przepisy penalizujące zachowania godzące w wolność sumienia 
i wyznania, tworząc z nich rozdział 24 oznaczony tytułem Przestępstwa przeciwko 
wolności sumienia i wyznania. W art. 194 k.k. wprowadzono karalność zachowa-
nia ograniczającego prawa jednostki ze względu na przynależność wyznaniową 
albo bezwyznaniowość, w art. 195 k.k. zabronione zostało złośliwe przeszkadza-
nie w publicznie wykonywanym akcie religijnym, pogrzebie, uroczystości lub 
obrzędzie żałobnym9, natomiast w art. art. 196 k.k. stanowiącym kalkę przywoła-
nego wcześniej art. 198 k.k. z 1969 r. wskazano, że „Kto obraża uczucia religijne 
innych osób, znieważając publicznie przedmiot czci religijnej lub miejsce prze-
znaczone do publicznego wykonywania obrzędów religijnych, podlega grzywnie, 
karze ograniczenia wolności albo pozbawienia wolności do lat 2”.

3. Obraza uczuć religijnych jako czyn zabroniony z art. 196 k.k.

Czyn zabroniony polegający na obrazie uczuć religijnych, będący przedmiotem 
rozważań prowadzonych w ramach niniejszej publikacji, stanowi tzw. czyn wie-
loodmianowy10. Oznacza to, że do jego popełnienia może dojść na skutek podję-
cia przez sprawcę jednego z kliku wskazanych w przepisie zachowań sprawczych 
(bądź też kilku takich zachowań jednocześnie). Zachowanie takie obejmuje, 
zgodnie z treścią przepisu, znieważenie przez sprawcę przedmiotu czci religijnej 
lub znieważenie przezeń miejsca przeznaczonego do publicznego wykonywania 

§ 2. Jeżeli czyn polega na ograbieniu zwłok albo grobu lub innego miejsca spoczynku zmarłe-
go, sprawca podlega karze pozbawienia wolności od roku do lat 10.

Art. 198 Kto obraża uczucia religijne innych osób, znieważając publicznie przedmiot czci 
religijnej lub miejsce przeznaczone do publicznego wykonywania obrzędów religijnych, podlega 
karze pozbawienia wolności do lat 2, ograniczenia wolności albo grzywny.

7 Dz.U. z 2017 r. poz. 2204 ze zm, zwana dalej: kodeks karny lub k.k.
8 Trzeba przy tym nadmienić, że art. 194 k.k. z 1969 r. oraz art. 195 k.k. z 1969 r. zostały 

uchylone już wcześniej, tj. 23 maja 1989 r. na skutek wejścia w życie ustawy z dnia 17 maja 1989 r. 
o stosunku Państwa do Kościoła Katolickiego w Rzeczypospolitej Polskiej (Dz.U. Nr 29, poz. 154).

9 Art. 194 Kto ogranicza człowieka w przysługujących mu prawach ze względu na jego przy-
należność wyznaniową albo bezwyznaniowość, podlega grzywnie, karze ograniczenia wolności 
albo pozbawienia wolności do lat 2.

Art. 195 § 1. Kto złośliwie przeszkadza publicznemu wykonywaniu aktu religijnego kościoła 
lub innego związku wyznaniowego o uregulowanej sytuacji prawnej, podlega grzywnie, karze 
ograniczenia wolności albo pozbawienia wolności do lat 2.

§ 2. Tej samej karze podlega, kto złośliwie przeszkadza pogrzebowi, uroczystościom lub ob-
rzędom żałobnym.

10 Zob. W. Wróbel, A. Zoll, Polskie prawo karne. Część ogólna, Kraków 2010, s. 287.
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obrzędów religijnych. Istotne jest przy tym, że w wyniku tych czynności dochodzi 
do powstania skutku w postaci obrazy uczuć religijnych innej osoby.

Przed podjęciem dalszych rozważań nieodzowne jest zarysowanie przedmiotu 
ochrony analizowanego typu czynu zabronionego i pokrótce omówienie znamion 
ten typ czynu zabronionego opisujących, zaczynając od znamion strony przed-
miotowej, następnie strony podmiotowej oraz samego podmiotu czynu. Na koń-
cu charakterystyki podane zostanie przewidziane ustawą zagrożenie karą oraz 
przewidziany w ustawie tryb ścigania tego przestępstwa.

3.1. Przedmiot ochrony

Przedmiotem ochrony z art. 196 k.k., jest wynikające z wolności religijnej prawo 
do ochrony uczuć religijnych11. Dodatkowo jako przedmiot ochrony w przypadku 
analizowanego przepisu określa się również wolność przekonań (uczuć) obywateli 
w sprawach wiary, będącą konsekwencją tolerancji światopoglądowej neutralne-
go państwa12. Co istotne, zwłaszcza w kontekście różnic pomiędzy typem czynu 
z art. 196 k.k., a czynem z art. 178 k.k. z 1932 r., przedmiotem ochrony są wyłącznie 
uczucia religijne, a nie ochrona samego bóstwa – Boga13. Jednocześnie warto pod-
kreślić, że ochroną w ramach art. 196 k.k. nie zostały objęte przedmioty czy miejsca 
kultu per se, lecz jedynie uczucia religijne konkretnych osób z nimi powiązane i zra-
nione przez znieważające zachowanie sprawcy14. Uczucia religijne, jako przedmiot 
ochrony z art. 196 k.k., rozumiane są jako relacje człowieka do sacrum – ujmowane 
na wielu płaszczyznach, m.in. intencjonalnej, wolicjonalnej oraz emocjonalnej15.

3.2. Znamiona strony przedmiotowej  
– skutek, czynności sprawczej i sposób działania

Typizując czyn zabroniony obrazy uczuć religijnych ustawodawca nie zdecydo-
wał się na zdefiniowanie wyrażeń i zwrotów użytych przy redakcji art. 196 k.k. 

11 Zob. uchwała SN z 29 października 2012 r., sygn. akt I KZP 12/12, OSNKW nr 11/2012, 
poz. 112.

12 Zob. J. Wojciechowska, [w:] Kodeks karny, Część szczegółowa. Komentarz do artykułów 117-221, 
t. 1, red. A. Wąsek, R. Zawłocki, Warszawa 2010, s. 899; P. Kozłowska-Kalisz, [w:] M. Mozgawa (red.), 
Kodeks karny. Komentarz, Warszawa 2013, s. 453.

13 R. Paprzycki, Czy bluźnierca jest przestępcą? Rozważania na temat znamienia „przedmiotu 
czci religijnej” przestępstwa obrazy uczuć religijnej – art. 196 KK, „Palestra” 2008, nr 5-6, s. 87.

14 N. Kłączyńska, [w:] Kodeks karny. Część szczegółowa. Komentarz, red. J. Giezek, Warszawa 
2014, s. 508.

15 Zob. W. Janyga, [w:] M. Królikowski, R. Zawłocki, Kodeks karny. Część szczegółowa, Ko-
mentarz, Warszawa 2013, s. 592.
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Oznacza to, że ich objaśnienia należy dokonywać w kontekście znaczeń przypi-
sanych im na gruncie języka ogólnego. I tak, przez ustawowe wyrażenie obrazy 
uczuć religijnych należy uznawać „reakcję emocjonalną danej osoby związaną 
z poniżającym zachowaniem wobec przedmiotu, znaku, symbolu (…), której 
może towarzyszyć poczucie naruszenia godności, uczucie zawstydzenia, zaże-
nowaniu, smutku. Obrazą uczuć religijnych będzie negatywna reakcja wykra-
czająca poza samą negatywną ocenę danego poglądu, wypowiedzi odniesionej 
do przedmiotu czci religijnej”16. Uczucia religijne może również obrazić takie 
zachowanie sprawcy, które w odczuciu konkretnej osoby lub członków danej 
wspólnoty religijnej odbierane jest jako poniżające lub obelżywe17. Warunkiem 
karalności za przestępstwo z art. 196 k.k. jest więc, żeby konkretna osoba poczuła 
się obrażona zachowaniem sprawcy. Ponadto rozstrzygając czy wystąpił skutek 
wymagany w świetle art. 196 k.k. należy każdorazowo przesądzić czy negatywna 
reakcja emocjonalna pokrzywdzonego rzeczywiście związana jest z wartościami 
o charakterze religijnym (transcendentnym). Może się bowiem tak zdarzyć, że 
znieważany przedmiot czy miejsce jest przez pokrzywdzonego traktowane jako 
symbol identyfikujący konkretną etniczną grupę ludzi, czy też symbol narodowy, 
a co za tym idzie pozbawiony znaczenia religijnego18. Wówczas nie dochodzi do 
obrazy uczuć religijnych, lecz innych, np. narodowych, a co za tym idzie oso-
bie znieważającej przedmiot czy miejsce nie można przypisać popełnienia czynu 
zabronionego. Dodać trzeba również, że obraza uczuć religijnych może doty-
czyć tylko i wyłącznie osób, które wyznają określoną religię. Nie sposób bowiem 
mówić o uczuciach religijnych osób nieprzynależących do żadnego wyznania 
religijnego19. Z punktu widzenia stosowania analizowanego przepisu za kwestię 
istotną należy uznać fakt, że dla zrealizowania znamion obrazu uczuć religijnych 
nie jest konieczne, aby osoba pokrzywdzona zachowaniem sprawcy bezpośred-
nio obserwowała zachowanie znieważające przedmiot czci religijnej lub miejsce 
przeznaczone do wykonywania obrzędów religijnych, czy też była bezpośrednim 
świadkiem rezultatu takiego zachowania. Wystarczające jest, że dotarła do niej 
relacja o zachowaniu się sprawcy i na skutek tego nastąpiła obraza jej uczuć reli-
gijnych. Tym samym decydujące znaczenie dla zrealizowania znamienia skutku 
ma to, czy znieważająca treść rzeczywiście dotarła do konkretnej osoby i wywoła-
ła u niej reakcję w postaci obrazy uczuć religijnych, o której była mowa wcześniej. 
Przyjęcie przez ustawodawcę materialnego charakteru przestępstwa, co wynika 

16 W. Wróbel, [w:] Kodeks karny. Część szczególna, Tom II, red. A. Zoll, Warszawa 2013, s. 659.
17 Ibidem, s. 658.
18 Wątpliwości związane z marszem w związku z tzw. miesięcznicą smoleńską (zob. http://

wyborcza.pl/7,75398,21966817,czy-smolenskie-miesiecznice-to-wydarzenie-religijne-kuria.htm-
l?disableRedirects=true).

19 Zob. szerzej: uzasadnienie do wyroku Trybunału Konstytucyjnego z 6 października 2015 r., 
sygn. SK 54/13, OTK ZU 9A/2015, poz. 142.
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z ujęcia pośród jego znamion znamienia skutku bezprawnego zachowania się, 
pociąga więc za sobą konieczność każdorazowego badania przez organy prowa-
dzące postępowanie karne czy zachowanie sprawcy rzeczywiście doprowadziło 
u pokrzywdzonego do powstania stanu „obrazy uczuć religijnych”.

Oprócz stwierdzenia stanu, w którym na skutek zachowania sprawcy doszło 
do obrazy uczuć religijnych (znamię skutku czynu zabronionego) pociągnięcie do 
odpowiedzialności karnej z uwagi na naruszenie art. 196 k.k. wymaga ustalenia, 
że dane zachowanie się sprawcy znieważyło przedmiot czci religijnej lub miejsce 
przeznaczone do publicznego wykonywania obrzędów religijnych. W kodeksie 
karnym zwrot „znieważa” występuje w szesnastu typach czynów zabronionych. 
Zniewaga stanowi w nich zarówno czyn skierowany przeciwko pojedynczym oso-
bom, grupie ludności, rzeczom, jak też miejscom, którym nadane zostało szcze-
gólne znaczenie. Istotne jest przy tym, jak przesądził Sąd Najwyższy, że każdemu 
zachowaniu mającemu stanowić zniewagę w rozumieniu kodeksu karnego – 
a więc również znieważeniu przedmiotu czci religijnej lub miejsca przeznaczone-
go do publicznego wykonywania obrzędów religijnych – należy przypisywać takie 
samo znaczenie i taki sam zakres. Definiując zniewagę Sąd Najwyższy wskazał, że 
jest to każde zachowanie się, które według określonych przez normy kulturowo-
-obyczajowe i powszechnie przyjęte oceny stanowi wyraz pogardy20. Co istotne, 
w przypadku czynu zabronionego polegającego na obrazie uczuć religijnych dzia-
łania znieważającego nie należy wprost łączyć z przedmiotami materialnymi, tych 
bowiem nie sposób przecież urazić w związku z okazaniem im pogardy, lecz od-
nosić jako działanie zmierzające do okazania pogardy dla dóbr kultury lub war-
tości, które te przedmioty lub miejsca symbolizują. Sprawca czynu z art. 196 k.k. 
działa z zamiarem naruszenia sfery sacrum, symbolizowanej przez przedmiot lub 
miejsce przezeń znieważane. Same czynności sprawcze odpowiadające zachowa-
niom znieważającym składają się na katalog otwarty i, co znamienne, podlegają 
modyfikacji wraz ze zmianami zachodzącymi w społeczeństwie. Wyznacznikiem 
tego czy dana czynność może być poczytana za znieważającą są ogólne normy 
obyczajowe oraz normy funkcjonujące w określonym środowisku (pod tym jed-
nak warunkiem, że normy środowiskowe nie pozostają w kolizji z normami apro-
bowanymi przez ogół społeczeństwa). Za kryterium oceny obyczajowości należy 
przy tym postrzegać przeciętną wrażliwość członków społeczeństwa, a nie tylko 
subiektywne odczucie jednej osoby. W ramach takiej oceny nie można jednak 
ograniczać się wyłącznie do analizy pewnego zwrotu w abstrakcji, lecz wykładać 
go na tle całej wypowiedzi21.

20 Zob. wyrok Sądu Najwyższego z 17 lutego 1993 r., sygn. III KRN 24/92, „Wokanda” 1993, 
nr 10, s. 8-10.

21 Zob. szerzej: wyrok Sądu Najwyższego z 16 stycznia 1976 r., sygn. II CR 692/75, OSN IC 
1976, Nr 11, poz. 251.
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Wobec objaśnienia znaczenia wyrażeń typizujących znamię skutku oraz czyn-
ności sprawczej, należy przejść do kwestii związanych ze znamionami przed-
miotu wykonawczego, tj. omówienia przedmiotu, na który skierowany jest czyn 
sprawcy. W przypadku czynu zabronionego opisanego w art. 196 k.k. przedmio-
tem wykonawczym jest przedmiot czci religijnej oraz miejsce przeznaczone do 
publicznego wykonywania czynności religijnych22. Za przedmiot czci religijnej 
uznawać należy każdy przedmiot, który został za taki uznany przez osoby wyzna-
jące daną religię, zgodnie z doktryną religii lub też stosunkiem jej wyznawców. 
Będą to np. krzyż, hostia, różaniec, relikwie, obrazy czy figury świętych. Chodzi 
więc o przedmioty, które są otoczone czcią religijną, a nie takie, które służą do jej 
oddawania. Przy czym za przedmioty czci religijnej uznaje się także takie przed-
mioty materialne, których związek z oddawaniem czci Bogu czy świętym jest na 
tyle ścisły, że z teologicznego punktu widzenia danej religii czy praktyki osób 
ją wyznających same już te przedmioty są niejako czczone, pomimo że de facto 
stanowią one jedynie wyobrażenie tych osób czy przedmiotów (np. krzyż, figury 
świętych, święte księgi, ikony)23. W doktrynie pojawiają się rozbieżności co do 
tego czy za przedmiot wykonawczy w rozumieniu analizowanego przepisu można 
wprost postrzegać Boga, Mahometa czy inne bóstw24. Wątpliwości te związane 
są z tym czy treść art. 196 k.k. należy odczytywać literalnie, a więc poprzesta-
jąc na wyniku wykładni językowej, czy też jednak dokonywać jej wykładni przy 
uwzględnieniu reguł wykładni funkcjonalnej, nadając tym samym normie sank-
cjonowanej szersze znaczenie.

Miejscem przeznaczonym do publicznego wykonywania obrzędów religijnych 
jest każde miejsce, które zostało wybrane przez wspólnotę religijną i przystoso-
wane do sprawowania kultu w obecności innych osób. Bez znaczenia pozostaje 
czy miejsce takie jest uznawane przez władze publiczne, czy też nie. Za obrzędy 
religijne uznaje się nie tylko ceremonie liturgiczne, lecz wszelkie akty o charak-
terze religijnym, tj. takie które uzewnętrzniają religijność. W katalogu miejsc, 
o których mowa w art. 196 k.k. zawierają się nie tylko miejsca wykorzystywane do 
wykonywania obrzędów religijnych stale, lecz również i okazjonalnie, a niekie-
dy nawet i przypadkowo – pojęcie to obejmuje zarówno kościoły, kaplice, domy 

22 Odmiennie M. Makarska, Przestępstwa przeciwko wolności sumienia i wyznania w Kodeksie 
karnym z 1997 r., Lublin 2005, s. 181.

23 W. Janyga, Przestępstwo obrazy uczuć religijnych w polskim prawie karnym w świetle współ-
czesnego pojmowania wolności sumienia i wyznania, Wydawnictwo Sejmowe 2010, s. 216.

24 J. Wojciechowski oraz A. Wąsek wskazują na niemożność przyjęcia, że przedmiotem wyko-
nawczym w świetle art. 196 k.k. jest Bóg lub inne bóstwo – zob.: J. Wojciechowski, Kodeks karny. 
Komentarz. Orzecznictwo, Warszawa 2002, s. 340; A. Wąsek, Przestępstwa przeciwko przekona-
niom religijnym de lege lata i de lege ferenda, „PiP” 1995, z. 7, s. 33; odmienną konstrukcję przed-
miotu przestępstwa przyjmują np. L. Gardocki oraz W. Wróbel – zob.: L. Gardocki, Prawo karne, 
Warszawa 2001, s. 243; W. Wróbel, [w:] Kodeks karny. Część szczególna. Komentarz do art. 117-227 
Kodeksu karnego, red. A. Zolla, Kraków 1999, s. 501.
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modlitwy, place przed kościołami, miejsca przejścia procesji, odprawiania mszy 
polowych, wspólnego uczestniczenia w nabożeństwach itp.25

Warunkiem odpowiedzialności za czyn zabroniony opisany w art. 196 k.k., 
poza wspomnianym wcześniej wywołaniem skutku w postaci obrazy uczuć reli-
gijnych, a także zachowaniem sprawcy polegającym na znieważeniu – odpowied-
nio – przedmiotu czci religijnej lub miejsca publicznego wykonywania obrzędów, 
jest jeszcze specyficzny sposób działania. Do katalogu znamion przedmiotowych 
typizujących czyn zabroniony polegający na obrazie uczuć religijnych wprowa-
dzone zostało bowiem dodatkowo tzw. znamię modalne. Polega ono na tym, że 
sprawca musi zniewagi dokonać w sposób publiczny. Należy rozumieć to w spo-
sób tożsamy z wymogiem publicznego działania przyjętym na potrzeby pozosta-
łych typów czynów zabronionych stypizowanych w kodeksie karnym cechujących 
się takim znamieniem modalnym. Publiczny charakter działania odnosi się do 
kręgu rzeczywistych lub potencjalnych osób, które są lub mogą być obserwatora-
mi zachowania się sprawcy. Krótko rzecz ujmując – publiczne działanie to takie, 
które dociera do wiadomości szerszego kręgu osób. Nieważne jest przy tym to, czy 
odbiór jest bezpośredni (np. przez zgromadzoną na miejscu zdarzenia widownię), 
czy też następuje za pośrednictwem środków masowego przekazu. Oczywiście 
działaniem publicznym jest każdorazowo zachowanie się podejmowane w miej-
scach publicznych, a więc swobodnie dostępnych dla nieoznaczonej liczby osób. 
Nie jest przy tym wymagane, żeby zachowanie sprawcy zostało przez kogokolwiek 
dostrzeżone w momencie, kiedy ma ono miejsce. Wystarczy, że w dowolny sposób 
dotrze ono do wiadomości pokrzywdzonego i wywoła wymagany ustawą skutek.

3.3. Strona podmiotowa – zamiar sprawcy

Omawiając znamiona strony podmiotowej czynu zabronionego opisanego w art. 196 
k.k. w pierwszej kolejności należy wskazać, że w niniejszej publikacji autor posłu-
giwać się będzie określeniami umyślności oraz nieumyślności popełnienia czynu 
zabronionego, właściwymi dla tzw. normatywnej teorii winy.

Czyn zabroniony polegający na obrazie uczuć religijnych, z uwagi na ustawowe 
zagrożenie karą przewidziane w sprzężonej z nim normie sankcjonującej, kwalifi-
kuje się jako występek. Oznacza to, że co do zasady może być on popełniony umyśl-
nie albo nieumyślnie26, jeżeli takie jest ustawowe uregulowanie. W art. 196 k.k. 
ustawodawca nieumyślnego działania sprawcy jednak nie przewidział, a  tym 

25 B. Kunicka-Michalska, J. Wojciechowska, Przestępstwa przeciwko wolności, wolności sumie-
nia i wyznania, wolności seksualnej i obyczajowości oraz czci i nietykalności cielesnej. Rozdziały 
XXIII, XXIV, XXV i XXVIII Kodeksu karnego. Komentarz, Warszawa 2001, s. 87.

26 Art. 8. Zbrodnię można popełnić tylko umyślnie; występek można popełnić także nie-
umyślnie, jeżeli ustawa tak stanowi. 
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samym analizowany czyn może być więc popełniony wyłącznie umyślnie. Wąt-
pliwości budzić może natomiast forma umyślności zachowania, która powinna 
towarzyszyć sprawcy. W ramach umyślności działania wyodrębnia się zamiar 
ewentualny (wynikowy), zamiar bezpośredni oraz zamiar kierunkowy (tzw. dolus 
coloratus dalej idący niż zamiar bezpośredni)27.

Znamiona strony podmiotowej czynu zabronionego polegającego na obrazie 
uczuć religijnych sprawca może zrealizować działając w zamiarze bezpośrednim, 
jak też ewentualnym. W pierwszym przypadku podejmując działanie znieważające 
przedmiot czci albo miejsce wykonywania obrzędu religijnego chce on dopuścić się 
tej zniewagi a nadto obrazić w ten sposób uczucia religijne innej osoby, natomiast 
w przypadku zamiaru ewentualnego, sprawca co prawda może nie chcieć dokonać 
zniewagi ani wywołać opisanego w art. 196 k.k. skutku, jednakże podejmując swoje 
zachowanie liczy się z tym i zarazem godzi się na taki a nie inny charakter i skutek 
swojego postępowania. Nie jest przy tym wymagana od sprawcy świadomość, że 
swoim postępowaniem narusza on konkretny przepis kodeksu karnego, wypełnia-
jąc określone w nim znamiona. Przypisania realizacji znamion strony podmiotowej 
czynu zabronionego warunkowane jest tym, że swoją świadomością sprawca obej-
muje poszczególne elementy zachowania oraz wyraża chęć jego popełnienia, bądź 
też godzi się na nie. Tym samym spełnienie znamion strony podmiotowej nie jest 
powiązane ze świadomością, że dane zachowanie jest zabronione pod groźbą kary.

3.4. Podmiot czynu zabronionego z art. 196 k.k.

Czyn zabroniony polegający na obrazie uczuć religijnych może zostać popełniony 
przez każdą osobę, która może ponosić odpowiedzialność karną. Jest to tzw. czyn 
o charakterze powszechnym. Tym samym, stosownie do treści art. 10 § 1 k.k.28, 
sprawcą może być ten, kto ukończył 17 lat.

Odpowiedzialności karnej z art. 196 k.k. nie podlegają osoby działające w wa-
runkach kontratypu29 (okoliczności wyłączających bezprawność zachowania) lub 
też okoliczności wyłączających winę.

27 Art. 9. § 1. Czyn zabroniony popełniony jest umyślnie, jeżeli sprawca ma zamiar jego po-
pełnienia, to jest chce go popełnić albo przewidując możliwość jego popełnienia, na to się godzi. 
§ 2. Czyn zabroniony popełniony jest nieumyślnie, jeżeli sprawca nie mając zamiaru jego po-
pełnienia, popełnia go jednak na skutek niezachowania ostrożności wymaganej w danych oko-
licznościach, mimo że możliwość popełnienia tego czynu przewidywał albo mógł przewidzieć. 
§ 3. Sprawca ponosi surowszą odpowiedzialność, którą ustawa uzależnia od określonego następ-
stwa czynu zabronionego, jeżeli następstwo to przewidywał albo mógł przewidzieć.

28 Art. 10. § 1. Na zasadach określonych w tym kodeksie odpowiada ten, kto popełnia czyn 
zabroniony po ukończeniu 17 lat.

29 Okoliczność uniemożliwiająca przyjęcie bezprawności ludzkiego zachowania się. Wymo-
giem jest zaistnienia jest spełnienie trzech podstawowych warunków wedle ścisłego porządku: 
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3.5. Zagrożenie karą

Za przestępstwo obrazy uczuć religijnych ustawodawca przewidział karę w po-
staci grzywny, ograniczenia wolności albo pozbawienia wolności do lat 2. Wobec 
sprawcy, który dopuścił się przedmiotowego występku możliwe jest warunkowe 
umorzenie postępowania karnego. Ponadto sąd orzekający o winie może odstą-
pić od wymierzenia kary i poprzestać na wymierzeniu środka karnego, chyba że 
znieważenie przedmiotu czci religijnej miało charakter chuligański (art. 59 k.k.30).

Przestępstwo stypizowane w art. 196 k.k. jest ścigane z urzędu (tzw. przestęp-
stwo publicznoskargowym). Można przy tym wskazać, że w literaturze przed-
miotu pojawiły się głosy, że tryb ten powinien ulec zmianie na rzecz ścigania na 
wniosek pokrzywdzonego31.

4. Problemy i zagadnienia związane z art. 196 k.k.  
powstałe w ramach jego stosowania

Po przedstawieniu i omówieniu – w niezbędnym zakresie – znamion statuujących 
czyn zabroniony polegający na obrazie uczuć religijnych można poczynić kilka 
spostrzeżeń co do problemów jakie pojawiły się podczas stosowania analizowa-
nego przepisu. Przede wszystkim należy zwrócić uwagę na poddaną pod ocenę 
Trybunału Konstytucyjnego kwestię zgodności art. 196 k.k. z Konstytucją w za-
kresie, w jakim przepis ten penalizuje obrazę uczuć religijnych innych osób przez 
publiczne znieważenie przedmiotu czci religijnej, a także rozstrzygnięte przez Sąd 
Najwyższy wątpliwości co do tego czy zachowanie sprawcy można poczytywać za 
korzystające z wyłączenia bezprawności w ramach kontratypu działalności arty-
stycznej lub naukowej oraz wątpliwości co do tego czy popełnienie czynu zabro-
nionego z art. 196 k.k. możliwe jest wyłącznie z zamiarem bezpośrednim, czy też 
możliwe jest działanie przezeń w ramach zamiaru ewentualnego.

1) ustalenie, że w rzeczywistości zachodzi kolizja pomiędzy przynajmniej dwoma dobrami chro-
nionymi prawem, 2) ustalenie, że ma miejsce obiektywna i uświadamiana sobie przez sprawcę 
konieczność poświęcenia jednego z kolidujących ze sobą dóbr prawnie chronionych, d) ustale-
nie, że poświęcenia dobra prawem chronionego jest społecznie opłacalne z uwagi na uratowanie 
dobra cenniejszego od dobra poświęcanego – zob. Ł. Pohl, Prawo karne. Wykład części ogólnej, 
Warszawa 2015, s. 237-238.

30 Art. 59 [Odstąpienie] Jeżeli przestępstwo jest zagrożone karą pozbawienia wolności nie-
przekraczającą 3 lat albo karą łagodniejszego rodzaju i społeczna szkodliwość czynu nie jest 
znaczna, sąd może odstąpić od wymierzenia kary, jeżeli orzeka jednocześnie środek karny, prze-
padek lub środek kompensacyjny, a cele kary zostaną w ten sposób spełnione.

31 Zob. M. Budyn-Kulik, Znieważenie uczuć religijnych. Analiza dogmatyczna i praktyka ści-
gania, Warszawa 2014, s. 19.
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4.1. Kwestia konstytucyjności art. 196 k.k.

Tytułem wstępu wypada wskazać, że podstawą do kontroli zgodności art. 196 k.k. 
z Konstytucją był przypadek Doroty Rabczewskiej. W wywiadzie udzielonym 
dla dziennika internetowego Dorota Rabczewska oświadczyła, że przekonują ją 
odkrycia naukowe, nie zaś „coś, co napisał jakiś napruty winem i palący jakieś 
zioła”. Odpowiadając na pytanie dziennikarki, o kim mówi, wyjaśniła: „O tych 
wszystkich, którzy spisali te wszystkie niesamowite historie (biblijne)”. Za tą 
wypowiedź została ona oskarżona o popełnienie przestępstwa z art. 196 k.k., 
a w wyniku tego Sąd Rejonowy dla Warszawy-Mokotowa w Warszawie III Wy-
dział Karny wyrokiem z 16 stycznia 2012 r., sygn. akt III K 416/10, uznał ją winną 
obrazy uczuć religijnych poprzez publiczne znieważenie przedmiotu czci religij-
nej w osobach autorów Pisma Świętego, tj. czynu z art. 196 k.k. Wymierzył jej 
za to karę grzywny. Po rozpoznaniu apelacji od przedmiotowego wyroku, Sąd 
Okręgowy w Warszawie X Wydział Karny Odwoławczy wyrokiem z 18 czerwca 
2012 r., sygn. akt X Ka 496/12 zaskarżony wyrok zmienił jedynie w zakresie opisu 
popełnionego przez nią przestępstwa, a w pozostałym zakresie wyrok utrzymał 
w mocy. Po wyczerpaniu drogi sądowej przed sądami powszechnymi, Dorota 
Rabczewska wniosła skargę konstytucyjną, w której zażądała uznania przepisu, 
na podstawie którego ją skazano za niekonstytucyjny w zakresie, w jakim ingeruje 
on w wolność sumienia osób niewyznających religii poprzez uniemożliwienie im 
swobodnego wyrażania poglądów odnośnie przedmiotów czci religijnej, z art. 53 
ust. 132 w związku z art. 54 ust. 133 Konstytucji; w zakresie, w jakim ogranicza 
wolność wyrażania poglądów w sposób nieproporcjonalny, znacznie wykracza-
jący poza zakres konieczny w demokratycznym państwie prawnym, naruszając 
istotę tej wolności, z art. 54 ust. 1 w związku z art. 31 ust. 334 i w związku z art. 235 

32 Art. 53 [Wolność sumienia i wyznania]
1. Każdemu zapewnia się wolność sumienia i religii.
33 Art. 54 [Wolność słowa; zakaz cenzury]
1. Każdemu zapewnia się wolność wyrażania swoich poglądów oraz pozyskiwania i rozpo-

wszechniania informacji.
34 Art. 31 [Zasada poszanowania i ochrony wolności człowieka]
1. Wolność człowieka podlega ochronie prawnej.
2. Każdy jest obowiązany szanować wolności i prawa innych. Nikogo nie wolno zmuszać do 

czynienia tego, czego prawo mu nie nakazuje.
3. Ograniczenia w zakresie korzystania z konstytucyjnych wolności i praw mogą być usta-

nawiane tylko w ustawie i tylko wtedy, gdy są konieczne w demokratycznym państwie dla jego 
bezpieczeństwa lub porządku publicznego, bądź dla ochrony środowiska, zdrowia i moralności 
publicznej, albo wolności i praw innych osób. Ograniczenia te nie mogą naruszać istoty wolności 
i praw.

35 Art. 2 [Zasada demokratycznego państwa prawa; zasada sprawiedliwości społecznej]
Rzeczpospolita Polska jest demokratycznym państwem prawnym, urzeczywistniającym zasa-

dy sprawiedliwości społecznej.
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Konstytucji; w zakresie, w jakim chroni osoby wierzące przed obrazą ich uczuć 
religijnych, a nie chroni osób, które nie wyznają religii, a ich przekonania świa-
topoglądowe oraz filozoficzne są naruszane przez inne osoby, z art. 25 ust. 236 
w związku z art. 32 ust. 137 Konstytucji, a także w zakresie, w jakim nie spełnia 
wymogów określoności i pewności przepisów prawa karnego, z art. 42 ust. 138 
w związku z art. 2 Konstytucji.

Postępowanie przed Trybunałem Konstytucyjnym toczyło się pod sygnaturą 
SK 54/1339. Wyrokiem z 6 października 2015 r. Trybunał orzekł, że art. 196 usta-
wy z dnia 6 czerwca 1997 r. – Kodeks karny (Dz.U. Nr 88, poz. 553, ze zm.) w za-
kresie, w jakim penalizuje obrazę uczuć religijnych innych osób przez publiczne 
znieważenie przedmiotu czci religijnej, podlegającą karze grzywny jest zgodny 
z art. 42 ust. 1 w związku z art. 2 Konstytucji Rzeczypospolitej Polskiej, nie jest 
niezgodny z art. 53 ust. 1 w związku z art. 54 ust. 1 Konstytucji, a także jest zgod-
ny z art. 54 ust. 1 w związku z art. 31 ust. 3 Konstytucji.

Uzasadniając stanowisko co do konstytucyjności regulacji penalizujących 
obrazę uczuć religijnych Trybunał Konstytucyjny w pierwszej kolejności wska-
zał, że w zakwestionowanym art. 196 k.k. rzeczywiście użyto wyrażeń „obraza 
uczuć religijnych innych osób” oraz „przedmiot czci religijnej”, które mają z natu-
ry rzeczy charakter niedookreślony czy też nieostry. Niemniej jednak standardy 

36 Art. 25 [Zasada równouprawnienia i autonomii kościołów i związków wyznaniowych]
1. Kościoły i inne związki wyznaniowe są równouprawnione.
2. Władze publiczne w Rzeczypospolitej Polskiej zachowują bezstronność w sprawach przeko-

nań religijnych, światopoglądowych i filozoficznych, zapewniając swobodę ich wyrażania w życiu 
publicznym.

3. Stosunki między państwem a kościołami i innymi związkami wyznaniowymi są kształto-
wane na zasadach poszanowania ich autonomii oraz wzajemnej niezależności każdego w swoim 
zakresie, jak również współdziałania dla dobra człowieka i dobra wspólnego.

4. Stosunki między Rzecząpospolitą Polską a Kościołem Katolickim określają umowa między-
narodowa zawarta ze Stolicą Apostolską i ustawy.

5. Stosunki między Rzecząpospolitą Polską a innymi kościołami oraz związkami wyznanio-
wymi określają ustawy uchwalone na podstawie umów zawartych przez Radę Ministrów z ich 
właściwymi przedstawicielami.

37 Art. 32 [Równość wobec prawa; zakaz dyskryminacji jednostki]
1. Wszyscy są wobec prawa równi. Wszyscy mają prawo do równego traktowania przez wła-

dze publiczne.
2. Nikt nie może być dyskryminowany w życiu politycznym, społecznym lub gospodarczym 

z jakiejkolwiek przyczyny.
38 Art. 42 [Zasada nieuchronności odpowiedzialności karnej; prawo do obrony; domniema-

nie niewinności]
1. Odpowiedzialności karnej podlega ten tylko, kto dopuścił się czynu zabronionego pod 

groźbą kary przez ustawę obowiązującą w czasie jego popełnienia. Zasada ta nie stoi na prze-
szkodzie ukaraniu za czyn, który w czasie jego popełnienia stanowił przestępstwo w myśl prawa 
międzynarodowego.

39 OTK Seria A 2015 nr 9, poz. 142.
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konstytucyjne nie przesądzają, aby każdy przypadek użycia w przepisie, także 
prawa karnego, zwrotów nieostrych lub niedookreślonych oznaczał a priori na-
ruszenie Konstytucji. Treść przepisów prawnych, także w dziedzinie prawa kar-
nego, wyrażana jest bowiem w języku powszechnym, który z natury rzeczy nie 
jest doskonałym narzędziem. Wymagania określoności przepisów karnych nie 
wykluczają zatem całkowicie możliwości użycia w nich zwrotów językowych nie-
dookreślonych lub ocennych. Nie ulega bowiem wątpliwości, że skonstruowa-
nie przy ich pomocy określonej normy prawnej często stanowi jedyne rozsądne 
wyjście. Całkowite uniknięcie posługiwania się takimi zwrotami wymagałoby 
spełnienia utopijnego postulatu stworzenia doskonałego systemu prawnego. Nie 
każda więc, ale jedynie kwalifikowana – tj. niedająca się usunąć w drodze uzna-
nych metod wykładni – nieostrość czy niejasność przepisu może dopiero stano-
wić podstawę stwierdzenia jego niekonstytucyjności. Zasada określoności ustawy 
karnej nie wyklucza bowiem posługiwania się przez ustawodawcę zwrotami nie-
dookreślonymi lub ocennymi, jeśli ich desygnaty można ustalić.

Odnosząc się do stanowiska o niekonstytucyjności art. 196 k.k. z uwagi na 
przyjęty w nim przedmiot ochrony, Trybunał wskazał, że uczucia religijne to wie-
loaspektowy stosunek emocjonalny do wyznawanej religii. Prawo do ochrony 
uczuć religijnych oznacza wolność od zachowań obrażających (znieważających) 
te uczucia. Przedmiot ochrony z art. 196 k.k. – uczucia religijne osób wierzących 
– obejmuje zatem określony fragment wolności religijnej zarówno w aspekcie we-
wnętrznym – wolność od zachowań znieważających przedmiot czci religijnej, jak 
i zewnętrznym – wolność uzewnętrzniania wyznawanej przez jednostkę religii. 
Zatem przedmiot ochrony z art. 196 k.k., a więc prawo do ochrony uczuć religij-
nych, jest należycie określony i jego rozumienie nie budzi wątpliwości zarówno 
w doktrynie, jak i w orzecznictwie. Co więcej, kontekst znaczeniowy jest zrozu-
miały nawet w powszechnym znaczeniu tego pojęcia nadanym mu na gruncie 
języka polskiego.

W kwestii zarzutów skierowanych na wykazanie, że zwrot „obraza” z art. 196 k.k. 
nie ma znaczenia dostatecznie dookreślonego, Trybunał zauważył, iż dookreślenie 
tego pojęcia wynika z kontekstu normatywnego, w jakim został on użyty, jak i do-
robku doktryny i orzecznictwa. Poza tym również na poziomie języka powszech-
nego pojęcie „obraza” nie budzi wątpliwości znaczeniowych. „Obraza” jako taka 
może być pojmowana jako pojęcie o nieostrych konturach. Znaczenie tego poję-
cia w języku polskim nie budzi jednak wątpliwości. W języku powszechnym „ob-
razić – obrażać” oznacza: „1. wyrazić się o kimś, zachować się względem kogoś 
w sposób uchybiający jego godności; ubliżyć znieważyć. Obrazić kogoś słownie. 
Obrazić kogoś swoim zachowaniem. 2. Naruszyć coś, wykroczyć przeciw czemuś. 
Obrazić czyjeś poczucie moralne. Obrazić czyjeś uczucia religijne. Obrazić dobre 
obyczaje” (M. Szymczak red., Słownik języka polskiego PWN, Warszawa 1999, t. 2, 
s. 402) albo: „1. wyrazić się o kimś, zachować się względem kogoś w sposób uchy-
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biający jego godności, ubliżyć, znieważyć” (E. Sobol red., Nowy słownik języka 
polskiego, Warszawa 2002, s. 555), czy też „1. uchybić czyjejś godności osobistej 
słowem lub czynem; znieważyć (…) 2. naruszyć (naruszać) słowem lub czynem 
jakieś normy, prawa lub wartości. Obrazić czyjeś poczucie moralne. Obrazić czy-
jeś uczucia religijne. Obrażać dobre obyczaje” (S. Dubisz red., Uniwersalny słow-
nik języka polskiego, Warszawa 2003, t. 3, s. 38); „1. Wypowiedzieć, wyrazić się 
o kimś, zachować się względem kogoś uchybiając jego godności, postąpić w spo-
sób lekceważący względem kogoś (…) Terminy bliskoznaczne: ubliżać, dotknąć 
do żywego, zranić, znieważyć, zelżyć; 2. (…) Obrazić czyjeś poczucie godności, 
uczucia religijne” (H. Zgółkowa red., Praktyczny słownik współczesnej polszczy-
zny, Poznań 2005, t. 25, s. 72).

Odnośnie do zakwestionowania przez skarżącą konstytucyjności art. 196 k.k. 
z uwagi na posłużenie się niejednoznacznym zwrotem do określenia przedmio-
tu czynności wykonawczej, a mianowicie „przedmiotem czci religijnej”, Trybu-
nał Konstytucyjny zwrócił uwagę, że „przedmiot czci religijnej”, o którym mowa 
w przepisie rzeczywiście może być traktowany jako wieloznaczny i nie jest jed-
noznacznie rozumiany w doktrynie. Nie ma jednak wątpliwości, że obiekty czci 
religijnej to przede wszystkim symbole religijne, wizerunki i imiona Boga, bóstw, 
ikony, relikwie, święte księgi, przedmioty wyrażające obecność Boga. Znieważe-
nie, o którym mowa w art. 196 k.k., odnosi się do obiektów nieożywionych, ale 
wyraża pogardę lub obraża to, co dany obiekt symbolizuje lub uosabia, a przede 
wszystkim uczucia osób, dla których symbole te są objęte czcią o charakterze re-
ligijnym. Obejmuje zatem także podmiot kultu religijnego. Pojęcie „przedmiot 
czci religijnej” jest więc stosunkowo pojemne i uzależnione od faktycznie wy-
znawanych przez daną wspólnotę religijną dogmatów wiary, a co za tym idzie, 
czczonych i uwielbianych podmiotów i przedmiotów kultu. W przypadku religii, 
czy też wierzeń, rzadziej czy też w ogóle niespotykanych w danym kręgu kultu-
rowym trudno będzie jednak sprawcy przypisać winę w przypadku obrazy uczuć 
religijnych, wymaganą w postaci zamiaru bezpośredniego albo ewentualnego. 
Przy uwzględnieniu powyższych okoliczności, Trybunał Konstytucyjny uznał, że 
zwrot „przedmiot czci religijnej” użyty w art. 196 k.k., chociaż z pozoru wielo-
znaczny, jest doprecyzowany w doktrynie prawa karnego z uwzględnieniem kon-
tekstu normatywnego, w jakim został użyty. Ma jasne i ugruntowane znaczenie. 
Nie ulega też wątpliwości, że rozumienie przedmiotu czci religijnej w odniesieniu 
do religii powszechnie wyznawanych w danym kręgu kulturowym jest dookreślo-
ne w odczuciu społecznym, a więc na płaszczyźnie językowej.

Co do zarzutów o braku kontratypów wyłączających odpowiedzialność karną, 
a w związku z tym ewentualną niekonstytucyjnością regulacji z art. 196 k.k., Try-
bunał Konstytucyjny zwrócił uwagę, że zarówno w doktrynie, jak i w orzecznic-
twie panuje zgodność, iż „nie ma charakteru znieważenia przedmiotu czci religij-
nej wypowiedź lub zachowanie, wyrażające negatywny stosunek do przedmiotu 
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czci religijnej lub wykorzystujące ten przedmiot jako element kreacji artystycznej, 
o ile ze względu na formę lub treść nie zawiera elementów poniżających lub obe-
lżywych. (…) Artystyczny lub naukowy cel działania sprawcy nie jest wszakże 
wystarczający do wykluczenia znieważającego charakteru tych działań ze wzglę-
du na ich formę” (…). Nie będzie zatem „obrazą uczuć religijnych krytyka okreś-
lo nej wspólnoty religijnej, jej funkcjonowania lub krytyka głoszonych przez nią 
poglądów – łącznie z kwestionowaniem istnienia podmiotu kultu. Krytyka ma 
mieć jednak charakter legalny, tj. pozbawiony ocen znieważających (… poniża-
jących lub obelżywych)” (…). Sama zatem konstrukcja obrazy uczuć religijnych 
wyznacza granice bezprawności czynu, wymagając, aby doszło do znieważania 
przedmiotu czci religijnej, które spowodowało obrazę uczuć religijnych innych 
osób. Co więcej, przestępstwo obrazy uczuć religijnych można popełnić jedynie 
umyślnie i publicznie. Jak wskazano wyżej, chodzi więc o publiczne znieważające 
zachowanie sprawcy, a więc obiektywnie charakteryzujące się wyrażeniem pogar-
dy, chęcią poniżenia lub wyszydzenia, którym chce on obrazić uczucia religijne 
innych osób lub co najmniej się na to godzi. Zatem z natury rzeczy nie wypełniają 
znamion przestępstwa obrazy uczuć religijnych te wszystkie sytuacje, w których 
mamy do czynienia wyłącznie z krytyką oraz wszelkiego rodzaju działaniami ar-
tystycznymi nieprzybierającymi jednak formy zniewagi lub w których sprawcy 
nie można przypisać winy umyślnej.

4.2. Zamiar (bezpośredni, ewentualny)  
towarzyszący sprawcy czynu zabronionego z art. 196 k.k.

To w jakim zamiarze sprawca powinien działać, aby możliwe było przypisanie 
mu popełnienia czynu zabronionego polegającego na obrazie uczuć religijnych 
zostało rozstrzygnięte przez Sąd Najwyższy w uchwale z 29 marca 2012 r., wyda-
nej w toku postępowania oznaczonego sygnaturą akt: I KZP 12/1240. Okoliczności 
faktyczne będące podstawą wydania tego orzeczenia stanowił następujący prze-
bieg zdarzeń.

A. D. został oskarżony o to, że: 13 września 2007 r. w G., podczas koncertu 
zespołu muzycznego „B.” w klubie U., znieważył publicznie przedmiot czci reli-
gijnej w postaci Pisma Świętego poprzez jego podarcie i rozrzucenie w kierunku 
widowni koncertu, używając przy tym słów: „to jest księga kłamstw, pieprzyć to 
gówno, pieprzyć tę hipokryzję, żryjcie z tego gówna”, czym miał obrazić uczucia 
religijne innych osób, m.in. Ryszarda N. w lutym 2008 r., Hanny F. w nieustalo-
nym okresie czasu pomiędzy 13 września 2007 a 2008 r., Zbigniewa K. w dru-
giej połowie 2009 r., Andrzeja J. w grudniu 2009 r., Jolanty S. na przełomie 2009 

40 OSNKW 2012 nr 11, poz. 112, str. 19.
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i 2010 r. (czyn z art. 196 k.k.). Sąd Rejonowy uniewinnił Adama D. od popełnie-
nia czynu zarzucanego mu aktem oskarżenia. Orzeczenie Sądu I instancji zaskar-
żyli oskarżyciel posiłkowy i jego pełnomocnicy. Rozpoznając wniesione apelacje, 
Sąd Okręgowy uznał, że w sprawie wyłoniło się zagadnienie prawne wymagające 
zasadniczej wykładni ustawy, które sformułował następująco: „Czy przestępstwo 
z art. 196 k.k. można popełnić jedynie, działając w zamiarze bezpośrednim, czy 
także działając w zamiarze ewentualnym?” i następnie przedstawił do roz strzyg-
nię cia Sądowi Najwyższemu.

Sąd Najwyższy analizując słownikowe objaśnienia zwrotów „znieważyć – 
znieważać” oraz „obrazić – obrażać”, w szczególności uwzględniając powołane 
w nich przykłady użycia tych czasowników w różnych kontekstach językowych, 
stwierdził, że nie sposób wyprowadzić wniosek, jakoby znieważenia oraz obra-
żenia można dokonać wyłącznie zachowaniem intencjonalnym. Jednoznaczny 
wynik wykładni gramatycznej znajduje dodatkowo potwierdzenie (na zasadzie 
harmonizowania kontekstów) w wykładni systemowej. Zasadniczą kwestią, na 
którą należy zwrócić uwagę, jest to, że czasownik „obraża” oraz imiesłów czynny 
„znieważając” – użyte w przepisie art. 196 k.k. – niosą w sobie ten sam ładunek 
intencjonalny, co np. znamię czasownikowe „zabija” w art. 148 § 1 k.k.41 Nie budzi 
zaś wątpliwości, że zabójstwo popełnić można także w zamiarze ewentualnym. 
Intencjonalność zachowania eksponowana na gruncie art. 196 k.k. stanowi więc 
jedynie wyraz umyślności sprawcy, czyli zachowania, któremu towarzyszy zamiar, 
mogący mieć postać zarówno „chcenia” jak i „godzenia się”. Sąd Najwyższy do-
dał, że dla przyjęcia, iż określony czyn może być popełniony wyłącznie z zamia-
rem bezpośrednim ustawodawca posługuje się określeniami odzwierciedlający-
mi szczególne nastawienie sprawcy. Jeżeli ustawa wymaga dla dokonania danego 
przestępstwa istnienia zamiaru bezpośredniego, wyłączając zamiar ewentualny 
wskutek użycia takich zwrotów, jak „chcąc” lub „w celu”, to nie ma podstaw do 
uznania, aby usiłowanie takiego przestępstwa było możliwe z zamiarem ewen-
tualnym. Przy wprowadzeniu do tekstu przepisu tego rodzaju zwrotów, możliwe 
jest więc wskazanie na szczególną, kierunkową postać zamiaru bezpośredniego 
(dolus coloratus), co automatycznie wyłącza w takim wypadku zamiar ewentualny 
(np. art. 286 § 1 k.k.42). Zamiar ewentualny nie jest jednak możliwy i wtedy, gdy 
to intencjonalne nastawienie sprawcy nie wynika wprawdzie z chęci i celu jego 

41 Art. 148 [Zabójstwo]
§ 1. Kto zabija człowieka, podlega karze pozbawienia wolności na czas nie krótszy od lat 8, 

karze 25 lat pozbawienia wolności albo karze dożywotniego pozbawienia wolności.
42 Art. 286 [Oszustwo]
§ 1. Kto, w celu osiągnięcia korzyści majątkowej, doprowadza inną osobę do niekorzystnego 

rozporządzenia własnym lub cudzym mieniem za pomocą wprowadzenia jej w błąd albo wy-
zyskania błędu lub niezdolności do należytego pojmowania przedsiębranego działania, podlega 
karze pozbawienia wolności od 6 miesięcy do lat 8.
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działania poprzez zamieszczenie w przepisie wskazanych wyżej zwrotów, lecz 
również w wypadku użycia przez ustawodawcę innych dookreśleń czynności 
sprawczej takich jak „uporczywie” (np. art. 209 § 1 k.k.43), „złośliwie” (np. art. 145 
§ 1 pkt 1 k.k.44, art. 195 § 1 i 2 k.k.45, art. 218 § 1 k.k.46), a wreszcie specyfikę 
znaczenia słowa użytego do opisania danej czynności czasownikowej, którego 
znaczenie już w samym języku ogólnym zakłada działanie intencjonalne z zamia-
rem bezpośrednim związane ze szczególnym nastawieniem sprawcy, np. „zataja” 
(art. 236 § 1 k.k.47), „ukrywa” (art. 239 § 1 k.k.48).

Tymczasem, co podkreślił w uzasadnieniu Sąd Najwyższy, w odniesieniu do 
użytych w art. 196 k.k. zwrotów „obraża” i „znieważając” żadna ze wskazanych 
wyżej sytuacji nie zachodzi. Nie jest to działanie, które musi być skonkretyzo-
wanym celem sprawcy, gdyż może pojawić się obok innego działania objętego 
zamiarem bezpośrednim, chociażby był on obojętny z punktu widzenia prawa 

43 W brzmieniu sprzed nowelizacji, która weszła w życie 31 maja 2017 r.:
Art. 209 [Uchylanie się od alimentów]
§ 1. Kto uporczywie uchyla się od wykonania ciążącego na nim z mocy ustawy lub orzecze-

nia sądowego obowiązku opieki przez niełożenie na utrzymanie osoby najbliższej lub innej oso-
by i przez to naraża ją na niemożność zaspokojenia podstawowych potrzeb życiowych, podlega 
grzywnie, karze ograniczenia wolności albo pozbawienia wolności do lat 2.

44 Art. 145 [Uchylenie się od służby zastępczej]
§ 1. Kto, odbywając służbę zastępującą służbę wojskową:
1) odmawia pełnienia tej służby, złośliwie lub uporczywie odmawia wykonania obowiązku 

wynikającego z tej służby albo polecenia w sprawach służbowych,
2) w celu częściowego lub zupełnego uchylenia się od tej służby albo wykonania obowiązku 

wynikającego z tej służby:
a) powoduje u  siebie lub dopuszcza, by kto inny spowodował u  niego skutek określony 

w art. 156 § 1 lub art. 157 § 1,
b) używa podstępu dla wprowadzenia w błąd przełożonego,
podlega grzywnie, karze ograniczenia wolności albo pozbawienia wolności do lat 2.
45 op.cit.
46 W brzemieniu sprzed nowelizacji, która weszła w życie 1 czerwca 2012 r.:
Art. 218 [Złośliwe naruszanie praw]
§ 1. Kto, wykonując czynności w sprawach z zakresu prawa pracy i ubezpieczeń społecznych, 

złośliwie lub uporczywie narusza prawa pracownika wynikające ze stosunku pracy lub ubezpie-
czenia społecznego, podlega grzywnie, karze ograniczenia wolności albo pozbawienia wolności 
do lat 2.

47 Art. 236 [Zatajenie niewinności]
§ 1. Kto zataja dowody niewinności osoby podejrzanej o popełnienie przestępstwa, w tym 

i przestępstwa skarbowego, wykroczenia, wykroczenia skarbowego lub przewinienia dyscyplinar-
nego, podlega grzywnie, karze ograniczenia wolności albo pozbawienia wolności do lat 2.

48 Art. 239 [Poplecznictwo]
§ 1. Kto utrudnia lub udaremnia postępowanie karne, pomagając sprawcy przestępstwa, 

w tym i przestępstwa skarbowego uniknąć odpowiedzialności karnej, w szczególności kto sprawcę 
ukrywa, zaciera ślady przestępstwa, w tym i przestępstwa skarbowego albo odbywa za skazanego 
karę, podlega karze pozbawienia wolności od 3 miesięcy do lat 5.
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karnego. Znieważenie nie oznacza też działania w celu dokuczenia lub wywołania 
przykrości, a może stać się skutkiem ubocznym, do którego sprawca szczególnie 
nie dąży. Taką samą uwagę, rzecz jasna, należy bezsprzecznie uczynić odnośnie 
do wywołania obrazy.

W kontekście powyższego, jednoznaczne jest więc, że występek z art. 196 k.k. 
można popełnić w obu postaciach zamiaru, co odnosić trzeba do całości tego czy-
nu (wszystkich jego znamion), w tym do czynności wykonawczej „znieważając” 
oraz do skutku „obraża”, które to słowa mają charakter bliskoznaczny.

4.3. Wyłączenie bezprawności z uwagi na kontratyp  
działalności artystycznej lub naukowej (tzw. kontratyp sztuki)

Kwestia tego czy, i ewentualnie w jakim zakresie, bezprawność działania sprawcy 
realizującego znamiona czynu z art. 196 k.k. mogłaby zostać wyłączona przez 
kontratyp działalności artystycznej lub naukowej została rozstrzygnięta przez Sąd 
Najwyższy postanowieniu z 5 marca 2015 r., sygn. III K 274/1449.

Podobnie jak w przypadku z pkt 4.3. niniejszej publikacji, zdarzeniem sta-
nowiącym podstawę faktyczną orzeczenia przesądzającego analizowaną kwestię 
było zachowanie A. D. polegające na tym, że podczas koncertu zespołu muzycz-
nego „B.” w klubie U. podarł on Pismo Święte i rozrzucił w kierunku widowni 
koncertu, używając przy tym słów: „to jest księga kłamstw, pieprzyć to gówno, 
pieprzyć tę hipokryzję, żryjcie z tego gówna”. Ostatecznie, po dwukrotnym prze-
prowadzeniu postępowania, Sąd Rejonowy uniewinnił A. D. od zarzuconego mu 
przestępstwa. Orzeczenie to, po rozpoznaniu apelacji od tego wyroku wniesio-
nych przez prokuratora, oskarżycieli posiłkowych, zostało utrzymane w mocy 
przez Sąd Okręgowy w wyroku z 11 lutego 2014 r. Na skutek tego, apelujący wnie-
śli kasacje od orzeczenia Sądu II instancji.

Rozpoznając te kasacje, Sąd Najwyższy wskazał, że brak jest podstaw praw-
nych do formułowania i sięgania w orzecznictwie po tzw. kontratyp sztuki. Zwró-
cił przy tym uwagę, że co prawda w doktrynie prezentowany jest pogląd o jego 
obowiązywaniu, niemniej jednak nie zasługuje on na aprobatę. Co znamienne, 
w uzasadnieniu sporządzonego orzeczenia nie przytoczono argumentacji prze-
mawiającej za przyjętym stanowiskiem. Uzupełniająco Sąd Najwyższy – nawią-
zując do katalogu znamion statuujących analizowany typ czynu zabronionego – 
wskazał, że charakteru znieważenia przedmiotu czci religijnej nie ma wypowiedź 
lub zachowanie wyrażające negatywny stosunek do przedmiotu czci religijnej 
lub wykorzystujący ten przedmiot jako element kreacji artystycznej, a to z uwa-
gi na niezrealizowanie w takich warunkach znamienia zamiaru. Jednocześnie 

49 OSP 2016 nr 10, poz. 100, str. 1418.
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artystyczny lub naukowy cel działania sprawcy nie jest wystarczający do wyklu-
czenia znieważającego charakteru tych działań per se, tj. ze względu na ich formę. 
Zastrzega się bowiem, że forma i treść takiego przekazu nie powinna zawierać 
elementów poniżających lub obelżywych. Przy ocenie czy sprawca obejmował 
swoim zamiarem naruszenie przepisu wymagane jest ustalenie czy zachowana 
została zasada proporcji dóbr i spełniony wymóg subsydiarności oraz uwzględ-
niony specyficzny, artystyczny cel działania sprawcy.

Marginalnie Sąd Najwyższy, czyniąc niejako wyłom we własnym stanowisku, 
dodał, że nieobowiązujący kontratyp sztuki pozostawałby kontratypem pozausta-
wowym, tj. nieskodyfikowanym i wynikającym ze zwyczaju albo formułowanym 
przez naukę prawa i respektowanym przez praktykę. W razie uznania jego obo-
wiązywania, odnosiłby się on do sytuacji, w których sztuka wiąże się z popełnie-
niem czynu zabronionego i byłby najbardziej zbliżony do ustawowego kontratypu 
stanu wyżej konieczności uregulowanego w art. 26 k.k.50

5. Podsumowanie

Stypizowany w art. 196 k.k. czyn zabroniony polegający na obrazie uczuć reli-
gijnych jest przestępstwem skutkowym, które popełnić może sprawca umyślnie, 
tj. zarówno w zamiarze bezpośrednim jak też i ewentualnym, znieważając przed-
miot czci religijnej lub miejsce publicznego wykonywania obrzędów. Ściganie 
tego przestępstwa następuje z urzędu, a grożąca sprawcy kara to grzywna, kara 
ograniczenia wolności albo pozbawienia wolności do 2 lat. W celu uniknięcia 
odpowiedzialności karnej za popełnione przestępstwo sprawca nie może po-
woływać się na tzw. kontratyp sztuki (działalności artystycznej lub naukowej). 
Dopuszczalne jest jednak wyłączenie bezprawności czynu z uwagi na ustawowe 
kontratypy oraz okoliczności wyłączające winę.

50 Art. 26 [Stan wyższej konieczności]
§ 1. Nie popełnia przestępstwa, kto działa w celu uchylenia bezpośredniego niebezpieczeń-

stwa grożącego jakiemukolwiek dobru chronionemu prawem, jeżeli niebezpieczeństwa nie można 
inaczej uniknąć, a dobro poświęcone przedstawia wartość niższą od dobra ratowanego.

§ 2. Nie popełnia przestępstwa także ten, kto, ratując dobro chronione prawem w warunkach 
określonych w § 1, poświęca dobro, które nie przedstawia wartości oczywiście wyższej od dobra 
ratowanego.

§ 3. W razie przekroczenia granic stanu wyższej konieczności, sąd może zastosować nadzwy-
czajne złagodzenie kary, a nawet odstąpić od jej wymierzenia.

§ 4. Przepisu § 2 nie stosuje się, jeżeli sprawca poświęca dobro, które ma szczególny obowią-
zek chronić nawet z narażeniem się na niebezpieczeństwo osobiste.

§ 5. Przepisy § 1-3 stosuje się odpowiednio w wypadku, gdy z ciążących na sprawcy obowiąz-
ków tylko jeden może być spełniony.
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Jednocześnie brak definicji legalnych, nieostrość oraz niedookreśloność zwro-
tów i wyrażeń użytych przy redakcji przepisu nie narusza obowiązujących norm 
konstytucyjnych.

The crime of depicting religious feeling: practical aspect

The crime of depicting religious feelings is regularised in Article 196 of the Act 
of 6 June 1997 of the Criminal Code. In this provision, the legislator provided for 
the penalisation of conduct consisting in the public insulting of an object of reli-
gious worship or of a place intended for the public performance of religious rites. 
Method of regulation of the constituent elements of the prohibited act, which is 
based on terms which are unclear and require consideration of the ‘religious con-
text’ – it results in divergent interpretations by the authorities conducting crim-
inal proceedings. In this publication, the author discusses the objective and sub-
jective features of the criminal offence, trying to explain their meaning, and thus 
influence the correctness of the application of the provision in everyday practice.

Considerations were presented as to how correctly interpret Article 196 of the 
Penal Code, which statues the analyzed type of crime.

Key words: Religion Law, Criminal Code, ac of depicting religious feelings

Przestępstwo obrazy uczuć religijnych – aspekt praktyczny





Część II

Medycyna kliniczna  
a religijność i wartości życiowe





Wprowadzenie

Aktualnie popularne i często podejmowane są badania grupy studentów w kon-
tekście zjawiska aborcji. Zwykle dotyczą one wiedzy na temat aborcji, a także 
determinantów podejmowania decyzji o akceptacji/negacji procedury i deklaracji 
uczestnictwa w niej, co ma bezpośrednie przełożenie na realizację i dostępność tego 
rodzaju opieki medycznej. Przedstawienie wymienionych czynników w opisie stu-
dentów położnictwa na tle doniesień międzynarodowych, z koniecznym uwzględ-
nieniem tła społecznego i legislacyjnego charakterystycznego dla danego kraju, 
wydaje się być pozytywnym wkładem w wiedzę ogólną na temat zjawiska aborcji.

W Polsce legislacja znacząco ogranicza dostępność aborcji. Wprowadzone 
w 1993 r. regulacje (do tego czasu aborcja była dostępna „na życzenie” ciężarnej) 
stanowią, że przerwanie ciąży jest możliwe w trzech wyjątkowych sytuacjach: kie-
dy ciąża zagraża życiu i zdrowiu kobiety, kiedy ciąża jest wynikiem przestępstwa, 
np. gwałtu, lub kiedy „badania prenatalne lub inne przesłanki medyczne wskazu-
ją na duże prawdopodobieństwo ciężkiego i nieodwracalnego upośledzenia płodu 
albo nieuleczalnej choroby zagrażającej jego życiu”. Zgodnie z rekomendacjami, 
aborcji dokonuje lekarz na pisemną prośbę ciężarnej i po potwierdzeniu diagno-
zy przez dwóch innych specjalistów. Procedura jest refundowana ze środków 
publicznych. Stosowaną metodą przerwania ciąży jest metoda farmakologiczna 
(z dopochwowym użyciem misoprostolu i/lub, w zależności od zaawansowania 
ciąży, dodatkowym dożylnym podaniem wlewu z oksytocyną). Po dokonanym 
poronieniu lub porodzie przedwczesnym przeprowadza się instrumentalnie 
oczyszczenie jamy macicy. Aborcje, zgodnie z obowiązującym prawem, wykonuje 
się w ośrodkach klinicznych III stopnia referencji (najwyższy stopień specjalizacji 
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w diagnostyce i świadczeniach perinatalnych), które zlokalizowane są w najwięk-
szych polskich miastach, najczęściej stolicach województw. Szpitale te prowa-
dzą również kształcenie studentów kierunków medycznych, w tym studentów 
położnictwa.

W przypadku, gdy ciąża jest wynikiem gwałtu lub kazirodztwa, ustawodawca 
zastrzega, iż istnieje możliwość jej przerwania do zakończenia 12. tygodnia cią-
ży. W przypadku zaistnienia wskazania ciężkiego i nieodwracalnego uszkodzenia 
płodu nie została określona dokładna cezura czasowa, a wprowadzony zapis „do 
chwili osiągnięcia przez płód zdolności do samodzielnego życia poza organi-
zmem kobiety ciężarnej”1 praktycznie interpretowany jest w ten sposób, iż z tego 
wskazania aborcji dokonuje się do 23. tygodnia, a więc do granicy pomiędzy me-
dycznym i statystycznym określeniem poronienie/ poród przedwczesny.

Polska pod względem wielkości populacji (38 mln) jest 8 krajem Unii Eu-
ropejskiej, z czego kobiety w wieku rozrodczym stanowią ok. 9 mln2. Statystyki 
dotyczące liczby wykonanych w Polsce aborcji, refundowanych ze środków pu-
blicznych, prezentuje co roku Ministerstwo Zdrowia:

Tabela 1. Zabiegi przerwania ciąży dokonane w Polsce w latach 2010-2017  
zestawione według przyczyn

Polska Ogółem
Przerwania ciąży dokonane zgodnie z ustawą:

z powodu zagrożenia 
życia lub zdrowia matki

w wyniku badań 
prenatalnych

w wyniku czynu 
zabronionego

2010   641 27   614 0

2011   669 49   620 0

2012   752 50   701 1

2013   744 23   718 3

2014   977 54   921 2

2015 1040 73   966 1

2016 1098 55 1042 1

2017 1061 22 1039 0

Źródło: Centrum Systemów Informacyjnych Ochrony Zdrowia, Sprawozdania Programu Badań 
Statystycznych Statystyki Publicznej.

1 USTAWA z dnia 7 stycznia 1993 r. o planowaniu rodziny, ochronie płodu ludzkiego i warun-
kach dopuszczalności przerywania ciąży, 1993.

2 Glówny Urząd Statysyczny, Rocznik Statystyczy Rzeczypospolitej Polskiej 2019, 2019. 
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Najczęstszym wskazaniem do przerwania ciąży jest „ciężkie i nieodwracalne 
upośledzenie płodu” o charakterze letalnym, jak również nieletelanym, ale mają-
cym wpływ na przyszłą jakość życia, np.: zespół Downa. W wyniku stwierdzenia 
nieprawidłowości w rozwoju płodu w okresie prenatalnym, także o charakterze 
nieletalnym, większość ciężarnych decyduje się na niekontynuowanie ciąży i sko-
rzystanie z prawa o niekaralności aborcji3.

Tabela 2. Liczba stwierdzonych patologii płodu i liczba wykonanych terminacji  
z tego powodu w Polsce w latach 2010-2017

Rok Liczba stwierdzonych  
patologii płodu

Liczba wykonanych terminacji  
z powodu stwierdzonej patologii płodu

2010   641   614 (95%)

2011   669   620 (92%)

2012   752   701 (93%)

2013   744   718 (96%)

2014   977   921 (94%)

2015 1040   966 (92%)

2016 1098 1042 (94%)

2017 1061 1039 (97%)

Źródło: opracowanie własne na podstawie danych z Centrum Systemów Informacyjnych Ochrony 
Zdrowia, Sprawozdania Programu Badań Statystycznych Statystyki Publicznej.

Kompetencje zawodowe polskich położnych obejmują uczestnictwo w proce-
sie diagnostyki prenatalnej, konsultacje z zakresu możliwości postępowania po 
stwierdzeniu malformacji u płodu oraz uczestniczenie w aborcji. Przygotowanie 
do świadczenia wspomnianych procedur jest obligatoryjne i znajduje się w stan-
dardzie nauczania na kierunku położnictwo na polskich uniwersytetach medycz-
nych4. Jeżeli uczestnictwo w aborcji jest niezgodne z sumieniem i wyznawanym 
systemem wartości położnej, istnieje możliwość skorzystania z wprowadzonej dla 
zawodów medycznych klauzuli sumienia i odmowa wykonania wspominanych 

3 A. Michalik, K. Preis, Demographic factors determining termination of pregnancy following 
the detection of lethal fetal malignancy, „Journal of Maternal-Fetal and Neonatal Medicine” 2014, 
t. 27, z. 13, s. 1301-1304.

4 Ministerstwo Szkolnictwa Wyższego, Rozporządzenie Ministra Nauki i Szkolnictwa Wyższe-
go w sprawie standardów kształcenia przygotowującego do wykonywania zawodu lekarza, lekarza 
dentysty, farmaceuty, pielęgniarki, położnej, diagnosty laboratoryjnego, fizjoterapeuty i ratownika 
medycznego, 2019.
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czynności, jeżeli nie równa się to narażeniu życia i zdrowia pacjenta. Polska jest 
jednym z 21 krajów Unii Europejskiej, w których funkcjonuje klauzula sumienia 
dla zawodów medycznych. Niestety nie ma oficjalnych danych dotyczących liczby 
praktycznego zastosowania klauzuli sumienia w praktyce zawodowej położnych 
oraz lekarzy położników i rzetelnych badań dotyczących przełożenia stopnia po-
woływania się na klauzulę sumienia na dostępność aborcji w ramach obowiązu-
jących wskazań. Ustawodawca zastrzega, iż w przypadku praktycznego zastoso-
wania klauzuli sumienia, pracownik medyczny lub instytucja, w której pracuje, 
ma prawny obowiązek wskazania innego miejsca, gdzie pacjent może zrealizować 
świadczenie, w tym przypadku aborcję. Wynika z tego, iż na konkretnym etapie 
kształcenia lub na etapie podejmowania decyzji o wyborze miejsca pracy, student 
położnictwa lub licencjonowana położna musi podjąć świadomą decyzję doty-
czącą włączenia lub wyłączenia różnego stopnia uczestnictwa w aborcji do indy-
widualnej praktyki. Opieka nad ciężarną, która decyduje się na aborcję, zgodnie 
z obowiązującym w Polsce prawem, może obejmować trzy aspekty: udzielenie 
konsultacji, bezpośrednie uczestniczenie w zabiegu oraz skierowanie do placów-
ki, gdzie aborcja zostanie dokonana. Zgodnie z powyższym kształcenie oraz póź-
niejszy proces decyzyjny praktyka opieki położniczej, powinien objąć wszystkie 
trzy możliwości.

W Polsce nie ma również systemowego rozwiązania w zakresie opieki nad ko-
bietami, które poddały się aborcji w ramach obowiązujących wskazań. Skutkuje 
to brakiem utylitarnej wiedzy oraz badań na temat przebiegu i wyników procesu 
adaptacji w tej grupie pacjentek.

W dostępnym piśmiennictwie temat determinantów postaw studentów medy-
cyny oraz położnictwa wobec aborcji, jak również deklaracja świadczenia tej pro-
cedury w przyszłej praktyce, opisywany jest w oparciu o powtarzające się zmienne: 
religijność, indywidualny pogląd na temat akceptowalności aborcji, uwarunkowa-
nia prawne i społeczne obowiązujące w danym kraju/regionie, promowane warto-
ści życiowe5, Deklaracja gotowości do różnego stopnia uczestnictwa w aborcji na 
konkretnym etapie kształcenia ma także udowodniony związek z liczbą już wy-
konanych aborcji lub z liczbą zabiegów, w których student uczestniczył (badania 
przeprowadzone w Kanadzie i Stanach Zjednoczonych wśród studentów medy-
cyny potwierdziły istnienie związku pomiędzy chęcią wprowadzenia aborcji do 
własnej praktyki a liczbą wykonanych aborcji w toku kształcenia praktycznego)6. 

5 R. Gleeson i in., Medical students’ attitudes towards abortion: A UK study, „Journal of Med-
ical Ethics” 2008, t. 34, s. 783-787; J. M. Fitzgerald i in., The first survey of attitudes of medical 
students in Ireland towards termination on pregnancy, „Journal of Medical Ethics” 2014, t. 40, 
s. 710-713.

6 D. T. Myran i in., Medical Students’ Intentions to Seek Abortion Training and to Provide 
Abortion Services in Future Practice, „Journal of Obstetrics and Gynaecology Canada” 2015, t. 37, 
z. 3, s. 236-244.
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Można więc przyjąć, iż proces kształcenia jest ważną zmienną modyfikującą po-
stawy studentów wobec aborcji7.

Aborcja jest w Polsce zagadnieniem o wysokim stopniu kontrowersyjności, 
stale obecnym w publicznej debacie społeczno-politycznej. Próby zmiany aktu-
alnie obowiązującej legislacji podejmowane są zarówno przez środowiska „pro-
-life”, dążące do całkowitego zakazu aborcji, jak i „pro-choice”, dążące do rozsze-
rzenia wskazań do przerwania ciąży o aborcję na życzenie ciężarnej. Dominującą 
religią w Polsce jest katolicyzm. Większość z 38 mln mieszkańców kraju deklaru-
je przynależność do Kościoła katolickiego, którego nauka jednoznacznie potępia 
aborcję w każdej sytuacji.

Presja społeczna, brak lub odczucie akceptacji aborcji w środowisku zawodo-
wym i prywatnym jednostki jest również opisanym, silnym czynnikiem warun-
kującym postawy wobec aborcji wśród przyszłych praktyków opieki położniczej8. 
W szerszym ujęciu problemu, na podstawie dotychczas opisanych i zwalidowa-
nych modeli podejmowania lub odstępowania od konkretnych działań, odczucie 
społecznego wsparcia w konkretnej sytuacji jest jednym z głównych czynników 
wpływających na ostateczną decyzję jednostki9,

Celem niniejszego badania było opisanie czynników korelujących z posta-
wami wobec aborcji w grupie polskich studentek położnictwa. Założyliśmy, iż 
postawy życiowe oraz stopień religijności bezpośrednio wpływają na akceptację 
lub dezaprobatę aborcji (we wszystkich sytuacjach lub w zależności od wskazań), 
co bezpośrednio przekłada się na zawodowe funkcjonowanie przyszłych położ-
nych oraz warunkuje integralność konsekwencji decyzji pacjentek z obowiązka-
mi zawodowymi obecnych studentów położnictwa. Naszym celem było również 
uzyskanie odpowiedzi na pytanie, czy studenci położnictwa dopuszczają bezpo-
średnie zaangażowanie (jako część przyszłych obowiązków zawodowych) w pro-
cedurę aborcji oraz czy jest to zgodne z ich osobistymi poglądami na aborcję. 
Założyliśmy, iż uwzględniając wszystkie dotychczas opisane zmienne, możliwe 
jest opisanie również psychologicznych determinantów postaw wobec aborcji.

7 A. Michalik i in., Multicenter study on midwifery students’ attitudes towards abortion and it’s 
place in their future practice – Comparison of respondents at early and late stages of the university 
education, „Nurse Education in Practice” 2019, t. 35, z. 1, s. 42-47 

8 D. T. Myran i in., Medical Students’ Intentions to Seek Abortion Training and to Provide 
Abortion Services in Future Practice…

9 L. H. Harris i in., Dynamics of stigma in abortion work: Findings from a pilot study of the 
Providers Share Workshop, „Social Science & Medicine” 2011, t. 73, z. 7, s. 1062-1070; K. Jonas 
i in., Predictors of nurses’ and midwives’ intentions to provide material and child healthcare services 
to adolescents in South Africa, „BMC Health Services Research” 2016, t. 16, z. 1, s. 1-10.
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Materiał i metoda

Badanie przeprowadzono na 3 polskich uniwersytetach medycznych (Gdański 
Uniwersytet Medyczny, Poznański Uniwersytet Medyczny, Warszawski Uniwersy-
tet Medyczny). Wzięło w nim udział 334 studentek Położnictwa. Kwestionariusz 
badawczy obejmował dane demograficzne, religijność, opinię o obowiązującym 
w Polsce prawie dotyczącym aborcji, deklarowany stopień przyszłego zaangażo-
wania w procedurę aborcji (czynny udział, konsultacja, skierowanie do ośrodka, 
gdzie można wykonać aborcję). Dodatkowo, w celu stworzenia charakterystyk 
respondentów pod kątem interesujących nas zmiennych psychologicznych, użyto 
standaryzowanych i przystosowanych do warunków polskich narzędzi psycho-
logicznych. Zastosowanie kwestionariusza RVS Rokeacha pozwala na uzyskanie 
informacji na temat hierarchii wartości osoby badanej. Wartości są definiowane 
jako trwałe przekonania, że określony sposób postępowania lub stan jest osobiście 
lub społecznie preferowany w stosunku do alternatywnego. Wartości są pożądane 
społecznie oraz świadome10. Badanie uzyskało zgodę Niezależnej Komisji Bio-
etycznej Gdańskiego Uniwersytetu Medycznego (decyzja nr NKBBN/463/2016 
z 5 grudnia 2016 r.).

Wyniki

Tabela 3. Ogólna charakterystyka grupy badanej

Studentki położnictwa  
(N = 334)

Wiek; średnia ± SD 20.5 ± 1.8

Miejsce zamieszkania
Miasto >500,000
Miasto 200,000-500,000
Miasto 100,000-200,000
Miasto 20,000-100,000
Miasto <20,000
Wieś 

119 (36%)
24 (7%)
10 (3%)

  61 (18%)
28 (8%)

  92 (28%)

Jestem osobą religijną
Tak
Nie

255 (77%)
  78 (23%)

10 V. A. Braithwaite, H. G. Law, V. A. Braithwaite, Structure of Human Values: Testing the Ade-
quacy of the Rokeach Value Survey Structure of Human Values: Testing the Adequacy of the Rokeach 
Value Survey Ii’, 1985, t. 49, nr 1, s. 250-263; A. Jaworowska, Skala Wartości Rokeacha RVS. Polska 
normalizacja, [w:] Pracownia Testów Psychologicznych Polskiego Towarzystwa Psychologicznego, 
Warszawa 2011, s. 1-93.
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Stopień zaangażowania w praktykowanie religii
Niewierząca, niepraktykująca
Wierząca, niepraktykująca
Praktykująca w stopniu umiarkowanym
Praktykująca od czasu do czasu
Żarliwie praktykująca

  42 (13%)
  54 (16%)
109 (33%)
  97 (29%)

32 (9%)

Większość badanych studentek mieszkała w dużych miastach i na wsi oraz 
opisywała siebie jako wierzące, praktykujące w stopniu umiarkowanym. Domi-
nującą religią w grupie badanej był katolicyzm.

Tabela 4. Procentowy podział badanej grupy studentek położnictwa  
w zależności od deklaracji stopnia zaangażowania w procedurę aborcji  
jako część przyszłej praktyki. (N=334)
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Zgoda na przeprowadzenie obiektyw-
nej konsultacji w ramach procesu de-
cyzyjnego o dalszych losach ciąży

94,6% 94,6% 93,7% 92,2% 82,6% 67,7%

Zgoda na bezpośredni udział w aborcji 63,1% 46,7% 47% 58,1% 23,7% 11,1%

Powołanie się na klauzulę sumienia 
z jednoczesnym wskazaniem miejsca, 
gdzie kobieta mogłaby dokonać aborcji

68,6% 55,4% 61,7% 67,7% 35,6%   0,3%

Badane studentki położnictwa deklarują chęć bycia zaangażowaną w aborcję 
w wysokim stopniu jedynie na poziomie udzielenia konsultacji w ramach procesu 
decyzyjnego odnośnie do dalszych losów ciąży. W przypadku bezpośredniego 
udziału w zabiegu aborcji, akceptacja własnego zaangażowania jest znacząco niż-
sza i zależna od wskazania – ponad 60% badanych studentek instrumentalnie wy-
konałaby aborcję, gdyby ciąża zagrażała życiu kobiety, ale już co piąta studentka 
podjęłaby się tego zadania w sytuacji, gdy płód byłby obdarzony nieletalną wadą 
wrodzoną, co jest najczęstszym wskazaniem do aborcji w Polsce. Polskie student-
ki położnictwa w znaczącej większości nie akceptują udziału w aborcji, która teo-
retycznie miałaby być dokonana „na życzenie” ciężarnej (jedynie 11,1% badanej 
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grupy mogłaby uczestniczyć w takim zabiegu w przyszłej praktyce). Ze względu 
na brak możliwości przeprowadzenia aborcji bez wskazań medycznych w Polsce, 
studentki nie zadeklarowały możliwości wskazania miejsca, gdzie kobieta mogła-
by przeprowadzić taki zabieg.

Tabela 5. Różnice w średniej deklarowanej religijności między grupą wyrażającą 
i niewyrażającą zgody na uczestnictwo w zabiegu aborcji w przypadku, gdy ciąża zagraża 
życiu, jest skutkiem gwałtu oraz w przypadku podejrzenia wady płodu (Student’s t-test)

Zgoda  
na uczestnictwo w zabiegu

Brak zgody  
na uczestnictwo w zabiegu p

W przypadku, gdy ciąża 
zagraża życiu 2.76 (n=91) 3.64 (n=211) <.001

W przypadku, gdy ciąża 
jest skutkiem gwałtu 2.51 (n=157) 3.69 (n=116) <.001

W przypadku stwierdzenia 
nieletalnej, ale wpływającej 
ujemnie na przyszłą jakość 
życia wady płodu

2.55 (n=153) 3.61 (n=124) <.001

W przypadku stwierdzenia 
wady letalnej 2.68 (n=194) 3.69 (n=102) <.001

Wykazano bezpośredni związek pomiędzy religijnością i stopniem praktyko-
wania wyznawanej religii a postawą wobec aborcji: bardziej religijne i praktyku-
jące studentki położnictwa nie zgadzały się na uczestnictwo w zabiegu aborcji.

Studentki, które nie zgadzają się na bezpośrednie uczestnictwo w zabiegu 
aborcji, bardziej wierzą w to, że płód czuje emocje, jest od zapłodnienia człowie-
kiem i że ojciec ma prawo do współpodejmowania decyzji o aborcji oraz w więk-
szym stopniu zgadzają się i akceptują obowiązującą w Polsce klauzulę sumienia. 
Z kolei studentki położnictwa, które deklarują możliwość uczestnictwa w zabiegu 
aborcji, bardziej wierzą w to, że kobieta ma prawo do podejmowania niezależnej 
decyzji o losach ciąży.

Po analizie danych uzyskanych dzięki pomiarowi kwestionariusza dotyczące-
go wartości uzyskano dodatkowe zmienne opisujące badaną grupę: im mocniej 
deklarowana jest zgoda na istnienie i akceptacja klauzuli sumienia w przypadku 
aborcji, tym większa identyfikacja z wartościami religijnymi i duchowymi (po-
trzeba bycia zbawionym).

Wraz z mniejszą zgodą na klauzulę sumienia w przypadku aborcji, badane 
studentki deklarowały jako bardziej istotne dla nich wartości, takie jak: przyjem-
ność, doświadczanie sztuki oraz wygodne i dostatnie życie.
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Tabela 6. Różnice w przekonaniach grupy wyrażającej i niewyrażającej zgody  
na uczestnictwo w zabiegu aborcji w przypadku, gdy ciąża zagraża życiu,  
jest skutkiem gwałtu i w sytuacji stwierdzenia wady płodu (Student’s t-test)

Przypadek Przekonania
Zgoda  

na uczestnictwo 
w zabiegu

Brak zgody  
na uczestnictwo 

w zabiegu
p

Gdy ciąża zagraża życiu Płód czuje emocje 2.17 1.62 <.001

Płód jest od zapłod-
nienia człowiekiem 2.06 1.42 <.001

Kobieta ma prawo 
do decyzji 1.59 2.36 <.001

Ojciec ma prawo do 
decyzji 3.00 2.55 <0.01

Klauzula sumienia 2.34 1.61 <.001

Gdy ciąża jest skutkiem 
gwałtu

Płód czuje emocje 2.33 1.62 <.001

Płód jest od zapłod-
nienia człowiekiem 2.24 1.43 <.001

Kobieta ma prawo 
do decyzji 1.47 2.33 <.001

Ojciec ma prawo do 
decyzji 3.06 2.58 <.01

Klauzula sumienia 2.60 1.69 <.001

Stwierdzenie nieletalnej, 
ale wpływającej ujemnie na 
przyszłą jakość życia wady 
płodu

Płód czuje emocje 2.26 1.65 <.001

Płód jest od zapłod-
nienia człowiekiem 2.21 1.43 <.001

Kobieta ma prawo 
do decyzji 1.53 2.23 <.001

Ojciec ma prawo do 
decyzji 3.10 2.58 <.001

Klauzula sumienia 2.61 1.69 <.001

Stwierdzenie wady letalnej Płód czuje emocje 2.22 1.63 <.001

Płód jest od zapłod-
nienia człowiekiem 2.11 1.49 <.001

Kobieta ma prawo 
do decyzji 1.54 2.37 <.001

Ojciec ma prawo do 
decyzji 2.99 2.59 <.001

Klauzula sumienia 2.45 1.59 <.001

Religijność i wartości życiowe a ich wpływ na zawodową postawę wobec aborcji…



166

Tabela 7. Różnice w wartościach deklarowanych jako ważne pomiędzy grupami 
wyrażającą i niewyrażającą zgody na uczestnictwo w zabiegu aborcji w przypadku,  
gdy ciąża zagraża życiu, jest skutkiem gwałtu i w sytuacji stwierdzenia wady płodu 
(Student’s t-test)

Przypadek Wartości
Zgoda  

na uczestnictwo 
w zabiegu

Brak zgody  
na uczestnictwo 

w zabiegu
p

Gdy ciąża zagraża życiu Ekscytujące życie 12.24 13.58 0.01

Przyjemność 10.79 12.21 <0.01

Wolność 8.07 9.28 0.01

Wygodne życie 12.27 13.64 0.01

Zbawienie (sens 
religijny) 13.2 7.86 <.001

Zdrowie 4.009 5.29 <0.01

Gdy ciąża jest skutkiem 
gwałtu

Ekscytujące życie 12.16 13.27 <0.05

Przyjemność 11.03 11.95 0.05

Wolność 7.53 9.67 <.001

Wygodne życie 12.29 13.3 <0.05

Zbawienie (sens 
religijny) 14.09 7.59 <0.01

Zdrowie 3.96 5.25 <0.01

Stwierdzenie nieletalnej, 
ale wpływającej ujemnie na 
przyszłą jakość życia wady 
płodu

Ekscytujące życie 11.74 13.62 <.001

Przyjemność 10.69 12.06 <0.01

Wolność 7.73 9.11 <0.01

Wygodne życie 11.91 13.56 0.001

Zbawienie (sens 
religijny) 14.29 8.15 <.001

Zdrowie 3.75 5.38 <.001

Stwierdzenie wady letalnej Ekscytujące życie 12.18 13.29 <0.01

Przyjemność 10.63 12.29 <.001

Wolność 7.97 9.45 <0.01

Wygodne życie 12.00 13.71 <.001

Zbawienie (sens 
religijny) 13.74 7.31 <.001

Zdrowie 3.80 5.49 <.001

* Student’s t test
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Studentki położnictwa aprobujące bezpośrednie uczestnictwo w zabiegu abor-
cji jako część swojej przyszłej praktyki zawodowej, wyżej sobie cenią jako wartość: 
ekscytujące życie, przyjemność (wyjątkiem jest brak różnic w przypadku ciąży 
powstałej w wyniku gwałtu), wolność, wygodne życie i zdrowie. Studentki negu-
jące uczestnictwo w procedurze wyżej cenią sobie zbawienie w sensie religijnym.

Dyskusja

Według naszej wiedzy jest to pierwsze polskie, wieloośrodkowe badanie podej-
mujące temat aborcji w kontekście religijności, wartości życiowych oraz chęci 
włączenia aborcji do przyszłej praktyki wśród polskich studentów położnictwa. 
Opieka nad kobietami, które zgodnie z obowiązującym prawem, w przypadku 
zaistnienia konkretnych wskazań, decydują się na wykonanie aborcji jest częścią 
polskiej praktyki położniczej. Dlatego wiedza na temat postaw przyszłych po-
łożnych wobec aborcji, jest częścią wiedzy na temat realizacji tej części opieki 
perinatalnej w Polsce.

Religijność jest jedną z podstawowych zmiennych, które korelują z akcepta-
cją lub odmówieniem uczestniczenia w aborcji w praktyce medycznej11. Pod tym 
względem nasza grupa badana, ze względu na brak zmienności w tym zakresie, 
jest unikatowa na tle doniesień z innych krajów: 77% badanych studentek położ-
nictwa opisuje siebie jako osobę religijną, wyznania katolickiego, w większości 
umiarkowanie praktykującą. Jest to zgodne z ogólną tendencją panującą w pol-
skim społeczeństwie – dominującą religią jest katolicyzm, a większość Polaków 
deklaruje przynależność do Kościoła katolickiego, który jednoznacznie potępia 
aborcję w każdym przypadku. W naszym badaniu stopień religijności korelował 
z mniejszą akceptacją aborcji jako części przyszłej praktyki położniczej we wszyst-
kich trzech aspektach (udzielenie konsultacji, czynne wykonanie, skierowanie do 
innego ośrodka) i ze wszystkich wskazań obowiązujących w Polsce. Przykładowo 
w badaniu z UK studenci medycyny w 62% akceptowali procedurę aborcji jako 
część swojej przyszłej praktyki, niezależnie od wskazań12. W analogicznych ba-
daniach z Irlandii ok 60% studentów medycyny deklarowało możliwość praktyki 

11 C. F. Musgrave, I. Soudry, An exploratory pilot study of nurse-midwives’ attitudes toward 
active euthanasia and abortion, „International Journal of Nursing Studies” 2000, t. 37, s. 505-512; 
R. Gleeson i in., Medical students’ attitudes towards abortion: A UK study…; K. O’Grady, K. Doran, 
C. M. P. O’Tuathaigh, Attitudes towards abortion in graduate and non-graduate entrants to medical 
school in Ireland, „Journal of Family Planning and Reproductive Health Care” 2016, t. 42, z. 3, 
s. 201-207; K. Aitken, P. Patek, M. E. Murphy, The opinions and experiences of Irish obstetric and 
gynaecology trainee doctors in relation to abortion services in Ireland, „Journal of Medical Ethics” 
2017, s. 1-6.

12 R. Gleeson i in., Medical students’ attitudes towards abortion: A UK study…
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w tym zakresie13. Podobne wyniki prezentują badacze z innych krajów14. Na tle 
powyższego nasza próba polskich studentek położnictwa wykazała znikomy pro-
cent akceptacji uczestnictwa w aborcji, szczególnie w przypadku, gdy miałaby być 
ona wykonana „na życzenie” ciężarnej – zaledwie 11% studentek z badanej grupy 
deklaruje, iż wykonało by aborcję w takiej sytuacji.

W przypadku bezpośredniego udziału w zabiegu aborcji, akceptacja zaanga-
żowania jest zmienna i również zależna od wskazania – ponad 60% badanych stu-
dentek instrumentalnie wykonałaby aborcję, gdyby ciąża zagrażała życiu kobiety, 
ale już co piąta studentka podjęła by się tego zadania w sytuacji, gdy płód byłby 
obdarzony nieletalną wadą wrodzoną, co jest najczęstszym wskazaniem do abor-
cji w Polsce. Niespełna połowa studentek wykonała by aborcję w sytuacji, gdyby 
ciąża była wynikiem gwałtu. W doniesieniach z innych krajów wykazano znaczą-
co wyższy stopień akceptacji uczestnictwa w aborcji w przypadku zaistnienia tych 
konkretnych wskazań medycznych wśród studentów medycyny i położnictwa15.

Co istotne – analizując akceptację lub odmowę studentek zaangażowania  
w aborcję w różnym stopniu (udzielenie konsultacji/ instrumentalne wykonanie/ 
odmowa i skierowanie do miejsca, gdzie aborcja może być wykonana), wykazano 
w naszej próbie, iż w zależności od wskazania, akceptacja znacząco spada nie 
tylko dla bezpośredniego udziału, ale również dla dwóch pozostałych możliwo-
ści. Można więc założyć, iż badane studentki w przypadku konkretnych sytuacji 
medycznych negują bycie zaangażowaną w opiekę nad ciężarną decydującą się 
na aborcję, w każdym wymiarze. Zauważalne jest to w przypadku stwierdzenia 
nieletalnej, ale wpływającej ujemnie na przyszłą jakość życia wady płodu, np.: 
zespołu Downa lub w przypadku, gdy ciąża jest niechciana. Doniesienia z innych 
krajów pokazują, iż brak gotowości do bezpośredniego uczestnictwa w aborcji nie 
oznacza równocześnie wykluczenia objęciem pacjentki konsultacją lub skierowa-
nia jej do innego ośrodka.

W badaniu własnym wykazano, iż studentki położnictwa, które deklarują 
możliwość uczestnictwa w zabiegu aborcji, w większym stopniu są przekonane, że 
to głównie kobieta ma prawo do podejmowania niezależnej decyzji o dalszych lo-
sach ciąży w korelacji ze studentkami, które potwierdziły brak akceptacji udziału 
w aborcji. Dodatkowo studentki negujące instrumentalny udział w aborcji wyka-

13 J. M. Fitzgerald i in., The first survey of attitudes of medical students in ireland towards ter-
mination of pregnancy…

14 J. E. S. Mas i in., Abortion training in US obstetrics and gynecology residency programs, „The 
American Journal of Obstetrics & Gynecology” 2018, t. 219, z. 1, s. 86.e1-86.e6.

15 U. R. Loi i in., Health care providers’ perceptions of and attitudes towards induced abortions 
in sub-Saharan Africa and Southeast Asia: A systematic literature review of qualitative and quan-
titative data, „BMC Public Health” 2015, t. 15, s. 139-152; K. Aitken, P. Patek, M. E. Murphy, The 
opinions and experiences of Irish obstetric and gynaecology trainee doctors in relation to abortion 
services in Ireland…
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zywały przekonanie o rozłożeniu odpowiedzialności za dalsze losy ciąży na inne 
podmioty poprzez wyższy stopień akceptacji klauzuli sumienia dla personelu me-
dycznego, współudziału ojca w podejmowaniu decyzji o losach ciąży i przekona-
nia, iż płód od zapłodnienia jest człowiekiem i czuje emocje.

W analizie cech indywidualnych studentek, które deklarują wyższy stopień 
zaangażowania w aborcję, w każdym zakresie, wykazano, iż cenią one wyżej war-
tości takie jak ekscytujące życie, przyjemność (wyjątkiem jest brak różnic w przy-
padku ciąży powstałej w wyniku gwałtu), wolność, wygodne życie i zdrowie, co 
wskazuje na silną identyfikację z postawą „pro-choice” i przywiązaniem do jako-
ści życia. Studentki negujące uczestnictwo w aborcji wyżej cenią sobie zbawienie 
w sensie religijnym.

Wnioski

1. Wysoki poziom religijności wśród polskich studentek położnictwa kore-
luje z deklarowanym brakiem akceptacji dla uczestnictwa w aborcji, szczególnie 
w zakresie bezpośredniego udziału w zabiegu. Istnieje znaczna zmienność w de-
klaracji chęci uczestnictwa w zabiegu, w zależności od wskazań: najwyższe zaan-
gażowanie własne studentki deklarują w przypadku, gdy kontynuowanie ciąży 
zagraża życiu i zdrowiu matki, w przypadku, gdy ciąża jest wynikiem gwałtu lub 
gdy stwierdzono u płodu wadę letalną. W przypadku stwierdzenia wady nieletal-
nej, ale mającej znaczący wpływ na przyszłą jakość życia oraz w przypadku, gdy 
ciąża jest niechciana, znikoma liczba studentek zaangażowałaby się w opiekę nad 
tymi pacjentkami, nie tylko w zakresie instrumentalnym, ale również w zakresie 
udzielenia konsultacji lub skierowania ciężarnej do ośrodka, gdzie mogłoby zo-
stać wykonane świadczenie. W sytuacji, gdy najczęstszym wskazaniem do aborcji 
w Polsce jest właśnie nieletelna wada płodu, przy tak znaczącym braku deklara-
cji zaangażowania w opiekę nad tymi pacjentkami, uzyskujemy obraz znacznej 
stygmatyzacji aborcji wśród aktualnych studentek położnictwa i przyszłych po-
łożnych. Jest to ważny wyznacznik jakości realizacji tej części opieki perinatalnej 
w Polsce.

2. Brak systemowego rozwiązania w opiece nad kobietami po aborcji w Polsce 
skutkuje brakiem rzetelnej wiedzy praktycznej oraz badań na temat przebiegu 
i wyników procesu adaptacji po aborcji wykonywanej z obowiązujących w Polsce 
wskazań. Brak owego sprzężenia zwrotnego powoduje, że praktycy opieki położ-
niczej, w tym położne, w procesie decyzyjnym odnośnie włączenia lub nie aborcji 
do swojej praktyki, bazują w większości na indywidualnych przekonaniach lub 
przejmują postawy przyjęte w kształtującym ich środowisku zawodowym. Wy-
daje się, iż jest to proces, w którym brakuje istotnej zmiennej: wiedzy na temat 
skutków własnych działań w odniesieniu do kobiet, które poddają się aborcji.
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Religiousness and life values  
and their impact on the professional attitude towards abortion  
in Polish midwifery students.  
Multi-centre questionnaire survey

This study aimed to describe Polish female midwifery students’ attitudes towards 
abortion and their correlates, which directly influence professional functioning of 
future midwives. A survey with an original questionnaire enquiring about demo-
graphics, religiousness, self-identification with pro-life/pro-choice ethics, opinion 
about current Polish abortion law and acceptance thereof, and the declared in-
volvement in an abortion. Correlation was demonstrated between religiousness, 
engagement in religious practices and the attitude towards abortion: religious 
and practicing female students disagreed to participate in an abortion. The more 
pronounced the consent for the existence of the conscience clause in the case 
of abortion, the greater the identification with religious values. The female stu-
dents limited their involvement to providing consultations in the decision-mak-
ing process regarding the further fate of the pregnancy. The acceptance of own 
direct participation in an abortion was significantly lower. Strong religiousness 
of Polish female midwifery students correlates with the lack of acceptance for 
participation in an abortion, especially for direct involvement in it. The willing-
ness to participate in the treatment depends strongly on abortion indications. 
Students decide upon the inclusion or exclusion of abortion in their future scope 
of practice, based on individual beliefs or attitudes accepted in their professional 
environment.

Key words: abortion, midwifery students, religiousness, life values
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Wprowadzenie

Terminacja ciąży jest to zamierzone zakończenie ciąży w wyniku medycznej in-
terwencji zewnętrznej, np. poprzez indukcję farmakologiczną lub zabiegową1. 
Wykonywanie terminacji ciąży w wielu krajach jest regulowane prawnie. Zarów-
no sama procedura przerwania ciąży, jak i metody wprowadzania jej do ustawo-
dawstwa są przedmiotem licznych kontrowersji oraz dylematów moralno-etycz-
nych. Aborcja w żadnej religii nie jest aprobowana. W niektórych wyznaniach 
uwzględnia się jednak określone sytuacje, w których przerwanie ciąży może być 
dopuszczalne, np. w przypadku gdy kontynuacja ciąży bezpośrednio zagraża ży-
ciu matki. Problem terminacji ciąży obejmuje wiele obszarów: problemy życia 
i śmierci, dobra i zła, relacji międzyludzkich, natury społeczeństwa. Wymienio-
ne zagadnienia powodują, że aborcja stanowi poważny problem religijny. Oso-
by biorące udział w procedurze terminacji ciąży (zarówno rodzice dziecka, jak 
i członkowie zespołu terapeutycznego) doświadczają nie tylko silnych bodźcow, 
oddziałujących na ich stan emocjonalny, ale także na ich duchowość2. Często 
w swojej wierze poszukują rady, pocieszenia, wyjaśnienia swoich uczuć oraz po-
kuty i sposobu radzenia sobie z poczuciem winy3. Często ocena moralna decyzji 

1 A. Michalik, K. Preis, Demographic Factors Determining Termination of Pregnancy Follow-
ing the Detection of Lethal Fetal Malignancy, „Journal of Maternal-Fetal and Neonatal Medicine” 
2014, t. 2, z. 13, s. 1301–1304.

2 Eadem, Multicenter Study on Midwifery Students’ Attitudes towards Abortion and It’s Place 
in Their Future Practice – Comparison of Respondents at Early and Late Stages of the University 
Education, „Nurse Education in Practice” 2019, t. 35, z. 1, s. 42–47.

3 Y. Tagar, Healing the Spiritual Scars of Abortion, „Anthroposophy in Action: Journal of the 
Anthroposophical Movement in South Africa” 2004, https://www.psychophonetics.com.au/at-
tachments/2/Healing%20the%20spiritual%20scars%20of%20abortion.pdf (dostep: 15.05.20120).
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o poddaniu się terminacji ciąży obejmuje nie tylko pojęcie istoty ludzkiej i jej 
sumienia, ale również ingerencję w moc sprawczą osoby Boga, właściwego dla 
danego wyznania. Formułowanie poglądów dotyczących stosunku do przerwa-
nia ciąży jest determinowane, między innymi, przez wyznawaną religię, częstość 
praktyk religijnych oraz religijność, a także subiektywną ocenę początku życia 
ludzkiego. Przypuszczalnie osoby dopuszczające terminację ciąży częściej formu-
łują opinię, że płód nabywa status istoty ludzkiej w ciąży bardziej zaawansowanej, 
a w wielu przypadkach kojarzą ten fakt dopiero z przyjściem dziecka na świat. 
Wg niektórych badaczy przypisanie płodowi statusu człowieka, koreluje z dez-
aprobatą, dla działań uniemożliwiających przerwanie ciąży4. W przypadku oceny 
swojej religijności natomiast, osoby uważające się za wierzące, nie dopuszczają 
możliwości ukończenia ciąży na drodze aborcji selektywnej5. Regulacje prawne, 
panujące w danym kraju, nie są tożsame z koncepcjami religijnymi.

Judaizm

Judaizm nie zabrania przerywania ciąży, jednak nie pozwala na aborcję na żąda-
nie. Przerwanie ciąży jest dozwolone tylko z ważnych powodów. W założeniach 
judaizmu każdy przypadek rozpatrywany jest indywidualnie, a decyzję podejmuje 
się po konsultacji z rabinem, właściwym do udzielania porad w takich sprawach.

W judaizmie embrion i płód nie mają statusu pełnego, ukształtowanego czło-
wieka. Zgodnie z Halachą lub prawem żydowskim, płód jest uważany za część 
ciała matki, a  nie za pełną istotę ludzką. Prawo żydowskie jest łagodniejsze 
w kwestii aborcji w pierwszych czterdziestu dniach ciąży, ponieważ uważa, że   
zarodek ma w tym czasie stosunkowo niską wartość (uważa się go za „zwykły 
płyn”). Płód uznawany jest za potencjalne życie, które zyskuje stale na wartości 
w przebiegu ciąży. Dopiero od momentu narodzin życie matki i dziecka mają tę 
samą wartość. Halachicznie człowiek jest uznawany za osobę w chwili, gdy gło-
wa noworodka opuści kanały rodne matki. W sytuacji porodu, w którym głowa 
dziecka nie ukazuje się pierwsza, decyduje fakt ukazania się połowy jego ciała. 
Reprezentatywnym tekstem, wyrażającym tę myśl jest zapis z Miszny: „Jeśli ko-
bieta ma trudności z urodzeniem dziecka, niech ktoś rozerwie na kawałki płód 
[dosł.: embrion] w jej łonie, gdyż jej życie jest ważniejsze niż życie płodu. Gdyby 
tylko pojawiła się głowa (lub jej większa część), nie może on być uszkodzony, 
ponieważ nie możemy poświęcić jednego życia dla drugiego”6.

4 D. Kornas-Biela, Wokół początku życia ludzkiego, Warszawa 1993.
5 Eadem, Psychologiczne problemy poradnictwa genetycznego i diagnostyki prenatalnej, Lublin 

1996.
6 Ohalot Mishnah, 7, 6.
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Ortodoksyjny judaizm dopuszcza aborcję tylko w przypadkach, w których 
kontynuacja ciąży naraziłaby życie matki na poważne niebezpieczeństwo. W ta-
kich okolicznościach (gdy kontynuacja ciąży naraziłaby matkę na utratę życia) 
płód powinien zostać usunięty, ponieważ życie matki jest ważniejsze niż życie 
płodu. Terminacje z powodu wad płodu lub w celu ochrony zdrowia psychiczne-
go matki są zabronione przez niektóre odłamy judaizmu, jednak nie wszystkie. 
Argument przemawiający za dopuszczeniem do takiej aborcji zwykle opiera się 
na bólu, który zostanie zadany matce, jeśli ciąża będzie kontynuowana7. Jednak 
prawie wszyscy rabini zgodziliby się, że jeśli kontynuowanie ciąży spowoduje sa-
mobójstwo matki, aborcja jest uzasadniona. Niebezpieczeństwo dla matki musi 
być wyraźne i znaczne, a aborcji nie powinno się dokonywać na ostatnim etapie 
ciąży8.

Klasyczne żydowskie argumenty na temat aborcji dotyczą głównie rozróżnie-
nia między zabiciem kogoś, kto jest w pełni osobą, a kimś, kto nie posiada statusu 
osoby. Biblijne nauczanie Żydów nie uwzględnia okoliczności aborcji celowo wy-
wołanej za zgodą matki – koncepcja ta wydaje się zupełnie nieznana. To, że ży-
dowski rodzic może rozmyślnie poronić płód wydaje się niemal wykraczać poza 
moralny horyzont Tory. W środowisku moralnym Żydów pamięć o ludobójstwie 
i dzieciobójstwie jest wciąż świeża, a każde narodziny cenne9. Wg Maimonide-
sa: „Jest to przykazanie negatywne (Pwt 25:12), aby nie litować się nad życiem 
agresora (rodef). Właśnie dlatego Mędrcy orzekli, że jeśli kobieta jest w trudnej 
sytuacji, zarodek jest usuwany za pomocą leków lub operacji: ponieważ uważa 
się, że ściga ją i próbuje ją zabić”10. Argument ten uzasadnia zniszczenie czegoś 
o wysokiej wartości (płodu), ponieważ zagraża życiu człowieka. Ludzkość płodu 
jest dewaluowana, w przypadku, gdy płód zagraża życiu.

Ortodoksyjny judaizm nie uznaje niepełnosprawności dziecka za wystarcza-
jący powód uzasadniający aborcję. Również większość rabinów nie wyraziłaby 
zgody na usunięcie płodu z tego powodu. Jednak niektórzy rabini udzieliliby 
zgody w takim przypadku, gdyby argumentowano, że perspektywa posiadania 
zdeformowanego i cierpiącego dziecka, spowoduje u matki poważne cierpienie 
psychiczne. W takiej sytuacji podstawą wyrażenia zgody na terminację ciąży jest 
argument, że kontynuacja ciąży stanowi zagrożenie dla matki.

7 A. Steinberg, Abortion for Fetal CNS Malformations: Religious Aspects, „Child’s Nervous 
System” 2003, t. 19, z. 7–8, s. 592–95.

8 R. Khorfan, A. I. Padela, The Bioethical Concept of Life for Life in Judaism, Catholicism, and 
Islam: Abortion When the Mother’s Life Is in Danger, „The Journal of IMA” 2010, t. 42, z. 3, s. 99.

9 L. E Goodman, Judaism, Human Rights, and Human Values, 2008.
10 D. B. Sinclair, The Legal Basis for the Prohibition on Abortion in Jewish Law, „Israel Law 

Review” 1980, t. 15, z. 1, s. 109–130.
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Protestantyzm

Protestantyzm reprezentuje różne postawy wobec aborcji. Nie istnieje żadna ogól-
na wykładnia tego problemu, ponieważ każda grupa wyznawców ustala własny 
pogląd. W Stanach Zjednoczonych przeważa opinia, że terminacja ciąży jest for-
mą dzieciobójstwa, nawet w przypadkach kazirodztwa i gwałtu. Wielu amerykań-
skich protestantów dopuszcza jednak aborcję w takich przypadkach – również 
gdy życie matki jest zagrożone. W większości amerykańskich kościołów prote-
stanckich istnieją grupy zwolenników i przeciwników prawa do legalnej aborcji11.

Kościół Ewangelicko-Augsburski w RP w oświadczeniu z 1991 r. zdecydowa-
nie opowiedział się za ochroną życia od momentu poczęcia oraz sprzeciwił się 
stosowaniu środków wczesnoporonnych. Kościół czuje się zobowiązany do wzy-
wania społeczeństwa do podejmowania działań mających na celu ochronę życia, 
które winny się zaznaczyć m.in. w regulacjach prawnych dotyczących ochrony 
życia poczętego. Jednak w przypadku zagrożenia życia matki decyzję o aborcji 
pozostawia rodzicom i lekarzom, ponieważ Kościół nie ma kompetencji, by de-
cydować w takich sytuacjach. Z drugiej strony Kościoły luterańskie w Niemczech 
i państwach skandynawskich, nie wyraziły oficjalnego sprzeciwu, gdy w krajach 
tych wprowadzono do ustawodawstwa dokumenty legalizujące aborcję. Również 
i dzisiaj znaczna część duchownych luterańskich w Niemczech i w Skandynawii, 
jak również w Estonii, Łotwie i w Kanadzie, nie potępia jednoznacznie aborcji 
oraz nie traktuje jej w kategoriach grzechu. Aborcji przeciwne są Kościoły ewan-
gelikalne zrzeszone w Aliansie Ewangelicznym w RP12.

Kościół anglikański

Kościół anglikański zachęca do przemyślenia kwestii przerywania ciąży i uznaje, 
że każda osoba będzie miała odmienne poglądy na ten temat. Organ zarządzający 
Kościoła, Synod Generalny, podjął uchwały w sprawie przerywania ciąży, któ-
re ujęły spójne stanowisko Kościoła anglikańskiego: łączy silny sprzeciw wobec 
aborcji z uznaniem, że mogą istnieć – ściśle ograniczone – warunki, w których 
aborcja może być moralnie lepsza, niż jakakolwiek dostępna alternatywa. Synod 
Generalny podziela pogląd rzymskokatolicki, że aborcja jest „poważnie sprzecz-
na z prawem moralnym”. Zgodnie z oświadczeniem Rady ds. Odpowiedzialności 
Społecznej z 1980 r .: „W świetle naszego przekonania, że   płód ma prawo żyć 

11 M. Młodzianowska, Wspłółczesna amerykańska religijność odczucia, postawy i praktyki re-
ligijne protestantów w Stanach Zjednoczonych Ameryki, „Politeja” 2009, t. 11, s. 215–236.

12 M. Składanowski, Wolność sumienia i odpowiedzialność Kościoła. Problem argumentacji 
moralnej w katolicko-protestanckich dialogach na temat aborcji, „Forum Teologiczne” 2004, t. 15.
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i rozwijać się jako członek ludzkiej rodziny, postrzegamy aborcję, zakończenie 
tego życia na skutek działania człowieka, jako wielkie zło moralne13”.

Wg stanowiska Kościoła anglikańskiego w niektórych okolicznościach aborcja 
może być dopuszczalna. Rezolucja Synodu z 1983 r., wyrażając zaniepokojenie 
liczbą aborcji w ostatnich latach, uznała, że w sytuacjach, w których kontynu-
acja ciąży zagraża życiu matki, przerwanie ciąży może być uzasadnione oraz że 
w społeczeństwie muszą istnieć odpowiednie regulacje w tym zakresie14. Rezo-
lucje Synodu Generalnego konsekwentnie starały się zawęzić podstawy, na któ-
rych dokonuje się aborcji, utrzymując, że prawo interpretowano zbyt liberalnie, 
co skutkowało wysoką liczbą terminacji ciąż. Rezolucja Synodu Generalnego 
z 1993 r. powtórzyła swój pogląd, że liczba procedur przerywania ciąży przepro-
wadzonych od czasu uchwalenia ustawy o aborcji z 1967 r. jest niedopuszczalnie 
wysoka. Anglikanizm dąży do tego, aby przerywanie ciąży było przeprowadzone 
w jak najwcześniejszych tygodniach ciąży. Terminacja przeprowadzona po 24 ty-
godniu ciąży powinna mieć miejsce tylko w przypadku stwierdzenia wad letal-
nych płodu.

Kościół rzymskokatolicki

Kościół katolicki opiera swoją doktrynę dotyczącą przerywania ciąży na prawie 
naturalnym i na słowie Bożym. Uznaje się, że dokonanie lub pomaganie w aborcji 
jest grzechem ciężkim. W nauce Kościoła życie ludzkie zaczyna się w momencie 
zapłodnienia. Od XVI w. przerywanie ciąży doprowadzało do   automatycznej eks-
komuniki. Zostało to również zapisane w Kodeksie Prawa Kanonicznego: „Osoba, 
która faktycznie dokonuje aborcji, podlega automatycznej ekskomunice”15. Sam 
Kościół odegrał znaczącą rolę w polityce debaty na temat aborcji na całym świe-
cie. Papież Jan Paweł II zajął zdecydowane stanowisko w sprawie przerywania cią-
ży, opisując ją jako morderstwo. W 1995 r. Papież Jan Paweł II napisał encyklikę, 
tj. list dydaktyczny do całego Kościoła katolickiego, o nazwie Evangelium vitae. 
Potwierdził w niej, że bezpośrednie i dobrowolne zabicie niewinnej istoty ludzkiej 
jest zawsze niemoralne. Odniósł się bezpośrednio do aborcji, eutanazji i niszcze-
nia ludzkich embrionów w badaniach medycznych. Oświadczył, że aborcja za-
mierzona jako cel lub środek, zawsze stanowi poważne zaburzenie moralne, po-
nieważ jest celowym zabiciem niewinnej istoty ludzkiej16. W październiku 1996 r. 
katoliccy biskupi Anglii i Walii opublikowali dokument zatytułowany Wspólne 

13 Church of England Board of Social Responsibility, 1980.
14 Church of England General Synod, 1983.
15 Kodeks Prawa Kanonicznego, „Kanon 1398”, 1983.
16 Jan Paweł II, Evangelium Vitae, 1995.
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dobro, w którym stwierdzili, że wszystkie prawa człowieka wynikają z  jedne-
go podstawowego prawa: prawa do życia. Podkreśliło to, że sprzeciw Kościoła 
wobec aborcji wynika z uznania podstawowych praw wszystkich osób, w tym 
nienarodzonych (które mają swoją własną wartość wewnętrzną)17. Powtarza to 
także Katechizm Kościoła katolickiego. Wersja z 1992 r. cytuje dokument Donum 
Vitae z watykańskiej Kongregacji Nauki Wiary, mówiący że niezbywalne prawa 
człowieka muszą być uznane i przestrzegane przez społeczeństwo obywatelskie 
i władzę polityczną. Prawa te nie zależą ani od pojedynczych osób, ani od rodzi-
ców; nie stanowią też ustępstwa ze strony społeczeństwa i państwa; należą one do 
ludzkiej natury i są nieodłącznie związane z osobami na mocy aktu twórczego, od 
którego dana osoba pochodzi. Wśród tych podstawowych praw należy wymienić 
prawo każdego człowieka do życia – od momentu poczęcia aż do śmierci. Cho-
ciaż nauczanie Kościoła głosi, że   płód staje się osobą po zapłodnieniu (animacja 
równoczesna), część teologów opowiadała się za animacją opóźnioną. Tomasz 
z Akwinu twierdził, że rozwijający się embrion/płód ludzki może zostać obdarzo-
ny duszą dopiero wówczas, gdy jest odpowiednio „uformowany”. Według św. To-
masza z Akwinu miałoby to mieć miejsce w 40. (chłopiec) lub 80. (dziewczynka) 
dniu po poczęciu18.

Katolicy opowiadający się za prawem wyboru nie uważają aborcji za moralnie 
dobrą, ale argumentują, że mogą istnieć sytuacje, w których może być zasadna. 
Badania i publikacje z Alan Guttmacher Institute USA, pokazują pewne sprzecz-
ności w katolickim stanowisku przeciwko aborcji. Kobiety katolickie w Stanach 
Zjednoczonych mają taką samą szansę na aborcję jak kobiety w populacji ogól-
nej i 29% większą niż kobiety protestanckie. W krajach katolickich, nawet gdy 
aborcja jest nielegalna, liczba terminacji ciąż jest wysoka: w Brazylii szacowana 
liczba aborcji wynosi od 1 miliona do 2 milionów rocznie, natomiast w Peru 5% 
kobiet w wieku rozrodczym dokonuje aborcji każdego roku, w porównaniu do 
3% w Stanach Zjednoczonych. 64% amerykańskich katolików nie zgadza się ze 
stwierdzeniem, że aborcja jest moralnie niewłaściwa w każdym przypadku19.

Buddyzm

W  buddyzmie nie ma jednego sprecyzowanego poglądu na temat aborcji. 
Większość zachodnich i japońskich buddystów uważa aborcję za dopuszczalną 
w określonych sytuacjach, podczas gdy wielu innych buddystów uważa zabieg 

17 List Konferencji Biskupów Anglii i Walii. Wspólne Dobro a Nauczanie Społeczne Kościoła 
Katolickiego, 1996.

18 A. Muszala, Status ludzkiego embrionu w różnych religiach i w historii, „Etyka: Medycyna 
Praktyczna” 2010, t. 7, s. 1–6.

19 Lake Research and Tarrance Group, US News & World Report, 1995.
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przerwania ciąży za morderstwo. Buddyści wierzą, że życie nie powinno zostać 
zniszczone, jednocześnie jednak uważają, że powodowanie śmierci jest moralnie 
złe tylko wtedy, gdy śmierć jest spowodowana umyślnie lub poprzez zaniedbanie. 
Tradycyjny buddyzm odrzuca aborcję, ponieważ wiąże się to z celowym znisz-
czeniem życia. Buddyści uważają za początek życia ludzkiego moment poczęcia 
oraz wierzą w odrodzenie. Nowa istota, nosząca karmiczną tożsamość niedawno 
zmarłej osoby, ma zatem taki sam status jak dorosły człowiek20.

Współcześni buddyści są jednak bardziej podzieleni w kwestii moralnych 
aspektów aborcji. Decyzja o przerwaniu ciąży jest bardzo osobista i wymaga sta-
rannego zbadania związanych z nią zagadnień etycznych oraz gotowości do po-
noszenia ciężaru wszystkiego, co wydarzy się w jej wyniku. Etyczne konsekwencje 
podjętych działań będą również zależeć od motywu i intencji decyzji oraz od 
poziomu uważności, z jakim zostały podjęte21.

Istotne jest pojęcie zabijania wśród wyznawców Buddy. Zgodnie z naukami 
Buddy musi istnieć pięć warunków, które stanowią akt zabijania: musi dotyczyć 
istoty żywej; osoba pozbawiająca życia, musi mieć świadomość, że to co czyni, 
czyni istocie żywej; musi zrobić to umyślnie; dokonać czynu; w rezultacie istota 
staje się martwą. Według tej teorii aborcja może stanowić akt zabójstwa. Gdy po-
cznie się dziecko, powstaje żywa istota, która spełnia pierwszy warunek. Chociaż 
buddyści wierzą, że istoty żyją w cyklu śmierci i ponownych narodzin, uznają 
moment poczęcia za początek życia wcielonej jednostki. Po kilku tygodniach, 
gdy kobieta dowiaduje się o ciąży, spełnia drugi warunek. Jeśli zdecyduje się na 
przerwanie ciąży, jej decyzja staje się intencją pozbawienia życia. Gdy poszuku-
je placówki/warunków do terminacji ciąży, spełnia czwarty warunek podjęcia 
próby morderstwa. W końcu istota (płód) zostaje zabita w wyniku procedury 
przerwania ciąży. W takiej sytuacji pierwsze przykazanie buddyzmu – Panatipata 
veramani sikkhapadam samadiyami (Zobowiązuję się przestrzegać nakazu, po-
wstrzymywać się od odbierania życia) – jest naruszone, a to jest równoznaczne 
z zabiciem człowieka22.

W buddyzmie problematyczne staje się sprecyzowanie poglądu na dopuszczal-
ność aborcji, gdy utrzymanie ciąży zagraża życiu matki, ponieważ życie jednostki 
zostanie utracone bez względu na to, czy zabieg terminacji zostanie przeprowa-
dzony, czy nie. W takich przypadkach status moralny aborcji będzie zależał od in-
tencji osób dokonujących przerwania ciąży. Jeśli decyzja zostanie podjęta z żalem 
oraz po długim namyśle, mimo że działanie może nie być właściwe, wyrządzone 

20 J. Hughes, Buddhism and Abortion: A Western Approach, [w:] D. Keown, Buddhism and 
Abortion, Londyn 1998, s. 183–198.

21 D. Keown, No Harm’Applies to Stem Cell Embryos: One Buddhist’s View, „Science and 
Theology News” 2004, t. 1, z. 1, http://www.beliefnet.com/News/Science-Religion/2004/04/No-
Harm-Applies-To-Stem-Cell-Embryos-One-Buddhists-View.aspx (dostęp: 14.05.2020).

22 W. Jeżewski, Podstawowe aspekty etyki buddyjskiej, „Etyka” 1999, t. 32 , s. 23–32.
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szkody moralne zostaną zmniejszone, dzięki dobrym intencjom. W buddyzmie 
dopuszcza się przerwanie ciąży w przypadku stwierdzenia wady płodu, w wyniku 
której dziecko przychodząc na świat doznałoby cierpienia23.

Chociaż jest całkiem oczywiste, dlaczego uważa się, że aborcja generuje złą 
karmę dla matki – aborcjonistki, może nie być oczywiste, dlaczego wytwarza złą 
karmę również dla płodu. Płód cierpi złą karmę, ponieważ jego dusza jest pozba-
wiona możliwości, jakie ziemskie istnienie dałoby jej, aby zarobić dobrą karmę, 
i natychmiast wraca do cyklu narodzin, śmierci i odrodzenia. W ten sposób abor-
cja utrudnia jej duchowy postęp24.

Dla japońskich buddystów pogodzenie podejścia do przerywania ciąży z ich 
religią było wyzwaniem. Aborcja jest powszechna w Japonii i była stosowana jako 
forma kontroli urodzeń. Niektórzy wyznawcy japońskiego buddyzmu, którzy 
dokonali aborcji, składają ofiary Jizo, bogu zagubionych podróżników i dzieci. 
Wierzą, że Jizo będzie opiekował się dzieckiem, dopóki nie odrodzi się w innym 
wcieleniu. Robią to w mizuko kuyō, nabożeństwie upamiętniającym poronione 
dzieci, które stało się popularne w latach siedemdziesiątych XX w. Rytuał obej-
muje elementy religii ludowej i sintoizmu, a także buddyzmu25.

Hinduizm

Hinduska etyka medyczna wywodzi się z zasady ahimsy – niestosowania prze-
mocy. Rozważania na temat przerywania ciąży w hinduizmie koncentrują się na 
wyborze działania, które przyniesie najmniej szkody wszystkim osobom, których 
dotyczy: matce i ojcu, płodowi i społeczeństwu. Hinduizm jest zatem zasadniczo 
przeciwny aborcji, z wyjątkiem przypadków, gdy konieczne jest uratowanie życia 
matki. Klasyczne teksty hinduskie są zdecydowanie przeciwne aborcji: jeden tekst 
porównuje aborcję do zabicia księdza; inny tekst uważa aborcję za gorszy grzech 
niż zabicie rodziców. Kolejny tekst mówi, że kobieta, która przerywa życie swoje-
go dziecka, straci kastę. Tradycyjny hinduizm (i wielu współczesnych Hindusów) 
postrzegają aborcję jako naruszenie obowiązku reprodukcji, w celu podtrzymania 
rodziny i aktu tworzenia nowych członków społeczeństwa. Wielu Hindusów trak-
tuje reprodukcję jako „obowiązek publiczny”, a nie tylko „indywidualny wyraz 

23 D. Constantin-Iulian, Perspective, Abortion from the Hinduism, of Eastern Religions: Bud-
dhism and Hinduism, „Romanian Journal of Bioethics” 2010, t. 8, z. 1, s. 1–13.

24 R. E. Florida, Buddhist Approaches to Abortion, „Asian Philosophy” 1991, t. 1, z. 1, s. 39–50.
25 B. Smith, Buddhism and Abortion in Contemporary Japan: „Mizuko Kuyō” and the Confron-

tation with Death, „Japanese Journal of Religious Studies” 1988, t. 15, z. 1, s. 3–24; W. R. Lafleur, 
Contestation and Consensus: The Morality of Abortion in Japan, „Philosophy East and West” 1990, 
s. 40.
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osobistego wyboru”26. W praktyce jednak terminacja ciąży jest praktykowana 
w kulturze hinduskiej w Indiach, ponieważ religijny zakaz aborcji jest czasem 
unieważniany, ze względu na preferencje kulturowe dotyczące płodzenia synów27.

Dusza i materia, które tworzą płód, są uważane przez Hindusów za nieroz-
łączne od poczęcia. Według doktryny reinkarnacji płód posiada odrodzoną duszę 
i należy ją odpowiednio traktować. Według Upaniszady Garbha dusza pamięta 
swoje przeszłe życie w ciągu ostatniego miesiąca, w którym płód spędza w łonie 
matki (wspomnienia te są niszczone podczas traumy porodu). Doktryna rein-
karnacji, która postrzega życie jako powtarzający się cykl narodzin, śmierci i od-
rodzenia, jest podstawą myślenia hinduskiego. Doktryna reinkarnacji może być 
wykorzystana jako silny argument przeciwko aborcji: jeśli płód zostanie uszko-
dzony, dusza w nim cierpi z powodu poważnych niepowodzeń karmicznych. Po-
zbawiony jest możliwości, jakie dałaby mu potencjalna ludzka egzystencja, aby 
uzyskać dobrą karmę, i natychmiast wraca do cyklu narodzin, śmierci i odrodze-
nia. W ten sposób aborcja utrudnia duchowy postęp duszy.

Doktryna reinkarnacji może być również wykorzystana jako argument do 
uzasadnienia aborcji. Zgodnie z jej założeniami, terminacja ciąży pozbawia duszę 
jednego z wielu narodzin, które ona będzie miała. Konsekwencje przerwania cią-
ży w ramach reinkarnacji nie są więc tak złe, jak w religiach, w których dusza ma 
tylko jedną szansę na narodziny, a aborcja pozbawia duszę wszelkiej możliwości 
życia. Ahimsa – niestosowanie przemocy – uczy, że nie tylko zabijanie żywych 
istot, ale także zabijanie zarodków jest niewłaściwe28.

Islam

Muzułmanie uważają aborcję za złą i haram (zabronioną), ale wielu zgadza się, że 
w niektórych przypadkach może być dozwolona. W Koranie istnieje zapis o em-
briologicznej wymowie: „Stworzyliśmy człowieka z ekstraktu gliny. Następnie 
umieściliśmy go – jako kroplę nasienia – w naczyniu solidnym. Następnie stwo-
rzyliśmy z kropli nasienia grudkę krwi zakrzepłej; potem stworzyliśmy z tej grudki 
krwi zakrzepłej zalążek ciała; a z tego zalążka stworzyliśmy kości; wtedy oblekaliśmy 
te kości ciałem; następnie uczyniliśmy go innym stworzeniem” (Koran 23:12–14)29. 

26 J. J. Lipner, The Classical Hindu View on Abortion and the Moral Status of the Unborn, „Ap-
plied Ethics: A Multicultural Approach” 2017, t. 44, z. 3, s. 410.

27 T. Patel, Sex-Selective Abortion in India: Gender, Society and New Reproductive Technologies, 
2007.

28 S. B. Samtani, M. Z. Jadue, JP I. Beca, How Does Hinduism Analyze an Ethical Clinical Di-
lemma, „Revista Medica de Chile” 2009, t. 137, z. 11, s. 1511–1515.

29 Koran, Muzułmański Związek Religijny w RP Najwyższe Kolegium Muzułmańskie, Biały-
stok 2018.
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Można z niego wnioskować, że systematyczny rozwój człowieka jest dziełem 
Boga. Niektórzy teologowie islamscy uważają, że tekst ten mówi o powolnym for-
mowaniu się embrionu. Do momentu zakończenia tego procesu ludzki zarodek 
pozostaje nieanimowany; granicę miałby wyznaczać koniec 4. miesiąca; po tym 
czasie aborcja nie mogłaby być wykonana. Inni teologowie islamscy uważają, że 
embrion ma status osoby już od poczęcia.

Wszystkie odłamy prawa muzułmańskiego są zgodne, że aborcja jest dozwo-
lona,   jeśli kontynuowanie ciąży naraziłoby życie matki na niebezpieczeństwo. Jest 
to jedyny powód zaakceptowania terminacji ciąży po 120 dniach trwania ciąży. 
Różne odłamy prawa muzułmańskiego mają odmienne poglądy na temat tego, 
czy istnieją jakiekolwiek inne sytuacje, w których przerwanie ciąży byłoby do-
zwolone i na jakim etapie ciąży terminacja ciąży byłaby możliwa: niektóre odłamy 
prawa muzułmańskiego zezwalają na aborcję w pierwszych 16 tygodniach ciąży, 
podczas gdy inne zezwalają na nią w ciągu pierwszych 7 tygodni ciąży. Islam 
pozwala uratować życie matki poprzez aborcję, ponieważ traktuje to jako „mniej-
sze zło”, a szariat (prawo muzułmańskie) ma ogólną zasadę wyboru mniejszego 
zła. Uznaje się, że im bardziej zaawansowana jest ciąża, tym większe zło zostaje 
wyrządzone30.

Koran nie odnosi się wprost do procedury aborcji, ale oferuje wytyczne w po-
wiązanych kwestiach. Pogląd islamski opiera się na wiarze w świętość życia. 
Wg Koranu: „Ktokolwiek oszczędził życie duszy, to tak, jakby oszczędził życie 
wszystkich ludzi. Ktokolwiek zabił duszę, to tak, jakby zamordował całą ludz-
kość” (Koran 5:32); „Nie zabijajcie swego potomstwa ze strachu przed ubóstwem; 
to my zapewniamy im i tobie. Z pewnością zabicie ich jest wielkim grzechem” 
(Koran 17:32)31. Te treści również zakazują aborcji ze względów społecznych lub 
finansowych, związanych z matką lub resztą rodziny.

Jeśli we wczesnym okresie ciąży u płodu zostanie stwierdzona wada niemoż-
liwa do leczenia i która spowoduje wielkie cierpienie dziecka, wielu teologów 
islamskich uznałoby, że jest to argument do przerwania ciąży, pod warunkiem, 
że ciąża trwa mniej niż 120 dni. W takim przypadku wymagana jest opinia co 
najmniej dwóch kompetentnych specjalistów w tej dziedzinie. Inni uczeni nie 
zgadzają się z tym poglądem i twierdzą, że nie jest dozwolona nawet w takich 
przypadkach. Istnieje jednak niemal jednogłośna opinia, że   po 120 dniach abor-
cja jest niedopuszczalna, chyba że wada zarodka zagraża życiu matki32.

30 A. Al-Matary, Jaffar Ali, Controversies and Considerations Regarding the Termination of 
Pregnancy for Foetal Anomalies in Islam, „BMC Medical Ethics” 2010, t. 15, z. 10, s. 1–10.

31 Koran.
32 J. T. Gitsels-van der Wal i in., The Role of Religion in Decision-Making on Antenatal Screen-

ing of Congenital Anomalies: A Qualitative Study amongst Muslim Turkish Origin Immigrants, 
„Midwifery” 2014, t. 30, s. 297–302.
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W Islamie nie ma jednoznacznego stanowiska dotyczącego aborcji w przy-
padku ciąży będącej efektem gwałtu lub kazirodztwa. Islamscy teolodzy argu-
mentują, że wartość życia jest taka sama, niezależnie od tego, czy zarodek ten jest 
wynikiem rozpusty z krewnymi lub nie-krewnymi, czy też ważnego małżeństwa. 
Wg prawa szariatu życie ma tę samą wartość we wszystkich przypadkach33.

Podsumowanie

Terminacja ciąży jest to zamierzone zakończenie ciąży, w wyniku medycznej in-
terwencji zewnętrznej, np. poprzez indukcję farmakologiczną lub zabiegową. Wy-
konywanie terminacji ciąży w wielu krajach jest regulowane prawnie. Zarówno 
sama procedura przerwania ciąży, jak i metody wprowadzania jej do ustawodaw-
stwa, są przedmiotem licznych kontrowersji oraz dylematów moralno-etycznych. 
W sytuacji rozpoznania wady letalnej płodu kobieta zachowuje prawo decydowa-
nia o kontynuacji lub ukończeniu ciąży ze wskazań medycznych. Do najczęściej 
wymienianych zmiennych, wpływających na decyzję dotycząca przerwania ciąży, 
należy wyznawana religia oraz religijność kobiety.

W każdej z omawianych religii życie ludzkie jest uznawane na najwyższą war-
tość, a zabijanie istoty żywej jest ciężkim grzechem. W przypadku płodu, jego 
status jako człowieka różni się w poszczególnych wyznaniach i znacząco deter-
minuje poglądy na temat dopuszczalności przerywania ciąży. Uznanie momentu 
początku ludzkiego jest istotnym wykładnikiem regulacji w tym zakresie. Termi-
nacja ciąży z przyczyn medycznych, jedynie w przypadku zagrożenia życia matki, 
zdaje się być wspólnym argumentem przemawiającym za zasadnością aborcji we 
wszystkich wyznaniach.

Termination of pregnancy in various religions

Termination of pregnancy is the deliberate termination of pregnancy as a result 
of external medical intervention, by pharmacological or surgical induction. The 
termination of pregnancy is regulated in many countries. The procedure of termi-
nation of pregnancy as well as the methods of its introduction into legislation are 
the subject of numerous controversies and moral and ethical dilemmas. When 
a fetal lethal – defect is diagnosed, the woman retains the right to decide whether 
to continue or terminate pregnancy on medical reasons. Of the most frequently 

33 G. K Shapiro, Abortion Law in Muslim-Majority Countries: An Overview of the Islamic Dis-
course with Policy Implications, „Health Policy and Planning” 2014, t. 29, z. 4, s. 483–494.
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mentioned variables affecting the decision regarding termination of pregnancy 
are religion and religiosity. In each faith, human life is recognized as the highest 
value, and killing a living being is a grave sin. In the case of a fetus, his status as 
a human is different in different denominations and significantly determines the 
views on the acceptability of termination of pregnancy. Recognition of the mo-
ment of human beginning is an important exponent of regulations in this aspect. 
Termination of pregnancy for medical reasons, only in the present of a threat to 
the mother’s life, seems to be a common argument for the legitimacy of abortion 
in all denominations.

Key words: termination of pregnancy, abortion, religion

Anna Szablewska, Anna Michalik



Kontekst współczesny i uwagi terminologiczne

Żeńskie płodobójstwo (female feoticide)1, selektywna aborcja ze względu na płeć 
(sex-selective abortions)2, eksterminacja żeńskich płodów i dziewczynek, ekster-
minacja kobiet (extermination of women, gendercide)3 – z takimi terminami spo-
tkamy się również w polskim piśmiennictwie4 przy analizach czynników zjawi-
ska rozpoznawanego i rejestrowanego pośrednio z pomocą współczesnych metod 
statystyczno-demograficznych, czyli spisów powszechnych, a mianowicie wyraź-
nie wysokiego wskaźnika maskulinizacji populacji5, występującego na przykład 
w Indiach czy Chinach. Ten wysoki wskaźnik tłumaczy się w tych rejonach świata 
właśnie przede wszystkim selektywną aborcją ze względu na płeć oraz ogólnym 
preferowaniem synów (son-preference) i dyskryminacją córek (daughter non-
-preference)6, w  tym zaniedbywaniem ich zdrowia i  rozwoju w dzieciństwie, 
a zatem także wyższą śmiertelnością dzieci płci żeńskiej. Problem ten diagno-
zuje się najczęściej w Indiach, a ściśle biorąc w północno-zachodnich stanach 

1 Por. na przykład: https://pubmed.ncbi.nlm.nih.gov/20879612/ (dostęp: 30.05.2020).
2 Por. na przykład: https://www.newscientist.com/article/2199874-sex-selective-abortions-

may-have-stopped-the-birth-of-23-million-girls/ (dostęp: 30.05.2020).
3 Por. na przykład: https://theglobepost.com/2018/03/02/india-females-gynocide/ (dostęp: 

30.05.2020).
4 Por. M. Hućko, Selektywna aborcja a sytuacja demograficzna państw azjatyckich – rozwój 

oraz konsekwencje zjawiska, „Wschodnioznawstwo” 2014, t. 8, s. 219-232.
5 Na temat relacji liczby urodzeń płci żeńskiej i męskiej i strukturze urodzeń w perspekty-

wie demograficznej por.: P. Szukalski, Relacje urodzeń noworodków płci żeńskiej i męskiej w czasie 
i przestrzeni, „Wiadomości Statystyczne” 2010, nr 12, s. 49-62.

6 Zob. na temat tego zjawiska w Indiach współcześnie i w okresie kolonialnym: N.K. Pure-
wal, Son Preference: Sex Selection, Gender and Culture in South Asia, Berg, Oxford – New York 
2010.
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Republiki Indyjskiej, oraz w Chinach, ale także wśród indyjskiej i chińskiej dia-
spory w Wielkiej Brytanii, Kanadzie czy w Stanach Zjednoczonych. Jeżeli cho-
dzi o ogólny wskaźnik maskulinizacji populacji (sex ratio) to są jednak państwa, 
w których jest on jeszcze bardziej niekorzystny dla kobiet niż w wymienionych 
wyżej krajach. Zjawisko to występuje np. na Półwyspie Arabskim (Arabia Saudyj-
ska, ZEA i Oman), ale tam jego przyczyn upatruje się w specyficznym przekroju 
społecznym i dużej populacji migrujących pracowników cudzoziemskich7, którzy 
pozostają w stanie bezżennym albo pozostawili żony i dzieci w domu (np. w Ban-
gladeszu, Pakistanie i innych krajach azjatyckich).

W analizach zjawiska wysokiej maskulinizacji, a w tym również selektywnej 
aborcji ze względu na płeć, wskazuje się zwykle na szereg przyczyn, często powią-
zanych ze sobą. Za wiodące (hipotetyczne) powody wysokiego wskaźnika ma-
skulinizacji uznaje się czynniki plasujące się w sferze kultury i obyczaju. Wspo-
mniana wyżej kulturowa, czy ściślej religijna, preferencja synów i kulturowa, czy 
znowu ściślej religijna dyskryminacja kobiet8, znajdują odbicie w sferze polityki 
demograficznej niektórych państw (Indie, Chiny). Wśród przyczyn wysokiej ma-
skulinizacji wymienia się także sytuację polityczną (zamieszki, wojna domowa, 
konflikty między mieszkańcami a reprezentantami władz stanowych czy federal-
nych, rejestrowanie narodzin synów, ale nie córek – np. w wielu regionach Indii), 
upolitycznienie spisów powszechnych (Indie), upolitycznienie i uwikłanie ide-
ologiczne aborcji, oraz sytuację ekonomiczną (konieczność zebrania środków na 
posagi dla córek).

Bliższe przyjrzenie się danym z ostatniego spisu powszechnego w Indiach 
(2011)9 każe wnioskować, że obraz przyczyn wysokiej maskulinizacji jest bardziej 
złożony, wrócimy do tego na koniec. Chociaż wymienione czynniki polityczne 
dodatkowo komplikują sytuację, znakomita większość przyczyn ma mieć, wedle 
obserwatorów, podłoże kulturowe, a ściślej religijne, zwłaszcza w Indiach. Jeśli 
chodzi bowiem o Azję Południową, w dyskusji nad „znikaniem kobiet” podno-
si się kwestię rytualnego preferowania synów przez hinduistów. Wedle założeń 
głównych nurtów hinduizmu (jak nazwano zbiorczo, w odróżnieniu od islamu czy 
chrześcijaństwa, zespół przekonań i praktyk religijnych statystycznej większości 
mieszkańców Indii) to syn podtrzymuje ród i rytualne trwanie oraz zaświatowy 

7 Zob. https://www.ncbi.nlm.nih.gov/pmc/articles/PMC5005256/ (dostęp: 30.05.2020). 
8 Na ten temat literatura jest obfita, w naszym kontekście można wspomnieć o pracach: 

S. Kakar, Intimate Relations: Exploring Indian Sexuality, New Delhi 1990; M. Sacha, Ginefobia 
w kulturze hinduskiej: Lęk przed kobietą w dyskursie antrolopogicznym i psychoanalitycznym, Kra-
ków 2011.

9 Zob. mapę z danymi spisowymi z 2011 r.: https://commons.wikimedia.org/wiki/File:2011_
Census_sex_ratio_map_for_the_states_and_Union_Territories_of_India_Boys_to_Girls_0_
to_1_age_group.svg (dostęp: 30.05.2020); oraz dane z indyjskich stron rządowych: https://niti.
gov.in/content/sex-ratio-females-1000-males; https://censusindia.gov.in/ (dostęp: 30.05.2020).
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dobrobyt przodków, a wypełnienie zobowiązań rytualnych wobec przodków to 
jedno z trzech (lub pięciu) głównych zadań hindusa (o czym niżej). W tym sen-
sie istotna badawczo staje się kwestia, czy i od kiedy preferencja synów w Azji 
Południowej przekładała się na zabiegi eliminujące płody żeńskie. Interesująco 
wybrzmiewa w tym świetle nieoczekiwana wzmianka w sanskryckim komentarzu 
egzegetycznym z ok. IV-V w. n.e. o płci spędzanego płodu. Wygląda na to, że jest 
to najstarszy w zachowanej do naszych czasów literaturze sanskryckiej zapis dys-
kusji wprost łączącej aborcję i płeć. Poniżej przyjrzymy się krótko najpierw eg-
zegetycznemu kontekstowi tej wzmianki, a później szerzej stosunkowi do aborcji 
w najwcześniejszej literaturze sanskryckiej bramińskiej, z uwzględnieniem rów-
nież, dla porównania, tekstów medycznych (āyurveda).

W artykule posługuję się terminem „płód”, ponieważ tak określane jest to 
w źródłach wedyjskich i sanskryckich, czyli w językach literatury objętej w ni-
niejszym analizą. W kontekście sztucznej terminacji, czyli spędzania płodu, nazy-
wanej tam najczęściej „płodobójstwem” (garbha-hatya lub - hatyā, bhrūṇa-vadha) 
pojawiają się dwa terminy. Przede wszystkim bardziej jednoznaczne garbha, czyli 
dosł. „zalążek, płód”, a metonimicznie również „macica, łono” (regularnie w zło-
żeniu ze słowem hatya lub hatyā, czyli „zabójstwo”), oraz wieloznaczne słowo 
bhrūṇa (zwykle w złożeniu z vadha „zabójstwo” lub -han „zabójca”), które znaczy 
„zalążek, embrion”, ale również, co będzie istotne dla rozważań niżej, „chłopiec”, 
a przede wszystkim „uczony bramin” (szczególnie w złożeniu z  -han)10. W od-
niesieniu do poronienia sanskrycka literatura normatywno-prawnicza oraz me-
dyczna posługuje się regularnie słowem garbha, czyli „płód”, w połączeniu z rze-
czownikami odczasownikowymi nazywającymi „wypływanie” lub „wypadanie” 
(zależnie od wieku ciąży, a zatem postaci płodu), na przykład (garbha)-sraṁsana 
(„wypuszczenie”), -srāva („wypłynięcie”), -pāta („wypadnięcie”), -prasūti („wyciś-
nię cie”) czy -sūtaka („poród”)11.

Wedyjska egzegeza rytualna i problem egzegetyczny

Literatura omawiana w niniejszym artykule reprezentuje najstarsze znane nam 
języki indoaryjskie, wedyjski i sanskryt. Wedyjski to język, w którym tworzono 
hymny wedyjskie (Wedy, np. Rygweda, Atharwaweda, ok. 1500-500 p.n.e.), czyli 
teksty pierwotnie liturgiczne, towarzyszące aryjskim rytuałom składania ofiar ro-
ślinnych, z produktów mlecznych i zwierząt w ołtarzu ogniowym. W pierwszym 

10 Więcej na temat tego terminu, zob. A. Wezler, A Note on Sanskrit bhrūṇa, and bhrūṇa-
hatyā, Festschrift Klaus Bruhn, [w:] N. Balbir, J. Bautze (red.), Studien zur Indologie und Iranistik, 
Reinbek 1994, s. 623-646.

11 Por. P. V. Kane, History of Dharmaśāstra (Ancient and Mediaeval Religious and Civil Law), 
t. 4, Poona 1953, s. 275.
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tysiącleciu p.n.e. hymny te zaczęły obrastać literaturą egzegetyczną i techniczną, 
objaśniającą i prowadzącą funkcjonariuszy religii wedyjskiej po coraz bardziej 
skomplikowanych i drobiazgowych meandrach praktyki i interpretacji rytual-
nej. W tym środowisku, praktyków i znawców obrzędów, którzy reprezentowali 
warstwę kapłańską społeczeństwa indoaryjskiego, czyli braminów (brāhmaṇa – 
„dysponujący brahmanem”, mocą słowa wedyjskiego), wyrosła też najprawdo-
podobniej kilka wieków p.n.e. tradycja egzegezy językowej tekstów rytualnych 
– właściwego interpretowania nakazów i zakazów sakralnych, czyli mimansa 
(mīmāṁsā, dosł. „pragnienie myślenia”, czyli „namysł, analiza”).

Wedle założycielskiego tekstu mimansy, Mimansasutr (Mīmāṁsā-sūtra, MS, 
ok. 200? p.n.e.), zadaniem tej tradycji jest dociekanie, czym jest dharma (dhar-
ma), interpretowana jako powinność rytualna. O powinności rytualnej infor-
mują członków społeczności aryjskiej Wedy, a dokładniej stanowiące składową 
kanonu wedyjskiego wezwania rytualne (codanā), najważniejszy, wedle miman-
sy, element Wed. Jak się szacuje, około IV-V w. n.e. powstał wielki komentarz 
do Mimansasutr, autorstwa Śabary, znany po prostu jako Śabara-bhāṣya (ŚBh, 
„komentarz Śabary”). Jest to pierwszy zachowany do naszych czasów w całości 
tekst opatrujący obszernymi objaśnieniami enigmatyczne i zwięzłe Mimansasu-
try. Śabara dookreśla między innymi, że wezwanie rytualne to wypowiedź (zda-
nie wedyjskie) nakłaniająca do działań rytualnych12. Tu pojawia się pytanie, kto 
jest adresatem tych nakłaniających wypowiedzi, w odpowiedzi na które mimansa 
jako tradycja reprezentująca środowisko funkcjonariuszy rytualnych wypraco-
wała jasne kryteria kwalifikowania się do podjęcia aktywności ofiarnych. Naj-
bardziej ogólnym przykładem wezwania rytualnego było zdanie z czasownikiem 
w trybie przypuszczającym, deklarujące, że „pragnący nieba powinien ofiarować” 
(svarga-kāmo yajeta), tym samym do uprawnionych do działań rytualnych nale-
żała więc przede wszystkim osoba żywiąca takie pragnienie. Ale sama formuła, 
z uprawnionym wskazanym słowem w rodzaju męskim i liczbie pojedynczej, mo-
gła budzić również pewne dalsze wątpliwości, które mimansa w swym piśmien-
nictwie systematycznie rozwiewała i rozstrzygała. W kontekście takich właśnie 
analiz rozmaitych formuł ofiarnych w rozdziale szóstym Mimansasutr podejmuje 
się szczegółowo sprawę uprawnień rytualnych i rozważa, kto, jeśli chodzi o po-
zycję w społeczeństwie indoaryjskim (czy wszystkie stany społeczne, czy tylko 
przedstawiciele trzech wyższych warstw, przechodzący inicjację i stosowną edu-
kację) oraz płeć (czy tylko mężczyźni, czy również kobiety) ma prawo rytuały 
odprawiać. Typowo dla tego rodzaju literatury, przytacza się najpierw stanowisko 
przeciwnika, który głosi, że rzecz ma dotyczyć tylko mężczyzn, ponieważ, jak to 
formułują Mimansasutry (6.1.6), „jako że wskazuje się [w wezwaniu] na kon-

12 ŚBh ad MS 1.1.2: codaneti kriyāyāḥ pravartakaṁ vacanam āhuḥ (Śrīmajjaiminipraṇītaṃ 
Mīmāṃsādarśanam, t. 1-6, Ānandāśramasaṃskṛtagranthāvaliḥ, Nr 97, Poona 1929-1934).
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kretny rodzaj [gramatyczny] (liṅga-viśeṣa), słusznym [jest uznać], że mężczyzna 
(puṁ) [jest wyłącznie uprawniony]”13. A co więcej, i tutaj pojawia się interesująca 
nas w niniejszym artykule kwestia łącząca płeć z aborcją, w kolejnej sutrze MS 
twierdzi się, że również dlatego, „że [rodzaj gramatyczny, a zatem i płeć rodza-
jem wskazywana, musi być znacząca, skoro] mówi się w tekście objawienia (śruti, 
czyli Wed) o przewinie (doṣa) w odniesieniu do [aborcji płodu płci] nieznanej 
(avijñāte)”14. Jak widać z uzupełnianych przeze mnie w nawiasach informacji, 
sama sutra przywołuje argument krótko, jedynie fragmentem tekstu, którego 
dyskusja znajomość zakłada. Przywołany imiesłów bierny „nieznanej” (avijñāte) 
stanowi rzeczywiście część większej opisu rytuału somy, który możemy odna-
leźć wśród zachowanych do naszych czasów tekstów zbioru wedyjskiego Tait-
tirija-sanhity (Taittiriya-saṃhitā), datowanego mniej więcej na XII-X w. p.n.e., 
gdzie stwierdza się, że „zabójcą bramina (staje się z powodu zabicia) płodu (płci) 
nieznanej”15.

Rozwija tę dyskusję Śabara w swoim komentarzu Śabara-bhāṣya ad MS 6.1.7: 
„[…] o „zabójstwie zalążka” (bhrūṇa-hatya) [mówi się] w odniesieniu do płodu 
(garbhe) zabitego (hate) przed poznaniem [płci] (avijñāte). […] „Zabójca płodu” 
(bhrūṇa-hā) to najgorszy z grzeszników (pāpa-kṛt-tamaḥ). „Zabójca płodu” to 
zabójca (hantā) tego, kto przynosi korzyść (upakaroti) obu światom. „Zabójca 
płodu” to zabójca ofiary (yajña-hantā). On powoduje zniszczenie (vadha-kārī) 
[tego, kto jest] środkiem urzeczywistnienia (sādhana) ofiary. Dlatego ofiarę 
okreś la się mianem zalążka (bhrūṇa). Albowiem ona wszystko podtrzymuje (bi-
bharti sarvam) czy też przynosi (ānayati) dobrobyt (bhūti). Stąd zabójca płodu 
to niszczyciel ofiary”16. I przywołuje Śabara kolejne argumenty za takim stano-
wiskiem: „Takie objaśnienie [jak wyrażenie «nieznanej»] jest uzasadnione tylko 
w związku z męską [płcią]. Kiedy zabijany jest płód nieznanej [płci], czasami za-
bijane mogłoby być [dziecko płci] męskiej (pumān). Wtedy, z powodu zabicia 
(człowieka) uprawnionego do [składania] ofiary, dochodziłoby wskutek zabicia 
płodu do zniszczenia ofiary. W przeciwnym razie, gdyby obie [płcie] były upraw-
nione do [odprawiania] ofiary, zarówno przy znanej [płci abortowanego płodu], 
jak i przy nieznanej dochodziłoby do zniszczenia ofiary. Wówczas określenie 

13 MS 6.1.6: liṅga-viśeṣa-nirdeśāt puṁ yuktam aitiśāyanaḥ. ŚBh ad MS 6.1.6: puṃliṅgam 
adhikṛtaṃ mene aitiśāyanaḥ. kutaḥ. liṅgaviśeṣanirdeśāt. puṃliṅgena viśeṣeṇa nirdeśo bhavati svar-
gakāmo yajeteti. tasmāt pumān ukto yajeteti, na strī.

14 MS 6.1.7: tad-uktitvāc ca doṣa-śrutir avijñāte.
15 Taittiriya-saṃhitā VI.5.3: garbhenāvijñātena brahmahā (http://titus.uni-frankfurt.de/texte/

etcs/ind/aind/ved/yvs/ts/ts.htm).
16 ŚBh ad MS 6.1.7: avijñāte garbhe hate bhrūṇahatyānuvādo bhavati, tasmād avijñātena gar-

bheṇa hatena bhrūṇahā bhavatīti. bhrūṇahā pāpakṛttamaḥ, yaś cobhayor lokayor upakaroti, tasya 
hantā bhrūṇāhā, yajñahantā bhrūṇahā, sa yajñasādhanabadhakārī. tasmād yajñaṃ bhrūṇaśab-
denābhidadhāti. sa hi bibharti vā sarvam, bhūtiṃ vānayati. ato bhrūṇahā yajñabadhakārī.
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«nieznana» trzeba by uznać za zbędne [atantra]. Dlatego końcówkę gramatyczną 
męską (trzeba uznać) za intencjonalną [vivakṣitā]”17.

Podstawową sprawą dyskutowaną jest kwalifikacja do odprawiania rytuałów 
i pytanie, czy uprawnieniami dysponują tylko mężczyźni. Główny argument tego 
fragmentu dyskusji jest najpierw językowy – wezwanie rytualne desygnuje rodza-
jem gramatycznym mężczyzn – a następnie poznawczy, bowiem ze wskazaniem 
na jedno z miarodajnych źródeł wiedzy, czyli autorytet Wed. Ponieważ uznawane 
za niepodważalny autorytet słowa wedyjskie zawierają sformułowanie o „niezna-
nej” płci, to znaczy, że sprawa niepoznania płci jest istotna, a zatem i sam problem 
płci jest ważny. To właśnie możliwość zabicia płodu, który w przeciwnym razie 
mógłby być osobą uprawnioną do składania ofiary, a zatem uczestniczyć w naka-
zywanym i definiującym bramiński świat aryjski akcie rytualnego utrzymywania 
świata w trwaniu, jest naganna. W świecie ideologicznie konstruowanym przez 
braminów zabicie bramina należało do jednych z największych grzechów. Gdyby 
sprawa płci nie była relewantna, tekst wedyjski by w ogóle o niej nie wspominał, 
nawet jeśli tylko pośrednio, wzmiankująco o „nieznanej” (płci).

Pojawiają się w MS i ŚBh też kolejne argumenty przeciwnika podtrzymujące 
to stanowisko, po czym następuje odpowiedź wyrażająca opinię Śabary, w tym 
replika również w odniesieniu do kwestii związanej z „zabójstwem płodu”, oparta 
przede wszystkim na egzegetycznych regułach interpretacji tekstów, wypracowa-
nych w tradycji mimansy, klasyfikujących części zdań w ich kontekście, wskazu-
jących główne i uzupełniające role pełnione przez nie w danym przekazie wedyj-
skim, a skupione wokół czasownika głównego wyrażającego wezwanie rytualne 
(kogo, do czego wzywa wiernego i z pomocą jakich narzędzi). Przytoczony frag-
ment o płodzie nieznanej płci nie stanowi – głosi replika i stanowisko samego 
Śabary – głównego wezwania rytualnego, jest fragmentem objaśnienia (anuvāda) 
i przynosi tylko treści o charakterze perswazyjnym (praśasti, dosł. „sławienie”). 
Powiada bowiem Śabara ad MS 6.1.9, że „Takie objaśnienie ma cel tylko i wyłącz-
nie sławiący […]. Tym samym [mówi się,] że płodu nie należy zabijać, choćby 
nieujawnionego (nierozpoznanego) jeszcze, jako że choćby nieujawniony by był 
jeszcze, [jego zabicie] byłoby nikczemne”18. Ponieważ nie jest to główne wezwa-
nie, liczba pojedyncza i rodzaj męski w nim zawarte nie są w tym sformułowa-
niu elementami definiowanymi i nakazanymi. Wedle mimansy uprawnienia do 
aktywności rytualnej mają obie płcie, mąż wspólnie z żoną odprawiają rytuały, 
nieobecność czy śmierć jednego z nich aktywność ofiarną zawiesza.

17 ŚBh ad MS 6.1.7: sa puṃyuktatvād anuvādo ‘vakalpate. avijñāte garbhe hanyamāne kadācit 
pumān hanyeta, tatra yajñādhikṛtasya hatatvād yajñabadho bhrūṇahatyā syāt.

18 ŚBh ad MS 6.1.9: avijñātena garbheṇety anuvādaḥ praśaṃsārthaḥ, […]. itthaṃ garbho na 
hantavyaḥ, yad avyaktenāpy enasvī bhavati.
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Chociaż wzmianka o płodzie nieznanej płci to tylko drobniutki fragment zło-
żonego systemu egzegezy słowa wedyjskiego interpretowanego przede wszyst-
kim jako źródło instrukcji rytualnych, który wypracowała mimansa, warto od-
notować, że przywołanie interesującego fragmentu autorytatywnego tekstu Wed 
następuje dokładnie w kontekście pragmatycznej analizy funkcji wyznacznika 
gramatycznego rodzaju męskiego. Nie zawsze użycie słowa w rodzaju męskim 
jest znaczące. Natomiast fakt, że właśnie do dyskusji nad rolą informacji grama-
tycznych – zależnie po pierwsze od miejsca w zdaniu, a potem również, zależnie 
od roli samego zdania w szerszym kontekście większej partii tekstu – włącza mi-
mansa informację o płci płodu, wskazuje, że w ówczesnym świecie rytualistów te 
sprawy wiązano, a płeć płodu jako dodatkowy argument za potępieniem aborcji 
podnoszono.

Szerszy kontekst indyjskiej literatury egzegetycznej

Aby ujrzeć przytoczoną powyżej dyskusję w szerszym kontekście, warto uwzględ-
nić w naszych rozważaniach wcześniejszą literaturę wedyjską oraz wcześniejszą 
i współczesną przytaczanej debacie literaturę sanskrycką19, na którą można spoj-
rzeć w trzech perspektywach: kanonu wedyjskiego i okołowedyjskiego, literatury 
normatywno-prawodawczej oraz tekstów medycznych.

Już w korpusie wedyjskim, w Rygwedzie odnajdziemy sformułowania o po-
trzebie szczególnej ochrony płodu, bóg Wisznu nazywany jest obrońcą płodu 
(VII.36.9). Podobnie Atharwaweda (VI.113.2), która wskazuje, że aborcja („za-
bójca płodu” – bhrūṇa-ghna) zasługuje na surową karę, a zatem należy do naj-
większych zbrodni. W młodszej literaturze wedyjskiej, w brahmanach: Śatapatha-
brāhmaṇa (?VII – III w. p.n.e.) – aborcja to zbrodnia (jāyāyai garbhaṁ niravadhīd 
– „wyrwał płód z matki”) na równi ze spożywaniem krowy (III.1.2). Taittirīya-
araṇyaka (VI w. p.n.e.) wymienia aborcję (bhrūṇa-hatyā) jako akt kalający na 
równi z wykroczeniami seksualnymi (np. wypuszczeniem nasienia nie w kobiecie) 
i kradzieżą. Podobnie upaniszady: Bṛhadāraṇyaka-upaniṣad (VII-VI w. p.n.e.): 
„płódobójca” (bhrūna-hā) zaliczany jest do najpodlejszych z  ludzi (razem ze 
złodziejem i społecznościami nieczystymi rytualnie) (IV.3.22), co sugeruje, że 
aborcja stanowi naruszenie porządku moralnego. Kauṣītaki-upaniṣad (VI-V w. 
p.n.e.) porządkuje winowajców podobnie: aborcja wymieniana jest obok kradzie-
ży i zabójstwa matki lub ojca (III.1). Mahānārāyaṇa-upaniṣad (III-I w. p.n.e.?) 

19 Inspirujących wskazówek w zakresie różnych aspektów literatury indyjskiej związanej 
z aborcją dostarcza: J. J. Lipner, The Classical Hindu View on Abortion and the Moral Status of the 
Unborn, [w:] H. G. Coward, J. J. Lipner, K. K. Young, Sri Garib Dass (red.), Hindu Ethics: Purity, 
Abortion, and Euthanasia, Oriental Series, nr 124, Delhi 1991, s. 41-69.
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deklaruje, że aborcja stoi na równi ze zbrukaniem łoża nauczyciela, naruszeniem 
ślubu czystości czy pijaństwem (I.159, 160).

A przy tym wszystko na to wskazuje, że zakaz dokonywania sztucznego po-
ronienia był formułowany tylko i wyłącznie z powodu ewentualnej utraty sy-
nów, o odrzucaniu (porzucaniu) dziewczynek, a dokładniej kobiet (strī) zaraz 
po urodzeniu, teksty mówią wprost20. Korpusowa analiza kanonu wedyjskiego, 
choćby samej Rygwedy21, wskazuje na znaczącą obecność w niej synów, nie dzieci 
jako takich, ale właśnie potomstwa płci męskiej. Nawet jeśli uznalibyśmy termin 
określający syna (sūnu, putra) za prototyp, za uogólnione nazwanie potomstwa, 
to obrazy w Wedach czułości rodzicielskiej, miłości do potomka, radości zwią-
zanej z pojawieniem się następnego pokolenia, budowane są w odniesieniu do 
syna, synów. Córka, jeśli już ten termin się pojawia, to w kontekście kosmicznym 
i w leksyce kosmologicznej (Jutrzenka jako córka Nieba), z wątkami kazirodczy-
mi (o czym zresztą późniejsza literatura, w tym mimansy, też wspominała). Upra-
gnione dziecko w Wedach to syn, co nie dziwi w świecie kultu przodków. Świat 
wedyjski to kultura przodków i potomków – dziadów i wnuków, w kolejnych po-
koleniach odtwarzających trwanie rodu.

W literaturze normatywno-prawodawczej, która zaczyna powstawać w VI-
 -I w. p.n.e. jako tzw. dharmasutry (dharmasūtra), a potem rozwijanej w dharma-
śastrach (dharmaśāstra), zadania życiowe i obowiązki człowieka zostają wpisane 
w ustalające się wówczas struktury porządku stanowego (cztery stany społecz-
ne) i etapów życia (cztery etapy życia człowieka), z wyznaczonymi konkretnymi 
zadaniami, a całość moralnych zobowiązań człowieka wyrażona jest ideą trzech 
długów: wobec bogów, wobec przodków i wobec wieszczów, które należy spłacać, 
odpowiednio, składaniem ofiar, płodzeniem synów i odprawianiem obrzędów 
za przodków oraz praktykami ascetycznymi i recytacją wedyjską. Rozszerzony 
model mówił też o pięciu wielkich „ofiarach”, codziennych dziełach wyznaczo-
nych człowiekowi: ofiarach dla duchów, ludzi, przodków, bogów i Wed22. W tym 
świetle podstawowym zadaniem dorosłego człowieka była prokreacja i rytuał. 
Dharmasutry nie mogły zatem pominąć kwestii aborcji. Āpastamba-dharmasūtra 
(ĀDhS, III-II p.n.e.) po pierwsze przestrzega przed kontaktem z „płodobójcą”/

20 Także przytaczana przez MS i Śabarę Taittiriya-saṃhitā, w tym samym fragmencie zawie-
rającym potępienie płodobójcy zrównanego z zabójcą bramina. Zob. też na ten temat: S. W. Jami-
son, The Ravenous Hyenas and the Wounded Sun: Myth and Ritual in Ancient India, Ithaca and 
London 1991, s. 220.

21 http://gretil.sub.uni-goettingen.de/gretil/corpustei/transformations/html/sa_Rgveda- 
edAufrecht.htm (dostęp: 30.05.2020). Zob. również: S. W. Jamison, J. P. Brereton, The Rigveda: the 
Earliest Religious Poetry of India, South Asia Research, Oxford 2014.

22 O trzech długach w związku z tzw. pięcioma wielkimi ofiarami, zob. na przykład T. Lubin, 
Daily Duties: āhnika, [w:] P. Olivelle, D. R. Davis Jr. (red.), Hindu Law: A New History of Dhar-
maśāstra. The Oxford History of Hinduism, Oxford 2018, s. 185-186.
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„braminobójcą” (I.20.15), opisuje dla niego pokutę (I.28.21-I.29.1), ale i wprost 
wymienia aborcję wśród czynów skutkujących utratą pozycji społecznej (utratą 
stanu), takich jak kradzież, zabójstwo, kazirodztwo, picie alkoholu itd. (I.21.7-8). 
Gautama-dharmasūtra (GDhS, III-II p.n.e.) za niezdatne do jedzenia wymienia 
między innymi to, na co spojrzał choćby „płodobójca”/„braminobójca” (bhrūṇa-
 -ghnā) (17.11), wzywa do wyrzeczenia się ojca, który by dopuścił się takiego czynu 
(lub zabił króla, odprawił ofiarę dla przedstawiciela czwartego, najniższego sta-
nu, mieszkał z takimi czy z nimi współżył itd.) (20.1), wspomina też, że kobieta 
dopuszczająca się aborcji (bhrūṇa-hanī) lub współżyjąca z mężczyzną niższego 
stanu traci swoją pozycję społeczną (21.9). Tekst wskazuje także sposób odpo-
kutowania aborcji (24.6). Baudhāyana-dharmasūtra (BDhS, III-II p.n.e.) waży 
aborcję (bhrūṇa-hatyam) na drugiej szali z lichwą (1.10.23): lichwa okazuje się 
poważniejszym przewinieniem. Tekst porównuje również z grzechem aborcji 
niewydawanie córki za mąż przez trzy lata po osiągnięciu przez nią dojrzałości 
płciowej (4.1.12). Podobnie naganne jest niewspółżycie przez męża z normalnie 
miesiączkującą żoną przez trzy lata (4.1.17) czy unikanie przez żonę współży-
cia dzięki wstrzymywaniu okresu, narażające ją na publiczne ogłoszenie jej przez 
męża „płodobójczynią” (bhrūṇa-ghnī) i wygnanie z domu (4.1.20). BDhS podaje 
też stosowne zabiegi medytacyjno-recytacyjne odsuwające skalanie rytualne na-
wet od „płodobójcy” (bhrūṇa-han) (4.1.29). Najmłodsza z dharmasutr, Vasiṣṭha-
dharmasūtra (VDhS, II-I? p.n.e.) utrwala potępienie dla „płodobójców” i „płodo-
bójczyń”, łączonych z „braminobójczyniami” i „królobójczyniami” (28.7), ale 
także objaśnia znaną nam z kontekstu mimansowego formułę z Taittirija-sanhity 
i tłumaczy, dlaczego „płodobójca” może być „braminobójcą” (20.23), ale i podaje, 
jak i wcześniejsze dharmasutry, metody zmazania z siebie tej straszliwej przewiny.

W  powyższym przeglądzie podstawowych wystąpień „płodobójstwa” we 
wczesnej literaturze normatywno-prawodawczej widać po pierwsze powiązanie 
aborcji z ideą „marnowania” dni płodnych u kobiety, wynikające z nacisku na 
prokreację. Po drugie, w warstwie językowej, ujawnia się też dwuznaczność ter-
minu bhrūṇa i idące z tym w parze utożsamienie „płodobójstwa” z „bramino-
bójstwem”. Ale teksty dharmasutrowe notują także problem skalania wywołane-
go nieszczęściem poronienia (GDhS 14.17: sraṃsane garbhasya; BDhS 1.11.31: 
garbha-srāve; VDhS 4.34: garbha-patane) i wszystkie podają stosowne metody 
oczyszczenia skalanej.

Kolejna wspomniana grupa tekstów normatywno-prawodawczych, dharma-
śastry, rozwijaja zagadnienia poruszone w dharmasutrach, uzupełniając praktyki 
prawne i moralne o wiele szczegółowych rozwiązań. Jedna z najważniejszych dhar-
maśastr, Mānava-dharmaśāstra (MDhŚ), zwana inaczej Manu-smṛti (ok. 150 n.e.)23, 

23 Zob. P. Olivelle, Manu’s Code of Law: A Critical Edition and Translation of the Mānava- 
Dharmaśāstra, South Asia Research, Oxford 2005.
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odnotowuje zarówno aspekt skalania wynikłego z popełnienia aborcji/zabójstwa 
bramina (4.208), jak i idący za tym nakaz społecznego ostracyzmu wobec wi-
nowajcy (8.317; 5.89-90). Wyraźnie sformułowana jest też już zasada wyliczania 
stosownego momentu na ceremonię inicjacji i założenia świętej nici (dla trzech 
wyższych stanów społecznych) nie od urodzenia, a od poczęcia (MDhŚ 2.36)24, 
jak i założenie, że mąż, wchodząc w kobietę i zapładniając ją, staje się płodem 
(MDhŚ 9.08). Co ciekawe, MDhŚ porusza też kwestię zabicia płodu nieznanej 
płci (11.88), ale traktat nie wymienia go jako wielkiego grzechu, wspomina o pło-
dobójstwie tylko przy okazji omawiania różnych form odkupienia i pokut.

Sporo uwagi tekst poświęca natomiast stosunkowi do kobiet w ciąży i przysłu-
gującym im z tego powodu przywilejom (np. zwolnienie z myta, MDhŚ 8.407), 
ale i wyrozumiałości na kłopoty natury fizjologicznej. „Wypadek” wynikły z nie-
możności wstrzymania moczu itp., a skutkujący zanieczyszczeniem drogi kró-
lewskiej, nie pociągał w ich przypadku zwyczajowej kary, spotykać je miała tylko 
reprymenda (9.283). Standardowo też omawia MDhŚ zabiegi oczyszczające po 
poronieniu (garbha-srāve) (5.66).

Kolejne, późniejsze dharmaśastry szły tropem Manusmryti, nie dodając wie-
lu nowych informacji. Zainteresowanie tekstów normatywnych kobietą w ciąży 
kieruje nas tymczasem do źródeł rzeczywiście przejmujących się dobrostanem 
kobiety ciężarnej.

Kontekst medyczny: ajurweda

Chociaż literatura wedyjska obejmowała aspekty również medyczne, nie tylko 
religijne, to medycyna właściwa zaczyna się w literaturze sanskryckiej z dwoma 
fundamentalnymi tekstami ajurwedy (āyur-veda, czyli „wiedza o długim życiu”)25, 
które skądinąd na swoje związki z Wedami nominalnie się powoływały26. Ajurwe-
da to system ogólnej praktyki medycznej o aspektach zarówno prewencyjnych, jak 
i preskryptywnych, o korzeniach w Indiach Północnych, prawdopodobnie w spo-
łecznościach ascetycznych, zaświadczany już od ok. V w. p.n.e. Interesują nas dwa 
najstarsze zbiory: Caraka-saṁhitā (III?-II? w. p.n.e., IV-V w. n.e.) i Suśruta-saṁhitā 
(III? w. p.n.e., IV-VI w. n.e.) i ich podejście do aborcji. Po pierwsze, jeśli chodzi 
o ujęcie etyczne, Caraka-saṁhitā (Sūtrasthāna 8.19) zaleca, jak teksty bramińskie 
wyżej, by nie zadawać się z osobami niemoralnymi (adharmika), znienawidzonymi 

24 Por. T. Lubin, The Transmission, Patronage, and Prestige of Brahmanical Piety from the Mauryas 
to the Guptas, [w:] F. Squarcini (red.), Boundaries, Dynamics and Construction of Traditions in South 
Asia, Cultural, Historical and Textual Studies of Religions, London – New York – Delhi 2012, s. 86 i 90.

25 Podstawowe informacje wraz z datowaniem por.: D. Wujastyk, The Roots of Ayurveda: Se-
lections from Sanskrit Medical Writings, London 2003.

26 Ibidem, s. XXIX.
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przez króla (narendra-dviṣṭa), szaleńcami (unmatta), ludźmi upadłymi (patita), 
nędznymi (kṣudra), czy też zepsutymi (duṣṭita), oraz zabójcami płodów (bhrūṇa-
hantṛ)27. Po drugie, chociaż oba traktaty nie poruszają generalnie tematu przeprowa-
dzania aborcji, wyjątek stanowi Suśruta-saṁhitā 15.11., gdzie zaleca się, jak należy 
postępować w przypadku poważnych problemów podczas porodu (Cikitsāsthāna, 
wyrażenie mūḍha-garbha, dosł. „zbłąkany, ogłupiały płód”, implikujące nieprawi-
dłowe ułożenia dziecka), opisując najpierw próby bezpiecznego uratowania zarówno 
matki, jak i dziecka. „Jeśli płód jest żywy, należy podjąć próbę wydostania go z matki 
żywego (4.15.5). Jeśli jest martwy, należy go usunąć. W przypadku gdy płód jest 
żywy, ale nie ma szans bezpiecznie się urodzić, chirurgiczne wydobywanie go jest 
zabronione, ponieważ można by w ten sposób uszkodzić nie tylko płód, ale i matkę. 
W sytuacji nieodwracalnej najlepiej jest wywołać poronienie płodu, ponieważ nie 
wolno szczędzić żadnych środków, by zapobiec śmierci matki” (4.15.10-11)28. Ale 
tekst sam nie wskazuje środka na wywołanie poronienia, być może takie informacje 
przekazywano tylko ustnie. W kontekście martwego płodu (mṛta-garbha) Caraka-
saṁhitā (VIII.30) wspomina natomiast, że „jeśli płód umrze w brzuchu matki […], 
jej brzuch przestanie się poruszać, zrobi się sztywny, napięty i zimny, jakby miała 
kamień w środku. Płód się nie rusza, pojawia się ogromny, ostry ból, zaczynają się 
skurcze, nie wypływa żadna wydzielina z pochwy, oczy matki się zapadają, omdlewa, 
trzęsie się, traci równowagę, sapie i staje się wyjątkowo niespokojna. Nie okazuje 
żadnych z naturalnych odruchów, które powinna. Należy rozumieć, że kobieta z ta-
kimi objawami to kobieta, której ciąża obumarła”29. Dodaje (w VIII.31), że „niektó-
rzy twierdzą, że do wydobycia (martwego) płodu nadają się działania usuwające, 
które wspomagają (normalnie) wydalenie łożyska. Niektórzy dysponują konkret-
nymi procedurami itd. wyłożonymi w Atharwawedzie, a inni radzą usunięcie płodu 
przez chirurga z wieloma latami praktycznego doświadczenia”30.

27 Caraka-saṃhitā, Sūtrasthāna 8.19: nānṛtaṃ brūyāt, […], nādhārmikairna narendradviṣṭaiḥ 
sahāsīta nonmattairna patitairna bhrūṇahantṛbhir (https://sarit.indology.info/carakasamhita.xm-
l?view=div). Por. również: D. Wujastyk, Well-Mannered Medicine: Medical Ethics and Etiquette in 
Classical Ayurveda, Oxford 2012, s. 58, 143-144. 

28 Suśruta-saṃhitā, Cikitsāsthānaṃ 4.15.5: jīvati tu garbhe sūtikāgarbhanirharaṇe prayateta / 
nirhartumaśakye cyāvanān mantrānupaśṛṇuyāt; tān vakṣyāmaḥ// […]. 4.15.10: sacetanaṃ ca śas-
treṇa na kathañcana dārayet/ dāryamāṇo hi jananīmātmānaṃ caiva ghātayet//. 4.15.11: aviṣahye 
vikāre tu śreyo garbhasya pātanam/ na garbhiṇyā viparyāsastasmātprāptaṃ na hāpayet// (https://
sarit.indology.info/sarit-pm/works/susrutasamhita.xml?view=div).

29 Caraka-saṁhitā, Śārīra-sthāna 8.30: […] antaḥkukṣer garbho mriyate, tasyāḥ stimitaṃ 
stabdham udaram ātataṃ śītam aśmāntargatam iva bhavaty aspandano garbhaḥ, śūlam adhikam 
upajāyate, na cāvyaḥ prādurbhavanti, yonir na prasravati, akṣiṇī cāsyāḥ srastre bhavataḥ, tāmyati, 
vyathate, bhramate, śvasiti, aratibahulā ca bhavati, na cāsya vegaprādurbhāvo yathāvad upalab-
hyate; ityevaṃlakṣaṇāṃ striyaṃ mṛtagarbheyam iti vidyāt.

30 Caraka-saṁhitā, Śārīra-sthāna 8.31: tasya garbhaśalyasya jarāyuprapātanaṃ karma 
saṃśamanam ity āhur eke, mantrādikam atharvavedavihitam ity eke, paridṛṣṭakarmaṇā śalyahar-
trā haraṇam ity eke.
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Zasygnalizowane tutaj fragmenty pokazują, że medycyna indyjska także mu-
siała sobie radzić z różnymi zdarzeniami w czasie ciąży i znała stosowne meto-
dy, nawet jeśli zachowane do naszych czasów teksty nie opisują ich szczegółowo. 
Odium związane z wywoływaniem sztucznych poronień nie oznaczało, że nie 
należało służyć ciężarnej pomocą, ratować jej życie również kosztem płodu.

Współczesność w świetle tradycji

Taki zwięzły przegląd najstarszych, reprezentatywnych a dostępnych nam źródeł 
tego, co składa się po części na współczesny hinduizm, w kontekście zjawiska 
rejestrowanego w dzisiejszych Indiach budzi rozmaite pytania. Wskazywanie na 
kulturowe zakorzenienie preferowania synów i dyskryminowania córek jest ar-
gumentem niekonsekwentnym, bo jednak ta sama kultura od wieków podkreśla 
potępienie dla zabiegów sztucznego wywoływania poronienia i osób takie zabiegi 
przeprowadzających. Chociaż z zaprezentowanego materiału można jednocze-
śnie wnioskować, że usilność powtarzania zakazu świadczy o jego notorycznym 
łamaniu. Nie można też pominąć jawnej motywacji stojącej za zakazem aborcji, 
a mianowicie chęci uniknięcia możliwego usunięcia takim zabiegiem płodu płci 
męskiej. Można przecież stwierdzić, że zakaz wynikał tylko z obawy, że usuwany 
płód jest męski. W momencie, gdy we współczesnych warunkach wątpliwości co 
do płci płodu już nie mamy, zakaz nie obowiązuje?

W każdym razie odwoływanie się do hinduskiej tradycji, by wyjaśnić współ-
czesne zjawiska, zdecydowanie nie wystarczy, zwłaszcza gdy się spojrzy na 
ośrodki nasilenia problemu31 – jest to bowiem wyraźnie jedna część Indii, pół-
nocnozachodnia, nie cały obszar zamieszkiwany przez hinduistów, a na doda-
tek największy współcześnie problem odnotowuje się w dwóch stanach z innymi 
większościami religijnymi niż hindusi, a mianowicie w Pendżabie (z większością 
sikhijską) i w Kaszmirze (z muzułmańską). Regiony te natomiast może łączyć 
silna obyczajowość klanowa i mocne poczucie honoru rodowego, idące często 
ze słabszą pozycją kobiet. Jest to jednak kwestia wykraczająca poza temat niniej-
szego artykułu. Dane spisu powszechnego wskazują natomiast na pozytywną ko-
relację między nietypową proporcją płci a wyższym statusem społeczno-ekono-
micznym i wykształceniem. Można to wiązać z systemem wianowania (posag), 
co skutkuje postrzeganiem córki jako obciążenia finansowego. Trzy ostatnie spisy 
powszechne wskazują też na wyższy poziom zaburzenia proporcji płci w mia-
stach niż na terenach wiejskich, co implikuje powszechniejszą selekcję płciową 

31 Zob. ponownie mapę z danymi spisowymi z 2011 r.: https://commons.wikimedia.org/wiki/
File:2011_Census_sex_ratio_map_for_the_states_and_Union_Territories_of_India_Boys_to_
Girls_0_to_1_age_group.svg (dostęp: 30.05.2020).
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w miastach. Ponadto proporcja płci wśród dzieci wyższa niż 115 chłopców na 
100 dziewczynek nie występuje w Indiach wyłącznie na obszarach z dominują-
cą religijnie społecznością hinduską, ale też na obszarach zdominowanych przez 
muzułmanów, sikhów, czy też chrześcijan. Podobnie jest na obszarach z „normal-
ną” proporcją płci (od 104 do 106 chłopców na 100 dziewczynek), również bywa-
ją one większościowo hinduskie, muzułmańskie, sikhijskie czy chrześcijańskie. 
Dane te zaprzeczają hipotezom o selekcji płciowej jako skutku archaicznej prak-
tyki, rozpowszechnionej przy tym wśród niewykształconych, biednych, przedsta-
wicieli konkretnej religii czy mieszkańców określonego regionu.

Mamy zatem w Indiach do czynienia z normatywnie werbalizowanym, religij-
nym i obyczajowym zakazem sztucznego wywoływania poronień, powiązanym 
z religijno-kulturową preferencją synów, a jednocześnie z odnotowywaną w li-
teraturze medycznej praktyką chronienia życia matki. Kiedy do takiej tendencji 
trwającej w kulturze dołącza się rozpowszechnianie dostępu do nowoczesnych 
metod diagnostyki prenatalnej, z jednoczesnymi politycznymi działaniami na 
rzecz powstrzymania wzrostu populacji, oraz motywacje ekonomiczno-mate-
rialne, najwyraźniej może to poskutkować maskulinizacją. Ale z pewnością nie 
tłumaczy tego zjawiska w pełni, skoro występuje ono w Indiach nie tylko w spo-
łecznościach hinduskich i nie we wszystkich hinduskich.

Abortion and foetal sex  
– an unexpected discussion in the context of Indian ritual exegesis

Brahmanism, the oldest Indian religious tradition known to us from text sources, 
distinguished natural miscarriage from induced abortion, condemning the lat-
ter strongly. On the other hand, Sanskrit medical treatises differentiated types of 
miscarriage depending on foetal age and considered also special circumstances 
under which abortion was required to save mother’s life. Medical sources do not 
seem to have taken into account foetal sex, although the matter itself interested 
them in the context of defining proper conditions for producing male offspring. 
The question of the sex of a foetus appeared, however, unexpectedly in the Ve-
dic exegetic tradition called Mīmāṃsā. In its early fundamental texts the mat-
ter of foetal sex was raised within a broader discussion on ritual qualification 
(adhikāra). The article presents this snippet of ritualistic musings in its broader 
literal context from the perspective of today’s problem of high masculinity ratio 
in India.

Key words: Āyurveda, India, Mīmāṃsā, sex-selective abortion
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Wprowadzenie

Tworzone na potrzeby gier, literatury fantastycznej oraz filmów fikcyjne światy 
bardzo często nasycane są wątkami i motywami religijnymi. Elementy te, umiesz-
czane w opowieściach rozmaitych mediów, z uwagi na swoją funkcjonalność 
w obrębie kształtowania świata wyobrażonego, często są niezwykle płytkie i po-
wierzchowne. Nie oznacza to jednak, że ich ewentualne odczytanie i wpływ jaki 
mogą mieć na odbiór całości tekstu kultury mogą zostać uznane za nieistotne. 
Zresztą nie zawsze tak jest – na współczesnym rynku medialnym łatwo możemy 
znaleźć opowieści, dla których religia i religijność są elementami fundamental-
nymi, zarówno dla ich konstrukcji, jak i sensu. Współcześnie często zresztą spo-
tykamy się z traktowaniem religii jako opowieści, czy wręcz tekstu w rozumieniu 
literaturoznawstwa1. Wśród wspomnianych treści uwagę zwraca funkcjonalne 
utożsamienie religii z lecznictwem – wahamy się tu przed użyciem terminu me-
dycyna, gdyż mimo że w niektórych opowieściach ta dziedzina życia uchodzi za 
naukę, byłoby to zbyt duże uproszczenie. Spróbujmy się przyjrzeć kilku popular-
nym przykładom takiego utożsamienia w opowieściach gier.

Gry jako medium narracyjne są dziś u szczytu swojej popularności, dalece 
przewyższając nie tylko literaturę, ale również film, zarówno pod względem fi-
nansowym, jak i w świadomości społeczeństwa. Stąd refleksja nad opowieściami 
gier i ich znaczeniami wydaje się nie tylko dostępną opcją, ale wręcz palącą po-
trzebą w refleksji akademickiej. Bardzo dogodnym do tego narzędziem jest nar-
ratologia, która po pierwszym zderzeniu literatury z interaktywnymi mediami 

1 O religii funkcjonującej jako intersubiektywny porządek wyobrażony – opowieść w świa-
domości społeczeństw zob. Y. N. Harari, Sapiens. Od zwierząt do bogów, tłum. J. Hunia, Warszawa 
2014, s. 138.
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audiowizualnymi, poprzez koncepcję konwergencji oraz transmedialności2, może 
posłużyć do badania obu płaszczyzn medialnych. Kompleksowe ujęcie narrato-
logii, jako narzędzia badawczego, oferuje znakomita praca M. Bal i to nią przede 
wszystkim się tu posłużymy3.

Nim przejdziemy do omawiania konkretnych przykładów, postaramy się wska-
zać i dostosować do medium gier kilka kluczowych kategorii narratologii. Przede 
wszystkim w badaniu narracji wyróżnić należy trzy podstawowe elementy – tekst, 
opowieść i fabułę4. Ten pierwszy jest to fizyczna reprezentacja narracji, wraz z obu-
dową w postaci aparatu umożliwiającego jej odczyt. To, że przyjmuje ona kształt 
cyfrowej reprezentacji nie ma tu znaczenia – odczytywanie tekstu gry poprzez 
rozgrywkę powinno być tu utożsamione z odczytywaniem tekstu literackiego – 
jako czynność mająca na celu obcowanie z opowieścią i wydobycie fabuły. Przy 
okazji pragniemy zaznaczyć, że w kontekście narratologii gracz nie powinien być 
traktowany jako współtwórca narracji, gdyż po pierwsze porusza się po predefi-
niowanej siatce możliwości, po drugie zaś nadanie mu takiej roli uniemożliwiłoby 
w ogóle mówienie o odczytywaniu tekstu gry. Opowieść to meta twór narracyjny, 
który obejmuje całą treść, którą możemy uznać za narracyjną, ułożoną w kohe-
rentną i możliwą do odczytania całość. Wreszcie fabuła to spersonalizowana forma 
opowieści, która jest efektem odczytania tekstu przez konkretną osobę – powstaje 
w subiektywnym akcie internalizacji5 i indywidualizacji treści. Sam proces odczy-
tywania tekstu kultury jest czymś bardzo osobistym i niemal intymnym. Mówimy 
tu bowiem o zderzeniu swoiście odczytywanego tekstu z prywatnym kluczem kul-
turowym odbiorcy. W przypadku interaktywnych tekstów audiowizualnych ten 
proces nasila się, gdyż medium oddziałuje na większą liczbę naszych zmysłów. 
Umberto Eco w swoich rozważaniach na temat dzieła otwartego wskazywał na 
wyraźną odróżnialność odbioru narracji tekstualnej od audiowizualnej6.

Narratologia rozróżnia elementy tekstu narracyjnego oraz opisy. Ich wzajem-
na relacja jest o tyle trudna do uchwycenia, że te drugie nie przechodzą właści-
wie poprzez proces internalizacji do zwartej fabuły, co częściowo usprawiedliwia 
twierdzenie, iż oddziałują na odbiorcę w mniejszym stopniu, niż np. działania 
bohaterów. W przypadku gier jako opis możemy traktować wszystkie statyczne 
wyobrażenia świata diegetycznego – zarówno elementy wizualne, jak i audiosferę. 

2 Zob. H. Jenkins, Kultura konwergencji, zderzenie starych i nowych mediów, red. tłum. I. Ja-
worska-Róg, Warszawa 2007.

3 M. Bal, Narratologia. Wprowadzenie do teorii narracji, red. tłum. E. Kraskowska, E. Rajew-
ska, Kraków 2012. 

4 Ibidem, s. 8.
5 O internalizacji jako akcie interpretacyjnym w odczytywaniu tekstu zob. P. Kubiński, Gry 

wideo. Zarys poetyki, Kraków 2016, s. 28.
6 U. Eco, Dzieło otwarte: Forma i nieokreśloność w poetykach współczesnych, tłum. L. Eusta-

chiewicz, J. Gałuszka, A. Kreisberg, M. Oleksiuk, Warszawa 2011, s. 195.
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To czy drzewa w fikcyjnym świecie gry są wysokie i czy liście na nich da się roz-
różnić, czy też przedstawiono je jako zieloną bryłę geometryczną nie ma właściwie 
znaczenia dla odbioru opowieści. Podobnie wygląd świątyni, czy innego miejsca 
kultu może być traktowane jako narracyjny tylko wtedy, gdy proces odczytywa-
nia tekstu gry zmusi nas do zwrócenia nań uwagi. W takim wypadku mowa już 
o tekś cie narracyjnym, który podlega fokalizacji7. Aby przeanalizować taki frag-
ment, zwracamy uwagę na pytania jakie niesie ze sobą fokalizacja – w przypadku 
badania gier, możemy je uprościć do trzech – co widzimy, jak to widzimy i dla-
czego to widzimy. Odpowiedzi na nie pozwolą nam wskazać i oszacować swoisty 
ciężar narracyjny jaki dany fragment tekstu niesie w obrębie opowieści.

Z uwagi na charakterystyczną treść dokonywanego przez nas zestawienia, po-
dane przez nas przykłady będą dotyczyły właściwie wyłącznie fikcyjnych światów, 
mieszczących się w definicji fantastyki baśniowej. Jest to spowodowane swoistym 
utożsamieniem religii z magią, jakie występuje powszechnie w opowieściach fan-
tasy8. W opowieściach fantastyki naukowej religia występuje zwykle w zgoła inny 
sposób.

Analiza wybranych gier

Dobór materiału źródłowego, w przypadku medium tak różnorodnego jak gry, 
jest sprawą szczególnie kłopotliwą. Z jednej strony bowiem, z uwagi na bogactwo 
tekstów, dość łatwo wskazać gry dokładnie wpasowujące się w przedmiot ana-
lizy. Nawet jednak akceptując naiwność dążenia do obiektywizmu w badaniach 
kulturowych, czujemy się zmuszeni przynajmniej odnieść się do własnego su-
biektywizmu. Wybrane przez nas gry to tytuły, które osiągnęły stosunkowo dużą 
popularność na rynku polskim, a których treść była na tyle bogata, że wydawała 
się „godna” analizy. Wyjątkiem jest tu pierwszy przykład – Dungeons&Dragons, 
którego popularność i status na światowym rynku gier ustanawiają je na dominu-
jącej pozycji w stosunku do wszystkich pozostałych tekstów9.

Przede wszystkim warto zwrócić uwagę na przykład gier fabularnych. 
Za pierwszą grę RPG10 uważa się powszechnie Dungeons&Dragons11. To właśnie 

7 Zob. M. Bal, op. cit., s. 146.
8 Szerzej na ten temat zob. J. Łaba, Idee religijne w literaturze fantasy, Gdańsk 2010, s. 41.
9 O  popularności D&D świadczyć może to ile sławnych charakteryzuje siebie poprzez 

fakt grania weń – zob. https://www.tribality.com/2015/05/12/12-famous-people-play-dd/?fbcl
id=IwAR0cVeYeN-EP30i8guIvcVsQnTdcu7PfR0hNeakFn_vN8UING_wDeV9LNcA (dostęp: 
20.07.2020). 

10 Ang. Role Playing Games, dosł. gra w odtwarzanie ról.
11 Historię powstania tej gry świetnie przedstawia D. M. Ewalt, Of Dice and Man. The story of 

Dungeons&Dragons and the people who play it, New York 2014.
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w niej po raz pierwszy pojawia się grywalny archetyp kapłana12, którego funkcjo-
nalność w obrębie drużyny bohaterów określa poszukiwane przez nas utożsamie-
nie. W tej grze gracze wcielają się w rolę bohaterów tworzących drużynę łowców 
przygód i skarbów. Gra stawia przed nimi kolejne wyzwania, w tym przede wszyst-
kim mnóstwo fantastycznych bestii do pokonania. Trudność jak i sens rozgrywki 
stanowi wykorzystanie zróżnicowanych cech i umiejętności poszczególnych bo-
haterów oraz dostrzeżenie możliwych synergii pomiędzy nimi. Znajdziemy wśród 
nich kilka klas skoncentrowanych na walce wręcz, np. wojownika13, strzelającego 
z łuku łowcę, czy też tropiciela14, otwierającego zamki złodzieja15 oraz kilka klas 
posługujących się magią – np. maga16 lub druida. Już w pierwszej edycji gry17 
znajdziemy też dwie klasy nasycone znaczeniem religijnym. Był to kapłan oraz 
paladyn18. Poszczególne klasy postaci różnią się od siebie posiadanymi umiejętno-
ściami oraz charakterystycznymi przewagami i słabościami. Zwykle bohaterowie 
specjalizujący się w walce wręcz są uważani za kluczowych dla rozgrywki, gdyż 
często zadają przeciwnikom największe obrażenia, przy okazji chroniąc bohate-
rów udzielających im wsparcia. Niezbyt wytrzymali i wrażliwi na ciosy w bez-
pośredniej walce magowie, strzelcy i druidzi, wspierają walczących wojowników 
miotając kule ogniste, strzały, czy przywołując zwierzęcych towarzyszy.

Aby toczone starcia w Dungeons&Dragons przebiegały płynnie, gracze kon-
trolujący poszczególnych bohaterów muszą ze sobą współdziałać. Złodziej może 
wprowadzić ich do zamkniętego pomieszczenia oraz rozbroić zastawione w nim 
pułapki, jednak w starciu z wielkimi potworami jest niemal bezradny. Druid za-
trzyma przeciwników w miejscu przyzywając pnącza aby oplotły im nogi, jednak 
również nie może przyjąć zbyt wielu obrażeń. Rola, którą przyznano postaciom 
powiązanym z religią, polega przede wszystkim na leczeniu ran odniesionych 
w trakcie przygody. Nie robią tego jednak poprzez udzielanie pierwszej pomocy, 
czy bandażowanie pociętych kończyn, ale wzywając wsparcie wyznawanego przez 
siebie bóstwa. Twórcy gry nazwali te natychmiastowe cuda i interwencje magią 
objawień19.

Każdorazowo skorzystanie z posiadanych przez kapłana mocy jest uzależnio-
ne od jego relacji z wyznawanym bóstwem. W związku z tym, że uniwersa Dun-
geons&Dragons zwykle posiadają politeistyczne panteony, których członkowie nie 
tylko różnią się od siebie, ale też aktywnie się zwalczają, wybór wyznawanej religii 

12 Ang. Cleric.
13 Ang. Fighter.
14 Ang. Ranger – polskie tłumaczenie tej nazwy rożni się w poszczególnych edycjach gry. 
15 Ang. Thief. W późniejszych edycjach klasę tą zastąpioną łotrzykiem – ang. Rogue. 
16 Ang. Magic-User. Później zastąpiono go czarodziejem (and. Wizard).
17 G. Gygax, D. Arneson, Advanced Dungeons&Dragons, Lake Geneva 1978. 
18 Ang. Paladin. 
19 Ang. Divination.
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niesie ze sobą sporo treści narracyjnej. W kampanii Avatarów20 objęci zbiorową 
odpowiedzialnością bogowie zostają zesłani na ziemię w śmiertelnych postaciach. 
Tym samym zasięg oddziaływania ich mocy zmniejsza się do bezpośredniej oko-
licy ich przebywania, a więź łącząca ich z wyznawcami okazuje się czysto tery-
torialna i mierzalna w metrach. Z kolei w sześciotomowej sadze Wojna Pajęczej 
Królowej21 rasa wyznawców złowrogiej bogini Lolth zostaje przez nią porzucona, 
a pełniące kluczową funkcję w ich społeczeństwie kapłanki tracą magiczne moce 
decydujące o ich statusie.

Jak ta więź została zrealizowana w samej grze? Każda postać w uniwersum Dun-
geons&Dragons opisana jest ludonarracyjną kategorią charakteru. Kategoria ta 
łączy dwie osie semantyczne22 – moralną oraz etyczną. Ta pierwsza przeciwsta-
wia sobie dobro i zło, zaś druga skłonność do praworządności oraz do chaotycz-
ności23. Zgodność postępowania bohatera z  wybranym charakterem stanowi 
o właściwym odgrywaniu postaci24. Podobnie jak bohaterowie graczy, napotyka-
ne przez nas postaci neutralne, w tym także bogowie, posiadają swoje wyraźnie 
określone charaktery25. Aby utrzymać się w łasce reprezentowanego bóstwa, kie-
rowany przez gracza bohater musi postępować zgodnie ze wskazaniami jego (bó-
stwa) charakteru. Ma to olbrzymie znaczenie dla naszego rozpoznania, gdyż to 
właśnie podejmowane decyzje i wyrazistość ich konsekwencji stanowią o ludycz-
ności narracji. Kluczowe znaczenie ma tu kategoria sprawczości26. Jak zauważył 
już Sid Meier27, gra to seria istotnych wyborów. Podkreśla to również Raph Koster 

20 Ukazała się ona po raz pierwszy jako suplement do drugiej edycji Advanced Dun-
geons&Dragons – E. Greenwood, Shadowdale, Lake Geneva 1989; E. Greenwood, Tantras, Lake 
Geneva 1989; D. Niles, Waterdeep, Lake Geneva 1989. Na podstawie tych przygód powstała rów-
nież literacka trylogia (R. Awlinson, Cienista Dolina, tłum. G. Skonieczko, Warszawa 2001; R. Aw-
linson, Tantras, tłum. G. Skonieczko, Warszawa 2001; R. Awlinson, Waterdeep, tłum. G. Skoniecz-
ko, Warszawa 2001), rozszerzona również o nieobecny w nich epilog w postaci części czwartej 
cyklu – J. Lowder, Książę kłamstw, tłum. N. Łajszczak, Warszawa 2007. 

21 R. L. Byers, Upadek, tłum. K. Post, Warszawa 2003. 
22 Budowanie i badanie charakteru postaci w narracji poprzez zestawianie osi semantycznych 

mieści się w rozpoznaniu strukturalistycznym i jako metoda badań literackich jest już mocno 
przestarzała. Nie odbiera jej to jednak przydatności w obrębie refleksji narratologicznej. Zob. 
M. Bal, op. cit., s. 129. 

23 W najnowszej, piątej już edycji Dungeons&Dragons kreując swojego bohatera możemy 
wybrać jeden z dziewięciu dostępnych charakterów – praworządny dobry, neutralny dobry, chao-
tycz ny dobry, praworządny neutralny, neutralny, chaotyczny neutralny, praworządny zły, neu-
tralny zły, chaotyczny zły, M. Mearls, J. Crawford, Dungeond&Dragons. Podręcznik Gracza, tłum. 
L. Mikolcz, T. Mikolcz, T. Chmielik, Wilno 2019, s. 122. 

24 Ang. Roleplay. 
25 Spis bóstw i dokładną ich charakterystykę znaleźć możemy np. w: E. L. Boyd, E. Mona, 

Dungeons&Dragons. Forgotten Realms. Wyznania i panteony, tłum. O. Zawadzka, Warszawa 2004. 
26 Ang. Agency. 
27 Cyt. za: R. Koster, Theory of fun in game design, Sebastopol 2014, s. 14.
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w swojej znakomitej pracy o teorii zabawy w projektowaniu gier, wskazując, że 
o graniu w grę możemy mówić wyłącznie dopóki ma ona nam do przedstawienia 
nieznaną nam jeszcze treść, a jej odczytanie jest jeszcze dla nas jakimkolwiek 
wyzwaniem28. Tym samym należy rozróżnić ludonarrację i narrację pozaludycz-
ną w tekście gry. Wierność wyznawanemu bóstwu – czynność opisana mechani-
ką gry, pozostaje więc ludonarracyjna i może być przez narratologię odczytana 
jako niosąca znaczenie. Wynikają z tego bardzo interesujące implikacje. Przede 
wszystkim pozostaje pytanie, czy charakter uzdrawianej postaci również musi 
odpowiadać charakterowi bóstwa – tj. czy dobry kapłan może poprosić dobrego 
boga o uzdrowienie złego człowieka ? W różnych edycjach twórcy pozwalali gra-
czom rozwiązywać ten dylemat na różne sposoby, jednak zdecydowanie bardziej 
ceniona jest dobrowolność i pozostawienie graczom pola do interpretacji, dlatego 
częstokroć rozstrzyga o tym Mistrz Podziemi29. To, w jaki sposób zostanie roz-
strzygnięta ta przykładowa kwestia, jednocześnie decyduje o wadze religii w roz-
grywanym tekście narracyjnym30.

Zgoła inaczej patrzeć możemy na tę kwestię przez pryzmat strategicznych gier 
wideo. W strategii czasu rzeczywistego Majesty31, naszym zadaniem jest ochro-
nienie symbolicznego królestwa o mikroskopijnych rozmiarach przed hordami 
rozmaitych baśniowych potworów. Robimy to tworząc kolejne siedliska rozma-
itych bohaterów, których następnie możemy wynajmować, lecz nie otrzymujemy 
nad nimi bezpośredniej kontroli. Wśród nich znajdziemy, podobnie jak w Dun-
geons&Dragons, wojowników, barbarzyńców i magów, a także przedstawicieli 
rozmaitych religii. Te znów możemy podzielić na dobre oraz złe i tym razem to 
jedynie przedstawiciele tych pierwszych obdarzeni są mocą leczenia. Co ciekawe 
budowle, w których możemy rekrutować dobrych kapłanów, przypominają świą-
tynie katolickie. Nie musimy jednak spełniać żadnych warunków, by zyskać sobie 
łaskę reprezentowanego przez tych kapłanów bóstwa, a ono samo pozostaje zu-
pełnie poza obszarem rozgrywki i jest w zasadzie pozbawione znaczenia. Nawet 
ocena, czy dana świątynia reprezentuje dobre czy złe bóstwo, może być dokonana 
jedynie za pośrednictwem wizualnych skojarzeń. Jedna jest zbudowana z jasnego 
kamienia i rozświetla ją blask, druga zaś jest raczej mroczna i lśni czerwienią. Ten 
aspekt wizualny, niewpływający w zasadzie na rozgrywkę, możemy potraktować 

28 O tym co jest a co nie jest grą zob. R. Koster, op. cit., s. 34-101.
29 Ang. Dungeon Master – specjalny rodzaj gracza, który jako metanarrator przeprowa-

dza pozostałych przez meandry rozgrywanej przygody. O jego roli zob. M. Mearls, J. Crawford, 
Dungeond&Dragons. Przewodnik Mistrza Podziemi, tłum. L. Mikolcz, T. Mikolcz, T. Chmielik, 
D. Schaedler, Wilno 2019.

30 Tworzenie i przestrzeganie zasad rozgrywki jako elementarne dla zabawy w ogóle (a zatem 
także gry) uważał już Johan Huizinga – zob. J. Huizinga, Homo Ludens. Zabawa jako źródło kul-
tury, tłum. M. Kurecka, W. Wirpsza, Warszawa 2007, s. 26. 

31 Majesty: The Fantasy Kingdom Sim, Cyberlore 2000.
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jako nienarracyjny opis. Tym samym ten motyw nie niesie ze sobą żadnych zna-
czeń. Treść gry nie pozwala nam na zidentyfikowanie bóstw, którym cześć oddają 
przedstawieni tu kapłani, ani też na wskazanie systemów etycznych czy moral-
nych, jakie mogłyby takie kulty posiadać.

Bardzo podobne utożsamienie magicznej mocy uzdrawiania z osobą kapłana 
widzimy również w grach przedstawiających wydarzenia historyczne, jak np. Ko-
zacy32, czy Age of Empires II33. W obu przypadkach mamy do czynienia ze strate-
giami czasu rzeczywistego, które próbują odwzorowywać realia wojen toczonych 
odpowiednio w XVII w. oraz okresie średniowiecza. W obu widać też dążenie 
do zachowania chociaż powierzchownego realizmu i brak elementów magicz-
nych czy baśniowych. Wyjątkiem są świątynie i kapłani, reprezentujący realne 
instytucje religijne (w obu spotkać możemy np. kapłanów Kościoła katolickiego, 
prawosławnego, czy islamu), którzy jednak z niewiadomych przyczyn obdarzeni 
zostali cudowną zdolnością leczenia ran, które „nasi żołnierze” odnoszą w walce. 
W Age of Empires II kapłani mogą też „nawracać” jednostki przeciwnika oddając 
nam nad nimi kontrolę. Nawet to jest jednak łatwiejsze do zracjonalizowania, niż 
cudowne zasklepianie ran poprzez krótką modlitwę. Znowu mamy tu do czynie-
nia z wyłącznie funkcjonalnym i pozbawionym ludonarracyjnej treści motywem. 
W obu grach nie znajdziemy zbrodni, których popełnienie sprawi, że łaska boga 
odwróci się od nas.

Trzecim przykładem, którego możemy użyć w tym krótkim rozpoznaniu jest, 
turowa34 tym razem, gra studia Strategy First Disciples II35 Możemy w niej po-
kierować siłami ludzkiego Imperium, krasnoludzkich klanów, nieumarłych hord 
oraz piekielnych legionów. Opowieść gry traktuje o starciu boskich istot w wal-
ce o dominację nad światem. Z jednej strony obserwujemy zmagania opiekuna 
świata przyrody – Galleana z boginią śmierci Mortis, z drugiej zaś czerpiącą gar-
ściami z mitologii chrześcijańskiej wojnę Wszechojca – boga stwórcy, z upadłym 
aniołem Bethrezenem. Opowieść gry znajdziemy zarówno w formie ludonarracji, 
jak i pozaludycznych, zwokalizowanych odprawach i inscenizacjach. Poszukiwa-
ny przez nas motyw utożsamienia religii z lecznictwem dostrzeżemy w postaci 
kapłanów, których możemy rekrutować w, przypominających gotyckie kościoły, 
świątyniach Wszechojca. Co więcej, w kampanii fabularnej poznajemy postać 
Uthera, wskazywanego jako wybraniec lub nawet syn wspomnianego bóstwa. 
Również on dysponuje cudowną mocą uzdrawiania i jest cennym dodatkiem do 
kierowanej przez gracza drużyny. Znowu jednak funkcjonalność atrybutu wiary, 

32 Kozacy: Europejskie boje, GSC Game World 2000.
33 Age of Empires II: The Age of Kings, Ensemble Studios 1999.
34 Rozgrywka turowa, w odróżnieniu od tej rozgrywanej w czasie rzeczywistym (nieprzerwa-

nym) jest pocięta na sekwencje, oddzielone od siebie manipulatorem kończącym kolejne „tury”. 
Zwykle są one przypisane do zafiksowanego odcinka czasu, który upływa w trakcie jednej z nich. 

35 Disciples II: Mroczne proroctwo, Strategy First 2002. 
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jakim jest w tym uniwersum umiejętność uzdrawiania ran, jest podyktowana 
wyłącznie zapotrzebowaniem w obrębie mechaniki gry. Mimo że w tekście gry 
znajdziemy wiele informacji o panujących w świecie diegetycznym religiach, nie 
widzimy w nim żadnych istotnych wyborów, które mogłyby wpłynąć na opisy-
waną przez nas relację. Tym samym rozpatrując poszukiwane przez nas moce 
uzdrawiania jako elementy pozaludyczne (niepodlegające wyborom i sprawczo-
ści), widzimy ich miejsce w opowieści gry, jednak nie w fabule. Kierowane przez 
nas postaci nie pozostają tu w relacji ludonarracyjnej z wyznawanym bóstwem, 
a my nie możemy w toku gry się od nich np. odwrócić. Wracając do wspomnia-
nych przez nas na początku pytań o fokalizację tekstu narracyjnego, to nie gracz 
udziela odpowiedzi na pytanie „dlaczego to widzę?”, ale czyni to tekst pozalu-
dyczny, którego znaczenie (jeżeli jakieś posiada) nie jest przedmiotem refleksji 
badań nad narracyjnością gier. Warto też wspomnieć, że treść gry wyraźnie po-
zwala scharakteryzować bóstwa, do których odwołują się ich cyfrowi wyznawcy 
i czujny gracz łatwo zidentyfikuje np. kult Wszechojca z takimi cechami jak pra-
wość, lojalność czy skromność. Podobna analiza wydaje się oczywiście zbędna 
w przypadku gier osadzonych w realiach historycznych, gdyż tam domyślnie mo-
żemy połączyć np. katolickich kapłanów z istniejącą doktryną Kościoła.

Rola religii i kapłanów w przedstawionych grach nie może oczywiście za-
wsze zostać zredukowana do „mechaniki uzdrawiania” – w uniwersum Dun-
geons&Dragons mamy do czynienia z bardzo bogatym uniwersum, w którym 
istniejące religie posiadają swoich wyznawców, proroków, słynne miejsca kultu 
i bardzo złożoną doktrynę. Często służy ona zgoła innym celom niż te przedsta-
wione w naszym artykule – nie ma tu zresztą miejsca na bardziej szczegółową 
analizę. Jednak w grach wideo kwestia znaczeń staje się o wiele uleglejsza wo-
bec funkcjonalności omawianej mechaniki gry. Nawet w serii Disciples, w której 
gracz bierze udział w zmaganiach bogów i ich przedstawicieli, możemy wskazać 
na wyraźne oderwanie omawianej kwestii ludycznej (uzdrawianie przez kapła-
nów rannych w bitwie) od związanej z kwestiami religijnymi, jednak oddzielonej 
od warstwy rozgrywki, sekwencji narracji pozaludycznych. Nie sposób jedno-
znacznie odpowiedzieć na pytanie, czy przedstawione światy gier mogłyby bez 
zmian funkcjonować, pozbawione koncepcji boga czy religii – naszym zdaniem, 
przynajmniej część z nich, nie miałaby takiej możliwości.

Podsumowanie

Podsumowując przedstawione przez nas przykłady, możemy wskazać powtarza-
jący się trend prymatu funkcjonalności wskazywanego przez nas utożsamienia 
w obrębie mechaniki gier, nad znaczeniem, które mogłyby one nieść w ludo-
narracyjnym tekście gry. Zaobserwowanym przez nas wyjątkiem jest opisane na 
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początku Dungeons&Dragons. Podejście do owego utożsamienia jest tam bar-
dziej zniuansowane i przynajmniej częściowo wpisane w treść ludonarracyjną. 
Kolejność podanych przez nas przykładów nie jest jednak przypadkowa. Dun-
geons&Dragons stworzone pierwotnie przez Gary’ego Gygaxa i Dave’a Arnesona, 
jest zdecydowanie najstarszą grą ze wszystkich tu przedstawionych, a jego twórcy 
(których zespół zmieniał się i rozrastał przez kolejne edycje) już od czterdziestu 
sześciu lat rozbudowują swoje dzieło, które obecnie stanowi monstrualny pro-
dukt transmedialny i samo może być przedmiotem bardzo rozległych badań36. 
Co warte podkreślenia, przedmiotem rozpoznania badań nad grami powinny być 
wyłącznie same gry. Stąd też nie ma właściwie znaczenia, w podobnej refleksji, 
jaką statyczną, tekstualną narrację twórcy umieścili w swoich produkcjach. Jeżeli 
w ich zakresie gra nie oferuje nam żadnych wyborów do podjęcia, nie są one nie 
tylko częścią gry, ale w ogóle nie można mówić o nich jako o elementach inte-
raktywnych – a to o wiele szersza kategoria niż nawet same gry. W rozumieniu 
narratologii, tekst taki pozostaje nienarracyjną treścią włączoną i nie przechodzi 
przez proces internalizacji, tym samym nie znajdziemy go w fabule gry. Patrząc 
ponownie na trzy wymienione przez nas pytania dotyczące fokalizacji, determi-
nującej czy dany fragment tekstu jest narracyjny czy też nie, w obrębie gry widzi-
my jedynie to co funkcjonalne, postrzegamy to co widzimy poprzez możliwe do 
podjęcia decyzje i dokonujemy ich na podstawie znaczeń niesionych przez sam 
tekst – odpowiadając na pytanie „dlaczego to widzimy?”

Przedstawione przez nas przykłady czterech kolejnych gier strategicznych zo-
stały dobrane z uwagi na wyrazistość poszukiwanych przez nas wątków. Nie ulega 
wątpliwości, że podejście do opisywanego przez nas tematu może być w grach 
zrealizowane w sposób o wiele bardziej zniuansowany i przede wszystkim gry-
walny. Na tych jednak przykładach staraliśmy się pokazać, że podobne utożsa-
mienie, choć czasami szokujące (gdy np. takie magiczne moce otrzymują kapłani 
realnych religii), nie musi nieść ze sobą jakichkolwiek znaczeń i nie ma właściwie 
wpływu na odczytanie gry jako tekstu kultury.

Summary

Video games are among most influential cultural texts – their narratives are key 
in understanding the chain of reconfiguration of our media and culture. In many 
games, especially based on fantasy theme we can observe the identification of the 
healing process with religion, in form of priests, healing spells and holy places. 

36 Takie rozpoznania jak najbardziej są podejmowane – zob. Dungeons&Dragons and philo-
sophy, ed. by C. Robichaud, Singapore 2014.
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In our paper we try to study those identifications with narratology tools, based 
on work of Mieke Bal.

Key words: narratology, healing, religion, video games
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Paweł Zagożdżon

Religijność, która szkodzi  
– wymiary religijności niekorzystne rokowniczo

Wprowadzenie

Zachowania religijne oceniane z perspektywy ich potencjalnego wpływu na zdro-
wie częściej jawią się jako sprzyjające zdrowiu. Wiemy, że osoby religijne wyka-
zują korzystniejsze zachowania zdrowotne związane z dietą, nie palą papierosów, 
rzadziej popadają w uzależnienia, częściej mają poczucie celu w życiu. Jednak 
w sytuacji, kiedy zastanawiamy się nad tymi rodzajami myślenia religijnego, któ-
re mogą nie być pomocne dla zdrowia, to wówczas nie ma już takiej jasności. 
W książce Religion that Heals, religion that harms amerykański psychiatra James 
L. Griffith wskazuje na kilka kluczowych problemów z tego zakresu, które warto 
w tym miejscu przytoczyć1. Oto przykładowe pytania, które według niego wyma-
gają odpowiedzi, aby ustalić ewentualny szkodliwy charakter religijności: 1. Czy 
charakter relacji (attachment) z Bogiem służy zwiększeniu poczucia bezpieczeń-
stwa czy też nie? 2. Czy zetknięcie się z sacrum wywołuje strach czy agresję, czy 
też jest okazją do wyzwolenia kreatywności i refleksji? 3. Czy relacje wewnątrz 
wspólnoty religijnej są jednostronne czy dwustronne, tj. czy mają charakter mo-
nologu czy dialogu? Czy mniej uprzywilejowane osoby mają szanse być wysłu-
chane? 4. Jak traktowane są osoby spoza wspólnoty religijnej? 5. Czy dla podjęcia 
decyzji o charakterze etycznym względem danej osoby ważne jest czy ona pocho-
dzi z wewnątrz wspólnoty czy spoza niej? To ważne pytania, gdyż ustalają one 
w jakiej mierze praktyki religijne mogą służyć takim egzystencjalnym problemom 
codzienności, jak poczucie spójności, nadziei, sprawczości, wspólnoty, wdzięcz-
ności i celu, które przecież wpływają w zasadniczym stopniu na stan zdrowia 

1 J. L. Griffith, Religion that heals, religion that harms: A guide for clinical practice, New York 
2010, s. xiv i 274.
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psychicznego. Można sobie wyobrazić, że aktywność religijna w świetle tak przed-
stawionych jej aspektów może powodować pogorszenie stanu psychicznego.

Badania epidemiologiczne podejmują temat szkodliwych efektów religijności 
znacznie rzadziej niż tych korzystnych. Jednym z większych wyzwań w takich 
badaniach jest kwestia pomiaru religijności w taki sposób, aby udało się uchwycić 
ten jej wymiar, który wiąże się z niekorzystnym przebiegiem zmian w zakresie 
stanu zdrowia. Zdecydowana większość badań zajmujących się oceną powiązań 
pomiędzy religijnością a zdrowiem ma charakter badań przekrojowych, gdzie 
możliwość ustalenia zależności przyczynowo-skutkowej w zasadzie nie istnieje. 
Stąd o wiele większe znaczenie mają badania ustalające zależności w obserwa-
cji podłużnej (badania „longitudinalne”, kohortowe) i tylko takie dają podstawę 
do ustalenia znaczenia prognostycznego badanych cech. W epidemiologii efekty 
badanych narażeń, które mają największe znaczenie z perspektywy zdrowia pu-
blicznego, to oczywiście umieralność i chorobowość. W niniejszym omówieniu 
przedstawiono wnioski z badań oceniających tzw. pierwszorzędowe punkty koń-
cowe, z pominięciem surogatów takich efektów jak parametr biochemiczny, czy 
np. współpraca w leczeniu.

Celem pracy było omówienie badań epidemiologicznych, w których uwzględ-
niono pojęcie religijnego radzenia sobie ze stresem, w szczególności negatywnej 
strategii stosowania religijności („kopingu” religijnego lub zmagań religijnych) 
jako predyktora stanu zdrowia psychicznego lub fizycznego.

Metoda selekcji publikacji

Dokonano próby identyfikacji takich badań poprzez wyszukanie haseł „negative 
religious coping” lub „religious struggle” w połączeniu z hasłem „cohort study” 
lub „longitudinal study” w zasobach PubMed. Religijne radzenie sobie ze stre-
sem (religious coping) jest definiowane jako ciągle zmieniający się proces, przez 
który jednostka próbuje zrozumieć i sprostać znaczącym osobistym lub sytuacyj-
nym wymaganiom w swoim życiu przy pomocy wierzeń i aktywności religijnej2. 
W celu pomiaru takich postaw zaproponowany został kwestionariusz RCOPE 
(The Religious Coping Questionnaire – RCOPE), którego twórcą jest Kenneth 
I. Pargament, profesor Bowling Green University w Stanach Zjednoczonych3. 

2 J. Żołnierz, K. Wac, A. Brzozowska, J. Sak, Self-efficacy, religiosity and opinions on the role of 
religion in coping with the difficulties of medical students, „Journal of Education, Health and Sport” 
2017, nr 7(4), s. 185-201.

3 K. Pargament, M. Feuille, D. Burdzy, The Brief RCOPE: Current psychometric status of 
a short measure of religious coping, „Religions” 2011, nr 2(1), s. 51-76.
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Polska wersja kwestionariusza RCOPE składa się ze 105 twierdzeń, tworzących 
16 skal: pozytywnych (9) i negatywnych (7) religijnych strategii4.

Skale wchodzące w skład negatywnych strategii religijnych w obrębie tego 
kwestionariusza są na tyle interesująco sformułowane, że warto je przytoczyć 
w całości: 1. Karzący Bóg – postrzeganie sytuacji stresowej jako kary od Boga za 
grzechy, brak wiary i pobożności (5 twierdzeń). 2. Samodzielne radzenie sobie 
– samodzielne radzenie sobie w sytuacji stresującej, bez pomocy Boga (5 twier-
dzeń). 3. Demoniczne przewartościowanie – przyjmowanie sytuacji stresowej 
jako dzieła szatana (4 twierdzenia). 4. Bierność religijna – bierna postawa ocze-
kiwania, aż Bóg przejmie kontrolę nad sytuacją, przerzucenie odpowiedzialno-
ści za rozwiązanie problemu na Boga (5 twierdzeń). 5. Niezadowolenie z Boga 
– wyrażanie niezadowolenia i złości głównie z postawy Boga i Kościoła wobec 
osoby w stresującej dla niej sytuacji (poczucie bycia opuszczonym, odrzuconym, 
niekochanym) (7 twierdzeń). 6. Kwestionowanie mocy Boga – kwestionowanie 
mocy Boga w zakresie Jego wpływu na zmianę sytuacji stresującej (4 twierdze-
nia). 7. Niezadowolenie i kwestionowanie Kościoła – wyrażanie niezadowolenia 
z osób duchownych oraz niezgadzanie się z nauką Kościoła (2 twierdzenia). 

W większości prac o charakterze epidemiologicznym, w których podejmowa-
no się badania religijnego radzenia sobie ze stresem, stosowano skróconą wersję 
tej skali – The Brief RCOPE5. Taka strategia wyszukiwania, jak opisana powy-
żej, dała w odpowiedzi 120 artykułów. W dalszej części niniejszego opracowania 
omówiono wybrane badania spełniające wskazane kryteria.

Omówienie wybranych publikacji

Choroby somatyczne

Jednym z najbardziej znaczących badań, które powiązało negatywne style reli-
gijności z umieralnością było badanie oceniające ryzyko zgonu w populacji ho-
spitalizowanych pacjentów w starszym wieku6. W czasie 2-letniej obserwacji od-
notowano istotnie statystycznie powiązanie podwyższonego wskaźnika zmagań 
religijnych z ryzykiem zgonu. Wskaźnik zmagań religijnych to część skali The 
Brief RCOPE, który obejmował 7 stwierdzeń z podskali Negatywnej Strategii Re-
ligijności i każde z nich punktowane było od 0 do 3 punktów. Każdy uzyskany 

4 J. Żołnierz, K. Wac, A. Brzozowska, op. cit.
5 K. Pargament, M. Feuille, D. Burdzy, op. cit.
6 K. I. Pargament et al., Religious struggle as a predictor of mortality among medically ill elder-

ly patients: a 2-year longitudinal study, „Archives of internal medicine” 2001, nr 161(15), s. 1881-
1885.
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punkt więcej w tej skali wiązał się ze zwiększeniem ryzyka zgonu o 6% (ryzy-
ko względne [RR] RR=1,06; 95% przedział ufności 1,01-1,11). Analiza każdego 
z osobna z tych siedmiu stwierdzeń składających na skalę negatywnej strategii 
religijności wykazała, że uzyskanie podwyższonej punktacji w kontekście nastę-
pujących trzech stwierdzeń wiązało się również ze statystycznie istotnym zwięk-
szeniem ryzyka zgonu: „Zastanawiam się nad tym, czy Bóg mnie opuścił”, „Kwes-
tio nuję miłość Boga do mnie”, „Uznałem, że moje problemy są dziełem szatana”. 
Te trzy zdania są istotą negatywnej strategii religijności, gdzie dochodzi do utraty 
zaufania do Boga, osłabienia wiary w Jego możliwość uratowania z opresji w ob-
liczu przeciwności, a także utraty nadziei na poprawę swojej sytuacji w obliczu 
zagrożenia choroba somatyczną. Dodatkowo pojawia się w myśleniu element 
o zabarwieniu ksobnym, a może nawet urojeniowym, jakim jest uznanie roli sza-
tana w wywołaniu problemu z jakim się ma do czynienia. Badanie to w sposób 
ewidentny pokazuje rolę zdrowia psychicznego jako mediatora pomiędzy religij-
nością a ryzykiem zgonu.

Bardziej szczegółowa ocena zależności, przeprowadzona przy pomocy kwe-
stionariusza RCOPE, pomiędzy religijnością a zdrowiem duchowym, psychicz-
nym i fizycznym w tej samej populacji pacjentów została opublikowana przy in-
nej okazji7. Okazało się, że wynik w skali RCOPE wiąże się w sposób statystycznie 
istotny z funkcjonowaniem w zakresie zdrowia fizycznego, poziomem zdolno-
ści poznawczych oraz nasileniem depresji. Autorzy zwracają uwagę w oparciu 
o powtarzane pomiary religijności, że przyczyną pogorszenia zdrowia może być 
utrwalony, chronicznie występujący, negatywny wzorzec „kopingu” religijnego. 
W kontekście zdrowia fizycznego predyktorami jego pogorszenia pod postacią 
obniżonego poziomu funkcjonowania były: „karzący Bóg”, „demoniczne prze-
wartościowanie” i „bierność religijna”. Pogorszenie nastroju było determinowane 
przez „niezadowolenie i kwestionowanie Kościoła” w grupie cech negatywnego 
„kopingu” oraz „przewartościowanie religijne” i „religijne oczyszczenie” w gru-
pie pozytywnego „kopingu”. Z kolei predyktorem pogorszonej jakości życia było 
przewartościowanie demoniczne. We wspomnianych powyżej badaniach podję-
to próbę bardziej zróżnicowanej oceny sposobu funkcjonowania religijności, niż 
zazwyczaj to czyniono w badaniach epidemiologicznych nad religijnością, gdzie 
pomiar religijności odbywał się poprzez ustalenie częstotliwości uczestniczenia 
w praktykach religijnych czy też samooceny własnej religijności. Dzięki temu wy-
łania się nieco bardziej klarowny obraz wpływu religijnych postaw na stan psy-
chiczny i poziom funkcjonowania w zdrowiu fizycznym i dobrej jakości życia. 
Wciąż jednak uczestnictwo w praktykach religijnych jest bardzo silnym wskaźni-

7 K. I. Pargament et al., Religious coping methods as predictors of psychological, physical and 
spiritual outcomes among medically ill elderly patients: a two-year longitudinal study, „Journal of 
Health Psychology” 2004, nr 9(6), s. 713-730.
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kiem religijności, który można wykorzystać w ocenie mechanizmów związanych 
z wpływem religijności na zdrowie.

Jedną z ważniejszych prac w tym zakresie jest badanie podejmujące próbę ana-
lizy mediatorów zależności pomiędzy uczestnictwem w praktykach religijnych 
a umieralnością w populacji 5200 osób, uczestników amerykańskiego projektu 
Health and Retirement Study8. Innowacyjność tego podejścia polega na tym, że 
w analizie uwzględniono szereg postaw czy diagnoz psychologicznych w kon-
tekś cie ich możliwego przenoszenia skutków (mediacji) uczestniczenia w aktyw-
nościach religijnych na ryzyko zgonu. Często te postawy (nastawienia) psycho-
logiczne w innych badaniach były traktowane jako punkty końcowe, a nie jako 
właściwości i cechy, które można uwzględnić w obliczeniach zależności między 
religijnością a umieralnością. W wynikach tego badania zwraca uwagę stwier-
dzenie, że zwiększenie umieralności było pośredniczone przez wzrost poziomu 
lęku i objawów depresyjnych, które pojawiały się w związku z uczestniczeniem 
w praktykach religijnych. Zmniejszenie ryzyka zgonu następowało dzięki zmniej-
szeniu poczucia beznadziejności, złości, osamotnienia oraz w wyniku zwiększe-
nia poczucia satysfakcji z życia oraz poprawy nastroju jako skutków uczestnictwa 
w praktykach religijnych. Te obserwacje pozwalają stwierdzić, że wymiary religij-
ności, które mogą zwiększać poziom lęku i depresji są niekorzystne dla zdrowia. 
Nie da się ukryć, że taka forma religijności, w której dominuje karzący, niemiło-
sierny Bóg i obecna jest figura Diabła jako prześladowcy, wpisywałaby się w mo-
del religijności pogarszającej przebieg procesu chorobowego.

Zaburzenia i choroby psychiczne

Opisany powyżej model szkodliwej religijności dotyczy nie tylko chorób soma-
tycznych. Trudno jednak analizować związek między religijnością a zdrowiem 
psychicznym i fizycznym zupełnie rozłącznie. W populacji 210 osób z zaawanso-
waną chorobą somatyczną, m.in. z nowotworem, niewydolnością serca i chorobą 
obturacyjną płuc, negatywne doświadczenia religijne z przeszłości związane były 
z obecnością bardziej nasilonego lęku i depresji9. Pomiar doświadczeń religijnych 
odbywał się przy pomocy Skali Duchowych Doświadczeń w Przeszłości (Spiritu-
al History Scale), w której skład obok dwóch innych, wchodzi podskala Koszty 
Religijności (Cost of Religiousness). Wyniki właśnie w tej podskali wiązały się ze 
zwiększonymi poziomami lęku i depresji. Może to w pewnym stopniu potwierdzać 

8 E. S. Kim, T. J. VanderWeele, Mediators of the Association Between Religious Service At-
tendance and Mortality, „American Journal of Epidemiology” 2019, nr 188(1), s. 96-101.

9 K. S. Johnson et al., Which domains of spirituality are associated with anxiety and depression 
in patients with advanced illness?, „Journal of General Internal Medicine” 2011, nr 26(7), s. 751-758.
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mediacyjną rolę zaburzeń w zakresie zdrowia psychicznego w rozwoju chorób so-
matycznych zapoczątkowanych negatywnymi doświadczeniami religijnymi. Bada-
nie to jednak, mimo prospektywnej obserwacji w pomiarze lęku i depresji, mia-
ło charakter retrospektywny w ocenie danych o doświadczeniach religijnych. Jak 
pokazują prospektywne analizy, w populacji osób z zaburzeniami psychotyczny-
mi negatywne style religijności są związane ze zwiększeniem intensywności myśli 
suicydalnych10. W ośmiomiesięcznej obserwacji 47 osób leczonych szpitalnie taka 
religijność wiązała się również ze zwiększeniem objawów depresji i lęku. U ado-
lescentów utrata wiary wiązała się z mniej wyrażoną poprawą w zakresie leczenia 
depresji ocenianą po 6 miesiącach obserwacji11. U osób uzależnionych od alkoho-
lu zmiana polegająca na zmniejszeniu wyniku negatywnego stylu religijności po 
6 miesiącach obserwacji związana była ze zmniejszeniem picia po 9 miesiącach od 
rozpoczęcia obserwacji12. W obszernym przeglądzie systematycznym poświęconym 
ocenie powiązania religijności i depresji w badaniach prospektywnych religijne 
zmagania będące wyrazem negatywnego kopingu religijnego wskazują na większe 
ryzyko depresji, albo po prostu są wyrazem depresji13. Innym ciekawym aspektem 
tak sformułowanej postawy religijnej jest stwierdzenie współistnienia neurotyzmu, 
który być może do pewnego stopnia determinuje negatywny styl religijności14. Taka 
obserwacja każe się zastanowić nad bardzo ważnym aspektem przyczynowej za-
leżności między zaburzeniami osobowości a sposobem pojmowania religijności. 
Mianowicie co jest pierwsze w łańcuchu przyczynowo-skutkowym: zaburzone my-
ślenie jako cecha zaburzenia psychicznego, czy też negatywna religijność?

Mechanizm przenoszenia negatywnej religijności na zdrowie

Wydaje się, że negatywna strategia religijności w interpretacji i radzeniu sobie 
z przeciwnościami życiowymi to coś znacznie więcej, niż prosty brak pozytywnej 
roli religii w zapewnieniu poczucia celu i nadziei15. Oczywiste mechanizmy zwią-

10 D. H. Rosmarin et al., Religious coping among psychotic patients: relevance to suicidality and 
treatment outcomes, „Psychiatry Research” 2013, nr 210(1), s. 182-187.

11 R. E. Dew et al., A prospective study of religion/spirituality and depressive symptoms among 
adolescent psychiatric patients, „Journal of Affective Disorders” 2010, nr 120(1-3), s. 149-157.

12 E. A. Robinson et al., Six-month changes in spirituality and religiousness in alcoholics predict 
drinking outcomes at nine months, „Journal of Studies on Alcohol and Drugs” 2011, nr 72(4), 
s. 660-668.

13 A. W. Braam, H. G. Koenig, Religion, spirituality and depression in prospective studies: A sys-
tematic review, „Journal of Affective Disorders” 2019, nr 257, s. 428-438.

14 G. G. Ano, K. I. Pargament, Predictors of spiritual struggles: An exploratory study, „Mental 
Health, Religion & Culture” 2013, nr 16(4), s. 419-434.

15 K. R. Morton, J. W. Lee, L. R. Martin, Pathways from Religion to Health: Mediation by Psycho-
social and Lifestyle Mechanisms, „Psychology of Religion and Spirituality” 2017, nr 9(1), s. 106-117; 

Paweł Zagożdżon



213

zane ze zdrowym stylem życia, zdrowszą dietą, brakiem nałogów, wsparciem spo-
łecznym, które zapewniają dłuższe życie osobom religijnym, będą mniej obecne 
u osób z negatywnym stylem religijności16. Mechanizm, poprzez który negatywny 
styl religijności może wpływać na zdrowie jest podobny do tego, jaki obserwuje 
się w depresji, w której obserwuje się mniejszą aktywność fizyczną, ryzykowne 
zachowania zdrowotne oraz pewne dysregulacje hormonalne17. Szczególne nasi-
lenie roli religii w zapewnieniu lepszego samopoczucia i jakości życia obecne jest 
w starszym wieku, kiedy pojawia się poczucie osamotnienia i poczucie straty18. 
Brak wsparcia ze strony społeczności religijnej osoby, która była jej członkiem 
może to poczucie nasilać. W mojej praktyce lekarskiej spotkałem jako psychiatra 
osoby starsze, które w obliczu straty bliskiej osoby potrafiły mówić: „Mam żal do 
Boga”. Można zapytać, czy takie uczucie czy stwierdzenie jest przejawem dojrzałej 
i świadomej religijności? Jak można mieć żal do Boga, który jako wszechwie-
dzący, wszechmocny Stwórca suwerennie decyduje o losie wszystkich stworzeń 
kierując się względami, o których człowiek nie musi wiedzieć?

 Ciekawe omówienie wymiarów nieskutecznego lub niekorzystnego kopin-
gu religijnego przedstawił Pargament, grupując je w trzy zbiory w zależności od 
wiodącej strategii: „niewłaściwy kierunek”, „niewłaściwa droga”, „pod wiatr”19. 
Pierwszy dotyczy wyolbrzymiania religii, skupienia się na sobie lub byciu w apatii 
religijnej. Drugi dotyczy budowania błędnych przekonań o roli religii i przypisy-
waniu wydarzeniom życiowym niewłaściwych znaczeń („karzący Bóg”). Trzeci 
w końcu dotyczy konfliktów z osobami z kręgu własnej społeczności religijnej 
oraz kontestacji doktryny religijnej czy nawet złości na Boga. Każdy z nich jest 
wyrazem braku zdolności do wyodrębnienia z obszaru wierzeń religijnych tych 
wartości i przekazu, który daje nadzieję i przywraca poczucie wartości po poraż-
ce lub przywraca poczucie celu po zaznanym niepowodzeniu. Ponownie warto 
zastanowić się nad rolą pewnych form zaburzeń myślenia, fałszywych przekonań 
czy nawet urojeń oraz zaburzeń osobowości, które są przeszkodą we właściwym, 

J. W. Lee et al., Cohort profile: The biopsychosocial religion and health study (BRHS), „International 
journal of epidemiology” 2009, nr 38(6), s. 1470-1478.

16 G. E. Fraser et al., Lower rates of cancer and all-cause mortality in an Adventist cohort com-
pared with a US Census population, „Cancer” 2019, nr 126(5), s. 1102-1111; M. J. Orlich et al., 
Vegetarian dietary patterns and mortality in Adventist Health Study 2, „JAMA internal medicine” 
2013, nr 173(13), s. 1230-1238; J. A. Penniecook-Sawyers et al., Vegetarian dietary patterns and the 
risk of breast cancer in a low-risk population, „The British journal of nutrition” 2016, nr 115(10), 
s. 1790-1797.

17 P. Cuijpers, R. A. Schoevers, Increased mortality in depressive disorders: A review,  „Current 
Psychiatry Reports” 2004, nr 6(6), s. 430-437.

18 E. E. Emery, K. I. Pargament, The many faces of religious coping in late life: Conceptualiza-
tion, measurement, and links to well-being, „Ageing International” 2004, nr 29(1), s. 3-27.

19 K. I. Pargament et al., Red flags and religious coping: identifying some religious warning signs 
among people in crisis, „Journal of Clinical Psychology” 1998, nr 54(1), s. 77-89.
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„zdrowym” podejściu do religijności. Wspomniana wcześniej neurotyczność 
często towarzyszy negatywnemu stylowi religijności a szereg badań potwierdza 
zwiększone ryzyko zgonu w populacji osób z osobowością nieprawidłową20.

 
Wnioski

W chrześcijaństwie centralnym elementem wierzeń religijnych jest ewangeliczny 
przekaz o Dobrej Nowinie, według której każdy ma szansę uzyskać przebaczenie, 
czy po prostu „kolejną szansę” na lepsze życie. Wyzwaniem dla terapeutów jest 
wychwycenie w wierzeniach religijnych tych aspektów religijności ich klientów, 
które są korzystne dla zdrowia oraz wpłynięcie na zmianę tych wymiarów re-
ligijności, które są niekorzystne rokowniczo. W szeroko rozumianym zdrowiu 
publicznym potrzebne jest zwiększenie świadomości roli religijności w kształto-
waniu zdrowia populacji.

Religiousness that harms  
– dimensions of religiosity with negative prognostic values

Among literature studying the links between health and religion, much more at-
tention has been paid to positive aspects of religiosity than negative ones. Main 
focus was set on factors that maintain optimal health and wellbeing, than on fac-
tors that can cause harmful effect on health status. The purpose of this article is 
to review longitudinal epidemiological data identifying aspects of religiosity that 
are associated with the adverse course of physical and mental disorders. Negative 
religious coping methods that predict worse mental and physical health will also 
be reviewed. The paper will include the results of epidemiological cohort studies 
assessing morbidity and mortality in relation to religious struggle.

Key words: religious struggle, epidemiology, longitudinal studies

20 P. Tyrer, H. Tyrer, M. Yang, Premature mortality of people with personality disorder in the 
Nottingham Study of Neurotic Disorder, „Personality and Mental Health” 2019, nr 15 (w druku).
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