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1 Por. Rdz 29, które opowiada o małżeństwie najpierw z Leą, a potem z Rachelą. 
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CZĘŚĆ PIERWSZA 

HISTORIA GRUPY 5 SYNODU O 
SYNODALNOŚCI 

1. Krótko przed Sesją Plenarną Dykasterii Nauki Wiary, która odbyła się w styczniu 2024 

roku, Papież Franciszek czcigodnej pamięci zachęcił Dykasterię, aby zajęła się — między 

innymi — kwestią udziału kobiet w życiu i kierowaniu Kościołem. Po skonsultowaniu się z 

Ojcem Świętym w tej sprawie Dykasteria wybrała ten temat jako przedmiot ewentualnego 

dokumentu i rozpoczęła przygotowania w zwykłym trybie. 

2. W międzyczasie, między pierwszą a drugą sesją Synodu o Synodalności, Dykasteria 

otrzymała prośbę o zaangażowanie się w „Grupę Studyjną 5", której przypisano następujący 

temat: „Niektóre zagadnienia teologiczne i kanoniczne dotyczące szczególnych form 

posługiwania (SR 8 i 9)". Pierwszy dialog z Sekretariatem Synodu doprowadził do wniosku, że 

Dykasteria Nauki Wiary będzie nadal pogłębiać studium roli kobiet w Kościele, ze szczególnym 

uwzględnieniem ich udziału w procesach decyzyjnych i w kierowaniu wspólnotami. Wśród 

innych tematów, które wyłoniły się do studium, znalazły się: relacja między władzą 

sakramentalną a posługami świeckich; pochodzenie posług; charyzmatyczny wymiar życia 

Kościoła; funkcje i posługi kościelne, które nie wymagają sakramentu święceń; rozumienie 

sakramentu święceń jako służby bogactwu charyzmatów; oraz problemy stwarzane przez 

błędne koncepcje władzy kościelnej. Wkrótce stało się jasne, że Grupa Studyjna 5 będzie miała 

strukturę dość oryginalną w porównaniu z innymi grupami studyjnymi, ponieważ jej ramy 

organizacyjne pokrywały się ze strukturą roboczą Dykasterii. 

3. Biuro Doktrynalne Dykasterii rozpoczęło pracę, wysyłając prośbę o votum do wszystkich 

swoich Konsultorów oraz korzystając z tego, co wyłoniło się podczas pierwszej Sesji Zwyczajnej 

Dykasterii (Feria IV) poświęconej temu temato2wi. 

4. Dzięki tym wstępnym krokom osiągnięto trzy ostateczne punkty, które zostały 

zakomunikowane przez Prefekta na otwarciu Drugiej Sesji Synodu o Synodalności: 

a) Konieczność powrotu do pewnych intuicji Papieża Franciszka dotyczących udziału 

kobiet w życiu i kierowaniu Kościołem, które dotychczas zostały niedostatecznie przyjęte. W 

szczególności: Evangelii Gaudium, 103–104; Querida Amazonia, 99–103; oraz Antiquum 

Ministerium, 3. 

b) Kwestia dostępu kobiet do diakonatu nie wydawała się jeszcze wystarczająco dojrzała, 

biorąc wszystko pod uwagę i jak utrzymywał sam Papież Franciszek; jednak pozostawała 

otwarta możliwość kontynuowania pogłębionej pracy nad rolą kobiet w kierowaniu 

wspólnotami i nad innymi możliwymi drogami uczestnictwa. 

c) Nadrzędnym celem przyszłego dokumentu miało być pogłębione studium profilu 

pewnych kobiet, które w starożytnej i nowszej historii Kościoła sprawowały rzeczywistą władzę 

i prawdziwy autorytet w służbie misji Kościoła. Ten autorytet czy władza nie były związane z 

przyjęciem sakramentu święceń, a jednak stanowiły „sprawowanie" władzy i autorytetu, które 

 
2 Por. L.U. STEINER, List do Dykasterii (10 marca 2025). 
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okazało się bardzo owocne dla życia Ludu Bożego. Dlatego refleksja miałaby dotyczyć 

poszerzenia wymiaru posługującego Kościoła, ale zawsze rozpatrywanego w świetle wymiaru 

charyzmatycznego Kościoła, który mógłby sugerować uznanie charyzmatów lub ustanowienie 

posług kościelnych niekoniecznie i bezpośrednio związanych z władzą sakramentalną. W 

ujęciu ogólnym refleksja musiałaby być budowana „od dołu": to znaczy od konkretnego — 

zarówno historycznego, jak i współczesnego — doświadczenia tego, jak Duch Święty natchnął 

pewne kobiety, by udzielały oryginalnych odpowiedzi na potrzeby świętego Ludu Bożego i na 

ewangelizacyjną misję Kościoła. 

5. Ważnym momentem w historii Grupy Studyjnej 5 była ożywiona dyskusja na ten temat, 

która rozwinęła się podczas Drugiej Sesji Synodu o Synodalności. Doprowadziła ona do 

następujących wniosków: 

a) Papież Franciszek reaktywował prace Drugiej Komisji do Studium Dostępu Kobiet do 

Diakonatu, pod przewodnictwem Kardynała Giuseppe Petrocchiego. 

b) W odniesieniu do przedstawienia swoich wniosków, Dykasteria nie przygotuje 

dokumentu na ten temat zgodnie ze swoimi zwyczajowymi procedurami, lecz będzie się 

trzymać ram ustanowionych przez Sekretariat Synodu dla wszystkich Grup Studyjnych. 

c) Ojcowie i Matki Synodalne, jak również wszyscy inni, którzy zechcą się przyczynić, będą 

mogli swobodnie przesyłać swoje refleksje na temat udziału kobiet w życiu i kierowaniu 

Kościołem bezpośrednio do Sekretariatu Synodu, który następnie podzieli się nimi z 

Dykasterią. 

d) Dykasteria zobowiązała się do zorganizowania swojego Raportu Końcowego — ze 

wskazaniami, które miały być doprecyzowane w stosownym czasie — z myślą o 

zidentyfikowaniu zbieżności, które wyłoniły się z całości pracy. 

6. W świetle tych postanowień Biuro Doktrynalne Dykasterii zainicjowało bardzo szeroką 

prośbę o opinie na ten temat, zgromadziło dodatkowe materiały studyjne, przygotowało 

zasoby na kolejną sesję roboczą Feria IV i wyznaczyło grupę kobiet-Konsultorek Dykasterii 

jako uprzywilejowanego partnera do dialogu. 

7. Praca przybrała następnie coraz wyraźniejszy kierunek po wskazaniach przekazanych 

przez Sekretariat Synodu 18 lutego 2025 roku. Ustalono w ten sposób, że Dykasteria, podobnie 

jak inne grupy studyjne, po prostu przygotuje Raport Końcowy ze swojego długiego studium 

tematu udziału kobiet w życiu i kierowaniu Kościołem. 

8. Wspomniany Raport Końcowy miałby zatem składać się z trzech części: 

a) krótkiej rekonstrukcji historii Grupy Studyjnej 5, jej metody pracy oraz intuicji, które 

wyłoniły się podczas samej pracy (niniejsza Część I); 

b) szczegółowej syntezy głównych ustaleń i zbieżności dotyczących tematu, wyciągniętych 

ze słuchania różnych komponentów Dykasterii (jej Konsultorów, Biura Doktrynalnego, 

Congresso i Feria IV), z lektury otrzymanych tekstów oraz ze świadectw zebranych na prośbę 

Dykasterii (Część II Raportu Końcowego); 
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c) obszernego aneksu, który skataloguje przynajmniej znaczącą część obszernego 

materiału, jaki Dykasteria otrzymała i zgromadziła w ostatnich miesiącach, podzielonego na 

sześć części: 

– Postacie kobiece w Biblii. 

– Znaczące postacie kobiece w historii Kościoła. 

– Współczesne świadectwa kobiet uczestniczących w kierowaniu Kościołem. 

– Zasada Maryjna i Zasada Piotrowa: perspektywa krytyczna. 

– Potestas kościelna. 

– Wkład Papieża Franciszka i Papieża Leona XIV w kwestię roli kobiet w Kościele. 

9. Jeśli chodzi o Część II Raportu Końcowego, jak już wspomniano, Dykasteria oparła się 

przede wszystkim na bieżącym wkładzie swoich Konsultorek. Podczas różnych spotkań z nimi 

stało się jasne, że droga Grupy Studyjnej 5 była nowatorska i odmienna od zwyczajowych 

procedur Dykasterii. To, co miało miejsce, było wcieleniem żywego i dynamicznego słuchania, 

ciągłego i niestatycznego procesu rozeznawania, przyjęcia podejścia „od dołu" zamiast „z góry" 

oraz wreszcie ćwiczeniem mediacji i poszukiwania możliwego konsensusu między 

stanowiskami często znajdującymi się w napięciu wobec siebie — nie ostatnia z przyczyn była 

sama materia, która była przedmiotem dyskusji w ciągu tych ostatnich dwóch lat. 

--- 

CZĘŚĆ DRUGA 

SZCZEGÓŁOWA SYNTEZA TEMATÓW 
WYŁANIAJĄCYCH SIĘ Z SYNODALNEGO 

POGŁĘBIENIA 

Dotrzymanie obietnicy 

1. Wejście kobiet w życie publiczne — które rozwijało się i utrwaliło w XX wieku i nie 

ograniczało się jedynie do krajów zachodnich — jest zjawiskiem, które nadal wpływa zarówno 

na społeczeństwo obywatelskie, jak i na Kościół. Ponad sześćdziesiąt lat temu Święty Jan XXIII 

mógł już odnieść się do tego faktu jako do „znaku czasów", zauważając, że „kobiety zdobywają 

coraz większą świadomość swojej naturalnej godności. Dalekie od […] godzenia się z byciem 

traktowanymi jako rodzaj narzędzia, domagają się — zarówno w życiu domowym, jak i 

publicznym — praw i obowiązków, które przysługują im jako osobom ludzkim" (Encyklika 

Pacem in Terris, par. 41). Istotnie, w przesłaniu skierowanym do kobiet na zakończenie 

Soboru Watykańskiego II Święty Paweł VI posunął się do stwierdzenia, że „nadchodzi godzina, 

a nawet już nadeszła, kiedy powołanie kobiety realizuje się w swojej pełni, godzina, w której 

kobieta zdobywa w świecie wpływ, oddziaływanie i moc dotąd nieosiągalne" (Przesłanie do 

Kobiet, par. 3). Czy można powiedzieć, że ta gorąca nadzieja przełożyła się na rzeczywistość, 

przynajmniej w Kościele? 
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2. Przede wszystkim Synod wyraził serdeczne i należne „dziękuję" wszystkim kobietom 

zaangażowanym w służbę Kościołowi na całym świecie: od wspólnot Amazonii po miasta 

Europy Środkowej; od najbiedniejszych peryferii Filipin po kurie diecezjalne w Ameryce i 

Australii; od wiosek Afryki po górskie regiony Ameryki Łacińskiej. Ich nieoceniony wkład — 

często wykonywany w cichym oddaniu — często umożliwia Kościołowi wypełnianie jego misji. 

Z tego powodu każda próba wyliczenia ról, które one pełnią z hojnym zaangażowaniem, jest z 

konieczności niepełna: katechetki i liderki wspólnot, matki rodzin, osoby konsekrowane i 

świeckie konsekrowane, delegatki w kuriach diecezjalnych, urzędniczki i przełożone w Kurii 

Rzymskiej, nauczycielki, teolożki, dyrektorki i wolontariuszki w organizacjach Caritas, te, 

które ofiarowują niezbędną służbę troski o najmniejsze i najbardziej zapomniane parafie i 

kościoły, oraz oblicza zrozumienia i bliskości w niezliczonych sytuacjach potrzeby. 

3. A jednak to wszystko, niczym jasne południowe światło, które wyostrza każdy cień, służy 

też uwidocznieniu, jak wiele pozostaje jeszcze do zrobienia dla promocji powołania kobiet w 

Kościele. Choć dokonano znaczących postępów, trzeba jednak otwarcie i z ufnością przyznać, 

że wiele pracy jeszcze zostaje. I ta świadomość zrodziła specyficzny dyskomfort wśród wielu 

kobiet w odniesieniu do ich uczestnictwa w życiu wspólnot, do których należą, szczególnie gdy 

rzeczywistości eklezjalne porównuje się ze społeczeństwami obywatelskimi wielu krajów, w 

których żyją. Ten dyskomfort przejawia się na różne sposoby: 

a) Najbardziej widocznym jest rosnąca liczba kobiet — zarówno młodszych, jak i starszych 

— które po prostu już nie identyfikują się jako katoliczki. 

b) Następuje rosnące wycofywanie się kobiet z czynnego uczestnictwa w życiu Kościoła 

lokalnego, co odzwierciedla się w dobrze znanym spadku powołań do żeńskiego życia 

zakonnego (choć liczba kobiet wybierających formy konsekracji monastycznej do pewnego 

stopnia się utrzymuje); co znamienne, jest to zjawisko, które nie ogranicza się już wyłącznie do 

świata zachodniego. 

c) Innym aspektem tego dyskomfortu jest coraz silniejsze wezwanie ze strony wielu kobiet 

bardzo aktywnie zaangażowanych w działalność duszpasterską lub będących ekspertkami w 

teologii i prawie kanonicznym, do przeglądu obecnie istniejących form kierowania Kościołem, 

aby uczynić je bardziej dostępnymi dla kobiet. Myśli się tu o kwestii dostępu do sakramentu 

święceń, o możliwości ustanowienia nowych posług o specyficznych cechach na służbę Ludowi 

Bożemu, o wygłaszaniu homilii podczas celebracji wspólnotowych oraz wreszcie o delikatnej 

kwestii dotyczącej szczególnej natury powierzania zarządzania wspólnotą lub poszczególnymi 

urzędami diecezjalnymi odpowiednio wykwalifikowanym kobietom. 

4. W odniesieniu do przyczyn rozważanego dotąd dyskomfortu nie można pominąć kilku 

elementów analizy, które są obecnie szeroko podzielane. Po pierwsze, należy wskazać, że u 

podstaw tego wszystkiego, jako ogólna przyczyna, leży szerszy kryzys wiary dotykający każdej 

sfery Kościoła — szczególnie na Zachodzie — i dotykający zarówno mężczyzn, jak i kobiet. Poza 

tym ogólnym czynnikiem można jednak również zidentyfikować bardziej specyficzne powody 

odnoszące się właśnie do sytuacji kobiet w Kościele. W pierwszym rzędzie istnieje we 

współczesnej mentalności kościelnej pewien wzorzec myślenia i postępowania, który można 

określić jako „klerykalizm" lub „machismo". Postawy te dotyczą zarządzania władzą i mową w 

sposób, który tworzy nieufność i — nie ostatecznie — dystans wśród kobiet. Klerykalizm to 
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tendencja do automatycznego przenoszenia autorytetu i wyjątkowej roli, które właściwie 

należą do kapłana w celebracji Eucharystii, na wszystkie inne obszary życia wspólnoty. 

Przewodniczenie Eucharystii jest więc rozumiane przez niektórych jako uzasadnienie stylu 

kierowania, który jest fundamentalnie autorytarny i autoreferencyjny. Nie bez podstaw można 

zauważyć, że elementem, który bardziej niż inne przyczynił się do ustanowienia podziału 

między mężczyznami i kobietami w Kościele, jest fakt, że płeć męska — w całej historii i daleko 

poza granicami wspólnoty kościelnej — była proponowana jako normatywne odniesienie dla 

rozumienia człowieczeństwa w jego całości. Zjawisko to odzwierciedla się nawet w języku, na 

przykład w użyciu terminu „człowiek" (man) w znaczeniu „istota ludzka". Jasne jest zatem, jak 

taka mentalność prowadzi do ustanowienia systemu, który utrudnia kobietom wyrażanie 

zdobytych kompetencji i charyzmatów, jakie noszą. Problem widoczny jest też w przyjęciu 

przez duchowieństwo i niektórych świeckich rejestru językowego, który rozciąga się nawet na 

modlitwę liturgiczną i przepowiadanie. Do tego dochodzi tendencja do utożsamiania 

„kobiecości" wyłącznie z pewnymi cechami, takimi jak łagodność, uległość, powolność czy 

słabość, lub wyłącznie z rolami przynależącymi do sfery domowej. Wszystko to spowalnia 

wyłonienie się eklezjalnego języka w pełni dostrojonego do wzajemności tego, co męskie i 

kobiece, rozumianych w ich równej, specyficznej i fundamentalnej godności. Należy też 

przypomnieć, że Ojcowie i Matki Synodalne wyraźnie zalecili zwrócenie większej uwagi „na 

język i obrazy używane w przepowiadaniu, nauczaniu, katechezie oraz redagowaniu 

oficjalnych dokumentów Kościoła, dając więcej miejsca wkładowi świętych, teolożek i 

mistyczek" (Dokument Końcowy Synodu o Synodalności 2023–2024 [DK], par. 60). 

5. Na głębszym poziomie jedną z przyczyn wspomnianego dyskomfortu jest wciąż 

ograniczona wrażliwość, jaka istnieje w pewnych środowiskach kościelnych w tej kwestii. W 

tym względzie powinno dawać do myślenia to, że coraz większa liczba kobiet w każdej grupie 

wiekowej i w różnych częściach świata, przestaje czuć się „u siebie" w domu Pana, do tego 

stopnia, że całkowicie go opuszcza. Te znaki nie są jednak czytane przede wszystkim w 

statystykach dotyczących odejść, lecz raczej w fakcie, że „kwestia kobiet" jest obecna właśnie 

jako żądanie czy oczekiwanie równości w coraz szerszych częściach Kościoła na całym świecie 

(por. Franciszek, Adhort. Apost. Christus Vivit, par. 42). 

6. Nie można też pomijać tego, że różne sytuacje zależą od kontekstu kulturowego, w 

którym się znajdują, tak że nie można zaproponować jednego rozwiązania mającego 

zastosowanie we wszystkich kontekstach. Konieczne jest zatem, aby wysiłki na rzecz większego 

uczestnictwa kobiet w życiu i kierowaniu Kościołem były wspierane konkretnymi analizami 

lokalnych kontekstów eklezjalnych. Nie umniejsza to z perspektywy ogólnej konieczności 

uznania, że „kobiety nadal napotykają przeszkody w uzyskaniu pełniejszego uznania ich 

charyzmatów, powołania i miejsca w różnych obszarach życia Kościoła. Jest to ze szkodą dla 

służby wspólnej misji Kościoła" (DK, par. 60). Istnieje ryzyko, że nieumiejętność słuchania i 

odpowiedzi na obecny dyskomfort wielu kobiet mogłaby narazić wierność Kościoła jego misji. 

7. Następujące rozważania, zaczerpnięte z procesu słuchania, są teraz przedstawione, 

uprzywilejowując w ten sposób podejście „od dołu". Inspirowana zasadą, że „rzeczywistości są 

ważniejsze niż idee" (por. Evangelii Gaudium, par. 233) i biorąc pod uwagę zarówno 

świadectwo Pisma Świętego, jak i niedawne nauczanie magisterialne na ten temat, szczególna 

uwaga zostanie poświęcona faktowi, że „historia Kościoła jest historią zbawienia" (tamże). 
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Mając na uwadze pewne konkretne doświadczenia przeżywane przez Lud Boży — w przeszłości 

i obecnie — niniejsza refleksja stara się wytyczyć możliwe kierunki rozwoju, które mogą pomóc 

zdefiniować nowe przestrzenie udziału kobiet w kierowaniu Kościołem. 

Istotny wkład kobiet 

8. Nowy Testament i dwutysiącletnia historia Kościoła świadczą o istotnym wkładzie 

kobiet w ewangelizacyjną misję chrześcijańskiej wspólnoty. Jest to dobrze podsumowane w 

paragrafie już cytowanego Dokumentu Końcowego Synodu o Synodalności: „Pismo Święte 

zaświadcza o wybitnej roli wielu kobiet w historii zbawienia. Jednej kobiecie, Marii 

Magdalenie, powierzono pierwsze głoszenie Zmartwychwstania. W dniu Pięćdziesiątnicy 

obecna była Maryja, Matka Boża, której towarzyszyło wiele innych kobiet, które szły za Panem. 

Ważne jest, aby fragmenty Pisma Świętego, które opowiadają te historie, znalazły odpowiednie 

miejsce w lekcjonarzach liturgicznych. Kluczowe punkty zwrotne historii Kościoła 

potwierdzają istotny wkład kobiet poruszanych przez Ducha. Kobiety stanowią większość 

uczęszczających do Kościoła i często są pierwszymi świadkami wiary w rodzinach. Są aktywne 

w życiu małych wspólnot chrześcijańskich i parafii. Prowadzą szkoły, szpitale i schroniska. 

Kierują inicjatywami pojednania i promowania godności ludzkiej oraz sprawiedliwości 

społecznej. Kobiety wnoszą wkład w badania teologiczne i są obecne na stanowiskach 

odpowiedzialności w instytucjach kościelnych, w kuriach diecezjalnych i w Kurii Rzymskiej. 

Są kobiety, które piastują pozycje autorytetu i są liderkami swoich wspólnot." 

9. Konieczne jest, aby cały ten wkład kobiet w życie Kościoła znalazł sposoby, by w naszych 

czasach mógł być realizowany pełniej, zarówno przez zachęcanie kobiet do służby misji 

Kościoła, jak i przez odkrywanie nowych form udziału w jego kierowaniu. Należy też pamiętać, 

że misja ochrzczonych jest w świecie, ale także dla świata. Kościół zatem, ze swojej konstytucji, 

nie jest celem samym w sobie. W konsekwencji nie może pozostać obojętny wobec trosk — 

pochodzących także ze społeczeństwa obywatelskiego — wyrażających autentyczne 

poszukiwanie sensu, na które Kościół jest powołany odpowiedzieć (por. Sobór Watykański II, 

Konst. Past. Gaudium et Spes, par. 4). 

Znak czasów 

10. Jesteśmy zatem powołani do uznania, że „kwestia kobiet" jest znakiem czasów w tym 

sensie, że Duch Święty mówi również przez nią. Implikuje to, że w tej dziedzinie konieczna jest 

droga nawrócenia — to znaczy zmiany mentalności — na wszystkich poziomach Kościoła, 

jeszcze zanim mówi się o „rolach". Przyznając, że zarówno w Kościele, jak i w społeczeństwie 

były pozytywne historyczne przykłady awansu kobiet, obecna sytuacja stawia wspólnocie 

kościelnej wyzwanie: czy pozwolić, by przemiany społeczne się jej przydarzały, czy stać się 

aktywnym sprawcą własnej zmiany, dzięki czemu nada się jej szersze i bogatsze znaczenie. 

11. Refleksja nad rolą kobiet w Kościele jest zarówno konieczna, jak i pilna dla pełnego 

rozpoznania tożsamości Kościoła. W obliczu świata tak złożonego jak nasz, pierwszą postawą, 

jaką należy przyjąć, jest słuchanie kobiet przed podjęciem jakiejkolwiek decyzji czy zajęciem 

stanowiska. Takie słuchanie pozwala na refleksję, która nie pozostaje na poziomie czysto 
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abstrakcyjnym, lecz uwzględnia różnorodność doświadczeń życiowych, edukacji i kultur kobiet 

w różnych częściach świata. 

12. Podchodząc do tej refleksji, należy najpierw uniknąć pewnych postaw. Po pierwsze, 

trzeba strzec się pokus strachu i pośpiechu. Konieczne jest zarówno wspieranie wolności 

wypowiadania się zgodnie z sumieniem, nawet gdy okazuje się to „niewygodne", jak i opieranie 

się niecierpliwości w osiąganiu konkretnych rezultatów za wszelką cenę i w krótkim czasie. 

Trzeba także zapewnić, by kwestia udziału kobiet w życiu i kierowaniu Kościołem nie była 

redukowana do perspektywy czysto socjologicznej, kulturowej, filozoficznej czy historycznej, 

oderwanej od ogólnych ram teologicznych. 

13. Jako Kościół jesteśmy powołani do rozeznawania obecności Boga w konkretnym i 

zwyczajnym biegu historii. W tej wielkiej historii można znaleźć momenty, w których Bóg 

działał, i wiele oblicz, przez które działał, jak również momenty, w których Bóg był odrzucany. 

Tę historię trzeba przyjąć taką, jaka jest, z wdzięcznością, ale i z odwagą, nie zaprzeczając 

niczemu, co miało miejsce, łącznie z jej ciemniejszymi aspektami. Studium nowych form 

uczestnictwa zakłada zainicjowanie procesów rozeznawania ukierunkowanych na twórcze 

poszukiwanie nowych przestrzeni uczestnictwa. 

Zagadnienia podstawowe (I): Relacyjna natura osoby 
ludzkiej 

14. Ponieważ chrześcijaństwo jest rzeczywistością komunii i wspólnoty na każdym 

poziomie, dyskusja o uczestnictwie kobiet musi być umieszczona w horyzoncie wzajemnych 

relacji eklezjalnych. Biorąc pod uwagę złożoność kwestii, ta wzajemność nie może być 

rozumiana jako roszczenie wysuwane przez jakąś grupę, lecz raczej jako rzeczywistość, która 

dotyczy samej tkanki relacji wewnątrz Kościoła, która musi być nieustannie budowana i 

odnawiana. Wzajemność relacji eklezjalnych jest fundamentem każdego prawdziwego dialogu 

i może być realizowana jedynie w duchu autentycznej bezinteresowności, w oparciu o proste 

spostrzeżenie, że życie owocnej wspólnoty nie może być podtrzymywane wyłącznie przez 

kobiety lub wyłącznie przez mężczyzn. Z tego powodu należy przezwyciężyć ideę, że czynne 

uczestnictwo kobiet w życiu i zarządzaniu Kościołem stanowi „ustępstwo" udzielone przez 

władzę hierarchiczną. W ten sposób możliwe staje się wyjście poza logikę odnoszącą się jedynie 

do funkcji lub zastępowania, uznając zamiast tego, że kobiety mają w tym względzie prawo, o 

ile są ochrzczone i są nosicielkami charyzmatów, dając tym samym pierwszeństwo porządkowi 

bytu nad porządkiem działania. 

15. Refleksja teologiczna musi zatem podjąć głębsze badanie relacyjnej natury osoby 

ludzkiej. Wymaga to myślenia o ludzkiej dwoistości płciowej nie tylko w sensie 

naturalistycznym — to znaczy uznającym jedynie różnicę płciową w kategoriach biologicznych 

— ale również z perspektywy antropologicznej i relacyjnej, w której mężczyzna i kobieta są dla 

siebie nawzajem niezbędnym „Ty". Ponieważ ta relacja jest pierwotnym danym 

zakorzenionym w Bożym obrazie istoty ludzkiej, partnerstwo między mężczyzną a kobietą 

poprzedza każdą instytucję historyczną i jest ugruntowane w samej woli Boga. Na poziomie 

antropologicznym pierwszą daną, którą trzeba uznać, jest zatem wewnętrzna niekompletność 

każdej istoty ludzkiej. Różnica między kobietami i mężczyznami w pewien sposób wyraża tę 
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niekompletność: nie ogranicza się do biologicznej polarności, lecz rozwija się również w 

niepowtarzalności indywidualnych biografii i w kulturowej historii społeczeństwa, w którym 

żyje każda osoba. 

16. Z perspektywy teologicznej różnica płciowa między mężczyzną a kobietą jest wpisana 

przede wszystkim w tajemnicę powołania, które realizuje się w komunii między osobami 

uwolnionymi od ograniczeń narzucanych nie tylko przez płeć, ale i przez władzę. Inność i 

komunia są zatem kluczami do tajemnicy odkupionej i owocnej relacyjności. Tam, gdzie 

istnieje autentyczna relacja wiary i solidarności, Kościół pozwala zajaśnieć obliczu Królestwa, 

przyciągając tym samym innych. Stąd przekonanie, że podporządkowanie i stan niższości 

kobiet może wynikać tylko z grzechu. To w świetle Wcielenia i Odkupienia Chrystusa 

mężczyzna i kobieta mogą w pełni odkryć swoje powołanie do komunii i do życia, z czego 

wynika prawidłowe rozumienie autorytetu, jego sprawowania i różnorodności ról. 

17. Ostatecznie rola kobiet w życiu Kościoła musi być opisywana wychodząc od 

rzeczywistości w jej pełni, oświetlonej przez wiarę. Takie podejście wymaga wyjścia poza 

pogląd ograniczony do pewnych cech — takich jak macierzyństwo3, czułość4 czy troska — które 

mogą pozostawiać niewiele miejsca na inne równie ważne kobiece przymioty, takie jak 

przewodzenie, doradzanie, zdolność do nauczania, słuchania i rozeznawania. Ugruntowując 

takie uczestnictwo w godności wspólnego Chrztu, dochodzi się do ponownego rozważenia 

maryjnego archetypu kobiecych ról w Kościele, a w szczególności pewnego sposobu 

przedstawiania postaci Maryi w tym kontekście, który grozi opieraniem uczestnictwa kobiet 

na ideologicznych lub kulturowych wzorcach, które społeczeństwo im przypisuje (por. Aneks 

IV). Pomocne może być zatem zwrócenie uwagi na inne aspekty Maryi poza samym 

macierzyństwem, takie jak Jej rola jako świadka, jako kobiety refleksyjnej i pytającej, w pełni 

zanurzonej w radościach i cierpieniach swojego ludu, oraz fakt, że — jak poświadczone w Dz 

1,14 — Maryja prawdopodobnie służyła jako punkt odniesienia dla pierwszej wspólnoty 

chrześcijańskiej zgromadzonej na modlitwie po Wniebowstąpieniu. W Maryi można naprawdę 

odnaleźć archetyp kobiety związanej z losami świata, ponieważ jest strażniczką życia, nie tylko 

na poziomie fizycznym, ale przede wszystkim na poziomie duchowym. Taka refleksja powinna 

być również rozszerzona na inne kobiety wspomniane w Piśmie Świętym: na przykład pierwsze 

świadkinie Zmartwychwstania lub te postacie, które już w Starym Testamencie przyczyniały 

się do rewizji sprawowania władzy i ustalonych tradycji (por. Aneks I). 

18. Teologia i Magisterium są zatem powołane do czynnego angażowania się w konkretną 

historię osób. Konieczne jest unikanie pokusy oferowania gotowych odpowiedzi, a w zamian 

oferowanie odpowiedzi, która bierze pod uwagę realne problemy — odpowiedzi dzielonej i 

wyłaniającej się jako owoc wspólnego poszukiwania. 

Zagadnienia podstawowe (II): „Potestas" 

 
3 FRANCISZEK, Adhort. Apost. Evangelii gaudium, n. 103: AAS 105 (2013), 1063. 
4 Por. SOBÓR WATYKAŃSKI II, Konst. Dogm. Lumen gentium (7 grudnia 1965), n. 25: AAS 57 (1965), 29–30, 
który wskazuje, że autentyczne nauczanie Biskupa Rzymu „może być poznane bądź z charakteru dokumentów, 
bądź z częstego powtarzania tej samej doktryny, bądź z jego sposobu wypowiedzi"; KONGREGACJA NAUKI 
WIARY, Instrukcja Donum Veritatis, nn. 17, 23–24: AAS 82 (1990), 1557–1558, 1559–1561. 



12 
 

19. Z tej perspektywy należy przypomnieć znaczący wkład, jaki Papież Franciszek wniósł w 

tę kwestię. Już w swojej programowej adhortacji Evangelii Gaudium wyraźnie wskazał na 

potrzebę „tworzenia jeszcze szerszych przestrzeni dla bardziej znaczącej obecności kobiet w 

Kościele. Ponieważ »kobiecy geniusz potrzebny jest5 we wszystkich przejawach życia 

społecznego, dlatego obecność kobiet musi być również zagwarantowana w miejscu pracy« 

[Papieska Rada Iustitia et Pax, Kompendium nauki społecznej Kościoła, 295] oraz w innych 

kontekstach, w których podejmowane są ważne decyzje, zarówno w Kościele, jak i w 

strukturach społecznych" (par. 103). W kolejnym paragrafie tekstu stwierdził dalej, że 

„domagania się respektowania uprawnionych praw kobiet, oparte na mocnym przekonaniu, 

że mężczyźni i kobiety są równi w godności, stawiają Kościołowi głębokie i wymagające 

pytania, których nie można lekko zbywać" (tamże, par. 104). 

20. Po jasności tych stwierdzeń Papież Franciszek z biegiem czasu dokonał szeregu 

mianowań kobiet na stanowiska szczególnie ważne dla misji Kurii Rzymskiej. Swoimi 

pierwszymi mianowaniami Papież Leon XIV kontynuuje tę samą linię. Tworzenie większych 

przestrzeni dla kobiecego uczestnictwa w rolach instytucjonalnych umożliwia wzbogacanie 

procesów decyzyjnych o różnorodne perspektywy, kwestionowanie stereotypów społecznych, 

które zostały już przezwyciężone, i tworzenie środowiska, w którym wszyscy mogą czuć, że 

mają równe szanse na realizację swojego powołania. Choć są to ważne pierwsze kroki, 

oczywiste jest, że to podejście musi być również realizowane w kontekstach Kościołów 

lokalnych, aby stanowiło prawdziwy postęp eklezjalny — postęp Kościoła naprawdę 

kroczącego razem jako jedno ciało. Istnieją już godne uwagi przykłady. Na przykład w 

niektórych francuskich diecezjach kobieta „Delegatka Generalna" lub „Delegatka Biskupia" 

wspomaga Biskupa i Wikariusza Generalnego w ważnych obowiązkach administracyjnych. 

Podobnie w niektórych regionach Amazonii kobiety prowadzą działalność duszpasterską 

wspólnot, oprócz sprawowania posługi Słowa i służby jako nadzwyczajne szafarki Komunii 

Świętej. Są to fakty, które rzucają światło na naszą refleksję. A jednak nie da się ukryć, że — 

szczególnie w niektórych kontekstach — są to trudne kroki do podjęcia i wymagają prawdziwej 

transformacji kulturowej, to znaczy zmiany mentalności, aby mogła ona pełniej odpowiedzieć 

na wymagania Ewangelii w naszych czasach (por. Aneksy III i VI). 

21. Właśnie w tym kontekście pojawia się kwestia potestas zarządzania i udziału w niej 

kobiet (por. Aneks V). Refleksja nad uczestnictwem kobiet w Kościele musi obejmować 

rozważanie tego, co męskie i kobiece łącznie, jako uczestników tej samej misji w 

eklezjologicznym kontekście komunii. Konieczne jest zatem refleksja nad przeformułowaniem 

obszarów kompetencji posługi święceniowej. Istotnie, „upodobnienie kapłana do Chrystusa-

Głowy — czyli jako głównego źródła łaski — nie implikuje wywyższenia, które stawiałoby go 

ponad innymi" (Adhort. Apost. Evangelii Gaudium, par. 104). Raczej „kiedy mówi się, że 

kapłan jest znakiem »Chrystusa-Głowy«, odnosi się to przede wszystkim do faktu, że Chrystus 

jest źródłem wszelkiej łaski: jest Głową Kościoła, ponieważ »ma moc wylewania łaski na 

wszystkich członków Kościoła«" (Adhort. Apost. Querida Amazonia, par. 87; cytując Tomasza 

z Akwinu, S. Th., III, q. 8, a. 1, resp.). Dlatego dobrze jest przypomnieć, że — jak powtarzał 

Święty Jan Paweł II — „chociaż Kościół posiada strukturę »hierarchiczną«, to jednak ta 

struktura jest całkowicie podporządkowana świętości członków Chrystusa" (List Apost. 

 
5 Tamże. 
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Mulieris Dignitatem, par. 27)6. Ta zasada ma fundamentalne znaczenie dla zrozumienia 

natury autorytetu sprawowanego przez hierarchię kościelną, ponieważ „jego kluczem i osią nie 

jest władza rozumiana jako panowanie, ale władza sprawowania sakramentu Eucharystii; to 

jest źródło jego autorytetu, który jest zawsze służbą Ludowi Bożemu" (Evangelii Gaudium, 

par. 104). Jasne jest, że te stwierdzenia magisterialne mają konkretne konsekwencje dla życia 

Kościoła. Przedefiniowanie tych obszarów kompetencji mogłoby otworzyć drogę do uznania 

nowych przestrzeni odpowiedzialności kobiet w Kościele. 

22. W ujęciu ogólnym należy potwierdzić — wraz z tym, co zostało stwierdzone w już 

cytowanym paragrafie 60 Dokumentu Końcowego Synodu o Synodalności — że każdy Biskup 

powinien wziąć pod uwagę „wszystkie możliwości już przewidziane przez Prawo Kanoniczne 

w odniesieniu do roli kobiet, szczególnie w tych miejscach, gdzie pozostają niewykorzystane". 

Co więcej, „nie ma powodu ani przeszkody, które miałyby uniemożliwić kobietom pełnienie ról 

przywódczych w Kościele". Należy powtórzyć, że sam fakt bycia kobietą sam w sobie nie 

uniemożliwia kobietom przyjmowania ról przywódczych w Kościele. 

23. Z perspektywy eklezjologicznej konieczne jest zatem przezwyciężenie sztucznego 

rozdzielenia płci i ról, biorąc pod uwagę wspólną godność wszystkich stworzeń stworzonych 

na obraz i podobieństwo Boga oraz wspólny Chrzest. Mocą Chrztu każda osoba ochrzczona jest 

widzialnym przedstawicielem Kościoła. Kobiety powinny być zatem doceniane jako wyraz 

szczególnych powołań oraz wyróżniających je doświadczeń duchowych i religijnych. 

24. To, co Papieże Franciszek i Leon XIV uczynili w praktyce, mianując kobiety na 

stanowiska zarządzania w Kurii Rzymskiej, oferuje model do refleksji. Model ten jest 

ugruntowany w Konstytucji Apostolskiej Praedicate Evangelium o Kurii Rzymskiej, która 

precyzuje jej naturę zastępczą: „Każda instytucja kurialna wypełnia swoją właściwą misję mocą 

władzy otrzymanej od Biskupa Rzymu, w którego imieniu działa władzą zastępczą w 

sprawowaniu jego prymatu munus. Z tego powodu każdy z wiernych może przewodniczyć 

Dykasterii7 lub Urzędowi, w zależności od władzy zarządzania oraz specyficznej kompetencji i 

funkcji danej Dykasterii lub Urzędu" (Konst. Apost. Praedicate Evangelium, II, par. 5). Ta 

zastępcza potestas posiadana przez głowy Dykasterii — czy to świeckich, zakonnych, kapłanów 

czy biskupów — jest potestas Biskupa Rzymu, która w tym przypadku jest również dzielona z 

osobami ochrzczonymi, które nie są wyświęcone, z wyjątkiem tych urzędów, które wymagają 

święceń. Święcenia jednak nie wyczerpują wszystkich możliwości posługi posługującej. 

Dlatego możliwości pełnienia przez kobietę urzędu głowy Dykasterii lub innego Urzędu 

Watykańskiego nie należy kwestionować: jest to rzeczywistość już przewidziana przez 

Konstytucję Apostolską. Co więcej, fakt, że autorytet głowy Dykasterii lub innego Urzędu 

Watykańskiego ma charakter zastępczy, jest równie prawdziwy, gdy ten urząd jest sprawowany 

przez duchownego (biskupa lub kapłana). To zatem stanowi kolejny krok na drodze refleksji 

nad współpracą laikatu z hierarchią zainicjowaną przez Sobór Watykański II — współpracą, 

którą Święty Jan Paweł II opisał jako współodpowiedzialność (por. Adhort. Apost. 

Christifideles Laici) — w perspektywie, która nie polega na zwykłym domaganiu się jakiejś 

formy władzy, lecz raczej na głoszeniu i służbie misji Kościoła. 

 
6 Tamże. 
7 Por. tamże, II, n. 5: AAS 114 (2022), 383. 
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25. Podczas gdy w mianowaniu proboszcza Biskup opiera się na święceniach, Biskupi 

Rzymu przy mianowaniu kobiet na ważne role kościelne brali pod uwagę przede wszystkim 

specyficzny charyzmat osób, które mianowali, i udzielili im uczestnictwa w powszechnej 

władzy zarządzania Biskupa Rzymu. Ważne jest, by powtórzyć ten punkt: obok drogi 

sakramentalnej i odróżnioną od niej istnieje również droga charyzmatyczna, która może być 

owocnie podejmowana, by otworzyć nowe przestrzenie udziału dla wiernych świeckich, 

szczególnie dla kobiet. Wynika z tego, że nawet w sprawowaniu zarządzania w Diecezji mogą 

powstawać tego rodzaju możliwości i powinny być wykorzystywane. W Kościele powszechnym 

Papież może pozwolić kobietom świeckim lub mężczyznom świeckim uczestniczyć w 

sprawowaniu jego potestas, ponieważ rozpoznaje w nich rzeczywistość obiektywną: charyzmat 

Ducha, który może być obecny zarówno w osobach świeckich, jak i wyświęconych szafarzach. 

W analogiczny sposób ma to miejsce również w Diecezji, gdzie wyświęceni szafarze uczestniczą 

w potestas Biskupa, ale również osoby świeckie mogą w niej uczestniczyć w sposób 

niezwiązany z sakramentem święceń — nawet w kierowaniu wspólnotą, jak we wcześniej 

wspomnianym przypadku „Delegatów Generalnych" lub katechetów, których Sobór 

Watykański II opisał już jako „prawdziwych współpracowników stanu kapłańskiego" (Dekr. 

Ad Gentes, par. 17) — dzięki rzeczywistości obiektywnej: charyzmatowi udzielonemu przez 

Ducha. 

26. Rozeznanie takich charyzmatów jest odpowiedzialnością Biskupa (na przykład poprzez 

udzielenie mandatu lub delegacji, lub poprzez ustanowienie posługi, jeśli uzna ją za naprawdę 

konieczną) w procesie, który powinien również angażować wspólnotę. Nie jest to zatem 

decyzja samotna. Celem takiego rozeznania — należy to powtórzyć — jest rozpoznanie 

rzeczywistości obiektywnej: skutecznej obecności daru Ducha. Takie uznanie musi jednak 

spełnić dwa warunki: po pierwsze, musi odpowiadać prawdziwej potrzebie wspólnoty; po 

drugie, wymaga, aby zaangażowana osoba posiadała odpowiednie kompetencje do pełnienia 

służby, do której jest powołana. 

27. Z punktu widzenia teologicznego i kanonicznego należy jednak doprecyzować, że w 

takich przypadkach wierni świeccy nie uczestniczą w święceniach, lecz raczej w sprawowaniu 

posługi Biskupa. Biskup zatem pozostaje ostatecznie odpowiedzialny za rozeznanie wszelkich 

charyzmatów, które mogą wyłaniać się w Ludzie Bożym (por. List Apost. Antiquum 

Ministerium, par. 8). 

28. Podsumowując, można zidentyfikować dwa główne punkty, które syntetyzują wkład 

niedawnego Magisterium papieskiego dotyczącego potestas sprawowanej przez wiernych 

świeckich na stanowiskach przywódczych w Kościele: 

a) Potestas właściwa duchownym, wynikająca z sakramentu święceń, dotyczy przede 

wszystkim sprawowania sakramentu Eucharystii (por. Adhort. Apost. Evangelii Gaudium, 

par. 104), z którego wywodzi się ich autorytet do troski o jedność wspólnot im powierzonych. 

Niemniej jednak nie wyklucza to możliwości, że autorytet kierowania wspólnotami może, 

przynajmniej w pewnych przypadkach, być powierzony również członkom wiernych świeckich. 

b) Władza prymatu Biskupa Rzymu może być również delegowana osobom ochrzczonym, 

które nie otrzymały święceń (por. Konst. Apost. Praedicate Evangelium). Dlatego nie wydają 
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się istnieć przeszkody, by takie podejście rozszerzyć również na poziom lokalny w 

poszczególnych Diecezjach, bez sugerowania, że oznacza to udział w święceniach. 

29. Należy zatem mieć nadzieję, że pełni wykorzysta się wszystkie te możliwości już obecne 

w obecnym ramach kanonicznych, w tym możliwość wprowadzenia, gdzie to stosowne, 

nowych ustanowionych ról związanych nie tylko z kierowaniem wspólnotami, ale również z 

posługami słuchania, pocieszenia i towarzyszenia. Ważne jest również, by teologia i prawo 

kanoniczne badały nowe formy sprawowania autorytetu ugruntowanego w sakramencie 

Chrztu i odróżnione od tych wynikających ze święceń, aby można było znaleźć odpowiednie 

formy kanoniczne, które uczynią skutecznym udział kobiet w rolach kierowniczych w Kościele. 

Zagadnienia podstawowe (III): Posługi 

30. Przechodząc do konkretnych form udziału kobiet w życiu Kościoła, dochodzi się do 

kwestii posług. Obecnie porządek kanoniczny przewiduje pewne formy ustanowione, poprzez 

które kobiety mogą sprawować swoją posługę. Na przykład powszechne rozszerzenie posług 

lektora i akolity — możliwość, która istotnie nie została jeszcze w pełni wykorzystana w wielu 

diecezjach — jak również ustanowienie posługi katechety przez List Apostolski Antiquum 

Ministerium, który podkreśla prorockie munus przekazywania wiary udzielonego przez 

Chrzest, biorąc pod uwagę, że sakrament Bierzmowania umożliwia — i istotnie zobowiązuje — 

wiernych „do szerzenia i obrony wiary, zarówno słowem, jak i czynem, jako prawdziwych 

świadków Chrystusa" (Konst. Dogm. Lumen Gentium, par. 11). Co więcej, jak przypomina 

Adhortacja Apostolska Querida Amazonia: „W regionie Amazonii istnieją wspólnoty, które 

przez długi czas zachowały i przekazały wiarę, mimo że żaden kapłan nie pojawił się tam, nawet 

przez dziesięciolecia. Mogło to się dziać dzięki obecności silnych i wielkodusznych kobiet, które 

bez wątpienia8 powołane i pobudzone przez Ducha Świętego, chrzciły, katechizowały, modliły 

się i działały jako misjonarki" (Adhort. Apost. Querida Amazonia, par. 99). Ponadto 

„pozwoliłoby to kobietom mieć rzeczywisty i skuteczny wpływ na organizację9, najważniejsze 

decyzje i kierownictwo wspólnot" (tamże, par. 103). Ta refleksja nie powinna jednak 

ograniczać się do regionu Amazonii. Jak podkreśla Antiquum Ministerium: „Również w 

naszych dniach wielu kompetentnych i oddanych katechetów jest liderami wspólnot w różnych 

częściach świata i wypełnia misję nieocenioną dla przekazywania i wzrostu wiary" (List Apost. 

Antiquum Ministerium, par. 3). Te przykłady powinny być wzięte pod uwagę w refleksji 

teologicznej, szczególnie w głębszym rozważeniu, dlaczego obecność kobiet na stanowiskach 

autorytetu nie stanowiła problemu dla takich wspólnot. Wychodząc od tych konkretnych 

rzeczywistości już obecnych i działających w Kościele, można pomyśleć o posługującym 

charakterze każdego powołania w Kościele, tak aby uczestnictwo kobiet mogło być 

scharakteryzowane w kategoriach świeckiej posługującości (ministerialitas). Niemniej jednak 

pozostaje odpowiedzialnością właściwych Dykasterii ustanawianie nowych posług zgodnie z 

potrzebami Kościoła, w tym na wniosek konferencji episkopatu dla poszczególnych regionów 

i z uwzględnieniem specyficznych kultur tych miejsc. 

 
8 TENŻE, Adhort. Apost. Evangelii gaudium (24 listopada 2013), n. 103: AAS 105 (2013), 1063. 
9 Tamże, n. 103: AAS 112 (2020), 269. 
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31. W każdym razie nie należy zapominać o znanej zasadzie, że sakrament — czy to Chrztu, 

czy to święceń — sam w sobie nie udziela wszystkich cech niezbędnych do sprawowania danego 

urzędu; raczej wymagana jest specyficzna formacja osobista. Dlatego, szczególnie w 

odniesieniu do specjalistycznej formacji w dziedzinach teologicznych i duszpasterskich, 

konieczne jest, aby kobiety mogły zdobywać odpowiednie kompetencje do zajmowania 

pewnych stanowisk, promując w ten sposób prawdziwe zasługi bez dyskryminacji między 

kobietami i mężczyznami. Pożyteczne jest również przypomnienie, że w niektórych krajach 

okazało się konieczne wprowadzenie preferencyjnego dostępu kobiet do pewnych ról 

zawodowych — tak zwanych „kwot płciowych" — z których wcześniej zostały wykluczone z 

powodów kulturowych, i prowadziło to do pozytywnych rezultatów. Co więcej, wymaga to 

szczególnej uwagi w formacji kapłanów, aby kandydaci do święceń mogli przyswoić sobie 

teologię posługującości kobiet, zaczynając od posług ugruntowanych w Chrzcie, wraz ze 

świadomością bogactwa, jakie wynika ze współpracy różnych stanów życia i powołań w 

Kościele. 

32. Podczas Drugiej Sesji Synodu o Synodalności Papież Franciszek reaktywował prace 

Drugiej Komisji Studyjnej do Diakonatu Kobiet, którą ustanowił kilka lat wcześniej. Wnioski 

tego studium zostały opublikowane 4 grudnia 2025 roku w liście Kardynała Giuseppe 

Petrocchiego, Przewodniczącego Komisji. Wnioski te uznały potrzebę poszerzenia możliwości 

większego zaangażowania kobiet w role kierownicze w Kościele. Istotnie, ta sama Komisja 

ogromną większością (9 głosów za, 1 przeciw) zatwierdziła tezę, która rozważa możliwość 

rozszerzenia dostępu kobiet do ustanowionych posług — takich jak posługa katechety — lub 

ustanowienia nowych, z zastrzeżeniem oceny przez pasterzy Kościoła w drodze koniecznego 

rozeznania. Teza brzmi następująco: „W tym względzie jest teraz właściwe poszerzenie dostępu 

kobiet do posług ustanowionych dla służby wspólnocie. Motu Proprio Spiritus Domini Papieża 

Franciszka i Antiquum Ministerium — potwierdzając to, co zostało wyrażone w Liście 

Apostolskim Ordinatio Sacerdotalis Świętego Jana Pawła II — idą w tym kierunku. Teraz 

należy do rozeznania pasterzy ocena, jakie dodatkowe posługi mogą zostać wprowadzone dla 

konkretnych potrzeb Kościoła naszych czasów, zapewniając w ten sposób również 

odpowiednie eklezjalne uznanie diakonia ochrzczonych, szczególnie kobiet. To uznanie okaże 

się prorockim znakiem, szczególnie tam, gdzie kobiety wciąż cierpią z powodu sytuacji 

dyskryminacji ze względu na płeć" (List Jego Eminencji Kardynała Petrocchiego do Papieża 

Leona XIV, 4 grudnia 2025, s. 5). 

Punkt centralny: Charyzmatyczny wymiar roli kobiet w 
Kościele 

33. Obok uznawanych posług istnieją te, które „nie są ustanowione obrzędem, lecz są 

sprawowane ze stałością" (DK, nr 76). Święty Jan Paweł II uznał już ten fakt, gdy stwierdził, że 

„obok posługi święceniowej mogą rozkwitać inne posługi, czy to formalnie ustanowione, czy 

też po prostu uznane, dla dobra całej wspólnoty, podtrzymując ją we wszystkich jej licznych 

potrzebach" (List Apost. Novo Millennio Ineunte, par. 46). Te nieustanowione obrzędem role 

służby odpowiadają na rzeczywistą potrzebę Ludu Bożego i nie reprezentują jedynie spełnienia 

osobistego pragnienia ze strony posługującego. Są one wzbogacone charyzmatami 

zasiewanymi przez Ducha, który zawsze jest Dawcą wszystkich darów potrzebnych dla dobra 
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ciała eklezjalnego. Należy przypomnieć, że wszędzie tam, gdzie istnieje potrzeba ewangelizacji, 

Duch udzielił już komuś charyzmatu, by na nią odpowiedział. Pozostawanie wyłącznie w 

ramach formalnie ustanowionych posług — gdy chodzi o uczestnictwo kobiet w kierowaniu 

Kościołem — ogranicza nas i zubaża, ponieważ ta droga posługi może obejmować tylko 

niektóre kobiety, które posiadają te cechy, zdolności i style, które są bardziej kojarzone z jedną 

formą bycia i działania. Istotnie, posługi są z pewnością wielkim dobrem, ale nie rozwiązują 

potrzeby promowania możliwej owocności wszystkich kobiet dla życia Kościoła. Charyzmaty 

mają bardziej rozproszoną obecność, umożliwiając tym, którzy je posiadają, dotarcie do 

miejsc, do których zwykłe struktury nie mogą dotrzeć. Takie charyzmaty nie są 

rzeczywistościami subiektywnymi czy marginalnymi, lecz darami obiektywnymi w obliczu tak 

wielu pilnych potrzeb ludzi, które nie są wyczerpane przez strukturalne drogi Kościoła. 

34. Czasami Bóg słyszy wołanie swojego ludu nie tylko poprzez ustanowione posługi, które 

Biskup powierza osobom, którym ufa lub które on i jego doradcy uważają za dobrze 

uformowane i wykwalifikowane. Często Duch działa, jak chce, poza naszymi rytmami i 

naszymi kryteriami, w sposoby, które czasami mogą wydawać się niezrozumiałe dla osób z 

określoną formacją czy doświadczeniem eklezjalnym. Albowiem, jak zauważył Papież 

Franciszek, „różnice między osobami i wspólnotami mogą czasami okazać się niewygodne, ale 

Duch Święty, który jest źródłem tej różnorodności, może wydobyć coś dobrego ze wszystkich 

rzeczy i przemienić to w atrakcyjny środek ewangelizacji" (Adhort. Apost. Evangelii Gaudium, 

par. 131). 

35. Rozwój zdrowych form synodalności ułatwi rozkwitanie i sprawowanie świeckich lub 

chrzcielnych charyzmatów (to znaczy charyzmatów zakorzenionych w sakramencie Chrztu) 

wśród rzesz kobiet, które stanowią większość w naszych wspólnotach. Należą do nich 

charyzmaty kierowania, prowadzenia, koordynowania i zarządzania procesami, jak również 

inne, bardziej związane z modlitwą wspólnotową, towarzyszeniem duchowym i bliskością 

wobec najbardziej potrzebujących. Duch zasiewa charyzmaty w wielu kobietach, ale nie zawsze 

rozkwitają one. Jak zauważono wcześniej, Dokument Końcowy Synodu o Synodalności 

zaprosił nas do uznania, że „kobiety nadal napotykają przeszkody w uzyskaniu pełniejszego 

uznania ich charyzmatów" (par. 60). Specyficzny autorytet wyświęconego szafarza ma swoje 

centrum w sakramencie Eucharystii — sakramencie komunii — ale jedności płynącej z 

Eucharystii nigdy nie może brakować bogactwa, różnorodności i uczestnictwa. W 

konsekwencji z perspektywy synodalnej posługa święceniowa nie może być pojmowana w 

izolacji, ponieważ wszystkie powołania w Kościele są współzależne i wyartykułowane. To 

naturalnie odnosi się również do niewyświęconych wiernych, którzy są powołani do 

zajmowania stanowisk wysokiej odpowiedzialności w Kurii Rzymskiej i w Diecezjach, gdzie 

istnieje ryzyko zaobserwowania pod inną formą świeckiej reprodukcji godnych ubolewania i 

redukcyjnych dynamik klerykalizmu. Bez takiej uważności jedność wynikająca z Eucharystii 

— którą kapłan musi strzec — nigdy nie zdołałaby odzwierciedlać w tym świecie 

niewyczerpanego piękna Trójcy. Podobnie, w rozeznawaniu sprawowania tych charyzmatów 

nikt nie może działać sam, nie angażując konkretnej wspólnoty, w której działają osoby 

obdarzone tymi darami. 

36. Wymiar charyzmatyczny rozkwitł w życiu konsekrowanym, mimo wielu oporów, jakie 

napotykano, zanim został uznany (por. List Iuvenescit Ecclesia). W tym sensie dzisiaj kobiety 
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świeckie mają prawo potwierdzać swój udział w misji Kościoła nie tylko na podstawie równej 

godności ludzkiej i chrześcijańskiej, lecz również na podstawie charyzmatów udzielonych 

przez Boga. Sama rzeczywistość pcha nas ku takiemu sposobowi myślenia o życiu Kościoła w 

wymiarze charyzmatycznym. Istotnie, pilna stała się nowa ewangelizacja: taka, która mniej 

wyłącznie zależy od zasobów kapłańskich i jest wzbogacana obecnością i wkładem kobiet. 

Podejście pneumatologiczne zdecydowanie angażuje wszystkie chrzcielne zasoby wspólnoty, z 

wolnością i szczególną formą autorytetu zdolną do umożliwienia ich owocnego rozwoju. 

37. Co więcej, Pan działa zarówno w sposób chrystologiczny, jak i pneumatologiczny. 

Święty Tomasz z Akwinu i Święty Bonawentura, między innymi doktorami, zauważyli, że Boże 

działanie ad extra przedłuża w ludzkim sercu i w historii pochodzenia Słowa i Ducha. Te 

pochodzenia nigdy nie mogą być rozdzielone, choć pozostają odrębne i nie stanowią 

zamkniętych przegród. Pneumatologia ujawnia wolność miłości w różnych wymiarach życia 

eklezjalnego. Te dwa sposoby mogą być sprawowane w Kościele w pewnym napięciu, które — 

gdy jest przeżywane w wierności Panu i pamięta, że „jedność przeważa nad konfliktem" (por. 

Adhort. Apost. Evangelii Gaudium, par. 226–230) — implikuje twórczą ciągłość. 

38. Maryja jest najwyższym wzorem wymiaru charyzmatycznego. Choć nie należy do 

struktury hierarchicznej, posiada w Kościele wyjątkowy autorytet i duchową owocność. Jest 

też paradygmatem owocnego macierzyństwa Kościoła. Nie należy też pomijać tego, że gdy 

komunikował wielkie ogłoszenie paschalne Apostołom, Chrystus wybrał kobietę: Marię 

Magdalenę; sami Apostołowie otrzymali to ogłoszenie od niej. Można zatem pomyśleć, że ten 

fakt niesie konkretne implikacje dla udziału kobiet w Kościele. Historia Kościoła dostarcza 

licznych przykładów potwierdzających tę intuicję, w tym szczególnych przypadków 

historycznych, w których kobiety sprawowały de facto autorytet nawet nad duchownymi, 

takich jak ksienie Las Huelgas (Burgos, Hiszpania) i Conversano (Bari, Włochy). Inne znaczące 

postacie w tym względzie — choć z szerszej perspektywy — obejmują Świętą Monikę, Matyldę 

z Kanossy, Świętą Hildegardę z Bingen, Świętą Brygidę Szwedzką, Świętą Katarzynę ze Sieny, 

Świętą Joannę d'Arc, Świętą Teresę z Ávili, Juanę Inés de la Cruz, Świętą Marię Antonię de Paz 

y Figueroa (Mama Antula), Świętą Elżbietę Annę Seton, Adrienne von Speyr, Marię 

Montessori, Dorothy Day i Madeleine Delbrêl (niektóre szczegóły biograficzne — zob. Aneks 

II). 

39. Te rozważania implikują, że dary charyzmatyczne nie zawsze muszą działać ściśle w 

strukturach wspólnot kościelnych, ale mogą działać owocnie również poza „zwyczajnym, 

dobrze zaplanowanym duszpasterstwem, które prowadzą parafie i ruchy" (Adhort. Apost. 

Christus Vivit, par. 230). Obsesja zapewniania, by wszystko stało się strukturą, regułą, 

obrzędem czy normą, nie jest wierna wolnemu dynamizmowi Ducha. Papież Franciszek 

wielokrotnie odwoływał się do przykładów takich jak „»popularne« duszpasterstwo 

młodzieży", które stymuluje „naturalne zdolności przywódcze i charyzmaty zasiewane przez 

Ducha Świętego. Stara się unikać narzucania przeszkód, reguł, kontroli i obowiązkowych 

struktur tym młodym wierzącym, którzy są naturalnymi liderami w swoich dzielnicach i 

innych środowiskach" (tamże). W odniesieniu do nich, czym powinno być zatem zadanie 

autorytetu kapłańskiego? Według Papieża Franciszka „musimy tylko towarzyszyć i zachęcać, 

ufając trochę bardziej geniuszowi Ducha Świętego, który działa, jak chce" (tamże). Ci młodzi 

wierzący mogą dać początek nowej ewangelizacji, „która może otwierać drzwi i czynić miejsce 
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dla wszystkich, z ich wątpliwościami i frustracjami, problemami i wysiłkami w odnalezieniu 

siebie, przeszłymi błędami, doświadczeniami grzechu i wszystkimi ich trudnościami" (tamże, 

par. 234). Ta zdolność „włączająca" jest szczególnie rozwinięta w kobietach. W nich często 

łatwiej jest rozpoznać charyzmaty, które otwierają drzwi, przyjmują bez warunków, towarzyszą 

zranionym i tworzą przestrzenie wolne od dyskryminacji. 

40. Te charyzmaty mogą być również ukierunkowane na świeckie zaangażowanie w środku 

świata, które jest głównym powołaniem, jakie laikat musi honorować: w polityce, w 

gospodarce, w instytucjach i we wszystkich sferach społeczeństwa. Innym uprzywilejowanym 

miejscem są peryferia samego Kościoła, poprzez coraz odważniejsze i śmielsze zaangażowanie 

misyjne. 

41. Jak działo się to zawsze od pierwszych wspólnot chrześcijańskich (rozważ kobiety, które 

Apostoł Paweł pozdrawia jako swoje wielkie współpracownice w swoich listach, na przykład w 

Rz 16,1.7), niezliczone wierzące kobiety przejawiają swoje charyzmaty w najbardziej odległych 

miejscach: małych wioskach w dżunglach, na pustyniach, na wyspach, ale również w slumsach 

miast. Jednocześnie w różnych peryferiach egzystencjalnych ich obecność i działalność 

nabrały pewnego autorytetu. Dzieje się to również na obrzeżach samego Kościoła — w 

miejscach naznaczonych sekularyzacją, wrogością czy nawet grzechem — gdzie wiele osób, 

mimo dystansu wobec instytucji, nadal czuje się w jakiś sposób z nią związanych. W takich 

miejscach wiele kobiet, dzieląc współczująco krzyże i nadzieje swoich zranionych braci i sióstr, 

podtrzymuje płomień Ewangelii i zapewnia, że delikatna nić, która wciąż wiąże wielu ludzi z 

Chrystusem i Kościołem, nie zostanie zerwana. Te kobiety mogą iść tam, gdzie żaden szafarz 

nie zostałby w pełni przyjęty, i pragną jedynie, by ich praca ewangelizacyjna — wymagająca, 

czasem trudna i niekonwencjonalna — nie była utrudniana. Starają się pozostawiać miejsce 

„możliwemu dobru", ponieważ „mały krok pośród wielkich ludzkich ograniczeń może być 

Bogu milszy niż życie, które wydaje się zewnętrznie uporządkowane, ale przechodzi przez 

dzień, nie konfrontując się z wielkimi trudnościami. Każdy potrzebuje być dotknięty pociechą 

i atrakcją Bożej zbawczej miłości" (Adhort. Apost. Evangelii Gaudium, par. 44). 

42. Z pewnością żadna z tych możliwości udziału kobiet w życiu i kierowaniu Kościołem 

nigdy nie powinna prowadzić do umniejszania ogromnej wartości, jaką tradycja Kościoła 

rozpoznała w powołaniu żony i matki w małżeństwie i rodzinie. W Kościele nie ma ani 

sprzeczności, ani konkurencji między powołaniem żony i matki a powołaniem do 

zaangażowania publicznego, choć niestety często dzieje się to w społeczeństwie obywatelskim. 

Wymaga to jednak, by obowiązki rodzinne były odpowiednio dzielone między małżonków, tak 

by kobiety mogły mieć możliwość — tak jak mężczyźni — rozwijania swoich charyzmatów w 

świecie i w Kościele. Chodzi o wyobrażanie sobie „dobrowolnie wybranej wzajemnej 

przynależności naznaczonej wiernością, szacunkiem i troską" (Adhort. Apost. Amoris Laetitia, 

par. 156), poprzez którą mężczyźni i kobiety posiadają te same prawa i obowiązki oraz — choć 

odrębni i zróżnicowani — te same możliwości owocnego rozwoju. 
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ANEKSY 

ANEKS I 

POSTACIE KOBIECE W STARYM I NOWYM 
TESTAMENCIE 

Założenia 

1. Refleksja nad rolą kobiet w Kościele wymaga mocnego zakorzenienia w Piśmie Świętym. 

Pismo Święte pozostaje koniecznym punktem wyjścia, a każde pogłębione studium musi 

nieuchronnie zaczynać się od jego świętych stronic. 

2. Choć prawdą jest, że święty tekst odzwierciedla — w konsekwencji swojego kontekstu 

historycznego — głównie męską perspektywę w rozumieniu, postrzeganiu i opowiadaniu 

rzeczywistości, to jednak kobiecość się pojawia, choć w bardziej ograniczony sposób. Biorąc 

pod uwagę głównych protagonistów narracji biblijnej, staje się jasne, że rola mężczyzn jest 

ilościowo bardziej widoczna niż rola kobiet. Jednak wychodząc poza takie porównanie 

statystyczne, perykopy, w których pojawiają się kobiety, są godne uwagi ze względu na swoją 

wartość i bogactwo, nie mniejsze niż te dotyczące mężczyzn. 

3. Należy też pamiętać, że czytelnicy Biblii mogą napotkać wyrażenia, które wydają się 

szczególnie „mocne" w porównaniu ze współczesną wrażliwością. Niektóre perykopy, czytane 

dosłownie i bez koniecznego filtru hermeneutycznego, mogą przekazywać surowość osądu 

wobec kobiet, która łatwo może gorszyć. Co więcej, ważne jest, by pamiętać, że święte teksty 

nigdy nie dążą do idealizacji czy abstrakcji; z tego powodu nie jest przedstawiany żaden idealny 

profil kobiecy (tak jak nie ma żadnego dla mężczyzn). Nie ma jednej „kobiety", lecz raczej 

szereg kobiet, z których każda zachowuje wyróżniające ją cechy, postawy, style, zachowania i 

uczucia, które hagiograf przedstawia, zachowując ich indywidualność. 

4. Uwaga metodologiczna: organizacja tych stron jest prosta. Profile dzielą się na dwie 

sekcje — jedna poświęcona jest najbardziej znaczącym postaciom kobiecym Starego 

Testamentu, druga zaś tym z Nowego Testamentu. Oprócz krótkiego opisu treści świętych 

tekstów, profil każdej kobiety zawiera odpowiednie odniesienia i sugerowane lektury. 

I. Stary Testament: Matriarchinie — Sara, Rebeka, Lea, 
Rachela 

5. Termin „matriarchini" jest używany jako kontrapunkt dla bardziej znanego terminu 

„patriarcha". Odnosi się do matek, których rola jest specyficzna, ponieważ związana jest z 

życiem przodków ludu wybranego. Sara była żoną Abrahama, kobietą o łagodnym uśmiechu i 

spontanicznym śmiechu; Rebeka, której imię odnosi się do „więzi", była żoną Izaaka; Lea i 

Rachela, obie córki tego samego ojca, były żonami Jakuba, a z nich — i z ich służących — 

narodziło się dwunastu synów, eponimów dwunastu plemion Izraela. Rola matriarchini stawia 
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te kobiety w pozycji uprzywilejowanej. Ich historie opowiedziane są głównie w Księdze 

Rodzaju, z odniesieniami i aluzjami w innych tekstach świętej literatury. Ich obecność 

towarzyszy od samego początku historii patriarchów, którzy daliby życie ludowi. Nie jest to 

ciche, bierne towarzyszenie, lecz prawdziwe protagonistyczne działanie sprawowane obok 

patriarchów. 

Sara 

6. Imię oznacza „księżniczka". W Rdz 17,16 to znaczenie jest zasugerowane10: jej 

królewskość wynika z bycia wyznaczoną na matkę wielu królów, prawdziwy korzeń ludu, skałę, 

z której wykuto wszystkie dzieci (por. Iz 51,111–2). Taki los wydaje się jednak przyćmiony w jej 

pierwszej biblijnej wzmiance, która lakonicznie stwierdza: „Żona Abrama miała na imię Saraj 

[…] była ona niepłodna i nie miała dzieci" (Rdz 11,29–30). Tekst opowiada, że wyruszyła z Ur 

Chaldejskiego z Abrahamem w wieku około sześćdziesięciu pięciu lat, około dziesięć lat 

młodsza od męża (Rdz 12,4b12–5a). Opowiada również o niebezpieczeństwach, z których 

została wybawiona, najpierw w Egipcie, a potem w Gerarze, gdy Abraham, przedstawiając ją 

jako swoją siostrę, pozostawił ją bezbronną wobec zamiarów obcych władców. Według 

świętych13 tekstów Sara była „bardzo piękna", a tradycja rabiniczna dodaje, że gdy Abraham 

zszedł do Egiptu, próbował ukryć ją w koszu, jakby samo jej piękno wymagało ukrycia. 

Strażnicy graniczni jednak ją odkryli i przyprowadzili do faraona, który zachwycił się jej14 

widokiem. 

7. Obok tej sceny stoi inna narracja — być może najbardziej znana dotycząca Sary: wizyta 

trzech mężów, którzy ogłaszają narodziny syna, mimo jej zaawansowanego wieku i uznanej 

niepłodności. W opisie z Rdz 18 pozostaje w namiocie, w postawie, która niemal zdaje się 

testować zasięg Bożej obietnicy. Gdy goście przyjmują gościnność Abrahama i przepowiadają, 

że w ciągu roku będzie miał syna, ona pozostaje ukryta, słuchając, i cicho śmieje się na ich 

słowa: „Sara śmiała się więc do siebie i powiedziała: »Czy ja teraz, gdy się zestarzałam, mam 

jeszcze rodzić, podczas gdy mąż mój jest już stary?«" (Rdz 18,12). Jej śmiech, etymologicznie 

połączony z imieniem Izaak, staje się trwałym znakiem, łącząc na zawsze ukryty uśmiech matki 

z losem syna. 

8. Sara umarła w wieku stu dwudziestu siedmiu lat w Hebronie i została pochowana w 

polu, które Abraham kupił od Efrona Chetyty15, gdzie znajdowała się jaskinia Makpela (por. 

Rdz 23). Tam spoczywa wraz z Abrahamem, Izaakiem, Rebeką, Leą i Jakubem. Tradycja 

żydowska wspomina, że za jej życia drzwi jej namiotu stały otwarte na gościnność, jej ciasto 

 
10 „Będę mu błogosławić [tj. Sarze] i dam ci z niej syna; będę mu błogosławić i będzie matką narodów; od niej 
pochodzić będą królowie ludów" (Rdz 17,16). 
11 „Słuchajcie mnie, wy, którzy dążycie do sprawiedliwości, // którzy szukacie Pana; // spójrzcie na skałę, z której 
was wyciosano, // na kamieniołom, z którego was wydobyto. Spójrzcie na Abrahama, waszego ojca, i na Sarę, 
która was urodziła; bo powołałem go jako jednego, błogosławiłem go i rozmnożyłem" (Iz 51,1–2). 
12 „Abram miał siedemdziesiąt pięć lat, gdy wyszedł z Charanu. Abram zabrał swoją żonę Saraj…" (Rdz 12,4b–5a). 
13 Epizod żona-siostra pojawia się dwukrotnie w odniesieniu do Abrama, konkretnie w Rdz 12,10–20 i Rdz 20,1–
18 (w Negewie), oraz raz w odniesieniu do Rebeki wśród Filistynów (por. Rdz 26,1–11). 
14 Rdz R. xl. 6. 
15 „I pochował Abraham swoją żonę Sarę w jaskini pola Makpela, naprzeciwko Mamre, to jest Hebronu, w krainie 
Kanaan" (Rdz 23,19). 



22 
 

było błogosławione, lampa paliła się od piątku do piątku, a chmura unosiła się nad jej 

domostwem.16 

9. Sara jest również wspomniana w Nowym Testamencie. W Liście do Rzymian nazwana 

jest matką wszystkich dzieci obietnicy17 (Rz 4,19; 9,9). Co więcej, jest przykładem wierności 

(Hbr 11,11)18 i okazuje oddaną miłość wobec swojego męża, którego uznaje za „pana" (1 P 

3,6a).19 

Odniesienia biblijne: Rdz 11,29–31; 12,5–13,1; 16,1–6; 17,15–21; 18,6–15; 20,1–21; 23,1–

2.19; Hbr 11,11; 1 P 3,6. 

Rebeka 

10. Jej imię odnosi się do „sznura", choć przez rozszerzenie lub metonimię można je 

rozumieć szerzej jako „więź". Z powodu swojej urody Rebeka „wiąże ze sobą": jest kobietą, 

która urzeka, właśnie mocą swojej uderzającej powierzchowności. Doprowadziło to niektórych 

do interpretacji jej imienia jako „uwodzicielska", „czarująca" lub, w rzadkich przypadkach, 

„pułapka" czy „podstęp". 

11. Biblia dostarcza stosunkowo skąpych informacji o niej. Wiemy o jej pochodzeniu: była 

siostrą Labana, Aramejczyka, ojca Lei i Racheli, przyszłych żon Jakuba. Tekst opowiada 

również o jej spotkaniu z Izaakiem i o narodzinach ich miłości. Rdz 24 przedstawia jasny i 

artystycznie znaczący fragment: Abraham, już stary, bogaty i pełen dni, wysyła swojego 

wiernego sługę na Wschód, by znalazł żonę dla Izaaka w jego kraju pochodzenia, zamierzając 

zapewnić Izaakowi narzeczoną spośród kobiet jego własnego klanu. Sługa wyrusza i 

przyprowadza Rebekę do ziemi Abrahama. Izaak widzi powracające na horyzoncie wielbłądy; 

Rebeka widzi młodego Izaaka zbliżającego się do grupy. Spotkanie, wymienione spojrzenie i 

bezpośrednia więź uczucia opowiedziane są w nielicznych, ale skutecznych słowach. Już przy 

pierwszym spotkaniu czują siłę uczucia, które ich wiąże i jednoczy. 

12. Biblia mówi również o preferencji Rebeki dla Jakuba nad Ezawem i o spisku, który 

uknuła, by zapewnić Jakubowi błogosławieństwo Izaaka. Aby uniknąć konfliktu z Ezawem, 

zaplanowała i zorganizowała ucieczkę Jakuba do swojego brata Labana. Bóg wydaje się 

przystawać na strategię Rebeki, która ostatecznie zapewnia, że Jakub otrzymuje dziedzictwo 

obietnicy wraz z błogosławieństwem Izaaka. 

Odniesienia biblijne: Rdz 24,1–67; 25,19–28; 26,1–11.35; 27,5–17; 42,6; 49,31. 

Lea i Rachela 

13. „Los" i historia dwóch córek Labana są ściśle splecione i należy je rozważać razem. Obie 

są córkami brata Rebeki: Lea, której imię oznacza „znużona", i Rachela, oznaczająca „owca". 

Obie zostały żonami Jakuba. Lea, w następstwie podstępu zorganizowanego przez jej ojca 

 
16 Rdz R. lx. 15. 
17 „On to nie zachwiał się w wierze, patrząc na swoje ciało, które było już obumarłe — miał prawie sto lat — i na 
obumarłe łono Sary" (Rz 4,19); „To jest słowo obietnicy: »O tym samym czasie przyjdę, a Sara będzie miała 
syna«" (Rz 9,9). 
18 „Przez wiarę i sama Sara mimo podeszłego wieku otrzymała moc poczęcia i to ponad czas właściwy, ponieważ za 
godnego wiary uznała Tego, który dał obietnicę" (Hbr 11,11). 
19 „tak jak Sara była posłuszna Abrahamowi, nazywając go panem" (1 P 3,6a). 
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przeciwko Jakubowi, okazała się natychmiast płodna i urodziła patriarsze pierwszych synów, 

każdemu nadając konkretne imię odzwierciedlające konkretne sytuacje — etiologia tych imion 

jest kluczem do zrozumienia tekstów. Rachela natomiast pozostawała niepłodna przez wiele 

lat, doświadczając cierpienia i trudności w porównaniu ze starszą siostrą. Ostatecznie Pan 

udziela Racheli macierzyństwa, dając jej Józefa i Beniamina, którzy stają się ulubionymi 

synami Jakuba. 

14. Lea urodziła Rubena, Symeona, Lewiego, Judę, Issachara i Zabulona; Bilha, służąca 

Racheli, urodziła Dana i Neftalego; Zilpa, służąca Lei, urodziła Gada i Asera. Lea również 

urodziła Dinę, która została zgwałcona przez syna Sychema, co doprowadziło do złupienia 

miasta (Rdz 34,1–19). Dina była córką Lei. W każdym razie synowie Jakuba dziedziczą 

obietnicę daną Abrahamowi; dwunastu synów daje początek ludowi Izraela. Cztery kobiety — 

Lea, Rachela, Bilha i Zilpa — poprzez swoje role żon i służących, zapewniły płodność i ciągłość 

rodu Jakuba, ustanawiając lud liczny i silny. 

15. Paradoksalna sytuacja przedstawiona w tekstach polega na kontraście między 

niepłodnością z jednej strony a niezwykłą płodnością z drugiej. Matriarchinie doświadczyły 

konkretnie zarówno smutku i cierpienia spowodowanego brakiem dzieci, jak i odnowionej 

radości oraz owocności darowanej przez Boga. Ich życie oscyluje między tymi dwoma 

paradygmatami: z jednej strony pragnienie życia i świadomość braku pokolenia, które 

przedłużałoby ród; z drugiej — hojny, obfity dar życia. Serca tych matek zdają się nosić w sobie 

tajemnicę takich paradoksalnych okoliczności. 

Punkt podsumowujący 

16. Sądząc z tekstów, pewne elementy wydają się szczególnie wspólne dla narracji. Warto 

wskazać niektóre z nich: 

a) Temat niepłodności. Jest zawsze przedstawiany jako punkt wyjścia, nigdy jako punkt 

końcowy. Taka niezdolność do rodzenia dzieci funkcjonuje jako prawdziwy test dla żon 

patriarchów. Dawanie życia i strzeżenie go pojawia się jako leżący u podstaw temat, subtelna 

czerwona nić biegnąca przez narracje. 

b) Matriarchinie często wykazują znaczną inteligencję i zdolność do kształtowania decyzji 

patriarchów, często działając zza kulis, ale zdecydowanie kierując wydarzeniami. W Księdze 

Rodzaju wiele opowieści relacjonuje kłótnie, nieporozumienia, zamieszania i epizody 

rywalizacji, w których matriarchinie podejmują ryzyko. Nadaje to tekstom żywości i intrygi. 

Wiele razy Bóg wydaje się przystawać na taką przebiegłość, zamiast ją odrzucać; istotnie, 

czasami wydaje się ją wyraźnie aprobować, by spełnić swoje obietnice. 

c) Wielokrotnie podkreślane jest piękno pierwszych kobiet Izraela. Abraham, Izaak i Jakub 

są uważni na atrakcyjność swoich żon. Dla Jakuba służba u Labana, jego teścia, przez siedem 

lat staje się lekka dzięki miłości i pięknu, jakie dostrzega w Racheli; czas mija szybko i niemal 

niezauważenie. 

Kobiety jako protagonistki 

Hagar, matka Izmaela 
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17. Jej imię oznacza „ucieczkę" lub „uciekinierkę", jasno odzwierciedlając jej historię. 

Tekstów dotyczących historii Hagar jest niewiele: Rdz 16; 21,9–21; 25,12; a w Nowym 

Testamencie Ga 4,24. W Liście do Galatów Paweł cytuje Hagar jako wzór i prototyp przymierza 

niewolnicy, w przeciwieństwie do przymierza wolnej. 

18. Historia Hagar jest ściśle związana z historią Abrahama i Sary. Tekst przedstawia ją 

jako obcą niewolnicę pochodzenia egipskiego. Sara, będąc niepłodna i w podeszłym wieku, 

prosi Abrahama, aby zapewnić ród, by zjednoczył się z Hagar. Syn narodzony z tego związku 

otrzymuje imię Izmael. Podczas jej ciąży, po narodzinach Izmaela, a później po narodzinach 

Izaaka, między Hagar a Sarą powstają napięcia, prowadzące do wypędzenia Hagar. Pierwszy 

raz, po Bożym objawieniu, jest zaproszona, by powrócić i poddać się swojej pani; drugi raz, 

ostatecznie, wyrusza na pustynię z Izmaelem. Dzięki interwencji Pana nie tylko przeżywa, ale 

jej syn Izmael spłodzi dwunastu synów, którzy dadzą początek dwunastu plemionom. Tradycja 

głosi, że ludy arabskie wywodzą się od Izmaela, a w kulturze islamskiej ich ucieczka na pustynię 

jest upamiętniana specyficznymi obrzędami.20 

Miriam, która przewodziła tańcom 

19. Jej imię może wywodzić się z hebrajskiego źródłosłowu oznaczającego „gorycz", lub z 

egipskiej etymologii (maryï), oznaczającej „umiłowana". Miriam była siostrą Mojżesza i 

Aarona. Jej imię nie pojawia się w Wj 2, gdzie powiedziane jest, że szła za koszem zawierającym 

niemowlę Mojżesza i, rozmawiając z córką faraona, zorganizowała mamkę, by się nim 

zaopiekowała. 

20. Jej obecność pojawia się ponownie w Wj 15, gdzie przyjmuje rolę radości i celebracji. 

Po przejściu przez Morze Czerwone i widzeniu śmierci Egipcjan, prowadzi kobiety z 

bębenkami i tańcami, by świętować zwycięstwo Pana nad faraonem i jego wojskiem. 

21. W Księdze Liczb profil Miriam ciemnieje. Choć podczas Wyjścia zachowuje swoje cechy 

opiekuńcze i napominające, w Lb 12 zostaje ukarana za kwestionowanie autorytetu Mojżesza 

po jego małżeństwie z Etiopką. Jej skóra zostaje pokryta wrzodami, biała jak śnieg, i przez 

siedem dni Pan, przez Mojżesza, wyklucza ją z obozu. Powraca dopiero po wypełnieniu kary. 

22. Jak wielu z jej pokolenia, Miriam nie weszła do Ziemi Obiecanej. Umarła w Kadesz na 

pustyni Sin i, według Lb 20,1, została tam pochowana wkrótce po Wyjściu z Egiptu. Historyk 

Józef Flawiusz odnotowuje, że „pochowano ją z wielką pompą na górze21 zwanej Sin, a lud 

opłakiwał ją trzydzieści dni". 

Debora, dowódczyni armii 

23. Postacie kobiet, które odgrywają ważną rolę w życiu ludu Izraela, nie ograniczają się do 

Pięcioksięgu. W Księdze Sędziów, która opowiada o zwyczajnym życiu dwunastu plemion 

osiadłych w Ziemi Obiecanej, konfrontacje z wrogami, zwykle Filistynami, dają początek 

charyzmatycznym postaciom, których zadaniem jest obrona ludu i zagwarantowanie mu stanu 

 
20 Według Koranu Izmael zbudował Kaabę razem z Abrahamem. Obejście (sa’y), które pielgrzymi odbywają 
siedmiokrotnie między wzgórzami Safa i Marwa, naśladuje wędrówkę Hagar i Izmaela przez pustynię w 
poszukiwaniu wody. 
21 JÓZEF FLAWIUSZ, Dawne dzieje Izraela [Antiquitates Iudaicae] 4.4.6. 
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pokojowego współistnienia. Sędziowie nie są tak nazywani dlatego, że odgrywają rolę w 

wymierzaniu sprawiedliwości, ale dlatego, że obok tego ich funkcja związana jest z ochroną, 

zarządzaniem siłami obronnymi i wszystkim, co dotyczy pokoju i codziennego życia w Ziemi 

Obiecanej. Wśród tych charyzmatycznych przywódców jedną z postaci, która łatwo urzeka 

czytelników świętego tekstu, jest niewątpliwie Debora. 

24. W Deborze, której imię oznacza „pszczołę", zbiega się kilka cech: nie tylko rola 

prorokini, wspólna innym kobietom Starego Testamentu, ale również rola jedynej kobiety-

sędzi w Izraelu, wraz z byciem prawdziwym dowódcą wojskowym na polu bitwy. Ona, przez 

swojego lojalnego i posłusznego generała Baraka, pokonała rywalską armię prowadzoną przez 

Siserę i Jabina, według opisu w Sdz 4. W Sdz 5 cały hymn — prawdopodobnie jeden z 

najstarszych tekstów poezji hebrajskiej — jest jej poświęcony, w którym nazywa się ją „Matką 

Izraela" (w. 7). Biblia odnotowuje imię jej męża, Lapidota, oraz miejsce, w którym zwykle 

sprawowała sąd, nieokreślony obszar na wzgórzach Efraima, między Ramą a Betel. Siedząc w 

cieniu palmy, poświęcała czas na rozstrzyganie sporów wnoszonych przez członków swojego 

plemienia, wymierzając sprawiedliwość. 

25. Dzięki jej obecności wśród ludu Izrael cieszył się długim okresem pokoju. Tekst mówi, 

że przez czterdzieści lat — liczbę bogatą w odniesienia do innych okresów w historii biblijnej 

— „kraj zażywał pokoju" (Sdz 5,31). 

Rut, cudzoziemka 

26. Zainteresowanie tą postacią, którą niektórzy egzegeci nazywają „biblijnym 

Kopciuszkiem", nie wynika tyle z faktu, że poświęcona jest jej cała księga, choć krótka, ale z 

faktu, że Rut jest cudzoziemką — cudzoziemką, która jest przyjmowana do szerszej rodziny 

izraelskiej. Jej osobisty status Moabitki nie przeszkadza jej wejść w genealogię Izraela i 

pozwolić na narodziny kluczowych i sławnych postaci w historii biblijnej, narodzonych z jej 

łona. 

27. Jej imię oznacza „przyjaciółkę", co samo w sobie jest już znaczące: jest cudzoziemką, 

która działa z przyjaźnią i zdobywa zaufanie i uczucie ludu, wśród którego żyje. Historia Rut 

jest przykładem solidarności. 

28. Opowieść osadzona jest w okresie poprzedzającym monarchię, w epoce Sędziów. Rut 

jest synową Noemi, kobiety, która z powodu głodu w Izraelu przeniosła się na terytorium 

Moabu. Noemi, której imię oznacza „przyjemna", straciła w Moabie nie tylko męża, ale także 

dwóch synów. Pozostawiona sama z synowymi, Rut i Orpą, postanowiła opuścić Moab i wrócić 

do Izraela, do Betlejem. Narracja koncentruje się na zdolności Rut do służenia Noemi, swojej 

teściowej, i bycia odkupioną przez Booza, odkupując i przedłużając w ten sposób imię swojego 

męża. 

29. Rut stała się babką Jessego, ojca Dawida, z którego rodu chrześcijanie wiedzą, że 

narodził się Jezus, według genealogii przedstawionej przez pierwszego ewangelistę (por. Mt 

1,5). 

Anna, matka Samuela 
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30. Historia Anny, jak przedstawiona jest w świętych tekstach, dzieli cechy z 

doświadczeniami matriarchiń. Tematem łączącym matkę Samuela z Sarą, Rebeką i Rachelą 

jest niepłodność. 

31. Anna jest wyśmiewana przez Peninnę („koral", „perła"), drugą żonę jej męża Elkany. 

Peninna miała dzieci, podczas gdy Anna nie miała żadnego. W opisach 1 Sm 1,2–2,10 ukazana 

jest w głębi swojego smutku i rozpaczy, gdy klęczy w świątyni w Szilo, modląc się do Pana, by 

usunął tę skazę, która rzuca cień na jej życie. Jej usta poruszają się, ale starszy kapłan Heli nie 

słyszy tego, co Bóg mówi. Stary mężczyzna myśli nawet, że Anna w swoich gorliwych 

działaniach jest pijana. Opuszcza modlitwę w sanktuarium i wraca do domu. Bóg, który słyszy 

modlitwę ubogiego i utrapionego, udziela jej „łaski" dziecka, które będzie nazywać się Samuel, 

„Bóg wysłuchał": dziecko jest poświęcone i powierzone opiece starszego kapłana Heliego. Życie 

Samuela poprowadzi go do namaszczenia pierwszych królów Izraela (Saula i Dawida). 

32. Nawet imię Anny odzwierciedla kierunek jej życia. Anna oznacza „łaskę" i przypomina 

prawdziwą przychylność, jaką Bóg darował jej życiu: dar otwarcia się na macierzyństwo. 

Abigail, która powstrzymała uzbrojonych ludzi Dawida 

33. Wydaje się, że pod względem urody Abigail („mój ojciec jest radością") była uznawana 

za trzecią w Izraelu, tuż po niektórych matriarchiniach. Jej historia jest wyjątkowa i 

opowiedziana jest w 1 Sm 25,2–42; 27,3; 30,5.18; 2 Sm 3,3. Narracja podkreśla zarówno jej 

niezwykłą zdolność do odwrócenia katastrofy, jak i styl, w którym jej troska o męża staje się 

prawdziwym wstawiennictwem za nim. 

34. Wydarzenia mają miejsce w okresie, gdy Dawid wciąż żyje jako uciekinier, uciekając 

przed Saulem. Ma pewną świtę, ale wciąż musi szukać schronienia przed zazdrością króla. Jego 

egzystencja jest jeszcze niepewna. Dawid wysyła niektórych ze swoich ludzi, by prosili o pomoc 

bogatego Nabala („głupca"), męża Abigail, w postaci żywności i wsparcia dla siebie i swoich 

towarzyszy. Nabal, działając pod wpływem impulsu, odpowiada pochopnie, odmawiając 

wszelkiej pomocy Dawidowi. Słysząc o odmowie, Dawid wraz z 400 uzbrojonymi ludźmi 

postanawia zabić Nabala. Odmowa pomocy podsyca wiatry zemsty. Tymczasem wieść dociera 

do Abigail. Aby zapobiec śmierci męża i ruinie jego domu, Abigail ładuje osły i wyrusza na 

spotkanie Dawida i jego ludzi, oferując im to, czego Nabal odmówił. 

35. Następnego dnia Abigail informuje męża o tym, co się wydarzyło. W odpowiedzi Nabal 

nagle zachoruje i umrze dziesięć dni później. Po pogrzebie Nabala Abigail jest zaproszona 

przez Dawida i staje się, po Mikal, jego drugą żoną, rodząc mu syna o imieniu Kileab (2 Sm 

3,3; według 1 Krn 3,1, jego imię brzmiało Daniel). 

Personifikacje 

36. W Biblii nie tylko są kobiece protagonistki, ale kobiecość jest również używana jako 

personifikacja pojęć, jako wcielenie wartości, które mają decydujący wpływ i rolę w 

społeczeństwie. Wraz z listą postaci kobiecych można by zagłębić się w wiele innych odniesień. 

Na przykład pomija się Batszebę, kobietę, która uwiodła Dawida; albo czarodziejkę z Endor, 

która swoimi zdolnościami prorockimi przywołała ducha Samuela; kobiety, które troszczyły 
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się o proroków, takie jak ta, która gościła Eliasza; albo groźna Jezabel. Lista mogłaby ciągnąć 

się dalej. Tutaj warto przypomnieć dwie personifikacje, które pojawiają się w tak zwanej 

literaturze mądrościowej: Pani Mądrość i Pani Głupota. 

Mądrość i Głupota 

37. Istnieją odniesienia biblijne, szczególnie w Księdze Przysłów, w których obraz kobiety 

jest używany do przedstawienia Mądrości. Opisowy obraz dopełnia się, gdy opisana jest 

dokładna przeciwność Pani Mądrości, mianowicie Pani Głupota. Personifikacja ma wartość w 

tekstach starożytnych, ponieważ czyni rozumowanie bardziej przystępnym, które inaczej 

mogłoby ulec pokusie abstrakcji. Jest to metoda komunikacji. Personifikacja przygotowuje 

słuchacza do prostszego rozumowania, nie będąc mniej skuteczną niż inne formy dyskursu. 

38. Mądrość pojawia się, wołając na ulicach i placach, zapraszając przechodniów, by szli za 

nią. Jako kobieta ma ogromną wartość, znacznie większą niż najszlachetniejsze perły, i każdy 

wysiłek musi być skierowany ku jej zdobyciu. Tak jak kobieta, musi być zdobyta, i trzeba dążyć 

do „poślubienia" jej. Mądrości nie da się kupić za pieniądze; jest niematerialna, ale musi być 

pożądana z wielkim żarem. Mądrość jest pierwsza; dlatego nabądź mądrość (por. Prz 4,7a). 

Jest to jedna z najskuteczniejszych maksym, przekazująca, jak cenne i konieczne jest mądre 

życie. 

39. Mądrość, tak jak kobieta podatna na zazdrość, wymaga wierności. Tak jak kobieta 

młodości — lub pierwsza miłość, która nigdy nie znika z pamięci — trzeba pozostać jej 

wiernym, nigdy się nie odwracać. Autor Przysłów trafnie komentuje: „Pij wodę z własnej 

cysterny" (Prz 5,15). 

40. Rozdział 9 przedstawia rodzaj dyptyku, niemal lustrzanego, kontrastującego Mądrość 

i Głupotę. Mądrość ma dom, ufundowany i solidny (siedem kolumn go podpiera); ma pewność 

przygotowanego stołu, gotowego dla przechodniów. Głupota natomiast siedzi bezczynnie u 

progu, znudzona na wysokim tronie, i również zaprasza przechodniów, ale nic dla nich nie 

przygotowała. Jej droga prowadzi w głąb Szeolu. Mądrość kocha dzień i raduje się światłem; 

Głupota natomiast woli ciemność i lubi cienie. Mądrość gotuje sobie pożywienie, podczas gdy 

Głupota lubi „chleb spożywany w ukryciu". 

41. W tekście, poza dyptykiem światło-ciemność — który skutecznie kontrastuje Mądrość 

jako miejsce światła z Głupotą jako miejscem śmierci — często powraca motyw domu. Mądrość 

skłonna jest budować: osoba mądra buduje dom, konstruuje i ustanawia; podczas gdy głupota 

przynosi ruinę, burzy i niszczy to, co już zostało zbudowane. Głupota nie lubi pozostawać w 

domu; chce ciągle wędrować. Mądrość natomiast wymaga formy stabilitas, podczas gdy 

Głupota wędruje, rozpraszając się tu i tam. 

Słowa matki Lemuela 

42. Księga Przysłów kończy się słowami Lemuela, króla Massa. Tekst donosi, że władca 

nauczył się tych powiedzeń od swojej matki. Wśród tych powiedzeń znajduje się również 

dobrze znana „Pochwała dzielnej niewiasty", poemat akrostychowy, którego początkowe litery 

każdego wersu podążają za uporządkowaną sekwencją alfabetu hebrajskiego. 
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43. Jeśli chodzi o kobietę, tekst mówi w obrazowym języku poetyckim, że jest źródłem 

szczęścia. To szczęście jest wyłącznie jej i ona sama może je dać mężowi. Co więcej, najwyższą 

cnotą kobiecą pozostaje pracowitość. Kobieta porównana jest do statków kupieckich gotowych 

na krawędzi morza, gotowych dotrzeć do portu z niezliczonymi skarbami na pokładzie. Taki 

praktyczny i konkretny styl pozwala kobiecie wydawać polecenia służącym; staje się biegła w 

handlu, kupuje dom i pole; może wszystko osiągnąć; jej lampa zawsze się pali, nawet głęboko 

w nocy. Jej życie spędzone jest w całości dla dobra bliskich. 

44. Obok takiej przedsiębiorczości, która nie pozwala jej jeść „chleba bezczynności", 

kobieta umie być hojna i wspierająca wobec potrzebujących. Nie zatrzymuje ręki zamkniętej, 

lecz wyciąga ją do biednego. Przygotowuje ubrania na zimę i troszczy się nie tylko o 

teraźniejszość, ale i o przyszłość, przewidując ją z niezwykłą dalekowzrocznością. 

45. Tekst podkreśla jej zdolność w zarządzaniu domem, dobrami i pracą. Obecność kobieca 

nie jest drugorzędna, ukryta czy zepchnięta na drugi plan. Jej umiejętność zarządzania jest 

chwalona. W administrowaniu dobrami rola męża jest praktycznie zaćmiona. Mężczyzna tej 

kobiety jest wzmiankowany tylko ze względu na to, że idzie do bramy miasta i pojawia się w 

zgromadzeniu sądu. 

II. Nowy Testament 

Wstęp 

46. Pewne konieczne uprzedzenia. Gdy Jezus wchodzi do synagogi w Kafarnaum — według 

opisu Marka — lud, po wysłuchaniu go, donosi, że usłyszał „nowe" nauczanie, nie powtarzające 

się, coś przekazane z pełnym i oryginalnym autorytetem. To światło, które Marek umieszcza 

na początku, zdaje się rzucać blask na cały bieg Ewangelii. Nowe i autorytatywne nauczanie 

obejmuje również spotkania Jezusa z kobietami; jego interpretację norm Mojżeszowych, 

zawsze w odniesieniu do kobiet; i wreszcie jest nowe nawet w sposobie rozważania roli kobiet 

w relacji małżeńskiej. 

Kobiety, które szły za Jezusem 

47. Wiemy z Ewangelii, że grupa kobiet szła za Jezusem i wspierała go ze swoich własnych 

zasobów (Łk 8,2–3). Uważne rozważenie używanych terminów pokazuje, że „iść za" nie odnosi 

się jedynie do chodzenia obok Mistrza, ale ma szersze znaczenie. Czasownik sugeruje głębszy 

wymiar, wskazując, że te kobiety dzieliły codzienne życie Jezusa, słuchały jego nauczania i 

uczestniczyły w jego działalności. Ich wspieranie Nauczyciela własnymi środkami pośrednio 

wskazuje na czas, jaki spędzały z nim. Implikuje trwałą obecność, a nie krótkie spotkanie. 

Ewangelista subtelnie wskazuje zatem, że obecność kobiet wśród tych, którzy szli za Mistrzem, 

nie była okazjonalna ani tymczasowa, lecz trwała: stała relacja naznaczona przedłużonym 

dzieleniem życia i doświadczenia. 

48. Faktem, który słusznie to potwierdza, jest obecność imion tych kobiet. Jeśli Ewangelia 

rejestruje ich imiona, oznacza to, że te postacie były rozpoznawane we wspólnocie i ich 

autorytet był uznawany przez pierwszych chrześcijan. Były nieco jak matriarchinie Izraela, 

ważnymi i decydującymi obecnościami. Według Łukasza ich imiona to: Maria Magdalena, 
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Joanna, żona Chuzy (zarządcy Heroda), Zuzanna i wiele innych. Taka praktyka również 

odbiega od mentalności żydowskiej pierwszego wieku, gdy kobieta podążająca za 

Nauczycielem miała znaczące reperkusje w kategoriach reputacji publicznej. Styl był inny: po 

pierwsze, Nauczyciel był zazwyczaj rezydentem, to znaczy „ograniczony" do swojego domu; co 

więcej, wolał poświęcać się edukacji dzieci, zawsze w środowisku domowym, i rzadko na ulicy 

(edukacja prawie nigdy nie przybierała charakteru wędrownego; z tego punktu widzenia Jezus 

stanowi wyjątek); wreszcie, edukacja nie obejmowała obecności uczennic. 

49. Łukasz nie przedstawia nam jedynie kobiecych postaci zepchniętych na margines z 

tylko pomocniczą rolą. Odniesienie dotyczy prawdziwych uczennic, które dzieliły codzienne 

życie Mistrza, były szanowane przez pierwszą wspólnotę chrześcijańską i miały wyraźny 

autorytet. 

Kobiety w Ewangeliach Dzieciństwa 

Elżbieta, krewna Maryi 

50. Żona Zachariasza. Jej imię jest teoforyczne i odnosi się do „przysięgi Boga". 

Odniesienia biblijne znajdują się tylko w trzeciej Ewangelii, konkretnie w Łk 1,5–25.39–66. 

51. Opis Łukasza odnosi się do kilku różnych kontekstów: a) zwiastowanie narodzin syna 

w starości, skierowane do jej męża Zachariasza w świątyni podczas służby liturgicznej; b) 

wizyta Maryi, która, wcześniej poinformowana przez anioła, idzie do niej i pozostaje z nią przez 

kilka miesięcy; c) historia narodzin Jana i historia wyboru imienia: zarówno Elżbieta, jak i 

Zachariasz zgadzają się na wybór Jana jako imienia dla dziecka. 

52. Splatając opowieść Łukasza, są dwa hymny dobrze znane w chrześcijańskiej tradycji 

liturgicznej: Magnificat wypowiedziane przez Maryję i Benedictus Zachariasza. 

Anna 

53. Obok starca Symeona pojawia się starsza wdowa Anna, stara kobieta opisana jako stała 

obecność w świątyni, całkowicie oddana modlitwie i praktykom religijnym (w szczególności 

postowi). Jej imię oznacza „łaskę" i znajduje się już w Starym Testamencie, z odniesieniem w 

Łk 2,36–38. Łukasz opisuje ją jako „prorokinię". Jest to zgodne ze Starym Testamentem, 

według którego urząd prorocki nie jest wyłącznym przywilejem mężczyzn, lecz również kobiet 

(zob. Miriam, siostra Mojżesza, która również jest uznana za prorokinię). 

54. Trzeci ewangelista wzbogaca historię licznymi szczegółami: mówi nam, że Anna była 

mężatką przez siedem lat; że gdy Jezus został przyniesiony do Świątyni, miała osiemdziesiąt 

cztery lata; że należała do plemienia Asera i że jej ojciec nazywał się Fanuel. Takie bogactwo 

szczegółów jest zaskakujące, gdy porównamy tekst Łk 2 z innymi, znacznie mniej 

szczegółowymi opisami. 

55. Cała aktywność tej kobiety jest podsumowana słowami: „mówiła o nim [tj. o dziecku]" 

(po grecku użyty czasownik to laléō). Użycie czasu niedokonanego opisuje czynność, która nie 

jest punktowa, lecz ciągła, wyrażając ciągłość w przeszłości. Spotkanie z dzieckiem staje się 

okazją do dawania świadectwa i mówienia długo o jego misji odkupienia (por. w. 38). 
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Kobiety obecne w publicznej działalności Jezusa 

Maria z Magdali 

56. Imię odnosi się do miasta Magdala. Termin migdol w języku hebrajskim oznacza 

„wieżę". Ewangelie wspominają Marię Magdalenę w kilku fragmentach: Mateusz (27,55–61; 

28,1–10), Marek (15,40.47; 16,1–11), Łukasz (8,2–3; 24,10) i Jan (19,25; 20,1–18). 

57. Wiemy, że ta kobieta była wśród tych, które zostały uzdrowione przez Jezusa. Według 

ewangelisty Łukasza Jezus wypędził z niej siedem demonów (Łk 8,2). Od tego momentu Maria 

Magdalena zaczęła iść za Jezusem. Znajdujemy ją u stóp krzyża, a jej obecność jest szczególnie 

znacząca w tekstach o zmartwychwstaniu Jezusa. U Marka Jezus ukazuje się tylko jej. Opis u 

Jana natomiast jest znacznie bogatszy i gęstszy z literackiego punktu widzenia. Jest opowieść 

o płaczu Magdaleny w ogrodzie; o niezdolności tej kobiety do rozpoznania Jezusa, biorąc go za 

ogrodnika. Jej oczy, niezdolne do rozpoznania Jezusa, potrafią otworzyć się na tajemnicę. 

Jezus woła ją po imieniu, a ona natychmiast rozumie, że Mistrz — którego nazywa Rabbuni — 

naprawdę zmartwychwstał. 

58. W późniejszym rozwoju tradycji wokół Marii z Magdali zostały skompensowane różne 

aspekty: została utożsamiona z Marią, siostrą Łazarza; lub została pomieszana z kobietą, która 

namaściła stopy Jezusa w wigilię Męki, grzesznicą, która pozostaje anonimowa w Ewangeliach. 

Jedna tradycja uczyniła z niej oblubienicę z wesela w Kanie, gdzie Jezus dokonał swojego 

pierwszego znaku. W ewangeliach gnostyckich znalezionych w Nag Hammadi w Egipcie jest 

opisana jako ulubienica Jezusa, a w wyniku tej preferencyjnej miłości uczniowie cierpieli z 

zazdrości. Takie upodobanie obecne jest nie tylko w tak zwanej Ewangelii Filipa, ale również 

w tekście noszącym jej imię, Ewangelii Marii, w której Marii Magdalenie powierzono 

wyjątkowe nauczanie, którego nie otrzymał żaden inny apostoł. 

59. Teksty apokryficzne powracają do tematu szczególnego wyboru Marii z Magdali przez 

Jezusa, tematu, który często dawał początek mylącym interpretacjom. 

Marta i Maria, znak przyjaźni 

60. W Piśmie nie ma wielu odniesień: jeden cytat u Łukasza, konkretnie w 10,38–42, a 

następnie u Jana, w 11,1–3.5.19–40 i 12,2–8. Ewangelie mówią nam, że dwie siostry pochodzą 

z Betanii. Podczas wizyty Jezusa w ich wiosce zapraszają go do swojego domu, by z nimi jadł. 

W tym kontekście Jezus wypowiada upomnienie: „Marto, Marto…". Maria przyjmuje postawę 

słuchania, podczas gdy Marta staje się nieświadomą ofiarą swoich licznych zadań. 

61. U Jana dwie siostry pojawiają się ponownie w opisie wskrzeszenia Łazarza. Fragment 

ten jest głęboko poruszający, naładowany emocjami. Marta klęka u stóp Jezusa, rozpaczliwie 

płacząc nad śmiercią brata. Sam Jezus jest głęboko wzruszony. Tłum otacza ich, towarzysząc 

scenie i prowadząc Mistrza do skraju grobu. Jego pocieszające słowa rozbrzmiewają z mocą: 

„Ja jestem zmartwychwstaniem i życiem". W tym momencie dwie siostry stają się samym 

wcieleniem przyjaźni i przyjęcia ofiarowanego Mistrzowi. Pełne ufności, nawet w obliczu 

śmierci Łazarza, nigdy nie przestają pokładać wiary w dziele Jezusa, swojego przyjaciela. 

Kobieta, która namaściła Jezusa 
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62. Postać ta jest ważna, ponieważ historia namaszczenia Jezusa jest obecna we wszystkich 

czterech Ewangeliach. Oto dokładne odniesienia: Mt 26,6–13; Mk 14,3–9; Łk 7,36–50; J 12,1–

7. Teksty nie są całkowicie identyczne, a każdy dodaje szczegóły i osobliwości. Dla Łukasza 

kobieta była „grzesznicą". Dla Mateusza i Marka namaszczenie miało miejsce w Betanii w 

domu Szymona Trędowatego. Czas jest sprecyzowany: dwa dni przed Paschą. Dla Łukasza 

natomiast epizod miał miejsce przed rozpoczęciem publicznego nauczania. Są też zauważalne 

różnice w fabule opowieści. Jedyną rzeczą, która jest im wspólna, jest to, że Jezus siedzi przy 

stole. Następnie zaczynają się różnice: kobieta namaściła głowę Jezusa, według Mateusza i 

Marka, podczas gdy dla Łukasza i Jana namaściła stopy Mistrza. We wszystkich tekstach 

reakcja na to, co kobieta zrobiła, jest tym, co moglibyśmy określić jako sensacyjną. Szymon, 

który jest gospodarzem uczty, krytykuje ją; Judasz, pod pretekstem, że marnuje się pieniądze, 

krytykuje ją; uczniowie, również zgorszeni nadmiernym wydatkiem, krytykują ją. Jezus, stając 

po stronie kobiety, gani obecnych, wskazując, że nie tylko intencje kobiety pokazały szacunek 

i troskę o niego, ale że jej gest również wykraczał poza bezpośrednią okoliczność, zapowiadając 

i przygotowując śmierć i zmartwychwstanie Jezusa. 

Samarytanka 

63. Epizod opowiedziany jest w J 4,7–42. Studnia znajduje się w pobliżu Sychar, w sercu 

Samarii. Z Galilei Jezus zamierza udać się do Judei i podąża trasą przez centralne wzgórza. 

Miejsce wskazane w tekście również ma swoje tradycyjne znaczenie. Czwarta Ewangelia 

przedstawia je jako leżące w pobliżu ziemi, którą Jakub dał swojemu synowi Józefowi. Dlatego 

nazywano je „studnią Jakuba". Jezus pozostaje sam, by rozmawiać z kobietą, wcześniej 

posyłając swoich uczniów do miasta z zadaniem zdobycia żywności. W najgorętszej godzinie 

dnia kobieta idzie czerpać wodę i tam spotyka Jezusa, który siedzi sam przy studni. 

Rozpoczyna się rozmowa między dwojgiem, dialog utkany ironią. Gdy uczniowie wracają, są 

zaskoczeni widząc Jezusa rozmawiającego z kobietą, ale reakcja Jezusa nie sugeruje żadnego 

rodzaju zniecierpliwienia rozmową z Samarytanką. Reszta rozmowy koncentruje się na 

prawdziwym kulcie Boga, jedynego prawdziwego „męża" dla kobiety. 

64. W opowieści, obok tej wrażliwości i otwartości na dialog, godne uwagi są postawy 

przyjęcia, bliskości i nadziei Mistrza wobec ludzkiego doświadczenia kobiety. Równie 

uderzające jest, jak kobieta potrafi zaangażować swoich współmieszkańców, prowadząc ich na 

spotkanie z Jezusem i przyjmując go do swojego domu na całe dwa dni. 

Wdowa i Cudzołożnica 

65. Ewangelie zaświadczają nie tylko o znanych postaciach kobiecych, ale także o mnóstwie 

anonimowych osób, zarówno kobiet, jak i mężczyzn, które miały okazję doświadczyć 

miłosierdzia Mistrza. Można by przytoczyć wiele epizodów; jako przykłady przypominamy 

spotkania Jezusa z wdową i z cudzołożnicą. 

66. Pierwszy fragment to Łk 21,2–4. Kontekstem jest świątynia, gdzie Jezus naucza i 

obserwuje, jak praktyki religijne są wypełniane. Zauważa, że biedna wdowa się zbliża i wrzuca 

parę monet, dwa miedziaki, do skarbony. Jezus rozważa i docenia gest. Kobieta dała więcej niż 

ktokolwiek inny. Jaśnieje jako przykład hojnego ubóstwa: ona, która nie miała nic, by 
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zachować dla siebie na następny dzień, potrafi ofiarować „całe swoje życie" i dać wszystko, nie 

zachowując nic dla siebie. 

67. Epizod cudzołożnicy ma miejsce w tym samym kontekście co epizod wdowy, tj. w 

świątyni w Jerozolimie. Jest to dobrze znana relacja w J 8,3–11. Choć tekst potwierdza scenę 

prawdziwego procesu — gdzie wina jest jasna, dowody niepodważalne, a zgromadzenie 

starszych gotowe do wydania werdyktu — Jezus nie tylko odwraca los, który wydawał się 

przypieczętowany i nieuchronny, ale również przywraca oskarżonej kobiecie jej prawdziwą 

godność, jej wartość jako osoby umiłowanej i jej wartość jako istoty ludzkiej. 

Kobiety uzdrowione przez Jezusa: proste odniesienia 

68. W Ewangeliach poświadczonych jest wiele spotkań. W skrócie: w Łk 8,2 powiedziane 

jest, że niektóre kobiety, które szły za nim, zostały uzdrowione ze złych duchów i niemocy; 

Ewangelie mówią o teściowej Piotra wyleczonej z gorączki (Mt 8,14; Mk 1,30; Łk 4,38); jest 

dobrze znany epizod dwunastoletniej córki Jaira, zawierający jeden z ipsissima verba Iesu 

(talità kum) (por. Mt 9,18–19.23–25; Mk 5,22–24; Łk 8,41–42.49–56). Również osadzony w 

tej samej historii jest epizod kobiety cierpiącej na krwotok (por. Mt 9,20–22; Mk 5,25–34; Łk 

8,43–48); Syrofenicjanka, która przezwycięża początkowo cierpką odpowiedź Jezusa, 

ujawniając w ten sposób wielkie zaufanie do dzieła Mistrza (por. Mt 15,22–28; Mk 7,24–30); 

i kobieta uzdrowiona w szabat, która była związana przez złego ducha przez osiemnaście lat 

(por. Łk 13,10–13.16). 

Postać kobieca w nauczaniu Jezusa 

69. W nauczaniu Jezusa porzucone są pewne paradygmaty właściwe sposobowi życia i 

relacjom pierwszych wieków w kulturze semickiej. Ewangelia potrafi pozostawić za sobą te 

wzorce społeczne i powszechne opinie, które charakteryzowały rozwój społeczeństw 

starożytnych, szczególnie w odniesieniu do kobiet. Mając to na uwadze, warto zauważyć, że: 

a) Jezus zdaje się wykraczać poza samą kategorię „czyste/nieczyste". Wymownym 

przykładem jest jego słynne spotkanie z kobietą cierpiącą na krwotoki. 

b) Wykraczanie poza można też zaobserwować w dyskusji o oddaleniu, gdzie w akcie 

zerwania relacji małżeńskiej wydaje się, że możliwość cudzołóstwa jest związana nie tylko z 

mężczyzną, który decyduje się żyć z inną kobietą, ale również z kobietą, która idzie żyć z innym 

mężczyzną. Jest tak, jakby w konkretnym tekście Jezus zauważał w tle, że kobiecie również 

dano możliwość oddalenia męża. Nie był to tylko męski przywilej, który istotnie przewidywało 

prawo Mojżeszowe. 

c) Jak już wspomniano, nawet w przypadku kobiecego uczniostwa Jezus wydaje się 

wyróżniać od praktyki swoich czasów. Kobietom pozwolono na dostęp do nauczania, służby i 

dzielenia drogi. Wyróżniają się w Ewangeliach swoją wiernością Mistrzowi, swoją zdolnością 

pójścia pod krzyż bez ucieczki czy cofnięcia się, dając świadectwo, jako pierwsze wśród 

pierwszych, ujrzenia zmartwychwstałego Jezusa. Kobiece uczniostwo osiąga dojrzałość w 

pierwszym, fundamentalnym i pierwotnym świadectwie zmartwychwstania Jezusa. 
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d) Jest też użycie kobiecego profilu w wielu fragmentach nauczania Jezusa, w 

przypowieściach, na przykład: Łk 15,8–10 mówi o niepokoju kobiety, która zgubiła monetę i, 

gdy ją znajduje, zaprasza przyjaciółki, by świętowały z nią; o zaczynie, który kobiece ręce 

potrafiły wmieszać w ciasto, według Mt 13,33 i Łk 13,20; i o mądrych i głupich pannach w 

przypowieści mającej nauczać czujności w Mt 25,1–13. Te epizody nie tylko podkreślają 

wrażliwość na kobiecy świat, ale również czynią wyraźną perspektywę Jezusa, który nie 

pozostawia niczego realistycznie ludzkiego niezauważonym. Nie oferuje abstrakcyjnego czy 

teoretycznego nauczania; raczej angażuje się w konkretne rzeczywistości, mówiąc o 

doświadczeniach egzystencjalnych i autentycznym przeżytym życiu. To, co dzieje się w życiu 

kobiety, nie jest jedynie obserwowane — jest podniesione do poziomu pouczenia o Królestwie. 

Postacie kobiece w Dziejach Apostolskich, Listach i 
Apokalipsie 

70. Lista byłaby długa i musimy się ograniczyć do kilku odniesień. Niektóre z tych postaci 

kobiecych są tak dobrze opisane, że wyróżniają się jako ikoniczne obrazy, które pozostają 

wyryte w pamięci czytelnika. Zacznijmy od imion znalezionych w tekście Dziejów: 

a) Dz 9,36–41: Tabita, „gazela", która została przywrócona do życia przez Piotra w Joppie. 

b) Dz 12,12–17: Roda, „róża", która zostawiła Piotra za drzwiami i pobiegła zawołać innych 

w domu. Piotr został właśnie uwolniony z więzienia. 

c) Dz 16,1 (por. 2 Tm 1,5; 3,14): Eunice, „dobre zwycięstwo", matka Tymoteusza. Była 

Żydówką, która poślubiła Greka. W swoich listach Tymoteusz podkreśla ją za pouczenie w 

Piśmie, jakie mu przekazała. 

d) Dz 16,13–15: Lidia, „z Lidii / praca". W Tiatyrze, w pobliżu Efezu, Lidia była handlarką 

purpurą. Słyszała Pawła mówiącego i nauczającego w Filippi, była pod wrażeniem i 

zdecydowała się nawrócić sama i całe jej domostwo. 

e) Dz 18,2–3.26 (por. Rz 16,3; 1 Kor 16,19; 2 Tm 4,19): Pryska/Pryscylla, „starożytna / 

pierwotna", żona Akwili, mieszkająca w Rzymie. W następstwie edyktu Klaudiusza 

wypędzającego Żydów z miasta, ona i jej mąż schronili się w Koryncie. Paweł mieszkał z nimi i 

uczestniczył w ich rzemiośle wytwarzania namiotów. Spotkał tam również Apollosa i pouczył 

go w prawidłowej doktrynie. Lokalna wspólnota chrześcijańska gromadziła się w ich domu. 

f) Dz 24,24: Druzylla, „skąpana w rosie", żona rzymskiego prokuratora Antoniusza Feliksa. 

Była drugą córką Heroda Agryppy I i wnuczką Heroda Wielkiego. Uczestniczyła w 

przesłuchaniu Pawła w Cezarei. 

g) Dz 25,13.23.30: Berenika, „zwycięska", siostra Druzylli. Również była świadkiem 

przesłuchania Pawła w Cezarei, a później została kochanką Wespazjana, a następnie Tytusa. 

71. W Listach: 

a) Rz 16,1–2: Febe, „czysta". Paweł mówi o niej jako służącej Kościołowi w Kenchrach. Czy 

była diakonisą? Paweł przypomina siłę tej kobiety, która chroniła go, jak chroniła wielu innych 

chrześcijan wraz z nim. W opinii niektórych uczonych wydaje się, że to ona dostarczyła list do 

chrześcijan w Rzymie. 
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b) 1 Kor 1,11: Chloe, „gazela". Członkini wspólnoty w Koryncie. To ona poinformowała 

apostoła o podziałach we wspólnocie i to dzięki tej informacji Paweł zdecydował się napisać do 

Koryntian. 

c) Flp 4,2: Ewodia i Syntyche. Wspomniane są przez Pawła z powodu ich niezgody. Apostoł 

przypomina, że walczyły dla Pana. 

d) 2 Tm 4,21: Klaudia, „kulawa". 

e) Flm 2: Apfia, „owocna/obfita", aktywna członkini wspólnoty w Kolosach. 

72. W Apokalipsie: 

a) Ap 12,1–6.13–17. Niewiasta obleczona w słońce. Cudownemu znakowi pojawiającemu 

się na niebie towarzyszy czerwony smok o dziesięciu rogach. W zamyśle autora niewiasta 

reprezentuje Kościół. Późniejsza tradycja nadała tekstowi reinterpretację mariologiczną. 

b) Ap 17,1–24. Wielka nierządnica. Imię tej nieczystej kobiety, pijanej wszelkiego rodzaju 

nierządem, pijanej krwią świętych, brzmi Babilon, czyli „wielkie miasto, które króluje nad 

królami ziemi". Rzym? Ziemskie miasto, które aspiruje do władzy? 

c) Ap 19,7–9 (21,2.9–10; 22,17). Nowe Jeruzalem, zstępujące z nieba, jaśniejące pięknem 

oblubienicy. Ten obraz zawiera w sobie całe piękno zbawienia i odkupienia doprowadzonego 

do szczytu swojego wypełnienia. 

Pisma Nowego Testamentu świadczą o wieloaspektowej obecności kobiet, silnej i zdolnej 

do ochrony chrześcijaństwa w jego początkowych etapach rozwoju. Wśród wymienionych 

powyżej, niektóre kobiety wyłaniają się jako prawdziwe dusze wspólnoty, podczas gdy inne 

poświęcają się formowaniu innych w wierze przez nauczanie Pisma. Jeszcze inne biorą sobie 

do serca jedność Kościoła, dążąc do przezwyciężenia podziałów i frakcji. Wreszcie postać 

kobieca, jak rozważana w kontekście apokaliptycznym, wznosi się, by symbolizować kobiece 

piękno całego Kościoła. 

--- 

ANEKS II 

WAŻNE KOBIETY W HISTORII KOŚCIOŁA 

Wstęp 

Niniejsze profile mają na celu uwypuklenie, poprzez konkretne przykłady, jak charyzmat 

autorytetu był przekazywany na przestrzeni dziejów dzięki życiu, myśli i dziełom ważnych 

postaci kobiecych, których świadectwa nie zostały zaciemnione przez czas ani zapomnienie. 

Z metodologicznego punktu widzenia, daleko od prowadzenia wyczerpujących i 

kompletnych badań, celem jest dostarczenie dla każdego profilu historycznego: a) szeregu 

istotnych informacji o ich życiu (kilka not biograficznych); b) ukazanie, jak charyzmat 

autorytetu ożywiał i podtrzymywał ich życiową drogę. 
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1. Cesarzowa Helena (ok. 248 – ok. 329) 

Szczegóły życia kobiety najlepiej znanej jako matka cesarza Konstantyna są niepewne. 

Według św. Ambrożego urodziła się w skromnej rodzinie i od wczesnych lat poświęciła się 

zawodowi stabularia, czyli karczmarki. W tym kontekście spotkała Konstancjusza Chlorusa, 

oficera armii rzymskiej, który uczynił ją matką przyszłego cesarza, jej jedynego syna. Jako 

kobieta i matka doświadczyła lat izolacji, po których nastąpiły lata służby Cesarstwu. Gdy 

Konstantyn osiągnął najwyższą władzę w państwie, wezwał ją do siebie, udzielając jej 

przywilejów i zaszczytów, których używała dla dobra chrześcijan i opieki nad nimi, szczególnie 

nad biednymi i potrzebującymi. Tradycja pamięta również jej podróż do Ziemi Świętej i jej 

zaangażowanie w budowę Bazyliki Narodzenia w Betlejem oraz Bazyliki Wniebowstąpienia na 

Górze Oliwnej. Po powrocie z Jerozolimy zmarła w 329 roku, zostawiając po sobie kult 

zarówno na Wschodzie, jak i na Zachodzie, który został utrwalony i wzmocniony na przestrzeni 

wieków. 

Jej życie stało się obrazem siły chrześcijaństwa (i nie mniej jego triumfu). Jej wpływ 

wyrażał się w jej zdolności do pokonywania przeszkód, jakie historia stawiała na drodze 

rozwoju religii chrześcijańskiej. Niejednokrotnie Helena potrafiła wznieść głos nawet 

przeciwko samemu cesarzowi. Pisano o niej, że pozostaje „wielką duszą i jedną22 z najbardziej 

aktywnych założycielek społeczeństwa chrześcijańskiego". 

2. Autorytet duchowy: Makryna Młodsza i Teodora 
„Episcopa" 

Innym przykładem autorytetu duchowego, który w niektórych przypadkach wydaje się 

przybierać formę prawdziwego *munus docendi23*, jest Makryna Młodsza, siostra bardziej 

znanego Bazylego z Cezarei i Grzegorza z Nyssy24. Poświęciła się, jak było wówczas zwyczajem, 

życiu ascetycznemu, zakładając jeden z pierwszych klasztorów żeńskich w Kapadocji i 

wyróżniając się dziełami miłosierdzia — na przykład podczas głodu, który dotknął region w 

369 roku. Tym jednak, co zasługuje na wspomnienie, jest duchowy i intelektualny wpływ — by 

nie powiedzieć autorytet — który wywierała zarówno na Bazylego, jak i Grzegorza, jak świadczy 

o tym rola, jaką ten ostatni przypisuje jej w swoim dialogu O duszy i zmartwychwstaniu, 

napisanym po śmierci brata, porównywalnym z rolą Sokratesa w Fedonie Platona.25 

Kolejny przykład takiego „autorytetu" można znaleźć w Rzymie, wewnątrz Bazyliki Świętej 

Praksedy. W kaplicy św. Zenona, która zachowuje kolumnę, do której według tradycji Chrystus 

był przywiązany podczas biczowania, mozaika przedstawia cztery postacie kobiece: 

Najświętszą Maryję Pannę; siostry św. Praksedę i św. Pudencjannę; oraz Teodorę, ukazaną z 

kwadratową aureolą, co oznacza, że jeszcze żyła, gdy kaplica była budowana. Uwagę przyciąga 

inskrypcja nad tą postacią: „Theodora episcopa". 

 
22 Por. A.M. ROUILLON, Sant’Elena (I Santi, 030), Desclée & C, Roma 1908, 38. 
23 Tamże, n. 5: AAS 113 (2021), 529. 
24 Por. GRZEGORZ Z NYSSY, Vita Sanctae Macrinae: PG 46, 960–1000. 
25 Por. TENŻE, De anima et resurrectione: PG 46, 11–160. 



36 
 

Powodu tego nietypowego tytułu nie należy szukać w jakiejś domniemanej godności 

biskupiej posiadanej przez tę kobietę, choć podsycało to pewne dyskusje wśród historyków: 

jest ona w istocie matką papieża Paschalisa I (817–824), który zbudował tę kaplicę na jej cześć. 

W tamtym czasie episcopus nie było jeszcze używane w sensie technicznym dla biskupów, lecz 

miało głównie wartość honorową. Mimo skąpości źródeł na ten temat, wydaje się rozsądne 

założyć, że Teodora cieszyła się znacznym prestiżem w Kościele rzymskim swoich czasów, 

przypuszczalnie, jeśli nie z powodu oficjalnej roli kościelnej, to przynajmniej z powodu jej 

wpływu na wspólnotę chrześcijańską. 

3. Klasztory mieszane w Irlandii i Anglii (V–IX w.) 

W historii zdarzały się przypadki, w których niektóre opactwa żeńskie skutecznie 

sprawowały to, co wydawało się władzą zarządzania, ciesząc się — z przywileju Stolicy 

Apostolskiej — całkowitym wyłączeniem spod jurysdykcji biskupów, ustanawiając się w ten 

sposób jako abbatiae nullius. 

Pierwszym interesującym przypadkiem jest zjawisko klasztorów mieszanych lub 

„podwójnych", typowych dla doświadczeń monastycznych charakteryzujących świat celtycki i 

anglosaski we wczesnym średniowieczu, dotykając więc terytoriów Irlandii i Wielkiej Brytanii, 

a także obecnych Niemiec. Były to opactwa mieszane podzielone na dwie odrębne struktury: 

jedną poświęconą mnichom, drugą mniszkom. Godne uwagi jest, że klasztory te były często 

rządzone przez jedną ksienię, która zatem miała również jurysdykcję nad mnichami. 

Wystarczy wspomnieć w tym względzie dwa przypadki, których znaczenie poświadcza 

także zaliczenie dwóch takich ksień do kanonu świętych: św. Brygidy z Irlandii i św. Hildy z 

Whitby. 

Brygida, urodzona około połowy V wieku, założyła i rządziła jednym z pierwszych 

irlandzkich opactw, w Kildare (około 60 km na południowy zachód od Dublina). Opactwo, 

składające się z dwóch gałęzi — męskiej i żeńskiej — znajdowało się pod jej władzą jako Ksieni 

i odegrało znaczącą rolę w ewangelizacji wyspy po upadku Cesarstwa Rzymskiego. Poza 

wielkim prestiżem, jakim cieszyła się Brygida za życia, co uczyniło ją jedną z najbardziej 

czczonych świętych w Irlandii, godne uwagi jest, że Opactwo Kildare poprzez swoje ksienie 

sprawowało quasi-biskupią jurysdykcję nad swoim regionem. Podobne zjawisko powtórzy się 

kilka wieków później w kontekście monastycyzmu benedyktyńskiego dla kobiet, jak omówione 

zostanie w następnej sekcji. Jeśli chodzi o samą Brygidę, ważne jest, by podkreślić aurę 

legendy, która ją otaczała i ukształtowała jej popularną hagiografię w następnych wiekach. 

Często przedstawiano ją jako kobietę-biskupa, zarówno pod względem insygniów, jak i jej 

prerogatyw jako Ksieni. Historycznie jednak wydaje się przesadne równać simpliciter Ksienię 

Kildare z biskupem; prawdopodobnie odzwierciedla to „koloryt" narracji folklorystycznych. 

Jednak takie portrety świadczą również o realnym autorytecie, jaki te ksienie sprawowały nad 

lokalnym duchowieństwem, dając wrażenie władzy porównywalnej z władzą biskupa. 

Opactwo Whitby w VII-wiecznej Northumbrii (północna Anglia) przedstawia podobny 

przypadek; zostało założone przez Ildę, która należała do szlacheckiej gałęzi ówczesnej rodziny 

królewskiej. Poza autorytetem duchowym prestiż Opactwa Whitby związany jest również z 

synodem z 664 roku, zwołanym przez króla Northumbrii, który wprowadził Kościół wyspiarski 
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do zgodności z Kościołem rzymskim. To, w uzupełnieniu do aspektów już zauważonych dla 

Opactwa Kildare, podkreśla polityczne znaczenie Ksień Whitby. Opactwo zostało jednak 

opuszczone w IX wieku podczas najazdów wikingów. Zostało później ponownie założone w XI 

wieku, jedynie po to, by zostać ostatecznie zniesionym w 1540 roku podczas kampanii Henryka 

VIII rozwiązywania instytucji monastycznych w Anglii. 

4. Ksienie sprawujące władzę faktyczną także nad 
duchownymi (XII–XVIII w.) 

Pewien czas po doświadczeniach klasztorów mieszanych na Wyspach Brytyjskich, 

przypadki autorytetu zbliżonego do biskupiego były również odnotowywane na kontynencie 

europejskim, w kontekście benedyktyńskiego monastycyzmu żeńskiego i jego reform. 

Znaczącym wczesnym przykładem jest cysterski klasztor Santa Maria Regina w Las 

Huelgas (Burgos, Hiszpania), założony w 1180 roku, którego ksieni miała odpowiedzialność za 

kilka wsi i sprawowała autentyczną jurysdykcję kanoniczną. Na przykład przyjmowała 

uroczyste profesje mnichów, którzy byli jej winni posłuszeństwo; udzielała pozwoleń na 

sprawowanie sakramentów i przepowiadanie w kościołach i parafiach jej podległych; 

wystawiała listy dimissoria na święcenia oraz licencje małżeńskie; mogła nakładać cenzury 

kanoniczne, sądzić kapłanów, a nawet mianować proboszczów. Taka jurysdykcja była 

sprawowana aż do połowy XIX wieku. 

Inny dobrze znany przypadek dotyczy Opactwa Benedyktyńskiego w Conversano (Bari, 

Włochy), które od 1266 roku — roku, w którym mniszki przejęły władzę od mnichów 

cysterskich, dziedzicząc ich przywileje — aż do XVIII wieku sprawowało skuteczną jurysdykcję 

nad duchowieństwem świeckim okolicy, które było zobowiązane do posłuszeństwa ksieni 

zgodnie z rytuałem o silnych biskupich konotacjach (na przykład ksieni siedziała na tronie z 

baldachimem, nosząc mitrę i niosąc pastorał). To rządzenie mogło być również sprawowane 

przez wikariuszy, jak poświadcza Motu proprio św. Piusa V z 156926 roku. Jednakże na 

początku XVIII wieku Święta Kongregacja Biskupów i Zakonników zaczęła ograniczać władzę 

ksień Conversano, aż król Królestwa Neapolu, Joachim Murat, zniósł wszystkie ich przywileje 

w tej dziedzinie. 

Las Huelgas i Conversano są dwoma najbardziej istotnymi przykładami kobiet 

sprawujących pewną władzę rządzenia, nawet nad duchownymi. Do nich można dodać nazwy 

innych opactw, które, choć w sposób mniej widoczny, sprawowały jednak niektóre 

prerogatywy hierarchii: Opactwo San Pedro de la Puellas (Barcelona); w Niemczech Opactwa 

Elten, Quedlinburg i Essen; Opactwo Santa Giulia (Brescia, Włochy). W tych przypadkach, 

korzystając z papieskiego wyłączenia spod jurysdykcji biskupiej, te ksienie miały władzę 

nadawania beneficjów i nominacji duchownym, jak również nakładania pewnych kar 

kanonicznych, takich jak zawieszenie w obowiązkach. 

 

 
26 Por. S.J. LEDERHILGER, „Abadesa", w: J. OTADUY – A. VIANA – J. SEDANO (red.), Diccionario General de 
Derecho Canónico, I, Pamplona 2012, 54–55. 
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5. Hildegarda z Bingen (1098–1179) 

Urodziła się w Hesji Reńskiej w okresie historycznym naznaczonym wielkimi walkami i 

trudnymi warunkami życia. Od wczesnych lat otrzymała szczególne wykształcenie, które 

pozwoliło jej wyrażać się w szerokim wachlarzu talentów, począwszy od dziedzin nauki 

(filozofia, teologia, kosmologia i nauki przyrodnicze, medycyna, botanika, farmakologia), aż 

po te bardziej ściśle artystyczne (muzyka, poezja, sztuka, dramat). Była również zaangażowana 

w nawracanie duchowieństwa poprzez intensywne przepowiadanie. Z woli Papieża Benedykta 

XVI została ogłoszona Doktorem Kościoła. Pozostawiła po sobie niezliczone pisma, które 

przyniosły jej przydomek „prorokini teutońskiej". 

Pamiętana jest jako silna kobieta zdolna do pojednania i mediowania między kapłanami, 

biskupami i hierarchicznymi przełożonymi; uznanie, że zaangażowanie kulturalne nie było już 

i nie tylko wyłącznym przywilejem mężczyzn; siła kobiety zdolnej do rządzenia i wzywania 

wszystkich do odpowiedzialnego stylu życia. W niej „wyrażają się najszlachetniejsze wartości 

kobiecości27". 

6. Brygida Szwedzka (1303–1373) 

Córka szwedzkiej rodziny arystokratycznej, znana jest nie tylko jako założycielka Zakonu 

Najświętszego Zbawiciela i ze swojej zaznaczonej wrażliwości mistycznej, ale również ze 

zdolności do wywierania głębokiego wpływu i konkretnego oddziaływania na wydarzenia 

polityczne swoich czasów. Autorytet jej życia prowadził ją wielokrotnie do wyrażania się 

słowami apelu zarówno do władców świeckich, jak i papieży i biskupów. Siła czerpana z 

mistycznych korzeni jej duchowej drogi prowadziła ją do częstego podkreślania posłuszeństwa 

woli Bożej. Podróżowała szeroko, w tym po całych Włoszech — szczególnie po południu — 

szerząc swoje przesłanie i zaproszenie do modlitwy, gdziekolwiek się udała. W końcowym 

etapie swojego ziemskiego życia podróżowała również do Ziemi Świętej. Po powrocie zmarła 

w Rzymie w 1373 roku. Kanonizowana w 1391 roku, została ogłoszona patronką Europy przez 

św. Jana Pawła II w 1999 roku. 

„Postać Brygidy, żony, matki, pielgrzyma, założycielki, pisarki, uważnej na przekazywanie 

boskich orędzi, sugeruje obraz kobiety-Kościoła28, obdarzonej wyjątkową misją kościelną 

wobec chrześcijan swoich czasów". 

7. Katarzyna ze Sieny (1347–1380) 

Caterina di Jacopo di Benincasa urodziła się w 1347 roku w Sienie, jako córka farbiarza 

tkanin. Od wczesnych lat dojrzewała w swoim powołaniu religijnym, ale brak niezbędnego 

posagu, by wstąpić do klasztoru, sprawił, że zwróciła się do tercjarek dominikańskich (znanych 

jako mantellate), które w 1363 roku, po pewnych trudnościach związanych z młodym wiekiem 

kandydatki, przyjęły ją do swojego zakonu. Katarzyna wkrótce poświęciła się publicznej misji: 

ofiarowania Kościołowi pewnego przewodnika w burzliwych czasach. Jej działalność 

 
27 BENEDYKT XVI, List (10 lipca 2012). 
28 A. ANDERSSON, Brigida di Svezia. Santa, profeta e patrona d’Europa, Città Nuova, Roma 1997, 111. 
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polityczna, zaskakująca u kobiety skromnego pochodzenia i, przede wszystkim, niepiśmiennej, 

odbywała się głównie poprzez bogatą korespondencję (368 listów, z których wiele zostało 

napisanych pod dyktando) skierowaną do papieży i dotyczącą zarówno życia religijnego i 

społecznego, jak i kwestii moralnych i politycznych dotykających Kościoła, cesarstwa i 

ówczesnych królestw. Zaangażowana w mediowanie między miastem Florencją, dotkniętym 

papieskim interdyktem, a Stolicą Apostolską, Katarzyna udała się w 1376 roku do Awinionu, 

by rozmawiać z Papieżem Grzegorzem XI. W schizmie, która wybuchła po jego śmierci (gdy 

niektórzy kardynałowie wybrali Klemensa VII jako antypapieża), Katarzyna stanęła po stronie 

prawowitego papieża, Urbana VI, kierując decydujące słowa do kardynałów i zobowiązując 

wiernych do uznania go. Zmarła w Rzymie w 1380 roku. Została ogłoszona świętą w 1461 roku 

przez Papieża Piusa II, patronką Rzymu w 1866 roku przez Papieża Piusa IX, współpatronką 

Włoch w 1939 roku przez Papieża Piusa XII, uznana za Doktora Kościoła w 1970 roku przez 

św. Pawła VI i współpatronką Europy w 1999 roku przez św. Jana Pawła II. 

Jej zaangażowanie na rzecz pokoju i pojednania wydaje się dominującymi tematami jej 

duchowej drogi. Jej zdolność do wzywania duchowieństwa i władców do trzeźwego stylu życia, 

mniej zależnego od różnych form wad, równoważąc napomnienie i pociechę, radę i 

ostrzeżenie, uczyniła ją kobietą odważną i śmiałą, zdolną kochać cierpiącego Chrystusa 

(Christus patiens) w cierpiącym Kościele (Ecclesia patiens). Apel Katarzyny rezonuje ze 

szczególną aktualnością dzisiaj i stoi jako wzór i świadectwo wysokiego życia duchowego. 

8. Joanna d'Arc (1412–1431) 

Postać ta łączy świętość z heroizmem. „Dziewica Orleańska" jest wciąż uważana za ważną 

francuską bohaterkę, jak również świadectwo świętości swoich czasów. Urodziła się w 

Burgundii w burzliwym okresie stosunków między Francją a Anglią, znanym później jako 

„Wojna Stuletnia". Broniła Delfina, Karola VII, przeciwko ambitnym roszczeniom Henryka V, 

który ogłosił się królem w Paryżu, prowadząc francuskie armie i broniąc miasta Orleanu. Misja 

dowódcy armii, powierzona jej przez Delfina, została objawiona w widzeniu, któremu 

towarzyszyło zapewnienie sukcesu poprzez szczególne wsparcie z nieba. 

Szczególna historia tej młodej dziewczyny obejmuje również podstęp uknuty przez jej 

wrogów, proces naznaczony znaczącymi niesprawiedliwościami i pułapkami zastawionymi w 

sposób tendencyjny na froncie teologicznym, z krwawym finałem wyroku śmierci i publicznego 

spalenia na stosie 30 maja 1431 roku w Rouen, gdy Joanna d'Arc miała 19 lat. 

Pius X ogłosił ją błogosławioną w 1909 roku, a następnie kanonizowana została w 1920 

roku przez Papieża Benedykta XV. Została ogłoszona patronką Francji w 1922 roku. 

Liturgiczne wspomnienie Joanny d'Arc obchodzone jest 30 maja. 

Choć była kobietą zbrojną, jej traktowanie wroga, unikanie przelewu krwi, zapraszanie do 

złożenia broni zamiast bezpośredniej walki, w próbie nie wyrządzania szkody ciału wroga, 

uczyniło ją jedną z prekursorek poświęconych „humanizacji wojny". Nawet podczas procesu 

jej wybór szczerości i prawdomówności, wraz z cierpliwą postawą inspirowaną chrześcijańską 

mocą ducha, ukazują ją jako autentyczną kobietę, niezwykle odważną i namiętnie pobożną. 
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9. Teresa z Ávili (1515–1582) 

Urodzona w Ávili w 1515 roku, jej świeckie imię brzmiało Teresa Sánchez de Cepeda Dávila 

y Ahumada. Była jedną z największych mistyczek hiszpańskich i reformatorką zakonu 

karmelitańskiego. W 1536 roku, dotknięta „wielkim kryzysem", wstąpiła do karmelitańskiego 

klasztoru Wcielenia, wbrew woli ojca; tam złożyła śluby w 1537 roku. Jej duchowy wzrost był 

szybki u kobiety o wysokiej kulturze intelektualnej, miłośniczki muzyki, poezji, czytania i 

pisania. Począwszy od 1562 roku, roku założenia pierwszego (małego) klasztoru św. Józefa, 

Teresa założy w ciągu swojego życia osiemnaście klasztorów na Półwyspie Iberyjskim. Wraz ze 

św. Janem od Krzyża reforma rozszerzyła się również na męską gałąź zakonu. W 1582 roku, 

podczas podróży, zmarła w Alba de Tormes. Ogłoszona błogosławioną w 1614 roku przez 

Papieża Pawła V i kanonizowana w 1622 roku przez Papieża Grzegorza XV, Papież Paweł VI 

ogłosił ją Doktorem Kościoła w 1970 roku, czyniąc ją w ten sposób pierwszą kobietą w historii 

chrześcijaństwa noszącą ten tytuł. 

Teresa skupiła się na dynamizmie łaski i opisała duchową drogę duszy, która wyrusza na 

drogę Boga. Wyraźną wrażliwość można odczuć, gdy umieszcza miłość do Kościoła, uczucie 

*cum eccle29sia*, w centrum swojej refleksji. Ostatnimi słowami jej życia były: „Umieram jako 

córka Kościoła". Stawiała czoła prałatom i teologom, spowiednikom i wysokim autorytetom 

religijnym, energicznie broniąc dzieła reformy: „W mizoginicznym świecie, jakim był świat 

XVI wieku, Teresa od Jezusa potrafiła wyznaczyć swoje granice i potwierdzić swój status jako 

kobiety, gdziekolwiek była. Jej feminizm jest przysłowiowy. To ona wybiera mężczyzn. W 

Medina del Campo, na początku swoich fundacji, zauważyła młodego Jana od Krzyża: 

znakomity nabór! W Beas była zafascynowana Jerónimem Graciánem30, który stanie się jej 

człowiekiem, człowiekiem, który mógłby kontrolować mężczyzn w fundacjach męskich. / […] 

Teresa od Jezusa była założycielką kobiet i mężczyzn, co było niezwykłe w tamtych czasach". 

10. Ludwika de Marillac (1591–1660) 

Urodzona w Paryżu. Wraz ze św. Wincentym à Paulo była założycielką „Córek 

Miłosierdzia". W 1625 roku, po śmierci męża, postanowiła poświęcić swoje życie hojnej służbie 

ubogim i potrzebującym. Jej duchowy wzrost opierał się na przyjaźni zarówno ze św. 

Franciszkiem Salezym, jak i wspomnianym św. Wincentym à Paulo. Nie było granic dla jej 

działalności charytatywnej. Jej częsty wybór działania poprzez misje ludowe pozwolił jej 

spotkać najbardziej zranionych i pokornych ludzi. Powstanie bractw chętnych do 

naśladowania jej przykładu zaświadcza o charyzmatycznej sile tej silnej i zdecydowanej 

kobiety. Jej dewiza wciąż jest fascynująca dzisiaj: „czynić dobro dobrze". Zaowocowało to 

 
29 J. O’CONNOR, „On the idea of holiness and Dorothy Day. Homily on the centenary of the birth of Dorothy Day 
(November 9, 1997)", Catholic New York, 13 listopada 1997, 13; https://catholicworker.org/on-the-idea-of-
sainthood-and-dorothy-day/ 
30 C. ROS, Teresa d’Avila. Coraggio al femminile (Donne e uomini nella storia 44), Paoline, Milano 2012, 8–9. 
Znamienna dla tej wyjątkowej relacji z męskim światem jest ocena Teresy przez Papieża Sykstusa V w 1590 roku, 
po jej śmierci: „kobieta imieniem Teresa od Jezusa… którą czczą jako matkę i założycielkę sześćdziesięciu 
klasztorów i konwentów, bardziej mężczyzn niż kobiet". 
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prawdziwą pedagogiką miłosierdzia, składającą się z modlitwy, słuchania, formacji i 

konkretnych dzieł (edukacja podrzutków, ulga dla ofiar wojny, pomoc chorym w domach i 

szpitalach, służba skazanym i chorym psychicznie, edukacja dla biednych dziewcząt itp.). W 

1646 roku Bractwo „Córek Miłosierdzia" otrzymało pierwszą eklezjalną aprobatę od 

Arcybiskupa Paryża, a następnie aprobatę króla Ludwika XIV w 1657 roku. Ludwika zmarła w 

1660 roku, kilka miesięcy przed swoim mentorem, duchowym przewodnikiem i przyjacielem 

Wincentym. Została beatyfikowana w 1920 roku przez Benedykta XV i kanonizowana w 1934 

roku przez Piusa XI. Jan XXIII ogłosił ją patronką dzieł społecznych w 1960 roku. 

Ludwika de Marillac stanowi nowość w historii Kościoła w odniesieniu do służby 

charytatywnej. W szczególności jej podejście do miłosierdzia wydaje się unikalne: przygotować 

grupę kobiet konsekrowanych, już nie zamkniętych w klasztorze, ale zdolnych iść 

„gdziekolwiek", by poświęcić się służbie potrzebującym. Widzenie Boga w biednym, chorym i 

sierocie wydaje się być najlepszą i najbardziej autentyczną intuicją leżącą u podstaw jej stylu, 

który opiera całe zachowanie na „mistyce ubogich", wyrażonej w jej słowach: „W imię Boga, 

siostry (…) bądźcie bardzo uprzejme i delikatne wobec waszych ubogich. Wiecie, że są oni 

naszymi panami i że musimy ich kochać czule i wielce szanować". 

11. Juana Inés de la Cruz (1651–1695) 

Urodziła się w San Miguel Nepantla, niedaleko Meksyku, ówczesnej stolicy Wicekrólestwa 

Nowej Hiszpanii. Łączyła inteligencję wiary, która uczyniła z niej ważną teolożkę, z estetyczną 

wrażliwością, która uczyniła z niej poetkę, kobietę listów oraz miłośniczkę śpiewu i sztuki. Od 

wczesnych lat wykazywała silne pragnienie wiedzy, które poprowadziło ją, w wieku około 

dziewięciu lat, do studiowania łaciny i ułożenia swojego pierwszego elementarnego dzieła 

religijnego. W wieku trzynastu lat Juana została damą dworu wicekrólowej Leonor, żony 

wicekróla Antonia Sebastiána, markiza de Mancera, co zetknęło ją z najwybitniejszymi 

prawnikami, filozofami, teologami i poetami regionu, wszyscy mile widziani w salonie 

kulturalnym wicekróla. W 1666 roku, mając zaledwie piętnaście lat, znakomicie zdała egzamin 

zorganizowany przez samego wicekróla przed czterdziestoma uczonymi — ekspertami w 

różnych dyscyplinach — którzy poddali ją rygorystycznej serii pytań. 

W 1669 roku została przyjęta do klasztoru Sióstr św. Hieronima, gdzie pozostała do końca 

życia. Jej dom stał się prawdziwym centrum kultury, gdzie pisała kompozycje wszelkiego 

rodzaju: oprócz pism teologicznych i filozoficznych (za które zasługuje na miano pierwszej 

teolożki Ameryki Łacińskiej), komponowała wiersze okolicznościowe, wiersze miłosne i inne 

dzieła, posługując się stylem góngorystycznym i konceptystycznym, zgodnie z trendami epoki 

baroku, zachowując jednocześnie własny oryginalny styl. Podjęła się również zorganizowania 

dużej biblioteki, co przyniosło jej tytuł „Dziesiątej Muzy Meksyku". 

Jej życie nie było pozbawione konfliktów i prób, nawet z władzami kościelnymi. Gdy 

nakazano jej sprzedać bibliotekę i rozdać dochód ubogim, posłuchała. Opiekując się siostrą w 

swoim klasztorze, zaraziła się i zmarła w 1695 roku. 

Jej dorobek literacki, przedmiot licznych debat wśród późniejszych uczonych, pozwala 

uważać ją za swego rodzaju feministkę ante litteram, prawdziwą ikonę emancypacji, a nawet 

prawdziwy mit dla narodu. 
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Brak wiedzy uważany za prawdziwy grzech herezji; miłość do Pisma Świętego; jej wybór 

studium jako służby potrzebującym i jako formy miłosierdzia, uczyniły ją jedną z pierwszych 

kobiet, które pracowały na rzecz prawa kobiet do życia intelektualnego, w wyraźnym 

kontraście do swoich czasów. Powiedziano o siostrze Juanie: „Mężczyźni, którzy mają z nią do 

czynienia, zakochują się w niej. Jest wielkim wzorem dla kobiet" (I. Leonard). 

12. María Antonia de San José (1730–1799) 

„Mama Antula", urodzona jako María Antonia de Paz y Figueroa, urodziła się w 1730 roku 

w szlacheckiej rodzinie w prowincji Santiago del Estero (Villa Silípica), wówczas 

Wicekrólestwie Peru, obecnie Argentynie. Inspirowana duchowością ignacjańską, od 

wczesnych lat zaczęła gromadzić wokół siebie grupę przyjaciółek. Z nimi, w latach kasaty 

zakonu jezuitów z dominiów hiszpańskich, zaczęła szerzyć praktykę ćwiczeń ignacjańskich. 

Najpierw w prywatnych domach, potem, gdy inicjatywa się rozszerzała, zakupiono pierwszy 

dom rekolekcyjny dla ćwiczeń duchowych w Buenos Aires, zwany beatorio (błogosławionym) 

z powodu błogosławionej atmosfery duchowej, jaka tam panowała. Działo się to w 1792 roku. 

Została ogłoszona błogosławioną w 2016 roku, a świętą w 2024 roku przez Papieża Franciszka. 

Jej charyzmat jako przewodniczki znajduje się w jej pragnieniu pomocy i doradzania 

duszom poprzez pobożną praktykę ćwiczeń ignacjańskich. Jawi się więc jako prawdziwa 

przyjaciółka ludu, hojna i współczująca matka dla wrażliwych ludzi, takich jak rolnicy i 

robotnicy, obracając swoje kontakty31 z ważnymi osobistościami, bogatymi i potężnymi 

mężczyznami, na korzyść swojej sprawy. Sami jezuici uznali jej charyzmat za godny zastępca 

podczas ich nieobecności i opatrznościowy „dzwonek alarmowy", aby ich pamiętać. 

W mowie pogrzebowej na cześć Maríi Antonii, kilka miesięcy po jej śmierci, o. Julián 

Perdriel, O.P., znalazł wzniosłe słowa, by podkreślić jej wielkość: „heroiczna kobieta, która 

budziła32 podziw, kobieta pobożna w swojej cnocie, kobieta ducha w swoim żarze, użyteczna w 

swoich przedsięwzięciach, niezbędna w rzadkiej wytrwałości w ich wykonywaniu, apostolska 

w gorliwości o zbawienie dusz". 

13. Elżbieta Anna Seton (1774–1821) 

Była pierwszą amerykańską świętą i pionierką w dziedzinie edukacji kobiet. Urodzona w 

1774 roku, została ochrzczona w Kościele episkopalnym. Miała pięcioro dzieci ze swoim mężem 

Williamem Setonem. Po śmierci męża, dzięki przyjaźni włoskiej rodziny, podróżowała do 

Włoch, gdzie rozpoczęła stopniową drogę ku katolicyzmowi. Rok 1805 oznaczał jej nawrócenie, 

gdy przyjęła sakramenty Eucharystii i Bierzmowania. Po przeprowadzce do Baltimore, dzięki 

mądrej radzie kapłana francuskiego pochodzenia, Anna postanowiła założyć szkołę dla 

dziewcząt, a w krótkim czasie założyła wspólnotę religijną zwaną „Córkami Miłosierdzia św. 

Józefa". To zapoczątkowało okres wielkiej misyjnej gorliwości z tworzeniem nowych instytucji 

 
31 N.M. SCOTT, „Sor Juana Inés de la Cruz und die Liebe zum Wissen", w: W. KASPER (red.), Sanft und 
Rebellisch, Herder, Freiburg im Breisgau 1990, 118. 
32 Por. M. EZCURRA, Vida de sor Maria Antonia de La Paz. Wydanie pośmiertne, bogato opatrzone przypisami 
przez ks. Justo Beguiriztain, S.J., Sebastian de Amorrortu e hijos, Buenos Aires 1947, 7. 
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edukacyjnych. Zmarła w Emmitsburgu w 1821 roku. Jan XXIII ogłosił ją błogosławioną w 1958 

roku, a kanonizowana została kilka lat później, w 1975 roku, przez Papieża Pawła VI. 

Niezwykłość Elżbiety można podsumować następująco: „W historii Stanów Zjednoczonych 

i Kościoła katolickiego Elizabeth Ann Bayley Seton jest postacią unikalną. W swoich licznych33 

rolach jako żony, matki, towarzyszki i przyjaciółki, wdowy, edukatorki i założycielki wspólnoty 

zakonnej, Elżbieta jest szczególnie znaczącym wzorem kobiecości dla Kościoła powszechnego. 

Krótko mówiąc, E.A.S. była kobietą wiary, inspirowaną Słowem Bożym i napełnioną Duchem 

Świętym". 

14. Franciszka Cabrini (1850–1917) 

Urodziła się w 1850 roku we wsi w prowincji Lodi. Od młodych lat czuła się pociągnięta 

swoim powołaniem. Na zaproszenie biskupa została siostrą w Casa della Provvidenza w 

Codogno, opiekując się biednymi dziewczętami, i złożyła śluby w 1877 roku. Niemniej jednak, 

ponieważ wciąż dążyła do pracy misyjnej, przyjęła propozycję biskupa i w 1880 roku założyła 

Instytut Misjonarek Najświętszego Serca Jezusowego w Codogno. Stamtąd rozpoczęła się 

niezwykła przygoda. Opatrzność zaprowadziła ją do Nowego Jorku, gdzie rozpoczęła pracę 

apostolską, zakładając szkoły dla włoskich imigrantów. Założyła instytuty w Panamie, 

Argentynie, Brazylii i Europie. Jej sfera działania coraz bardziej się rozszerzała: ludzie 

potrzebujący wszelkiego rodzaju, od szkół po więzienia, byli wszyscy przyjmowani i 

integrowani przez nią. Zbudowano żłobki, szkoły, internaty, sierocińce, domy emerytów i 

szpitale. Franciszka Cabrini przepłynęła Atlantyk 28 razy. Nie było granic dla jej ruchu: od 

Nowego Jorku do Chicago; od Andów do Buenos Aires. Była niestrudzona i pracowała w 

imponującym tempie. Zmarła w Chicago w 1917 roku. Została ogłoszona błogosławioną w 1938 

roku i świętą w 1946 roku przez Papieża Piusa XII, a w 1950 roku została wezwana jako 

patronka emigrantów. 

Franciszka Cabrini, „bohaterka czasów współczesnych34", wyróżniała się niezwykłą 

apostolską i misjonarską owocnością na rozległym kontynencie. Stała się również punktem 

odniesienia dla nowoczesnej służby społecznej i wykorzystała zasady amerykańskiej 

demokracji do integracji włoskich emigrantów ze społeczeństwem. Wytrwałość Franciszki 

można podsumować następująco: „przedstawia nam […] obraz siebie w ciągłym wzroście, 

zarówno w ludzkiej świadomości, jak i duchowej głębi, model kobiecej emancypacji na 

poziomie społecznym i istotnej jasności na poziomie duchowym. Niezwykły wzór nie tylko dla 

sióstr swojej kongregacji, ale dla wszystkich nowoczesnych kobiet". 

15. Maria Montessori (1870–1952) 

Włoska pedagożka o światowej sławie. Wynalazła nowatorską metodę edukacyjną, która 

jest nadal używana w różnych środowiskach edukacyjnych. Urodzona w 1870 roku, miała 

talent do nauki i zapisała się na Wydział Medycyny La Sapienza w Rzymie. Była trzecią 

 
33 J.M. BLANCO, Vita documentada de la sierva de Dios María Antonia de la Paz y Figueroa fundadora de la Casa 
de Ejercicios de Buenos Aires, Sebastian de Amorrortou & hijos, Buenos Aires 1942, 382. 
34 M. CELESTE, Ann Seton. Vita della prima santa di America (1774–1821), Piemme, Casale Monferrato 2001, 
348. 
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Włoszką, która ukończyła studia w środowisku zdominowanym przez mężczyzn. Rozwinęła 

zainteresowanie pedagogiką, biorąc kursy psychologii eksperymentalnej, zdobywając 

doświadczenie w higienie, psychiatrii i pediatrii, odbywając staże w szpitalach, podróżując 

szeroko i odkrywając autorów z kreatywnymi pomysłami w dziedzinie psychologii. Otrzymała 

również dyplom z filozofii, coraz bardziej angażując się w dziedzinę pedagogiki. Dzięki swojej 

pracy w klinice nawiązała kontakty z naukowcami angielskimi i francuskimi, interesując się 

reedukacją tak zwanych dzikich dzieci. W 1907 roku otworzyła w Rzymie pierwszą szkołę 

Montessori, zwaną Casa dei Bambini (Domem Dzieci), gdzie zastosowała wyniki swoich 

badań, ukształtowane częściowo poprzez pracę z dziećmi opóźnionymi w rozwoju. W 1909 

roku ukazało się pierwsze włoskie wydanie jej książki Metoda Montessori: Pedagogika 

naukowa zastosowana w edukacji dziecka, stając się tekstem fundacyjnym dla jej późniejszej 

pracy pedagogicznej i dla kursów Montessori na całym świecie. W 1913 roku odwiedziła Stany 

Zjednoczone, wzbudzając zainteresowanie w Ameryce Północnej. W latach 1914–1924 

mieszkała w Hiszpanii, otwierając pierwszy hiszpański Casa dei Bambini w Barcelonie w 1915 

roku, by zastosować metodę do edukacji religijnej. Jej sukces pedagogiczny zaowocował 

powstaniem całego „Ruchu Montessori". Była również zaangażowana w emancypację kobiet, 

uczestnicząc w kilku kongresach kobiet i propagując m.in. kwestie równych płac i prawa 

wyborczego dla kobiet. Zmarła nagle w Noordwijk w Holandii podczas organizowania podróży 

w celu zorganizowania systemu szkolnego w Ghanie. 

Choć nie była zaangażowana w katolicki apostolat, wpływ jej metody na pedagogikę 

kościelną wciąż można prześledzić. Wiele z jej intuicji zostało przyjętych przez Włoską 

Konferencję Episkopatu w celu odnowy katechetycznej we Włoszech. W 1947 roku Montessori 

napisała poruszający list, w którym wyraziła swoją wiarę w dzieci: „Musimy uważać dzieci za 

naszych35 współpracowników. Mają jedną część pracy, my mamy inną. Ich zadaniem jest dać 

nam pierwsze światło prawdziwej miłości. Społeczeństwo ludzkie może się zmienić tylko 

wtedy, gdy dorośli i dzieci współpracują. […] Prawdziwa edukacja obejmuje nie tylko dziecko, 

które jest edukowane, ale również dorosłego, który jest przemieniany". 

16. Armida Barelli (1882–1952) 

Najlepiej znana jako współzałożycielka Katolickiego Uniwersytetu Najświętszego Serca, 

Misjonarek Królewskości Naszego Pana Jezusa Chrystusa oraz Dzieła Królewskości. Kierowała 

również Ruchem Młodzieżowym Akcji Katolickiej, wyróżniając się swoimi talentami. Wczesne 

studia odbywała w Szwajcarii, gdzie postanowiła poświęcić się pracy społecznej. Została 

tercjarką franciszkańską w 1910 roku, po nawiązaniu znaczącej przyjaźni z ojcem Agostino 

Gemellim. Oprócz powyższego, w 1922 roku, z pomocą Ruchu Młodzieżowego Akcji Katolickiej 

i biskupa Eugenia Massiego, ustanowiła Instytut Benedykta XV w północnych Chinach, by 

wspierać chińskie dziewczęta z powołaniem religijnym, zarządzając również ustanowieniem 

szeregu organizacji charytatywnych. Jej zaangażowanie polityczne prowadziło ją do walki o 

prawo wyborcze dla kobiet. Dotknięta chorobą, ostatnie lata życia poświęciła apostolatu 

 
35 L. SCARAFFIA, „Note bibliografiche e presentazione", w: F.X. CABRINI, Lettere di san Francesca Saverio 
Cabrini 1868–1889, Missionarie del Sacro Cuore di Gesù, Roma 1996, 31. 
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cierpienia. Zmarła w prowincji Varese w 1952 roku. Papież Franciszek dodał ją do listy 

błogosławionych w 2022 roku. 

W swoich licznych inicjatywach, szczególnie w dziedzinie awansu kobiet, przez całe życie 

okazała się być nowatorska, wyemancypowana, otwarta umysłowo, inteligentna, wybiegająca 

w przyszłość i odważna, często przekraczając granice narzucone przez zwyczaje, które nie były 

już odpowiednie dla czasów, i starając się wydobyć i zrealizować potencjał własnej płci. Sama 

zdystansowała się od sentymentalnej, dewocyjnej religijności, skoncentrowanej dla kobiet na 

ofierze i samozaparciu, na korzyść głębokiej wiary opartej na liturgii i teologii, świadomej misji 

służenia Królestwu Bożemu w każdej dziedzinie życia społecznego. Jej działalność w Kościele 

kreśli prawdziwą trajektorię wyzwolenia potencjału dobra leżącego w sercach ludzi w służbie 

wspólnego dobra. 

17. Dorothy Day (1897–1980) 

Urodzona w Nowym Jorku, wcześnie wyróżniła się swoim aktywizmem społecznym, 

broniąc ubogich i propagując sprawiedliwość społeczną. Ochrzczona w Kościele 

episkopalnym, później wyrzekła się wiary chrześcijańskiej po zetknięciu się z radykalną i 

socjalistyczną myślą, zanurzając się całkowicie w aktywizmie politycznym i pracując w redakcji 

The Call, gazety o socjalistycznej inspiracji. Będąc w więzieniu w 1917 roku, miała okazję czytać 

Biblię. To był początek drogi, która powoli prowadziła ją do nawrócenia. Z jej autobiografii 

wiemy, że to ubodzy, oblicza tych, którzy cierpieli z powodu braku wszystkiego, ukazały jej 

prawdziwe oblicze Chrystusa. Niemniej jednak zachowała krytyczną postawę wobec 

„burżuazyjnego chrześcijaństwa", które brakowało uwagi dla zmarginalizowanych w 

społeczeństwie. W 1933 roku, wraz z Peterem Maurinem, działaczem społecznym pochodzenia 

francuskiego, założyła Ruch Robotnika Katolickiego, oparty na gazecie Catholic Worker, ruch 

robotników z zasadami niestosowania przemocy i gościnności dla tych, których społeczeństwo 

zredukowało do ubóstwa. Później otworzyła dom gościnny w biednych dzielnicach Nowego 

Jorku. Ruch wkrótce rozszerzył się na inne miasta w USA, Kanadzie i Wielkiej Brytanii, 

tworząc sieć niezależnych organizacji, wszystkie powiązane z Robotnikami Katolickimi. 

Zmarła w Nowym Jorku w 1980 roku. W 2000 roku Papież Jan Paweł II nadał jej tytuł Sługi 

Bożej, a Papież Franciszek wspomniał ją w swoim przemówieniu przed Kongresem USA w 

2015 roku jako przykład kobiety zaangażowanej w pomoc potrzebującym. 

W setną rocznicę jej urodzin Kardynał O'Connor wyjaśnił „rewolucyjne" podejście tej 

emblematycznej postaci: „Dorothy Day widziała świat36 w ogóle przemieniony w ogromny 

komercyjny rynek, gdzie pieniądze znaczą więcej niż cokolwiek innego. Widziała ludzi 

przemienionych w narzędzia handlu. Widziała rodzinę traktowaną jak rynek. Wystarczająco 

często przypominała nam, że sam Kościół może stać się po prostu rynkiem. Kochała Kościół i 

była mu niezmiernie wierna. Nie miała czasu dla tych, którzy atakowali Kościół jako taki, Ciało 

Chrystusa. […] Ale uznała, że my, biedne, słabe istoty ludzkie — ludzie tacy jak wy, ludzie tacy 

jak ja — mogliśmy zamienić Kościół w nic innego jak rynek". 

 
36 P. GIOVETTI, Maria Montessori. Una biografia, Edizioni Mediterranee, Roma 2009, 138. 
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18. Madeleine Delbrêl (1904–1964) 

Urodziła się w Mussidan w Nowej Akwitanii. Życie spędziła pomagając robotnikom w 

potrzebie. W wieku 17 lat napisała manifest przeciwko Bogu, w którym stwierdziła m.in.: „Bóg 

umarł… niech żyje śmierć". Coś zaczęło się w niej zmieniać, gdy chłopiec, w którym się 

zakochała, postanowił zostawić wszystko i wstąpić do Zakonu Dominikanów. Prawdopodobnie 

w 1924 roku ostatecznie nawróciła się na katolicyzm. Ukończyła studia i zaczęła pracować jako 

pracownik socjalny. W 1933 roku, wraz z dwiema innymi kobietami, osiedliła się w Ivry-sur-

Seine, oddając się na służbę miejscowej parafii i poświęcając się wspólnocie robotników 

żyjących w trudnych warunkach. Ta wspólnota, która nie miała oficjalnej nazwy, zaczęła być 

identyfikowana jako „11 Rue Raspail" lub po prostu „11". W jej wizji Kościół musi być 

„pionierski" i zdolny iść „na ulice", ponieważ to właśnie tam — na ulicach — znajduje się 

świętość i tam Bóg wzywa nas do działania. Jej zaangażowanie okazało się decydujące zarówno 

w latach II wojny światowej, jak i w okresie powojennym. Jej głos był również słyszany podczas 

fazy przygotowawczej Soboru Watykańskiego II. Zmarła w 1964 roku. W 2018 roku Papież 

Franciszek uznał jej heroiczne cnoty i ogłosił ją czcigodną. 

Madeleine oferuje prorockie przewidywanie Soboru Watykańskiego II. Promuje refleksję 

nad rolą laikatu w Kościele wraz z nową koncepcją Ludu Bożego, mistycznego ciała Chrystusa: 

„Jej miłość do Kościoła [świętego i grzesznego] nigdy jej nie opuściła: uważna na pytania 

swoich czasów, ale również na odpowiedzi magisterium i kultury, ofiarowuje, poprzez swoje 

pisma, obraz epoki wielkiego fermentu i kiełkowania dla Kościoła, epoki, która zwieńczy się 

Soborem Watykańskim II". 

Spuściznę jej życia można opisać następująco: „Jeśli Madeleine zostawiła37 »spuściznę«, 

nie jest to ani nowy ruch, ani nowa forma duchowości. […] Jedynym wnioskiem, jaki być może 

można wyciągnąć, jest to, że życie Madeleine Delbrêl narodziło się z samej tajemnicy miłości 

Chrystusa i zostało zbudowane wokół niego. W nim widziała jedyną miłość, źródło wszelkiej 

kreatywności, nieredukowalne do żadnego systemu i przekraczające wszystkie granice". 

19. Wanda Półtawska (1921–2023) 

Urodzona w Lublinie w 1921 roku jako Wanda Wojtasik. Polska psychiatra, pisarka, 

działaczka i przyjaciółka Karola Wojtyły. Jako młoda kobieta wstąpiła do harcerstwa. Wzięła 

udział w obronie narodowej w 1939 roku, gdy nazistowskie Niemcy zaatakowały Polskę. 

Została aresztowana, torturowana i uwięziona w obozie koncentracyjnym Ravensbrück, gdzie 

znosiła pseudo-medyczne eksperymenty i pracę przymusową. Została uwolniona kilka dni 

przed końcem wojny. Lata powojenne były naznaczone studiami na Uniwersytecie 

Jagiellońskim, gdzie zawiązała przyjaźń z młodym profesorem Karolem Wojtyłą. To były także 

lata, w których wyszła za mąż za Andrzeja Półtawskiego. Prowadziła intensywną karierę 

akademicką, uczestnicząc w licznych konferencjach i kursach, publikując głównie w dziedzinie 

etyki i moralności oraz tworząc znaczące pisma w dziedzinie pedagogiki i badań 

eksperymentalnych. Zmarła w Krakowie w 2023 roku. 

 
37 E. NATALI, Madeleine Delbrêl. Una chiesa di frontiera (Teologia viva 66), EDB, Bologna 2010, 21. 
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Opisana jako „kobieta ze stali" (F. Grignetti)38, przeżyła niektóre z najciemniejszych 

rozdziałów ostatniego stulecia. Jednak zamiast się załamać, poświęciła swoje życie 

zrozumieniu natury człowieka zdolnego do popełniania zła w historii. 

W 2010 roku F. Grignetti opisał Wandę (wówczas jeszcze żyjącą) jako „kobietę 

wyemancypowaną": „Jest kobietą nieugiętą i surową. Nie podobają jej się nowe czasy, 

dzisiejsze życie, które, jak mówi nieco z pogardą, jest »zbyt skłonne do wygody«. […] We 

własnym kontekście jednak Wanda Półtawska jest przykładem kobiety wyemancypowanej. 

Wystarczy spojrzeć na jej osobistą historię: dyplom z medycyny pod koniec lat 40., niezależna 

osobowość, pełnoetatowe zaangażowanie polityczne i duszpasterskie, łagodny mąż, który jest 

wyśmiewany za poświęcenie się sprawie żony [zwany »wdowcem«], […], niemal despotyczna 

kontrola nad młodymi seminarzystami, szczera relacja z hierarchią watykańską". 

Wnioski 

Na końcu tej galerii, która oferuje pewne portrety kobiet, które odegrały wiodącą rolę w 

Kościele, uprawnione jest wskazanie kilku punktów zainteresowania, które, gdy zostaną 

należycie wzięte pod uwagę, mogą rzucić światło na dyskusję dotyczącą możliwej roli 

przywódczej kobiet w różnych kontekstach kościelnych. 

1) Przede wszystkim ważne jest, by podkreślić fundamentalny fakt teologiczny: wiara, 

która jednoczy te kobiety, ich osobista więź z Chrystusem, często określanym jako oblubieniec, 

przyjaciel, brat. Poziom relacji zdolny dawać siłę i kierować nawet w trudnych chwilach życia, 

w czasach ciemności i cierpienia. 

2) Wielka miłość do Kościoła. Choć czasami ich temperament zaznacza dystans od sposobu 

myślenia hierarchii, pozostając posłusznie wiernymi, siła tych kobiet wyrażała się na rzecz i z 

miłości do Kościoła. Taka więź, zarówno uczuciowa, jak i sentymentalna jednocześnie, nigdy 

nie pozwoliła powstać podziałom i ostatecznym zerwaniom, ale zawsze była zdolna do 

pozytywnego odbudowywania gmachu komunii kościelnej. 

3) Stała potrzeba reformy i budowania czegoś nowego. Diagnoza tych szlachetnych dusz 

nigdy nie zatrzymała się na trudnościach i ciężarach, ale wkopywała się w grunt, oczyszczała 

go, orała i siała w widoku nowego żniwa. Aspekt proaktywny, przekładany konkretnie na 

inicjatywy, rzeczywistości, konstrukcje, fundacje wspólnotowe, dzieła konkretnej służby i ulgi 

dla ludzkich kruchości itp., znajdował się w centrum ich rozumienia własnego charyzmatu i 

jego rozwoju w służbie braciom i siostrom. 

4) Miłość do Boga i Kościoła spontanicznie przekładała się na miłość do bliźniego, 

szczególnie najbardziej potrzebujących. Stąd wrażliwość i troska tych kobiet wobec ubogich, 

chorych, więźniów, zranionych, skazanych, zmarginalizowanych, kobiet, dzieci i starszych, we 

wszystkich różnych dziedzinach, w których pracowały. 

5) Ostatni aspekt, o charakterze relacyjnym, podkreśla, jak więź przyjaźni z postacią męską 

pomogła wielu z nich rozwinąć dojrzałą wizję ich duchowej drogi, otwierając drogę do 

właściwej realizacji otrzymanych darów charyzmatycznych. 

 
38 C.F. MANN, Madeleine Delbrêl. Una vita senza frontiere, Gribaudi, Milano 2004, 237. 
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Przykłady „oświeconych kobiet" w historii potrafią pokazać dobro, które Duch dokonuje w 

biegu ludzkich wydarzeń, stawiając te świadectwa jako lampy oświetlające drogę wiernych. 

--- 

ANEKS III 

WSPÓŁCZESNE ŚWIADECTWA KOBIET 
UCZESTNICZĄCYCH W KIEROWANIU 

KOŚCIOŁEM 

1. Niniejszy Aneks ma na celu zaoferowanie syntezy zróżnicowanego materiału 

otrzymanego przez Dykasterię (świadectwa, refleksje, artykuły itp.) dotyczącego obecnej 

sytuacji zaangażowania kobiet w role przywódcze w Kościele. Te wkłady pozwalają nam 

zobrazować rzeczywistość bogatą i złożoną, której nie można sprowadzić do prostej recepty 

stosowanej raz na zawsze, ale ukazują, jak ta droga musi być zakorzeniona w historii i kulturze 

każdego Kościoła partykularnego. Z jednej strony jasno widoczny jest cenny wkład, jaki wiele 

kobiet już wnosi w działalność duszpasterską, katechetyczną i liturgiczną; z drugiej strony 

istnieje również poczucie pewnego napięcia w niektórych kontekstach kościelnych i raporty o 

różnych trudnościach. To napięcie wzywa do uważnego rozeznania, które słucha różnych 

głosów obecnych we wspólnocie kościelnej, pozostając jednocześnie wiernym tradycji i 

otwartym na znaki czasów. Tekst dzieli się na dwie sekcje: pierwsza zarysowuje, bez pretensji 

do wyczerpywalności i na podstawie zebranego materiału, niektóre z głównych sytuacji, w 

których pewne role przywódcze w Kościele są już powierzane kobietom; druga skupia się na 

Kurii Rzymskiej i innowacjach wprowadzonych przez Konstytucję Apostolską Praedicate 

Evangelium. 

Niektóre próby innowacji 

2. Znaczącym rozwojem dotykającym świata francuskojęzycznego w Europie — szczególnie 

Francji, ale również Belgii i Szwajcarii — jest mianowanie w coraz większej liczbie diecezji 

„Déléguée générale" (Delegatki Generalnej). Ta innowacja powinna być rozumiana w 

szerszych ramach reformy, która nie dotyczy kobiet jako takich, lecz powierzania diecezjalnych 

ról odpowiedzialności duszpasterskiej wiernym świeckim — rozwoju szczególnie ważnego w 

kontekście europejskim. 

3. W tym przypadku, jak i w innych, które zostaną przywołane, są to przykłady reformy „od 

dołu", w której biskup diecezjalny ustanawia figurę juridyczną nieprzewidzianą w obecnym 

systemie prawnym, w odpowiedzi na rzeczywiste potrzeby Kościoła lokalnego, z zamiarem 

wykorzystania możliwości oferowanych przez Kodeks Prawa Kanonicznego. Wynika z tego, że 

prerogatywy tej innowacyjnej figury nie są zdefiniowane w sposób jasny i ostateczny, ale są, że 

tak powiem, dopasowane do konkretnych kontekstów, co tłumaczy również pewną zmienność 

nazwy, pod jaką ta figura jest określana — delegatka generalna, delegatka biskupia, 

współmoderator kurii itp. 



49 
 

4. Ważne jest, by podkreślić użyty termin: delegatka. Wyraźnie wskazuje to, że delegatka 

generalna lub biskupia różni się na przykład od wikariusza generalnego. Ten ostatni dzierży 

zwyczajną władzę zastępczą (tj. władzę przypisaną do urzędu z mocy prawa); w przypadku 

delegatki generalnej natomiast instrumentem juridycznym jest delegacja udzielona przez 

biskupa diecezjalnego, dzięki której władza jest przyznawana osobie, a nie przez urząd (por. 

KPK, kan. 131). Ta delegowana władza jest zatem sprawowana mocą sakramentów Chrztu i 

Bierzmowania, zgodnie z wytycznymi określonymi przez biskupa w liście misyjnym. 

5. Odniesienie się do kilku konkretnych przykładów pomoże lepiej zdefiniować tę figurę, 

przy świadomości, że w miarę upływu czasu mogą się dodawać nowe. Jedną z pierwszych 

diecezji we Francji, które mianowały kobietę na urząd Delegatki Generalnej, była Diecezja 

Nantes, wyraźnie biorąc za wzór reformę Kurii Rzymskiej39 dokonaną przez Praedicate 

Evangelium. W tym przypadku Delegatka Generalna wspomaga biskupa w zarządzaniu 

diecezją wraz z wikariuszami generalnymi, umożliwiając jej aktywny udział w różnych radach 

i ekipach diecezjalnych. Jej misja jest czysto duszpasterska i polega głównie na zadaniach 

koordynacyjnych: ocenia organizację „centrów" duszpasterskich diecezji i ich współpracę z 

parafiami, dzięki czemu może proponować biskupowi wszelkie konieczne interwencje, by 

zapewnić, że centra duszpasterskie mogą lepiej odpowiadać na potrzeby ewangelizacji. 

Ponadto delegatka jest odpowiedzialna za śledzenie różnych inicjatyw duszpasterskich w 

połączeniu z odpowiednimi urzędami diecezjalnymi, zarówno by je wspierać, jak i by zwiększać 

ich rozpoznawalność. Wreszcie, nadzoruje pewne zadania administracyjne w imieniu 

wikariuszy generalnych lub biskupa diecezjalnego. Co znamienne, pierwsze mianowanie na 

Delegatkę Generalną w Diecezji Nantes zostało dokonane na rzecz kobiety. 

6. Inne diecezje, które mają taką figurę, to Troyes, Saint Brieuc, Montauban i Lille we 

Francji, które również ustanowiły odpowiedni urząd. W Belgii Archidiecezja Mechelen-

Bruksela mianowała Delegatkę Generalną — kobietę, która pełni swoją służbę razem z 

kapłanem. W innych regionach, wciąż w Europie francuskojęzycznej, wprowadzono inne 

rozwiązania juridyczne, ale zawsze z zamiarem zwiększenia uczestnictwa wiernych świeckich, 

a w szczególności kobiet, w rolach przywódczych w Kościołach lokalnych: w Szwajcarii od 2021 

roku niektórzy biskupi diecezjalni mianowali świeckich przedstawicieli zamiast wikariuszy 

biskupich (choć z różnymi funkcjami), ale jako nominacje osobiste wskazujące funkcję, bez 

ustanawiania konkretnego urzędu. 

7. To doświadczenie nie ogranicza się jednak do Europy francuskojęzycznej, ale obejmuje 

również niektóre nowatorskie próby w Austrii. Na przykład 1 marca 2025 roku pierwsza 

wikariuszka biskupia, teo40lożka, rozpoczęła swoją posługę w obszarze „synodalności i rozwoju 

Kościoła" w Diecezji Gurk-Klagenfurt. To mianowanie jest w istocie częścią serii inicjatyw, 

które są od dłuższego czasu prowadzone w diecezjach Europy Środkowej, gdzie kobiety 

zajmują pozycje przywódcze w administracji i duszpasterstwie, często w zespołach (jak w 

Archidiecezji Wiedeńskiej), pod kierownictwem kapłana lub, w ostatnim czasie, pracując 

ramię w ramię z wyświęconymi szafarzami na poziomie diecezjalnym. 

 
39 G. GALEAZZI – F. GRIGNETTI, Karol e Wanda (Saggi), Sperling & Kupfer, Milano 2010, 208. 
40 Por. L. PERCEROU, „Nouvel office de délégué general. Message de Mgr Laurent Percerou, Évêque de Nantes 
(23 maja 2022)": https://diocese44.fr/nouvel-office-de-delegue-general/ (dostęp: 29 września 2025). 
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8. Zebrany materiał pokazuje, że pierwsze wysiłki w tym kierunku sięgają kilku 

dziesięcioleci, w Archidiecezji Adelaide w Australii, i dotyczyły głównie okresu między 1986 a 

2001 rokiem41. Jest to istotnie unikalny przypadek w historii Kościoła w tym42 kraju, ale nie 

powstał z niczego. Raczej skorzystał z owocnej pracy wykonanej w poprzednich latach w 

przygotowaniu do przyjęcia ruchu reformatorskiego zainicjowanego przez Sob43ór Watykański 

II. Między latami 80. a początkiem XXI wieku kobiety były aktywnie zaangażowane w 

wykonawcze zadania rządowe — rozumiane jako stanowiska współpracy z ordynariuszem 

diecezjalnym — które nie różniły się znacząco od tych, które charakteryzują nowszą rolę 

Delegatki Generalnej. Te innowacje były częścią synodalnej odnowy eklezjologicznej ante 

litteram, która przewidywała włączenie współpracowników biskupa diecezjalnego do komisji 

duszpasterskich, zamiast przydzielania ich do wyizolowanych ról, sprzyjając w ten sposób 

bardziej kolegialnemu — lub, jeśli wolimy, synodalnemu — modelowi kierownictwa. 

Wymagało to oczywiście, by odpowiedzialności tych kolegialnych ciał kierownictwa 

duszpasterskiego były jasno zdefiniowane. Co więcej, istniała wyraźna świadomość 

rozróżnienia między autorytetem kapłańskim a różnymi zadaniami związanymi z 

zarządzaniem diecezjalnym, co pozwalało na obszerną przestrzeń uczestnictwa osób świeckich 

— a w szczególności kobiet — pozostając w ramach możliwości przewidzianych przez prawo 

kanoniczne. To doświadczenie kontynuowane jest do pewnego stopnia poprzez mianowania 

kobiet na urzędy kanclerskie lub inne wyższe stanowiska administracyjne, odzwierciedlając 

praktykę, która stała się względnie rozpowszechniona w świecie anglojęzycznym, z 

przykładami w diecezjach australijskich, takich jak Archidiecezja Sydney, oraz w Stanach 

Zjednoczonych. 

9. Oczywiście próby poszerzenia uczestnictwa kobiet w życiu i kierowaniu Kościołem, 

często by zrekompensować niedobór kapłanów, nie ograniczają się do tak zwanych Kościołów 

zachodnich. Sam Papież Leon XIV mógł zaoferować swoje cenne świadectwo dotyczące stylu44 

synodalnego uczestnictwa ante litteram, który charakteryzował Peru wiele lat temu. Na 

przykład w latach 80. w Diecezji Chulucanas, prawdopodobnie jako pierwsza taka próba w 

całej Ameryce Łacińskiej, ustanowiono program duszpasterski zwany45 „Nueva Imagen de 

Parroquia" z zamiarem tworzenia małych wspólnot kościelnych, w których parafia była 

rozumiana nie jako instytucja świadcząca usługi, lecz jako autentyczna wspólnota, w której 

praktykuje się solidarność i wzajemną pomoc. W tym celu promowano czynne uczestnictwo 

wiernych w parafiach, w tym w rolach kierownictwa duszpasterskiego, na przykład poprzez 

tworzenie grup osób świeckich w tym celu, podczas gdy same parafie zostały podzielone na 

mniejsze jednostki właśnie46 po to, by ułatwić to doświadczenie wspólnotowe, tak by parafia 

mogła „chodzić sama" nawet pod nieobecność kapłanów. Ten styl, głęboko zgodny z metodą 

 
41 Por. BIURO PRASOWE DIECEZJI GURK, Bischof Marketz ernennt österreichweit erste bischöfliche Vikarin: 
Pastoraltheologin Velik-Frank übernimmt Leitungsverantwortung für Bereich Synodalität und 
Kirchenentwicklung (26 lutego 2025): https://www.kath-kirche-kaernten.at/dioezese/detail/C2488/ (dostęp: 11 
listopada 2025). 
42 Por. J. TRINIDAD, „Women’s Participation and Collaboration in Ecclesial Leadership in the Local Church of 
Adelaide", w: The Australasian Catholic Record 102 (2025), 32–53. 
43 Por. tamże, 34. 
44 Por. P. FOX, „Power and Leadership of Women Within the Catholic Church in Australia", w: The Australasian 
Catholic Record 95 (2018), 12. 
45 Różne odniesienia zaczerpnięte z: E.A. ALLEN, León XIV. Ciudadano del mundo, misionero del siglo XXI, 
Debate, Barcelona 2025. 
46 Por. tamże, 66–67. 
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augustiańską, został następnie zaproponowany ponownie przez ówczesnego Mons. Prevosta w 

jego Diecezji Chiclayo (i wcześniej eksperymentowany w Trujillo), powierzając różne rodzaje 

odpowiedzialności grupom osób świeckich, często prowadzonym przez kobiety, oferując 

owocny model kościelny dla całego północnego Peru, który jest aktualny do dziś47. 

10. Inny niedawny przykład, wciąż w Ameryce Łacińskiej, pochodzi od Kardynała Leonarda 

Ulricha Steinera, Arcybiskupa Metropolit48y Manaus w Brazylii, który zgłosił Dykasterii, że nie 

tylko w jego archidiecezji, ale również w licznych innych diecezjach i prałaturach brazylijskich, 

większość szafarzy Słowa i nadzwyczajnych szafarzy Eucharystii to kobiety — tak jak w wielu 

innych kontekstach kobiety podejmują zadanie koordynowania lokalnej działalności 

duszpasterskiej. 

11. Kolejny godny uwagi przykład pochodzi z niemal drugiej strony świata: z Filipin, które, 

jak wiadomo, są jedynym krajem azjatyckim z większością katolicką — choć nie przekłada się 

to na odpowiednią obfitość powołań. Przeciwnie, istnieje rozpowszechnione zniechęcenie do 

praktyki religijnej. W tym kontekście, w Diecezji Kalookan, kierowanej przez Kardynała Pabla 

Virgilia S. Davida, w obszarze metropolii manilskiej naznaczonym rozpowszechnioną biedą 

miejską, niektóre osoby zakonne zostały mianowane na stanowiska duszpasterskie w misjach 

diecezjalnych wśród najbiedniejszych, pracując ramię w ramię z kapłanami — a w niektórych 

przypadkach zastępując ich. Do tego dochodzi bogaty wkład ruchów świeckich i podstawowych 

wspólnot kościelnych, które pomagają zrekompensować poważny niedobór duchowieństwa. 

Świadectwa z Kurii Rzymskiej 

12. W ostatnich latach pontyfikatu Papieża Franciszka, po publikacji Konstytucji 

Apostolskiej Praedicate Evangelium, zainicjowano początkowy proces reformy w celu 

zwiększenia obecności kobiet w Kurii Rzymskiej. Świadectwa zebrane przez Dykasterię — głosy 

kobiet, które kochają Kościół i pragną mu służyć hojnie — ujawniają, obok nieuniknionych 

zmagań, liczne znaki łaski i nadziei zasługujące na uznanie jako przejawy działania Ducha 

Świętego w Kościele naszych czasów. Ogólny obraz, który się wyłania, jest naturalnie obrazem 

rzeczywistości wciąż w ewolucji, z której można jednak dostrzec pewne znaczące postępy. Te 

postępy odzwierciedlają rosnącą świadomość kościelną wartości obecności kobiet, choć wciąż 

wzywają do dalszej refleksji nad eklezjalną wzajemnością między mężczyznami i kobietami. 

13. Po pierwsze, istnieje coraz bardziej wykwalifikowana obecność kobiet w obszarach 

tradycyjnie zdominowanych przez mężczyzn, z przyjmowaniem ról odpowiedzialności w 

różnych Dykasteriach. Wiele świadectw wyraża wdzięczność za wrażliwość przełożonych, 

którzy rozpoznali i promowali talenty niezależnie od płci, sprzyjając środowiskom pracy 

naznaczonym autentyczną współpracą i wzajemnym szacunkiem. Jest to dalsza wskazówka, że 

kiedy struktury kościelne autentycznie otwierają się na uczestnictwo kobiet, następują 

pozytywne wyniki dla całego Kościoła. Jednocześnie pewna dysproporcja pozostaje w 

niektórych obszarach, czego nie należy postrzegać jako nieprzezwyciężalnej przeszkody, lecz 

raczej jako zaproszenie do pogłębienia rozeznania. Wyzwanie polega na przezwyciężeniu logiki 

konkurencji tak głęboko zakorzenionej w pewnych kulturach pracy, w celu stworzenia klimatu 

 
47 Por. tamże, 96. 
48 Por. tamże, 153. 
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solidarności i współpracy. Oczywiste jest, że kobiety — ze swoimi unikalnymi historiami, 

doświadczeniami, umiejętnościami i wrażliwościami — mogą wzbogacać procesy decyzyjne i 

wewnętrzne relacje w miejscu pracy. Z perspektywy organizacyjnej to większe zróżnicowanie 

umożliwia bardziej owocne, wielostronne podejście do złożonych kwestii, które charakteryzują 

współczesne społeczeństwo. 

14. Niedawne mianowania kobiet na stanowiska odpowiedzialności w niektórych 

Dykasteriach stanowią prorocki znak zarówno o znaczeniu symbolicznym, jak i praktycznym. 

Reprezentują pierwszy krok ku otwieraniu nowych przestrzeni dla uczestnictwa, uznając, że 

zdolność do zarządzania i rozeznawania nie jest wyłącznym przywilejem płci męskiej. 

Świadectwa zaangażowanych kobiet ujawniają głębokie poczucie odpowiedzialności za role, 

które przyjęły, jak również świadomość historycznego znaczenia chwili, którą Kościół 

przeżywa. Ich obecność stopniowo przemienia kulturę organizacyjną, otwierając nowe 

perspektywy i pokazując, że synodalność może być przekładana na konkretne praktyki 

współodpowiedzialności. Jednocześnie raporty wskazują, że pewne postawy naznaczone 

klerykalizmem trwają: kobiety, nawet na stanowiskach odpowiedzialności, czasem zmagają 

się, by być angażowane i słuchane na równi z męskimi kolegami, szczególnie w interakcjach z 

wyświęconymi szafarzami. Niemniej jednak wiele kobiet zauważyło rosnące uznanie wśród 

męskich liderów cennych wkładów, jakie kobiety wnoszą w role kurialne. W licznych 

przypadkach przełożeni zrozumieli, że uczestnictwo kobiet nie jest ustępstwem ani adaptacją 

do przemijających trendów kulturowych, lecz odpowiada na głęboką ewangeliczną potrzebę — 

autentyczny znak czasów. Istotnie, ta świadomość może być najbardziej znaczącą zmianą, 

ponieważ jest warunkiem trwałej transformacji strukturalnej. W związku z tym częste są apele 

o rewizję norm kanonicznych, które ograniczają pewne procesy decyzyjne do wyświęconych 

szafarzy, ograniczając w ten sposób służbę kobiet zaangażowanych w takie zadania. Należy 

jednak podkreślić, że wkład kobiet do Kurii Rzymskiej nie ogranicza się do najwyższych 

stanowisk — choć są one szczególnie widoczne — ale rozciąga się na służbę na każdym 

poziomie instytucji kurialnych, z których wszystkie muszą być doceniane. 

15. Świadectwa dotyczące powołaniowego i duchowego wymiaru służby kurialnej są 

szczególnie znaczące. Wiele kobiet wyraża głębokie poczucie powołania do służenia Kościołowi 

powszechnemu poprzez swoją pracę w Kurii Rzymskiej, doświadczając tego zaangażowania 

nie tylko jako działalności zawodowej, ale jako autentycznej misji kościelnej, zakorzenionej w 

łasce chrztu i karmionej Eucharystią i osobistą modlitwą. Ta duchowa świadomość zapewnia 

najbardziej solidny fundament dla obecności kobiet w centralnych ciałach Kościoła, pokazując, 

jak służba kurialna może i powinna przyjmować formę autentycznej kościelnej diakonia. Te 

świadectwa ujawniają również głębokie zaangażowanie w misję Kościoła i poczucie 

przynależności wykraczające poza przemijające trudności, ugruntowane w pewności 

uczestniczenia we wspólnym powołaniu wszystkich wierzących do rozszerzania Królestwa 

Bożego. Ta świadomość nadaje codziennej pracy tych kobiet niezaprzeczalny wymiar 

duchowy. 

16. W odniesieniu do umiejętności zawodowych i kwalifikacji akademickich, wiele kobiet 

służących w Kurii Rzymskiej posiada poziom przygotowania, który często wyróżnia się 

rygorem i głębią. Zachęcająco, ta wiedza jest coraz bardziej rozpoznawana i ceniona, a 

kobietom powierzane są zadania wymagające specyficznych umiejętności w różnych 
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obszarach: od teologii po prawo kanoniczne, od komunikacji po zarządzanie administracyjne, 

oraz od badań historycznych po dyplomację. Rosnąca i coraz bardziej widoczna obecność 

kobiet — nie tylko w Kurii Rzymskiej — przyczynia się do wzbogacenia teologicznej i 

duszpasterskiej refleksji o unikalne perspektywy, zdolne odnieść się do wymiarów 

doświadczenia wiary, które są czasem pomijane z perspektyw wyłącznie męskich. Ten 

wykwalifikowany wkład jest darem Ducha, który Kościół jest powołany uznać z wdzięcznością. 

17. W tym sensie pożyteczne jest wskazanie, w odniesieniu do formacji i wzrostu 

zawodowego, obecności znaczących możliwości, które pozwalają kobietom zdobywać 

wysokopoziomowe umiejętności i być stale na bieżąco. Istnieją programy formacji ciągłej, 

możliwości udziału w konferencjach i seminariach oraz dostęp do kursów specjalizacyjnych 

sprzyjających rozwojowi zawodowemu i duchowemu. Kilka świadectw wyraża uznanie dla 

Przełożonych, którzy zachęcali i wspierali te ścieżki formacyjne, uznając ich znaczenie dla 

integralnego wzrostu osoby, nie tylko na poziomie zawodowym. Formacja ciągła jest także 

okazją do komunii kościelnej, sprzyjając wymianie doświadczeń i budowaniu sieci relacji. 

Spojrzenie w przyszłość 

18. Z perspektywy teologicznej i eklezjologicznej rosnąca obecność kobiet w Kurii 

Rzymskiej i w wielu innych kontekstach kościelnych stawia Kościołowi wyzwanie rozważenia 

jego zdolności do owocnego wcielania Ewangelii, bez umniejszania bogactwa właściwego 

wielości charyzmatów. Powołanie chrzcielne, które konstytuuje wszystkich wiernych jako lud 

kapłański, prorocki i królewski, znajduje w uczestnictwie kobiet znaczący wyraz wykraczający 

poza rozróżnienia związane ze święceniami. Te świadectwa dalej ilustrują, że 

komplementarność między mężczyznami i kobietami — wielokrotnie potwierdzana przez 

Magisterium, choć nie zawsze w pełni przyjmowana w debacie teologicznej — nie implikuje 

podporządkowania, lecz wzajemność i wzajemne wzbogacenie, ukierunkowane na wspólne 

dobro Kościoła. Obecność kobiet przyczynia się do pełniejszego ujawnienia macierzyńskiego i 

oblubienicznego oblicza Kościoła, istotnych wymiarów tożsamości kościelnej, które muszą 

również odzwierciedlać się w strukturach zarządzania i służby. 

19. Stąd, patrząc w przyszłość, zebrane świadectwa o zaangażowaniu kobiet w kierowaniu 

różnymi rzeczywistościami kościelnymi wyraźnie reprezentują ziarna nadziei, ukazując 

jednocześnie to, co już jest możliwe w Kościele dzisiaj. Wiele kobiet wyraża zaufanie do 

potencjału dalszego postępu, ufając w działanie Ducha Świętego i w zaangażowanie tych — 

zarówno mężczyzn, jak i kobiet — którzy wierzą w potrzebę bardziej synodalnego i 

włączającego Kościoła. Istnieje poczucie życia w czasie łaski, w którym Duch wzywa Kościół do 

odnowy, by być bardziej wiernym Ewangelii i bardziej wiarygodnym w swoim świadectwie 

wobec współczesnego świata (por. Mt 5,16). 

20. W świetle tych ustaleń bardziej niż kiedykolwiek właściwe jest kontynuowanie z 

ufnością już podjętej drogi, konsolidując osiągnięte postępy i pogłębiając refleksję w 

oczekiwaniu na nowe możliwości uczestnictwa. Na poziomie kulturowym należy promować 

formację, która sprzyja pełnej świadomości chrzcielnej godności każdego wierzącego oraz 

wartości uprawnionej różnorodności jako wyrazu kościelnego bogactwa. Na poziomie 

strukturalnym należy podejmować wysiłki, by stworzyć warunki, które dalej wspierają 
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uczestnictwo kobiet w procesach decyzyjnych, doceniając umiejętności i doświadczenie, jakie 

zdobyły. Na poziomie duszpasterskim obecność kobiet powinna być przeżywana i 

przedstawiana jako znak macierzyństwa Kościoła, zdolny inspirować nadzieję i ujawniać Bożą 

czułość wobec swojego ludu. 

21. Podsumowując, to, co się wyłania, jest rzeczywistością bogatą w znaki nadziei i 

pozytywne dynamiki, które zasługują na uznanie i zachętę. Rosnąca obecność kobiet jest 

darem Ducha, który Kościół jest powołany przyjąć z wdzięcznością i rozeznaniem. Osiągnięte 

postępy stanowią zachętę do kontynuowania tej drogi ze świadomością, że taka droga — gdy 

jest prowadzona przez autentyczne motywacje ewangeliczne — wydaje obfite owoce komunii i 

skuteczności duszpasterskiej. Pozostające wyzwania nie powinny przyćmiewać wielu 

pozytywnych zmian, lecz raczej inspirować odnowione zaangażowanie ku większej 

sprawiedliwości w relacjach kościelnych. Wkład kobiet nie jest dodatkiem, lecz koniecznym 

posługiwaniem wspólnocie wiernych, zakorzenionym w sakramencie Chrztu i wyrażanym w 

różnorodności charyzmatów. Pełne docenienie tego wkładu uczyni Kościół piękniejszym, 

bardziej wiarygodnym i bardziej wiernym jego powołaniu jako powszechnego sakramentu 

zbawienia. 

--- 

ANEKS IV 

ZASADA MARYJNA I ZASADA PIOTROWA. 
SPOJRZENIE KRYTYCZNE 

1. Jednym z tematów wyłaniających się w dokumentach badanych przez Grupę 5 jest 

pojęcie „zasady maryjnej", często łączone z pokrewnym pojęciem „zasady Piotrowej". Od 

drugiej połowy XX wieku czterej papieże powoływali się na te „zasady" w różnych kontekstach, 

na przykład w celu zilustrowania relacji między charyzmatycznym a hierarchicznym 

wymiarem Kościoła. 

2. „Zasada maryjna" jest również czasami używana do odniesienia się do wkładu kobiet w 

Kościele. W tym ostatnim użyciu w szczególności pojęcie „zasady maryjnej" przyciągnęło 

pewną krytykę. 

3. Biorąc to wszystko pod uwagę, niniejszy aneks przedstawia różne perspektywy, które 

wyłoniły się z dokumentacji dostępnej podczas studium tej kwestii. 

Rozwój „zasady maryjnej" i „zasady Piotrowej" 

4. Tak zwana „zasada maryjna" jest często przypisywana Hansowi Ursowi von 

Balthasarowi, który rozwinął ją w kontekście swoich pism eklezjologicznych. Szwajcarski 

teolog oparł „zasadę maryjną" na maryjnym „fiat" przy Zwiastowaniu (por. Łk 1,38), jako jej 

całkowitym otwarciu na Słowo, jako tej, która ma „wolę, by uczynić swoje własne istnienie, 
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wycofując się w otwartość, polem możliwego spotkania między ludzką49 potrzebą a Bożą 

łaską". Choć całkowite i czynne „fiat" Maryi wobec Słowa Bożego jest „niepowtarzalne w swojej 

doskonałości50", Balthasar ostatecznie postrzega je nie jako „prywatne wydarzenie", lecz jako 

coś, co Matka Boża „wypowiedziała »w imieniu całego rodzaju ludzkiego51«". 

5. Choć Balthasar mówi o uniwersalnych wymiarach maryjnego „fiat", uważa Maryję za 

wzór odpowiedzi Kościoła na wolę Bożą: „Kościół zaczyna się od »tak« Dziewicy z Nazaretu, 

które syntezuje wiarę I52zraela i doprowadza ją do nieobjętego wypełnienia: bezwarunkowej 

gotowości przyjęcia, w pełnej wolności, która udostępnia całą duchową i fizyczną płodność 

kobiety". Maryja jest „realnym symbolem" Kościoła z powodu swojej formy czynnej wiary i 

swojej dostępności wobec Boga, która jest normatywna dla całego Kościoła, i jest „wewnętrzną 

figurą communio" Kościoła53. Jej trwała i ciągła rola w odniesieniu do Kościoła pozwala mówić 

o Jej „fiat" nie tylko jako wydarzeniu, ale również jako zasadzie w odniesieniu do Kościoła. 

6. Jeśli Maryja reprezentuje „zasadę" charakteryzującą się przyjęciem Słowa Bożego, dla 

Balthasara Piotr reprezentuje drugą zasadę, związaną ze sprawowaniem urzędu i posługi w 

Kościele. W szczególności szwajcarski teolog widzi „zasadę Piotrową" jako wskazanie wymiaru 

posługującego i hierarchicznego ustanowionego przez Chrystusa w Piotrze, który identyfikuje 

jako „męską posługę, otrzymaną przez Piotra54 […] od »Księcia pasterzy«, Jezusa, by paść Jego 

stado". 

7. Dla Balthasara związek między tymi zasadami a kobiecością i męskością odpowiednio 

nie jest przypadkowy, jak teolog wyjaśnia: „tak jak wcielenie Słowa wymagało »tak« kobiety — 

która reprezentuje in nuce eklezjalną komunię — tak ludzka postać Słowa odpowiada55 jego 

realizacji w obiektywnej i społecznej, »instytucjonalnej« formie, która pozostaje dostępna w 

czasie" — roli związanej z Piotrem. 

8. Choć odrębne, według Balthasara obie „zasady", maryjna i Piotrowa, są niezbędne i 

„uzupełniają się i wzajemnie wskazują56 na swój prawdziwy cel". Z tego powodu może 

stwierdzić, że „Maryja i Piotr są dwoma realnymi symbolami57 jednego i jedynego Kościoła". 

Nie tylko obie są konieczne, ale, co ważne, teolog z Bazylei stwierdza, że wiara Maryi, „która 

kocha i ma nadzieję, w jej kobiecej dyspozycyjności wobec boskiego, bosko-ludzkiego 

Oblubieńca, jest współrozległa z męską zasadą58, wstawioną w Kościół, posługi i sakramentu". 

Jednakże szwajcarski teolog wyjaśnia, że w porządku świętości wymiar maryjny ma 

pierwszeństwo: „Element maryjny w Kościele obejmuje Piotrowy59 bez zagarniania go dla 

siebie". 

 
49 Por. P.V.S. DAVID, Świadectwo ustne na Feria IV, 22 października 2025. 
50 H.U. VON BALTHASAR, Il complesso antiromano, Nuovi saggi Queriniana 20, Brescia 1974, 207. 
51 Tamże. 
52 TENŻE, Esistenza sacerdotale, Brescia 2010, 36. 
53 TENŻE, Nuovi punti fermi, Già e non ancora 201, wyd. 2, Milano 1991, 109–110. 
54 TENŻE, Il complesso antiromano, Nuovi saggi Queriniana 20, Brescia 1974, 207–208. 
55 Tamże, 208. 
56 TENŻE, Esistenza sacerdotale, Brescia 2010, 47. 
57 TENŻE, „Che è la Chiesa?", w: Sponsa Verbi. Saggi teologici, II, Milano 2015, 14. 
58 TENŻE, Esistenza sacerdotale, Brescia 2010, 52. 
59 Tamże, 144 (podkreślenie dodane). 
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9. Choć „zasada maryjna" odnosi się fundamentalnie do całego Kościoła, w niektórych 

pismach Balthasar wyraźnie łączy tę zasadę również z pytaniami dotyczącymi ról kobiet i 

mężczyzn w Kościele. Choć klasyfikuje zadania kierowania i „autorytet konsekracji i absolucji" 

jako „męskie", szwajcarski teolog uważa sam Kościół za „kobiecy, maryjny", o „doskonale 

kobiecej płodności"60. 

10. Tym argumentuje, że „kapłan, jako mężczyzna, stoi w obszarze Piotra61: uczestniczy w 

misji apostoła, która polega na reprezentowaniu Pana wobec Kościoła i wspólnoty (które są 

»kobiece« w rodzaju)". Jednak nawet w tym przypadku Balthasar jest jasny, że „zasada 

maryjna" wciąż ma pierwszeństwo, ponieważ „w Ewangelii rola Piotra staje się istotna 

znacznie później niż rola Maryi; pochodzenie Kościoła nie leży w powołaniu apostołów, ale w 

małym pokoju w Nazarecie, gdy »tak« Syna wobec Ojca stało się jednym z »tak« matki wobec 

wcielenia Syna". 

11. Dla Balthasara jest to powiązane ze sposobem, w jaki przeżywała swoje „fiat" od 

Zwiastowania i przez całe swoje życie, oraz z jej macierzyństwem wobec Kościoła. W 

wyjątkowej roli, jaką odgrywa w życiu Kościoła, Maryja uczy apostołów, jak wypełniać swoją 

rolę w wierności Chrystusowi. Z tego powodu „nie potrzebuje dawać nam żadnego specjalnego 

znaku, by skłonić nas do patrzenia na Syna raczej niż na Nią: jej duch zależności manifestuje 

to. Jest zatem zdolna pokazać samym apostołom i ich następcom, jak możliwe jest być 

jednocześnie w pełni skuteczną obecnością62 i »służbą w pełni dokonaną«. Albowiem Kościół 

był już obecny w Niej, zanim mężczyźni zostali obdarzeni urzędem". 

12. Dlatego Balthasar wyjaśnia, że gdy rozważa się to z tej perspektywy, można zrozumieć, 

że „zasada Piotrowa" służy zagwarantowaniu jedności i zapewnieniu sakramentalnej mediacji 

świętości, którą Kościół już posiada w swojej formie maryjnej: „Jako wysłannik, jest 

przeznaczony dla świętego, kochającego, maryjnego63 Kościoła", a nawet w tym przypadku 

dodaje, że „Piotr pozostaje członkiem maryjnego Kościoła64". 

Z tego widzimy fundamentalne kontury dwóch balthasariańskich „zasad", które służą 

podkreśleniu z jednej strony doskonałej receptywności Maryi i macierzyństwa Kościoła, a z 

drugiej strony urzędu i instytucji prowadzonych przez Piotra i jego następców. 

Użycie „zasady maryjnej" w Magisterium ostatnich 
papieży 

14. „Zasada maryjna", jak sformułowana przez von Balthasara, została przyjęta i 

zinterpretowana przez kolejnych papieży, którzy konsekwentnie włączali ją do swoich nauczań 

od drugiej połowy XX wieku do dziś. 

Papieże św. Jan Paweł II i Benedykt XVI 

 
60 TENŻE, Nuovi punti fermi, Già e non ancora 201, wyd. 2, Milano 1991, 112. 
61 Tamże, 110. 
62 Tamże, 54. Z tego powodu Balthasar kontynuuje: „Kościół posługujący (męski) nie jest bezpośrednio 
przeciwstawiony Kościołowi miłującemu (kobiecemu)" (tamże). 
63 TENŻE, Punti fermi, Milano 1972, 130–131. 
64 TENŻE, Esistenza sacerdotale, Brescia 2010, 50. 
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15. W swoim bożonarodzeniowym przemówieniu do kardynałów i prałatów Kurii 

Rzymskiej w 1987 roku św. Jan Paweł II mówił o tym, jak Maryja — poprzez swoje boskie 

macierzyństwo, dziewicze nieskalanie i całkowitą uległość Duchowi Świętemu — stała się 

„archetypem Kościoła65". Kościół zatem stara się żyć „tym autentycznym »profilem 

maryjnym« […] tym »wymiarem maryjnym«". W tym kontekście św. Jan Paweł II, 

bezpośrednio cytując idee Balthasara, uczynił intuicje szwajcarskiego teologa swoimi 

własnymi, używając ich do nauczania o relacji między tym „wymiarem maryjnym" a 

„wymiarem Piotrowym" Kościoła: 

Wymiar maryjny Kościoła wyłania się z podobieństwa zadań w odniesieniu 

do całego Chrystusa […]; Kościół, podobnie jak Maryja, również żyje w łasce, 

w uległości Duchowi Świętemu, interpretuje znaki i potrzeby czasów w jego 

świetle i postępuje na drodze wiary w pełnej uległości głosowi Ducha. W tym 

sensie wymiar maryjny Kościoła poprzedza wymiar Piotrowy, będąc ściśle z 

nim zjednoczonym i komplementarnym. Maryja, Niepokalana, poprzedza 

wszystkich innych […] ponieważ ich potrójne „munus" nie ma innego celu, jak 

ukształtowanie Kościoła w tym ideale świętości, który jest już preformowany 

i prefigurowany w Maryi. […] Ten związek między dwoma profilami 

Kościoła66, maryjnym i Piotrowym, jest zatem ścisły, głęboki i 

komplementarny, mimo że pierwszy jest pierwotny zarówno w planie Bożym, 

jak i w czasie, jak również jest wyższy i bardziej wybitny, bogatszy w osobiste 

i wspólnotowe implikacje dla poszczególnych powołań kościelnych. 

16. Tym św. Jan Paweł II zaprosił swoich współpracowników w Kurii Rzymskiej, w 

kontekście, w którym wygłaszał to przemówienie, by „strzegli i wzmacniali wymiar maryjny67 

ich służby Piotrowi", zawsze „świadomie w tej symbiozie między wymiarem maryjnym a 

apostolsko-Piotrowym". Ojciec Święty zachęcił liderów Kurii, ucząc, że „uwaga na Maryję i Jej 

przykład68 wnosi więcej miłości, czułości i uległości głosowi Ducha, by oddanie każdej osoby 

służbie posłudze Piotra mogło być wzbogacone wewnętrznie". 

17. Św. Jan Paweł II podjął ponownie refleksję nad „zasadą maryjną" w swoim Liście 

Apostolskim Mulieris dignitatem z 1988 roku, stwierdzając, że „Choć Kościół posiada 

strukturę »hierarchiczną«, to jednak ta struktura jest całkowicie podporządkowana świętości 

członków Chrystusa. […] Sobór Watykański II, potwierdzając nauczanie całej tradycji, 

przypomniał, że w hierarchii świętości to właśnie »kobieta«, Maryja z Nazaretu, jest »figurą« 

Kościoła. Ona »poprzedza« wszystkich na drodze do świętości […]. W tym sensie można 

powiedzieć, że Kościół jest jednocześnie »maryjny« i »apostolsko-Piotrowy«". 

18. Papież Benedykt XVI kontynuował refleksje swojego poprzednika nad „zasadą 

maryjną" i „zasadą Piotrową". Podejmując balthasariański temat, Ojciec Święty w homilii 

skierowanej do nowych członków Kolegium Kardynałów w 2006 roku stwierdził, że „wszystko 

w Kościele, każda instytucja i posługa, w tym posługa Piotra i jego Następców, jest »objęta« 

 
65 Por. tamże, 57. 
66 JAN PAWEŁ II, Discorso ai cardinali e ai prelati della Curia romana ricevuti per la presentazione degli auguri 
natalizi (22 dicembre 1987), n. 2: Insegnamenti X/3 (1987), 1484. 
67 Tamże, n. 3. 
68 Tamże. 



58 
 

płaszczem Dziewicy, w łaską przepełnionym horyzoncie Jej »tak« wobec woli Bożej. […] Temat 

relacji między zasadą Piotrową a zasadą maryjną można też znaleźć w symbolu pierścienia, 

który zaraz wam wręczę. […] Zatem dwa wymiary Kościoła, maryjny i Piotrowy, schodzą się w 

najwyższej wartości miłości". 

19. Widzimy zatem, jak św. Jan Paweł II i Papież Benedykt XVI podjęli refleksje Balthasara 

nad „zasadą maryjną" Kościoła, koncentrując się na ich zrozumieniu w sensie 

eklezjologicznym, a nie płciowym, mianowicie że wymiar maryjny poprzedza i ugruntowuje 

wymiar Piotrowy. Co więcej, „fiat" Maryi i Jej uległość woli Bożej obowiązują wszystkich 

członków Kościoła, w tym tych w rolach autorytetu. 

20. Należy też zauważyć, że to pojęcie nie było przywoływane w nieformalnych 

przemówieniach, lecz w formalnych przemówieniach Następcy św. Piotra do liderów tego, co 

Balthasar zidentyfikowałby jako „wymiar Piotrowy" Kościoła: takich jak głowy Kurii Rzymskiej 

przez św. Jana Pawła II i członkowie Kolegium Kardynałów przez Papieża Benedykta XVI, w 

obu przypadkach wchodząc do Acta Apostolicae Sedis lub do tomów ich odpowiednich 

Insegnamenti (Nauczań). 

Papież Franciszek 

21. Dokumentacja badana przez Grupę 5 potwierdza również jasne i konsekwentne użycie 

pojęcia „zasady maryjnej" przez Papieża Franciszka. W ujęciu ogólnym Franciszek 

kontynuował refleksje swoich poprzedników nad „maryjnym" wymiarem Kościoła, ale 

zmodyfikował akcent. Zamiast łączyć go z całym Kościołem, często rozważał termin „maryjny" 

jako odnoszący się do kobiet. 

22. Jest to widoczne w jego Adhortacji Apostolskiej Querida Amazonia z 2020 roku, w 

której widzi wkład kobiet jako część „maryjnego" oblicza Kościoła, które, jak podkreśla, dotyka 

również samej struktury Kościoła: „Kobiety wnoszą swój wkład w Kościół w sposób, który jest 

właściwie ich, czyniąc obecną delikatną siłę Maryi, Matki. W rezultacie nie ograniczamy się do 

podejścia funkcjonalnego, lecz wchodzimy w najgłębszą strukturę Kościoła. W ten sposób 

fundamentalnie zrozumiemy, dlaczego bez kobiet Kościół się załamuje69 […]. To pokazuje 

rodzaj mocy, która jest typowo ich". 

23. W tym sensie Papież Franciszek rozumie „maryjny" wymiar Kościoła jako ten, który 

odnosi się specyficznie do kobiecości, związanej z obecnością i wkładem kobiet w życie 

Kościoła. W wywiadzie z 2022 roku Papież Franciszek rozwinął tę interpretację „maryjnego" 

wymiaru Kościoła w odniesieniu do specyficznego wkładu kobiet w nim. Wyraźnie odnosząc 

się do języka „zasady maryjnej" i „zasady Piotrowej", Papież Franciszek wyjaśnił: 

Kościół jest kobietą. Kościół jest oblubienicą. Nie rozwinęliśmy teologii kobiet, 

która to odzwierciedlałaby. Wymiar posługujący, można powiedzieć, jest 

wymiarem Kościoła Piotrowego. […] Zasada Piotrowa to zasada posługi. Ale 

jest inna zasada, która jest jeszcze ważniejsza, o której nie mówimy, a jest to 

 
69 BENEDYKT XVI, Homilia podczas Mszy Eucharystycznej z nowymi Kardynałami w zwyczajnym publicznym 
konsystorzu dla kreacji nowych Kardynałów (25 marca 2006) (podkreślenie oryginalne): 
https://www.vatican.va/content/benedict-
xvi/en/homilies/2006/documents/hf_benxvi_hom_20060325_anello-cardinalizio.html (dostęp: 5 marca 
2026). 
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zasada maryjna, która jest zasadą kobiecości w Kościele70, kobiety w Kościele, 

w której Kościół widzi siebie odzwierciedlonym, ponieważ jest kobietą i 

oblubienicą. Kościół z samą tylko zasadą Piotrową byłby Kościołem, który 

można by pomyśleć jako zredukowany do swojego wymiaru posługującego, 

niczego więcej. Zamiast tego Kościół jest znacznie więcej niż posługą. Jest 

całym Ludem Bożym. Kościół jest kobietą. Kościół jest oblubienicą. Z tego 

powodu godność kobiety odzwierciedla się w ten sposób. 

24. Tutaj możemy zauważyć, jak Ojciec Święty definiuje „zasadę maryjną" właśnie jako 

„zasadę kobiecości w Kościele, kobiety w Kościele, w której Kościół widzi siebie 

odzwierciedlonym, ponieważ jest kobietą i oblubienicą". Mając to na uwadze, Papież 

Franciszek powtórzył w przedmowie do studium o „zasadach" von Balthasara, 

opublikowanego w 2024 roku, że „nie słuchaliśmy wystarczająco głosu kobiet71 w Kościele" i 

że „Kościół wciąż ma wiele do nauczenia się od nich". 

25. Papież Franciszek podjął te refleksje w wywiadzie we wrześniu 2024 roku. Czyniąc 

wyraźne odniesienie do myśli von Balthasara i jego artykulacji „zasady maryjnej" i „zasady 

Piotrowej", Franciszek użył tego jako podstawy do argumentowania, że kobiety mają istotną 

rolę w wypełnianiu specyficznej „posługi maryjnej" w Kościele: 

Kościół jest kobietą; jest Oblubienicą Jezusa. […] Kobieta jest równa 

mężczyźnie. Istotnie, w życiu Kościoła kobieta jest wyższa, ponieważ Kościół 

jest kobiecy72. Co do posługi, mistyka kobiety jest większa niż posługa. Jest 

wielki teolog [Hans Urs von Balthasar], który to studiował, pytając, która jest 

większa: posługa Piotrowa czy posługa maryjna. Posługa maryjna jest 

większa, ponieważ jest posługą jedności obejmującą innych; druga jest 

posługą zarządzania. Macierzyńska natura Kościoła jest macierzyńską 

naturą kobiety. 

26. Można zauważyć, że dla Papieża Franciszka balthasariańska „zasada maryjna" odnosi 

się do specyficznie kobiecego zadania w Kościele, związanego z „mistyką kobiety" i 

„macierzyństwem Kościoła", które jest „macierzyństwem kobiety". Ten kobiecy i maryjny 

wymiar jest odrębny od „posługi kierowania, prowadzenia73", która należy do „posługi 

Piotrowej". 

27. Istotnie, wszystkie te elementy myśli Papieża Franciszka o „zasadzie maryjnej" i 

„zasadzie Piotrowej" są widoczne w jego przemówieniu do Plenarnego Zebrania 

Międzynarodowej Komisji Teologicznej w 2023 roku. W tym kontekście, z wyraźnym 

odniesieniem do myśli von Balthasara, Ojciec Święty wyjaśnił członkom Komisji swoje własne 

przekonania dotyczące teologicznych powodów, dla których pożądane jest większe 

zaangażowanie kobiet w teologiczną refleksję Kościoła: 

 
70 TENŻE, „Il Papa: la polarizzazione non è cattolica, cerchiamo sempre l’armonia delle differenze", Vatican News 
(28 listopada 2022): https://www.vaticannews.va/it/papa/news/2022-11/papa-francesco-intervista-rivista-
america-stati-uniti.html. 
71 Tamże. 
72 TENŻE, Przemówienie do członków Międzynarodowej Komisji Teologicznej (20 listopada 2023); 
https://www.vatican.va/content/francesco/en/speeches/2023/november/documents/20231130-cti.html 
(dostęp: 5 marca 2026). 
73 TENŻE, „Il Papa: la polarizzazione non è cattolica…", cyt. 
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Kobiety mają zdolność refleksji teologicznej74, która jest inna od tej u nas 

mężczyzn. […] Kościół jest kobietą. A jeśli nie zrozumiemy, czym jest kobieta, 

czym jest teologia kobiety, nigdy nie zrozumiemy, czym jest Kościół. Jednym 

z wielkich grzechów, jakie popełniliśmy, jest „umaskulinizowanie" Kościoła. I 

tego nie da się rozwiązać drogą posługującą; to coś innego. Można to 

rozwiązać drogą mistyczną, drogą realną. Myśl Balthasara dała mi wiele 

wglądu: zasada Piotrowa i zasada maryjna. Można to dyskutować, ale obie 

zasady istnieją. Zasada maryjna jest ważniejsza niż zasada Piotrowa, 

ponieważ jest Kościół jako oblubienica, Kościół jako kobieta, bez 

umaskulinizowania siebie. I możecie się zapytać: dokąd ten argument 

prowadzi? Nie tylko do tego, by wam powiedzieć, byście mieli tu więcej kobiet 

— to jedna rzecz — ale by pomóc wam refleksjonować. Kościół jako kobieta, 

Kościół jako oblubienica. 

28. W świetle tego Papież Franciszek stwierdził, że docenienie kobiecej natury Kościoła 

implikuje, że kobiety mają w nim trwałą rolę, którą trzeba zachować, by właściwie kobieca 

natura Kościoła mogła zajaśnieć. W tym kontekście widzimy ponownie, jak Ojciec Święty 

połączył wymiar „maryjny" z zasadą, że „w życiu Kościoła kobieta jest wyższa, ponieważ Kościół 

jest kobiecy", a następnie zastosował to do kobiet wewnątrz Kościoła. Podczas gdy „zasada 

maryjna", jak omawiana powyżej, dotyczy macierzyństwa Kościoła, „posługa kierowania, 

prowadzenia" dla Papieża Franciszka należy do „zasady Piotrowej". 

29. Z powyższego jasne jest, że myśl Balthasara o „zasadzie maryjnej" i „zasadzie 

Piotrowej" odegrała niezaprzeczalną i niezbędną rolę w rozumieniu przez Papieża Franciszka 

kobiecej natury Kościoła, istotnego znaczenia wkładu kobiet w życie Kościoła oraz tego, jak te 

wkłady są zasadniczo odrębne od ról odgrywanych w „Piotrowym" wymiarze Kościoła. Biorąc 

pod uwagę konsekwentny i nalegający sposób, w jaki Papież Franciszek uczył na ten temat, 

niektórzy zaproponowali, że stanowi to część jego Magisterium75. 

Papież Leon XIV 

30. Użycie pojęcia „zasady maryjnej", przywoływane przez trzech poprzednich papieży, 

zostało już podjęte przez Papieża Leona XIV. 

31. Istotnie, krótko po swoim wyborze, Ojciec Święty w swojej homilii na Jubileusz Stolicy 

Apostolskiej w 2025 roku rozważał maryjny wymiar Kościoła. Mówiąc o Apostołach w 

Wieczerniku w dniu Pięćdziesiątnicy, Leon XIV podkreślił, że Dzieje Apostolskie 

„przedstawiają macierzyństwo Maryi wobec rodzącego się Kościoła, »archetypiczne« 

macierzyństwo, które pozostaje aktualne w każdym czasie i miejscu" i które przejawia się jako 

„płodność" w Kościele, która jest „zawsze związana z łaską, która wypływała z przebitego serca 

Jezusa, wraz z krwią i wodą, symbolizującymi sakramenty (por. J 19,34)". Co więcej, właśnie 

 
74 TENŻE, Konferencja prasowa podczas powrotnego lotu z podróży apostolskiej do Luksemburga i Belgii (29 
września 2024): L’Osservatore Romano (30 września 2024), 7. 
75 TENŻE, Konferencja prasowa podczas powrotnego lotu z podróży apostolskiej do Luksemburga i Belgii (29 
września 2024), cyt. 
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dlatego, że „płodność Maryi i Kościoła są nierozerwalnie76 połączone", Ojciec Święty zauważył, 

że: 

W Wieczernik77u, dzięki misji macierzyńskiej, jaką otrzymała u stóp krzyża, 

Maryja jest na służbie rodzącej się wspólnoty […]. W tym tekście również 

apostołowie są wymienieni z imienia, a, jak zawsze, Piotr jest pierwszy (por. 

w. 13). Ale on sam, w prawdzie, jest pierwszym wspartym przez Maryję w 

swojej posłudze. W ten sam sposób Matka Kościół wspiera posługę następców 

Piotra charyzmatem maryjnym. Stolica Apostolska doświadcza w bardzo 

szczególny sposób współistnienia dwóch biegunów; maryjnego i Piotrowego. 

To właśnie biegun maryjny, ze swoim macierzyństwem, dar Chrystusa i 

Ducha, zapewnia płodność i świętość bieguna Piotrowego. 

32. W tym kontekście pojęcie jest ponownie ustanawiane głównie z perspektywy 

eklezjologicznej, rozważając „zasadę maryjną" w odniesieniu do całego Kościoła, w tym tych, 

którzy są widzialnie zaangażowani w posługę Piotrową w Kurii Rzymskiej. Przywołuje to 

sposób, w jaki św. Jan Paweł II odnosił się do „zasady maryjnej" w swoim przemówieniu z 1987 

roku do głów Kurii Rzymskiej, blisko czterdzieści lat wcześniej. 

33. Z wkładów rozważanych powyżej papieży jasne jest, że — pomimo różnych akcentów 

— dwie zasady Kościoła, „maryjna" i „Piotrowa", zostały również uznane przez ostatnich 

czterech papieży za część ich nauczania o naturze Kościoła i o relacji między jego wymiarem 

hierarchicznym a charyzmatycznym. Biorąc pod uwagę powtarzane odwołanie do zasady 

maryjnej przez kilku kolejnych papieży, w tym w uroczystych kontekstach, zaproponowano, że 

teraz stanowi ona część ich odpowiednich magisteriów78. 

Rozważania krytyczne i inne punkty widzenia 

Perspektywy krytyczne 

34. Choć pojęcie „zasady maryjnej" było wielokrotnie przywoływane w nauczaniu 

papieskim w ostatnich dziesięcioleciach, nie można pominąć faktu, że wysuwano przeciwko 

niemu różne krytyki. 

35. Niektórzy krytykowali „zasadę maryjną", ponieważ opiera się na stereotypie płciowym, 

który jest zbyt redukcyjny w odniesieniu do konkretnych doświadczeń kobiet i mężczyzn. Ci 

krytycy argumentują, że należy unikać wszelkich uogólnień dotyczących różnicy między 

darami mężczyzn i kobiet w Kościele, ponieważ, jak wszystkie istoty ludzkie, kobiety są bardzo 

różne od siebie i nie można ich łatwo umieścić w sztywnych kategoriach. 

36. Co więcej, w tej samej linii krytyki zauważano, że różne atrybuty kojarzone z Maryją — 

a w konsekwencji z kobietami w ogóle — takie jak responsywność, nie są cechami wyłącznymi 

dla kobiet, ale mogą być również stosowane do mężczyzn, i odwrotnie. Istotnie, jak wskazano, 

 
76 LEON XIV, „Homilia na Mszy Jubileuszu Stolicy Apostolskiej (9 czerwca 2025)": Oss. Rom. (9 czerwca 2025), 
2. 
77 Tamże; cytując H.U. VON BALTHASAR, Cordula ovverosia il caso serio, Brescia 1969, 45–46. 
78 LEON XIV, „Homilia na Mszy Jubileuszu Stolicy Apostolskiej (9 czerwca 2025)": Oss. Rom. (9 czerwca 2025), 
2. 
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Jezus w Ewangeliach okazuje czułość i troskę, a św. Józef, jak podkreśla Papież Franciszek w 

swoim Liście Apostolskim Patris corde (2020), przejawiał czułość, przyjęcie i gościnność. 

Dlatego również w obrębie rodziny role mężczyzn i kobiet „mogą być elastycznie 

dostosowywane". Argumentują zatem, że nie należy narzucać różnicy płciowej tego, co należy 

do wszystkich ludzi z natury, lub co może być prawdziwe dla wszystkich z łaski. 

37. Inni argumentowali, że płciowe odczytanie podporządkowania, z Maryją, i autorytetu, 

z Piotrem, może implikować hierarchię między męskością a kobiecością, która miałaby 

tendencję do uzasadniania ograniczania ról kobiet w Kościele. Jako kontrprzykład ci krytycy 

wskazują, że Maryja miała pewien autorytet we wczesnej wspólnocie chrześcijańskiej i że od 

początku kobiety pełniły znaczące role kierownictwa kościelnego. 

38. W odpowiedzi niektórzy podkreślili potrzebę teologicznej artykulacji wyjątkowości 

specyficznie kobiecych darów, które kobiety wnoszą do Kościoła. Inni jednak proponowali 

wyjście poza wszelką schematyzację opartą na różnicy płciowej na korzyść modelu 

uczestnictwa opartego na wspólnej godności chrzcielnej i współodpowiedzialności. Istotnie, ci 

zwolennicy argumentowali, że to dziecięctwo Boże, a nie zróżnicowanie płciowe, powinno 

stanowić teologiczny fundament tożsamości i misji każdego ucznia. 

39. Ci, którzy popierają tę ostatnią tezę, proponowali również, że potrzebne jest nowe 

docenienie charyzmatów w ich własnych kategoriach, mocą równości chrzcielnej (por. Ga 

3,28) i złożoności doświadczeń. Tym argumentowano również, że konieczne jest nowe 

docenienie wzajemności między mężczyznami i kobietami, uznanie Kościoła jako misji i służby 

oraz refleksja nad strukturami posługi i autorytetu, opierając się na współodpowiedzialności, 

szanując powołania, charyzmaty i kompetencje każdej osoby. 

40. Taka perspektywa, argumentują, umożliwi zrozumienie, jak wymiary maryjny i 

Piotrowy stosują się do wszystkich chrześcijan. Istotnie, wszyscy ochrzczeni są powołani do 

naśladowania wierności i posłuszeństwa Maryi wobec Słowa Bożego, jak również do udziału w 

sposób ustrukturyzowany w posłudze i zarządzaniu. 

41. Ostatecznie niektórzy argumentowali, że przezwyciężenie stereotypów płciowych i 

odzyskanie komunii opartej na dziecięctwie Bożym oferowałoby solidniejszy fundament 

chrystologiczny i sakramentalny. Z tego powodu niektórzy proponowali powrót do trzeciej 

zasady, również obecnej w pismach Balthasara, mianowicie „zasady Janowej". W tej zasadzie 

postać umiłowanego ucznia jest brana jako wzór dla jego naśladowania Chrystusa i jego 

kontemplacyjnej bliskości z Nim, opartej na miłości. 

42. Inni jednak argumentowali, że wiele atrybutów, które byłyby przypisywane Janowi, 

takich jak życie w przyjmowaniu i odwzajemnianiu miłości, były przypisywane przez długą 

tradycję Kościoła, w tym w liturgii, Maryi. Inni wskazywali, że przesunięcie zasady 

doskonałego uczniostwa z Maryi na Jana traci mariologiczny akcent Soboru Watykańskiego 

II, który widzi Ją jako „wybitną i jedyną w swoim rodzaju79 członkinię Kościoła oraz jego typ i 

znakomity wzór w wierze i miłości". 

Jeszcze inni podkreślają, że przesunięcie zasady doskonałego uczniostwa z Maryi na Jana 

traci akcent na kobiecym wymiarze Kościoła i ryzykuje dalszego przypisywania wszystkich 

 
79 TENŻE, Adhort. Apost. Amoris laetitia (19 marca 2016), n. 286: AAS 108 (2016), 286. 
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zasad życia chrześcijańskiego męskim postaciom, w przeciwieństwie do centralności kobiet w 

naturze i historii Kościoła. 

Inne opinie 

44. Rozważając różne opinie wyrażane na ten temat, należy zauważyć, że są również tacy, 

którzy nie podzielali wyrażonych powyżej opinii, zamiast tego wyrażając swoje poparcie dla 

zasad przyjętych przez Papieża Franciszka i innych papieży. 

45. Te głosy argumentowały, że jeśli prawidłowo interpretowana, „zasada maryjna", 

używana przez kilku papieży, odnosząca się do gotowości Maryi do przyjęcia i odpowiedzi na 

wolę Bożą, stosuje się do wszystkich ochrzczonych. Podkreślano również, że „zasada Piotrowa" 

nie ma na celu wskazywać wyższości mężczyzn nad kobietami, lecz raczej, jak wyjaśnił 

Balthasar i jak rozumiał Papież Franciszek, służbę świętości Kościoła, która jest maryjna. 

Pomogłoby to wzmocnić ideę, że powołanie do świętości nie jest zarezerwowane dla 

duchowieństwa, lecz rozciąga się na wszystkich ochrzczonych. 

46. W tym kontekście niektórzy zauważyli, że „zasada maryjna" pomaga wyjaśnić naturę i 

cel władzy kościelnej i zachęca do owocnego przyjęcia eklezjologii Soboru Watykańskiego II, 

który opisuje Maryję w podobnych kategoriach jako „matkę" całego Kościoła: „Kościół, 

kontemplując jej ukrytą świętość80, naśladując jej miłość i wiernie wypełniając wolę Ojca, 

przyjmując słowo Boże w wierze, sam staje się matką". Z tego powodu i z powodu jej wzorcowej 

zgodności z wolą Bożą w jej życiu, wierni, jak kontynuuje Sobór, „kierują oczy ku Maryi81, która 

jaśnieje […] jako wzór". 

47. Inni wskazywali, że w kontekście „uważnego rozpoznania różnicy i wzajemności między 

płciami, gdy ma to znaczenie dla realizacji własnego człowieczeństwa, czy to męskiego, czy 

kobiecego", z którym „obrona i promocja równej godności i wspólnych wartości osobowych 

musi być harmonizowana", „zasada maryjna" może przyczynić się do ochrony roli kobiet w 

życiu Kościoła. Niektórzy podkreślali również, że w świetle godności chrzcielnej i osobistych 

darów ta perspektywa oferuje okazję do dyskusji o unikalnych wkładach kobiet w 

kierownictwo kościelne, temat, który, jak już zauważono, jest drogi Papieżowi Franciszkowi. 

W tej perspektywie można docenić wiele świadectw kobiet, które odegrały wybitną rolę w 

historii, takich jak Maria Magdalena, symbol autorytetu; Hildegarda z Bingen, przykład 

misyjnego żaru; Teresa z Lisieux; oraz postacie reformy, takie jak Katarzyna ze Sieny. 

Konkludują, że model „zasady maryjnej" może pomóc wysiłkom Kościoła w tworzeniu 

przestrzeni, w których współodpowiedzialność kobiet jest w pełni uznawana, a ich wkłady są 

słyszane i cenione. 

--- 

 

 
80 SOBÓR WATYKAŃSKI II, Konst. Dogm. Lumen gentium (21 listopada 1964), n. 53: AAS 57 (1965), 59. 
81 Tamże, n. 64: AAS 57 (1965), 64. 
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ANEKS V 

WŁADZA KOŚCIELNA 

Wprowadzenie 

1. Kwestia władzy jest tak stara jak sam Kościół: „Gdy znalazł się w domu, zapytał ich: »O 

czym to rozprawialiście w drodze?« Lecz oni milczeli, w drodze bowiem posprzeczali się 

między sobą o to, kto z nich jest największy" (Mk 9,33–34). Istotnie, można by nawet 

powiedzieć, że pewną „walkę" o władzę można już dostrzec w fragmentach Ewangelii, którym 

Mistrz natychmiast stara się zaradzić: „Wiecie, że władcy narodów uciskają je, a wielcy dają im 

odczuć swą władzę. Nie tak będzie u was. Lecz kto by między wami chciał stać się wielkim, 

niech będzie waszym sługą. A kto by chciał być pierwszym między wami, niech będzie 

niewolnikiem waszym" (Mt 20,25–27), wskazując na samego siebie jako wzór: „Jeżeli więc Ja, 

Pan i Nauczyciel, umyłem wam nogi, to i wy powinniście sobie nawzajem umywać nogi" (J 

13,14). Według nauczania ewangelicznego zatem prawdziwa władza jest służbą. 

2. Choć ścisła więź między władzą a służbą była wielokrotnie podkreślana w historii 

Kościoła, wspólnota chrześcijańska długo postrzegała ją jako problematyczną. Brak jasności 

co do natury władzy w Kościele może bowiem sprzyjać przekonaniu, że jej sprawowanie jest 

przywilejem zarezerwowanym dla niewielu, wydając się w ten sposób przeciwstawiać 

ewangelicznemu rozumieniu służby, gdzie wykluczenie pewnych grup ze stanowisk 

odpowiedzialności stanowi niesprawiedliwą dyskryminację, która jest nie do przyjęcia. 

3. Wszystko zależy od znaczenia przypisywanego terminowi „władza". Dobrze znana 

definicja opisuje ją w sensie ogólnym jako zdolność „wpływania na drugiego lub bycia pod 

wpływem drugiego", ukazując w ten sposób jej związek z tematem autorytetu. To pojęcie z 

pewnością wpłynęło na tradycję kanoniczną Kościoła, według której można ją zdefiniować jako 

sprawowanie autorytetu, który wyrasta ze stanu znaczącego zarówno na poziomie 

juridycznym, jak i eklezjologicznym. Są to definicje formalne, które nie wnikają w meritum 

takiej „zdolności wpływania" i mogą zatem być również adaptowane do kontekstów bardzo 

odległych od Ewangelii. Surowe regulacje rządzące sprawowaniem władzy w Kościele mają 

swoją raison d'être właśnie w świadomości, że jej użycie może łatwo odejść od głównie 

duszpasterskiego celu, mianowicie „budowania" Ludu Bożego82 „w prawdzie i świętości". 

4. Słowo używane do określenia władzy w Kościele łacińskim to potestas (władza, 

autorytet), które z kolei tłumaczy greckie ἐξουσία (exousía), które można by oddać jako 

„autorytet" lub „upoważnienie". Termin ten występuje również w Biblii, gdzie w swoim 

ogólnym znaczeniu odnosi się do możliwości dla kogoś, by zrobił coś na podstawie nadanego 

prawa. W szczególności w Nowym Testamencie exousía jest autorytetem, który Chrystus daje 

swoim uczniom (por. Łk 10,19), szczególnie Apostołom (por. Mt 10,1; Mk 3,15), by poskromili 

moce zła. Taki autorytet jest również przypisywany wspólnocie, choć wyrażony jest poprzez 

wyrażenie „związywać i rozwiązywać" (por. Mt 18,18). U jego podstaw jednak jest „władza" 

(exousían) dana tym, którzy przyjmują Chrystusa, by „stali się dziećmi Bożymi" (J 1,12). 

 
82 PLATON, Sofista, 247e. 
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5. Z powyższego jasno wynika, że w Kościele autorytet nie powinien być pojmowany jako 

zwykłe sprawowanie władzy, lecz raczej jako zdolność i odpowiedzialność dawania i 

zachowywania życia w sensie nadprzyrodzonym (por. J 17,2). Stąd wynika utożsamienie 

władzy ze służbą i jej konsekwentne i radykalne odróżnienie od władzy świeckiej. Dlatego tam, 

gdzie jest służba, nie może być dyskryminacji, pamiętając jednocześnie, że „równość w żaden 

sposób nie jest tożsamością, albowiem Kościół jest ciałem zróżnicowanym, w którym każda 

jednostka ma swoją rolę. Role są odrębne i nie można ich mylić; nie sprzyjają one wyższości 

jednych wobec drugich ani nie dają wymówki do zazdrości; jedynym lepszym darem, który 

można i należy pragnąć, jest miłość (1 Kor 12–13). Najwięksi w Królestwie Niebieskim nie są 

szafarzami, lecz Świętymi". 

Historyczny rozwój pojęcia autorytetu 

6. Idea władzy lub autorytetu, w jej obecnym rozumieniu, jest owocem długiego 

historycznego rozwoju refleksji kościelnej, sugerując, że nie można mieć nadziei na 

rozwiązanie jej raz na zawsze. Jak łatwo sobie wyobrazić, doprowadziło to do bardzo różnych 

podejść do jej sprawowania w różnych epokach, z nowymi wyzwaniami pojawiającymi się wraz 

ze zmianą warunków historycznych. A jednak, nawet jeśli ostateczne rozwiązanie jest 

nieosiągalne, nie oznacza to, że kwestia władzy i autorytetu powinna być postrzegana jako 

węzeł do rozwiązania lub przeszkoda do pokonania; raczej jest to prerogatywa należąca do 

samej tajemnicy Kościoła. 

7. Refleksja nad naturą władzy w Kościele rozwinęła się z potrzeby zajęcia się pewnymi 

przypadkowymi kwestiami związanymi z konkretnymi okresami historycznymi. Niektóre z 

tych kwestii trwały długo, prowadząc do ich konceptualizacji i późniejszego uogólnienia. 

Najwcześniejsze pytania dotyczyły głównie sakramentów. Na przykład już w III i IV wieku 

pojawiło się pytanie, czy akty sakramentalne dokonywane przez schizmatyków i heretyków 

mogą być uważane za ważne. Pytano również, czy tacy duchowni, oddzielając się od Kościoła, 

utracili władzę udzieloną przez sakrament święceń. Inną kwestią poruszaną przez 

Magisterium była możliwość święcenia duchownego bez żadnego odniesienia do wspólnoty 

wiernych, a w niektórych przypadkach takie święcenia ogłaszano nieważnymi83. W tym okresie 

nie czyniono wyraźnego rozróżnienia między autorytetem wynikającym z sakramentu Święceń 

a tym, który zależał od struktury rządzenia Kościoła. 

Rozróżnienie, które staje się rozdzieleniem 

8. Zasadniczo dwie kwestie praktyczne doprowadziły do tradycyjnego rozróżnienia między 

potestas ordinis a potestas regiminis. Pierwsza dotyczyła przypadków, w których 

prawomocnie wyświęcony biskup opuszczał jeden urząd, by objąć inny, na przykład z powodu 

przeniesienia. Pytanie brzmiało, czy samo świecenie biskupie wystarczało do 

uprawomocnienia sprawowania autorytetu w nowym urzędzie po zakończeniu poprzedniego. 

Drugie pytanie natomiast dotyczyło czasu, jaki upływa między mianowaniem biskupa do 

Kościoła partykularnego a objęciem przez niego urzędu. W okresie między mianowaniem, 

konsekracją biskupią a objęciem urzędu, jak należało regulować sprawowanie autorytetu? Czy 

 
83 Por. DH 110; CYPRIAN Z KARTAGINY, Ep. 74,5,4: CCL 3C, 570. 
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papieski dekret nominacyjny wystarczał do uprawomocnienia ważnych aktów rządzenia 

jeszcze przed święceniami sakramentalnymi? 

9. Próba rozwiązania tych problemów doprowadziła refleksję juridyczną i dogmatyczną do 

rozróżnienia dwóch rodzajów władzy, mimo że istnieje tylko jedna sacra potestas udzielona 

przez Chrystusa Kościołowi: władza święceń (potestas ordinis) i władza jurysdykcji lub 

rządzenia (potestas iurisdictionis seu regiminis). Pierwsza jest władzą związaną z 

sakramentem Święceń. Jest niezatarta i nie może być unieważniona, ani jej posiadacz nie może 

być jej pozbawiony, choć jej sprawowanie może być ograniczone przez prawo. Druga natomiast 

polega na zdolności autorytatywnego wiązania tych, którzy jej podlegają, w forum 

zewnętrznym i wynika z udzielenia przez prawowitą władzę. Jasne jest, że wszystkie te 

rozważania koncentrują się na władzy posiadanej przez członków hierarchii. 

10. Jednakże począwszy od tego nabytku, późniejszy rozwój doktryny przekształcił to 

rozróżnienie w prawdziwe rozdzielenie. Doprowadziło to do teoretyzowania dwóch 

autonomicznych władz, to znaczy o różnym pochodzeniu, normalnie zjednoczonych w osobie 

wyświęconego szafarza, ale które mogły być rozdzielane stosownie do potrzeb życia Kościoła. 

Na przykład KPK z 1917 roku zaproponował dwojaki podział hierarchii: co do sakramentu 

święceń, z ustanowienia Bożego dzielił się na biskupów, kapłanów i ministrantów, podczas gdy 

co do jurysdykcji dzielił się na pontifikat najwyższy i podporządkowany episkopat. Kodeks 

precyzował, że władza jurysdykcji lub rządzenia jest również prawa Bożego. Jeszcze w 1954 

roku Papież Pius XII mógł napisać: „Mocą [woli Bożej] została ustanowiona dwojaka święta 

hierarchia, mianowicie święceń i jurysdykcji", przy czym pierwsza wynika z sakramentu 

Święceń, podczas gdy druga jest udzielana bezpośrednio Biskupowi Rzymu, a przez niego 

Biskupom. 

Przywrócenie jedności wraz z Soborem Watykańskim II 

11. Sobór Watykański II starał się przezwyciężyć to wyraźne rozdzielenie władz, nie 

odrzucając rozróżnienia między władzą święceń a władzą rządzenia, i nie wchodząc w 

ostateczną definicję. W istocie sakrament Święceń został powiązany nie tyle ze sprawowaniem 

władzy, co z trzema munera Chrystusa: „Konsekracja biskupia wraz z urzędem uświęcania 

udziela także urzędu nauczania i rządzenia, który jednak ze swej natury może być sprawowany 

tylko w hierarchicznej komunii z głową i członkami kolegium". Ten fragment jest dalej 

wyjaśniony przez to, co wyrażono w *Nota explicativa praevia84 do Konstytucji Dogmatycznej 

Lumen Gentium: „W konsekracji osoba otrzymuje ontologiczne uczestnictwo w świętych 

funkcjach [munera*]; jest to absolutnie jasne z Tradycji, w tym z tradycji liturgicznej. Słowo 

»funkcje [munera]« jest celowo używane zamiast słowa »władze [potestates]«, ponieważ to 

ostatnie słowo mogłoby być rozumiane jako władza w pełni gotowa do działania. Aby jednak 

ta władza była w pełni gotowa do działania, musi nastąpić dalsze kanoniczne lub juridyczne 

określenie poprzez władzę hierarchiczną". 

12. Co więcej, w zgodzie ze swoją dyskusją o władzy kościelnej Sobór Watykański II 

przywrócił też wartość i godność wspólnemu kapłaństwu wiernych, choć pozostaje ono 

jakościowo odrębne od kapłaństwa służebnego hierarchii: „wspólne kapłaństwo wiernych i 

 
84 SOBÓR WATYKAŃSKI II, Konst. Dogm. Lumen gentium, n. 21: AAS 57 (1965), 25. 
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kapłaństwo służebne85, czyli hierarchiczne, są jednak wzajemnie powiązane: każde z nich na 

swój własny szczególny sposób uczestniczy w jednym kapłaństwie Chrystusa". W szczególności 

„kapłan służebny, mocą świętej władzy, jaką się cieszy, naucza i kieruje ludem86 kapłańskim; 

działając w osobie Chrystusa, czyni obecną ofiarę eucharystyczną i ofiarowuje ją Bogu w 

imieniu całego ludu. Wierni natomiast, mocą swojego królewskiego kapłaństwa, łączą się 

(concurrunt) w ofiarowaniu Eucharystii. W ten sposób także sprawują to kapłaństwo w 

przyjmowaniu sakramentów, w modlitwie i dziękczynieniu, w świadectwie świętego życia oraz 

przez samozaparcie i czynną miłość". 

Kompleksowe ramy teologiczne 

13. To nowe docenienie roli wiernych świeckich jest częścią pojęciowego przemyślenia 

rozumienia kapłaństwa. Po pierwsze, kapłaństwo właściwe jest jedyne, to jest Chrystusa, w 

którym wszyscy członkowie Ludu Bożego ucze87stniczą poprzez namaszczenie chrzcielne. 

Dlatego kapłaństwo jest kategorią bardziej pierwotną niż „posługa", będąc rzędu 

ontologicznego i egzystencjalnego, w tym sensie, że kwalifikuje całą egzystencję wierzących w 

sensie eucharystycznym i czyni ich uczestnikami trzech „funkcji" lub „urzędów". Dlatego w 

mens soborowej pojęcie kapłana ma szerszy zakres niż pojęcie członka hierarchii. Jak 

wspomniano, jednak dokumenty soborowe również precyzują, że wspólne kapłaństwo i 

kapłaństwo służebne lub hierarchiczne różnią się od siebie nie tyle stopniem, co istotą, a jedna 

różnica to właśnie posiadanie sacra potestas: są to zatem dwa odrębne sposoby uczestnictwa 

w jednym kapłaństwie Chrystusa. 

14. Inne podobne wyjaśnienie dotyczy kategorii pośrednictwa: jak w przypadku 

kapłaństwa, tak i tutaj Chrystus jest jedynym Pośrednikiem między Bogiem a ludzkością, więc 

kapłan służebny nie jest, ściśle mówiąc, pośrednikiem, lecz szafarzem, w tym sensie, że działa 

jako „przedstawiciel" samego Chrystusa (in ejus persona). Kapłan służebny uczestniczy ex 

officio w jedynym pośrednictwie Chrystusa, tak że jego posługa może być teologicznie uważana 

za pośrednictwo w szerokim sensie. Specyficzne znaczenie tego pośrednictwa można 

zrozumieć biorąc pod uwagę różnicę z tym, jak było pojmowane wśród starożytnych ludów 

pogańskich, dla których pośrednictwo kapłańskie było „wstępujące", to znaczy jako brama do 

bóstwa. Zamiast tego „kapłaństwo Chrystusa jest przede wszystkim po88średnictwem 

zstępującym, to znaczy wyraża i realizuje w sposób widzialny życzliwość łaski Ojca dla swoich". 

Nie wyklucza to oczywiście wewnętrznego „wstępującego" wymiaru kapłaństwa Chrystusa 

wobec Ojca, ale pozwala je rozumieć szerzej — jako ofiarowanie, pośrednictwo i komunię — w 

której dzieło Ducha Świętego jest istotnie zaangażowane. To są ogólne ramy teologiczne 

refleksji nad naturą władzy kościelnej. 

 

 
85 SOBÓR WATYKAŃSKI II, Konst. Dogm. Lumen gentium (21 listopada 1964), „Nota explicativa praevia", n. 2: 
AAS 57 (1965), 73. 
86 Tamże, n. 10: AAS 57 (1965), 14. 
87 Tamże: AAS 57 (1965), 14–15. 
88 „Kapłan służebny, mocą świętej władzy, jaką się cieszy, naucza i kieruje ludem kapłańskim" — tamże: AAS 57 
(1965), 14. 
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Niedawne zmiany i otwarte pytania 

Dwie linie myślenia 

15. W odniesieniu do autorytetu ponowne rozważenie godności chrzcielnej każdego 

wierzącego i jego powołania do czynnego uczestnictwa w życiu Kościoła podniosło pytanie, czy 

i w jakim stopniu wierni świeccy mogą również sprawować jakąś formę autorytetu. W zasadzie 

ten ostatni jest uważany za oparty na sakramencie Chrztu i wykonalny niezależnie od Święceń. 

16. Pytanie to nabrało juridycznej substancji wraz z Motu Proprio św. Pawła VI Causas 

matrimoniales, który przewiduje możliwość, by wierny świecki sprawował również urząd 

sędziego kościelnego. Ta sytuacja doprowadziła do ukształtowania się dwóch linii myślenia 

dotyczących pochodzenia autorytetu, z których obie mogą być poparte argumentami 

teologicznymi i juridycznymi. 

17. Pierwsza linia myślenia rozważa podwójne pochodzenie autorytetu kościelnego, łącząc 

się w ten sposób z tradycyjną koncepcją. W szczególności według tego poglądu uważa się, że 

władza święceń pochodzi z konsekracji biskupiej, „pełni sakramentu Święceń89", podczas gdy 

władza rządzenia wynika z missio canonica udzielonej biskupom przez Biskupa Rzymu. 

18. Autorzy przylegający do drugiej linii myślenia wierzą natomiast, że władza kościelna 

ma jedno pochodzenie, mimo że jest sprawowana na dwa różne sposoby. Według tego 

podejścia potestas i munus zatem zbiegają się i obie są zakorzenione w sakramencie Święceń. 

Missio canonica byłaby więc warunkiem sprawowania autorytetu związanego z komunią 

hierarchiczną: nie udzielałaby autorytetu, lecz aktywowała go i określała juridycznie. 

19. Jak zatem powinniśmy rozważać, na obecnym etapie i wychodząc od tych dwóch 

punktów widzenia, udział laikatu w rządzeniu Kościołem? Jako punkt wyjścia do refleksji nad 

tym tematem możemy rozważyć kanon 129 Kodeksu Prawa Kanonicznego: „§1. Ci, którzy 

otrzymali święcenia, są zdolni, zgodnie z normą przepisów prawa, do władzy rządzenia, która 

istnieje w Kościele z ustanowienia Bożego i nazywana jest też władzą jurysdykcji. §2. Świeccy 

członkowie wiernych chrześcijan mogą współpracować (cooperari possunt) w sprawowaniu 

tej samej władzy zgodnie z normą prawa". Pierwszy paragraf kanonu powtarza brzmienie 

kanonu 109 poprzedniego Kodeksu, podczas gdy drugi paragraf zawiera wnioski Soboru 

Watykańskiego II o promocji roli laikatu w Kościele. 

20. Ci, którzy popierają podwójne pochodzenie autorytetu, utrzymują, że laikat, mocą 

chrztu, dzieli juridyczną zdolność duchowieństwa, a tym samym uczestniczy również w 

munera Chrystusa. Wynikałoby z tego, że wierni świeccy mogliby sprawować władzę 

jurysdykcji, mocą Chrztu, w rolach i zadaniach, które nie wymagają sprawowania Święceń, 

podczas gdy byliby do tego upoważnieni poprzez kanoniczną misję udzielaną im przez 

Pasterzy, z którymi współpracują. Argumentowano na poparcie tej tezy, że Chrzest dawałby 

laikatowi kanoniczną capacitas do otrzymania urzędu kościelnego, który może obejmować 

również sprawowanie władzy rządzenia, podczas gdy missio canonica udzielałaby im habilitas 

do takiego urzędu, którą duchowni mieliby mocą swoich święceń. Ci, którzy przylegają do 

stanowiska jednego pochodzenia władzy, nie wykluczają udziału laikatu w funkcjach 

 
89 PIUS XII, Enc. Ad sinarum gentem (7 października 1954): AAS 47 (1955), 9. 
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rządzenia, ale widzieliby ich rolę raczej zredukowaną, ponieważ pozostaje wątpliwe, czy 

jakakolwiek władza sprawowana przez nich jest skuteczną potestas sacra. 

Kościół misyjny i synodalny 

21. W tym miejscu, aby zrozumieć najnowsze zmiany w dyskusji o naturze autorytetu 

kościelnego, właściwe jest umieszczenie tego ostatniego w kontekście pogłębienia roli laikatu, 

które miało miejsce w ostatnich dziesięcioleciach, szczególnie w linii misyjnej i synodalnej 

natury Kościoła. Jak zauważono, Sobór Watykański II, później odzwierciedlony w nowym 

Kodeksie Prawa Kanonicznego, opisuje udział wiernych świeckich w życiu Kościoła poprzez 

pojęcie „współpracy" (cooperatio). Nie powinno to być jednak rozumiane jako jedynie 

pomocnicza rola w misji prowadzonej przez pasterzy. Istotnie, wierni świeccy, jako „uczestnicy 

roli Chrystusa jako kapłana, proroka i króla", mają „swoją pracę do wykonania w życiu i 

działalności Kościoła" do tego stopnia, że „wewnątrz wspólnot kościelnych [bez ich udziału] 

apostolat pasterzy często nie jest w stanie osiągnąć swojej pełnej skuteczności". Wzajemna 

współpraca między duchowieństwem, zakonnikami i laikatem musi mieć miejsce w różnych 

dziedzinach, szczególnie w dziedzinach „ewangelizacji i uświęcania90". Jest to zatem 

prawdziwa współpraca w misji: „Kościół nie jest naprawdę założony91 i nie jest jeszcze w pełni 

żywy ani nie jest doskonałym znakiem Chrystusa pośród ludzi, dopóki nie ma laikatu godnego 

tego imienia pracującego razem z hierarchią". 

22. Oznacza to, że Kościół można zdefiniować jako organiczną i żywą „komunię misyjną", 

charakteryzującą się „jednocześnie […] różnorodnością i komplementarnością powołań92 i 

stanów życia, posług, charyzmatów i odpowiedzialności", w której każda osoba ochrzczona 

może wnieść swój własny unikalny wkład. Dlatego, idąc tą linią myślenia, byłoby redukcyjne 

ograniczać kapłaństwo chrzcielne „do aspektu ofiarowania według wyrażenia w Liście do 

Rzymian 12,1", ponieważ „obejmuje ono również aspekt pośrednictwa […]. Chrzest bowiem 

konsekruje osobę jako członka Ciała Chrystusa, dokonując ontologicznej i kościelnej 

identyfikacji, która łączy go lub ją z całością jego kapłaństwa, ponieważ jego Ciało jest 

narzędziem jego synowskiego ofiarowania i jego odkupieńczej ofiary". 

23. Współpraca wiernych świeckich w pracy pasterzy jest więc rozumiana jako autentyczna 

współodpowiedzialność. Sobór Watykański II podkreślił w szczególności „świecki charakter" 

apostolatu laikatu, choć nie wyklucza to form czynnego uczestnictwa w życiu i misji Kościoła. 

Taka współodpowiedzialność nabiera jeszcze większego znaczenia w kontekście Kościoła 

synodalnego, w którym, jak przypomniał nam Papież Franciszek, „wierni świeccy nie są 

»gośćmi93« […]; [to] jest ich domem i są powołani, by się o niego troszczyć jako taki". Istotnie, 

„świecki to więcej niż »niekleryk« lub »niezakonnik«; musi być uważany za osobę ochrzczoną, 

członka świętego Ludu Bożego", a świeccy są zatem zaproszeni, by „opuścić sposoby działania 

osobno, na równoległych torach, które nigdy się nie spotykają. Duchowieństwo oddzielone od 

laikatu, osoby konsekrowane od duchowieństwa i wiernych", ponieważ Kościół jest „ludem 

zjednoczonym w misji". Wynika z tego, że „współodpowiedzialność implikuje […] 

 
90 SOBÓR WATYKAŃSKI II, Dekr. Apostolicam actuositatem (18 listopada 1965), n. 10: AAS 58 (1966), 846. 
91 Tamże, n. 26: AAS 58 (1966), 858. 
92 Por. FRANCISZEK, Adhort. Apost. Evangelii gaudium (24 listopada 2013), n. 31: AAS 105 (2013), 1033. 
93 SOBÓR WATYKAŃSKI II, Konst. Dogm. Lumen gentium (21 listopada 1964), n. 31b: AAS 57 (1965), 37–38; 
SOBÓR WATYKAŃSKI II, Dekr. Apostolicam actuositatem (18 listopada 1965), n. 29: AAS 58 (1966), 859–860. 
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uczestnictwo, to znaczy zaangażowanie. […] Musimy podejmować inicjatywę, musimy 

podejmować ryzyko, chodzić, spotykać. Tylko w ten sposób możemy rozwijać wspólnoty z 

macierzyńskim obliczem i stylem skutecznego braterstwa, gdzie wszyscy mają »jedno serce i 

jedną duszę«". 

Niektóre niedawne środki 

24. Należy zatem uznać, że „od początku wspólnota chrześcijańska charaktery94zowała się 

wieloma różnymi formami posługi sprawowanej przez mężczyzn i kobiety, którzy, posłuszni 

działaniu Ducha Świętego, poświęcali swoje życie budowaniu Kościoła", jak zaświadcza Motu 

Proprio Antiquum ministerium, który ostatnio ustanowił posługę Katechety. Tym środkiem 

Papież Franciszek starał się z jednej strony uznać istotny wkład wszystkich ochrzczonych w 

ewangelizacyjną misję Kościoła; z drugiej strony wyjaśnił, że ten wkład nie zależy bezpośrednio 

od posługi święceniowej — jak mogłoby sugerować restrykcyjne interpretowanie świeckiej 

cooperatio — lecz jest zakorzeniony w bogatej charyzmatycznej tradycji Kościoła. Nie 

umniejsza to oczywiście misji Biskupa jako „głównego katechety w swojej Diecezji95, którą 

dzieli ze swoim prezbiterium", choć należy podkreślić, że oficjalne uznanie posługi chrzcielnej 

związanej z munus docendi wymaga zaświadczenia o specyficznym powołaniu, które jako takie 

musi być poddane rozeznaniu władzy kościelnej96. Co więcej, fakt, że katecheta jest „świadkiem 

wiary, nauczycielem i mistagogiem97, towarzyszem i pedagogiem, który naucza dla Kościoła", 

jego/jej misja jest nieuchronnie połączona z formą autorytetu — choć nie rzeczywistej władzy 

— która pozwala katechecie wypełniać mandat. 

25. Niedawna reforma Kurii Rzymskiej wdrożona przez Papieża Franciszka Konstytucją 

Apostolską Praedicate Evangelium powinna być również odczytywana w misyjnym i 

synodalnym kontekście. Podkreśla ona w szczególności zastępczy charakter samej Kurii, dzięki 

któremu każda instytucja kurialna otrzymuje od Biskupa Rzymu władzę98 do wypełniania 

swojej misji. W tym względzie dokument precyzuje, że „każdy z wiernych może przewodniczyć 

Dykasterii lub Urzędowi, w zależności od władzy zarządzania oraz specyficznej kompetencji i 

funkcji danej Dykasterii lub Urzędu", przy czym wszystkie te instytucje mają równą godność 

juridyczną99. To wyraźne wyjaśnienie podkreśla, jak władza sprawowana przez ciała Kurii 

Rzymskiej ma charakter zastępczy i jest zatem przekazywana poprzez urząd. Dlatego, biorąc 

pod uwagę wspomnianą wyżej współodpowiedzialność, jedyną przeszkodą dla osoby świeckiej 

w przewodniczeniu Dykasterii — wraz z towarzyszącą jej władzą rządzenia, oprócz kompetencji 

do takiego zadania100 — jest juridyczna zdolność w odniesieniu do urzędów wymagających 

Święceń. 

 
94 TENŻE, Discorso ai Responsabili del Servizio per la promozione del sostegno economico alla Chiesa cattolica 
della Conferenza Episcopale Italiana (16 lutego 2023): AAS 115 (2023), 296. 
95 TENŻE, Motu Proprio Antiquum ministerium (10 maja 2021), n. 2: AAS 113 (2021), 527. 
96 Por. tamże, n. 1: AAS 113 (2021), 527. 
97 Por. tamże, n. 8: AAS 113 (2021), 532. 
98 Por. FRANCISZEK, Konst. Apost. Praedicate Evangelium (19 marca 2022): AAS 114 (2022), 375–455. 
99 Por. tamże, II, n. 5: AAS 114 (2022), 383. 
100 Por. tamże, III, art. 12 §1: AAS 114 (2022), 387. 
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26. Jednakże nastąpił rozwój w odniesieniu do wspomnianej wyżej kwestii podniesionej 

przez *Motu Proprio Causas matrimoniales101 wraz z reformą procesu małżeńskiego 

wdrożoną przez Motu Proprio Mitis Iudex Dominus Iesus102 (dla Kościoła Łacińskiego) i Mitis 

et misericors Iesus103* (dla Kościołów Wschodnich), które przewidują możliwość, by w 

sprawach małżeńskich dwaj sędziowie właściwego trybunału kolegialnego byli osobami 

świeckimi. Bez naruszenia zasady, że sędzią diecezji jest biskup diecezjalny, oznacza to, że jeśli 

trybunał składa się z trzech sędziów, wyrok mógłby w zasadzie być rozstrzygnięty przez dwóch 

sędziów świeckich. Wydawałoby się więc, że nie tylko uczestniczą oni w autorytecie sądowym 

sprawowanym przez wyświęconych szafarzy, ale posiadają własny odrębny autorytet. 

27. Innym przepisem, który otwiera dyskusję na dalsze rozwinięcia dotyczące pewnej 

formy władzy do przypisania wiernym świeckim, jest Rescriptum ex Audientia z 18 maja 2022 

roku, który wprowadza odstępstwo od przepisów kan. 588 §2 dotyczących instytutów 

zakonnych i stowarzyszeń życia apostolskiego prawa klerykalnego i papieskiego, dopuszczając 

możliwość, w określonych przypadkach i z należytą ostrożnością, mianowania przełożonego 

wyższego, który nie jest duchownym. W tym przypadku pytanie pozostaje otwarte, z różnymi 

prawomocnymi hipotezami rozwiązania, które w każdym razie wydają się popierać 

autentyczną zdolność przełożonych wyższych niebędących duchownymi do sprawowania 

autentycznej władzy rządzenia, choć przez delegację. 

Niektóre perspektywy na przyszłość 

28. Podsumowując, można powiedzieć, jak już zauważono, że można zidentyfikować dwie 

formy apostolatu świeckich104, często nakładające się, ale rozróżnialne mocą sakramentu, z 

którego pochodzą. Pierwsza to specyficzna posługa, którą można zdefiniować jako chrzcielną 

lub świecką, ponieważ wynika z sakramentu Chrztu i może być dalej sprecyzowana105, w sensie 

powołaniowym, poprzez sakrament Małżeństwa106 lub jakąś formę konsekracji107, jak również 

w samym życiu konsekrowanym. Druga forma apostolatu natomiast odnosi się do sakramentu 

Święceń i to do niej skierowana jest większość debaty otaczającej „współpracę" wiernych 

świeckich z hierarchią. 

29. Dlatego, niezależnie od szkoły teologicznej odniesienia dotyczącej natury sacra 

potestas, w świetle refleksji następującej po Soborze Watykańskim II i niedawnych środków 

zilustrowanych powyżej, wydaje się, że dyskusja o uczestnictwie wiernych świeckich w życiu i 

kierowaniu Kościołem nie może być wyczerpana przez prosty udział w misji hierarchii. Zamiast 

tego apostolat właściwy ochrzczonym wydaje się korzystać, przynajmniej w pewnych 

przypadkach, z własnej auctoritas, opartej na sakramencie Chrztu, który udziela wiernym 

uczestnictwa w kapłaństwie Chrystusa i w działaniu Ducha Świętego w świecie. Jest zatem 

zadaniem teologii i prawa kanonicznego pogłębienie teologicznego i kościelnego statusu tej 

 
101 Por. SOBÓR WATYKAŃSKI II, Konst. Dogm. Lumen gentium, n. 32: AAS 57 (1965), 38–39. 
102 Por. tamże, III, art. 7: AAS 114 (2022), 386. 
103 Por. FRANCISZEK, Motu Proprio Mitis Iudex Dominus Iesus (15 sierpnia 2015): AAS 107 (2015), 958–970. 
104 Por. Rescriptum ex Audientia SS.mi Ojca Świętego Franciszka dotyczące derogacji od kan. 588 §2 KPK (18 
maja 2022): Communicationes 54 (2022), 194–195. 
105 Por. B. SESBOÜÉ, N’ayez pas peur!..., dz. cyt., 116. 
106 Por. SOBÓR WATYKAŃSKI II, Dekr. Apostolicam actuositatem (18 listopada 1965), n. 3: AAS 58 (1966), 839. 
107 Por. tamże, n. 11: AAS 58 (1966), 847–848. 
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auctoritas, jej konkretnych form wyrazu oraz jej możliwego umiejscowienia w porządku 

juridycznym Kościoła. 

. Następnie 26 sierpnia 2021 roku mianował ją Sekretarzem Dykasterii ds. Promocji 

Integralnego Rozwoju Człowieka, czyniąc ją pierwszą kobietą piastującą ten urząd. 

4 listopada 2021 roku Papież Franciszek mianował s. Raffaellę PETRINI, F.S.E., 

Sekretarzem Generalnym Gubernatoratu Państwa Watykańskiego. Następnie, 1 marca 2025 

roku, mianował ją Przewodniczącą Papieskiej Komisji ds. Państwa Watykańskiego oraz 

Przewodniczącą Gubernatoratu Państwa Watykańskiego, czyniąc ją pierwszą kobietą 

piastującą te stanowiska. 

W 2022 roku Papież Franciszek mianował prof. Emilce CUDA Sekretarzem Papieskiej 

Komisji ds. Ameryki Łacińskiej w Dykasterii ds. Biskupów. Na konferencji prasowej 6 

listopada 2022 roku Pap108ież Franciszek zauważył: 

Widziałem, że w Watykanie za każdym razem109, gdy kobieta przychodzi 

wykonywać pracę, sprawy się polepszają. Na przykład Wicegubernator 

Watykanu [Sekretarz Generalny Gubernatoratu] jest kobietą, a sprawy 

zmieniły się na lepsze. W Radzie ds. Gospodarki jest sześciu kardynałów i 

sześciu osób świeckich, wszyscy mężczyźni: zmieniłem to i mianowałem 

jednego mężczyznę i pięć kobiet jako osoby świeckie. I to jest rewolucja, 

ponieważ kobiety umieją znaleźć właściwą drogę, umieją iść naprzód. 

Krótko potem, 25 listopada 2022 roku, Papież Franciszek mianował prof. Antonellę 

Sciarrone ALIBRANDI Podsekretarką Dykasterii ds. Kultury i Edukacji. 

Tego samego dnia Ojciec Święty mianował dr Raffaellę GIULIANI Sekretarzem Papieskiej 

Komisji ds. Archeologii Sakralnej. 

7 października 2023 roku Papież Franciszek mianował s. Simonę BRAMBILLĘ, M.C., 

Sekretarzem Dykasterii ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i Stowarzyszeń Życia 

Apostolskiego. Następnie, 6 stycznia 2025 roku, Ojciec Święty mianował ją Prefektem tej 

Dykasterii, czyniąc ją pierwszą kobietą piastującą ten urząd w Watykanie. 

14 października 2023 roku Papież Franciszek mianował s. Silvanę PIRO, F.M.G.B., 

Podsekretarką Administracji Dziedzictwa Stolicy Apostolskiej. 

13 grudnia 2024 roku Papież Franciszek mianował s. Simonę BRAMBILLĘ, M.C., wówczas 

Sekretarz Dykasterii ds. Instytutów Życia Konsekrowanego i Stowarzyszeń Życia 

Apostolskiego, oraz dr Maríę Líę ZERVINO członkiniami XVI Zwyczajnej Rady Sekretariatu 

Generalnego Synodu. Wcześniej wszyscy czterej członkowie mianowani przez Papieża do 

Sekretariatu Generalnego byli biskupami. 

66. Ponadto Papież Franciszek mianował kobiety członkiniami licznych dykasterii Stolicy 

Apostolskiej, dając im prawo głosu w zgromadzeniach plenarnych — rolę wcześniej 

zarezerwowaną dla kardynałów i niektórych arcybiskupów. Wśród nich jest Dykasteria ds. 

 
108 FRANCISZEK, Adhort. Apost. Querida Amazonia (2 lutego 2020), n. 101: AAS 112 (2020), 269. 
109 W ten sposób Papież Franciszek poszedł za przykładem Papieża Benedykta XVI, który 21 stycznia 2010 roku 
mianował dr Flaminię GIOVANELLI Podsekretarzem ówczesnej Papieskiej Rady Iustitia et Pax, czyniąc ją tym 
samym pierwszą kobietą piastującą to stanowisko w Radzie, poprzedniczce wspomnianej Dykasterii. 
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Biskupów, gdzie w 2022 roku Papież Franciszek mianował dwie siostry zakonne i jedną 

kobietę świecką jako członkinie dykasterii, która wspomaga Ojca Świętego w rozeznawaniu 

kandydatów na biskupstwo. Kontynuował też mianowanie kobiet na konsultantki różnych 

dykasterii, wzmacniając w ten sposób ich uczestnictwo w momentach studium i rozeznawania, 

które są znaczące dla pracy Stolicy Apostolskiej. 

Wkłady Papieża Leona XIV 

67. Papież Leon XIV okazał swoje poparcie dla roli kobiet w Kościele, zarówno słowem, jak 

i czynem. Na przykład w audiencji z przedstawicielkami żeńskich instytutów zakonnych 

chwalił kobiety zakonne za ich gotowość, by „troszczyć się o najsłabszych110: dzieci, biedne 

dziewczęta i chłopców, sieroty, migrantów, a w ostatnim czasie również o starszych i chorych, 

jak również wiele innych posług miłosierdzia". Ojciec Święty dodał: „Wasza odpowiedź na 

wyzwania przeszłości i witalność waszej teraźniejszości jasno pokazują, że wierność 

starożytnej mądrości Ewangelii jest najlepszą drogą naprzód dla tych, którzy, prowadzeni 

przez Ducha Świętego, podejmują nowe drogi samoofiarowania, oddani miłości do Boga i 

bliźniego oraz uważnemu słuchaniu znaków czasów". 

68. Następnie, w audiencji z karmelitankami bosymi z Ziemi Świętej oraz uczestniczkami 

kapituł generalnych Sióstr św. Katarzyny, Salezjańskich Misjonarek Maryi Niepokalanej oraz 

Sióstr św. Pawła z Chartres, Papież Leon XIV ponownie chwalił: 

[liczne] silne i odważne kobiety, które nie zawahały się podjąć ryzyka i stawić 

czoła problemom, by przyjąć Jego plany i odpowiedzieć „tak" na Jego 

wezwanie. Co więcej, utorowały drogę wielu innym, które […] poszły za 

Chrystusem w Jego ubóstwie, czystości i posłuszeństwie, kontynuując Jego 

dzieło, czasem nawet do męczeństwa. Mówimy o niezwykłych kobietach, 

które wyruszały jako misjonarki w trudnych czasach. Pochylały się, by 

troszczyć się o tych, którzy cierpieli moralną i materialną nędzę, docierając 

do najbardziej zaniedbanych obszarów społeczeństwa […]. 

69. Gdy peruwiańsko-amerykański papież został poproszony o wypowiedź na temat 

dyskusji wynikającej z Synodu o roli kobiet w życiu i kierowaniu Kościołem, odpowiedział, że 

„rozumienie, że rola kobiet w Kościele musi się nadal rozwijać" oraz że „mam nadzieję 

kontynuować ślady Franciszka, w tym mianowanie kobiet na pewne role przywódcze na 

różnych poziomach życia Kościoła, uznając dary, jakie kobiety mają, które mogą przyczynić się 

do życia Kościoła na wiele sposobów". Istotnie, ten zamiar jest już widoczny w jego 

najwcześniejszych mianowaniach. 

70. 28 sierpnia 2025 roku Papież Leon XIV mianował Konsultantkami Dykasterii ds. 

Duchowieństwa Wielebną Matkę Marthę Elizabeth DRISCOLL, O.C.S.O., Przeoryszę 

Wspólnoty „Santa Maria alle Acque Salvie" w Rzymie, oraz s. Iulianę SAROSI, C.M.D., 

Profesor w Instytucie Psychologii oraz w Centrum „San Pietro Favre" dla Kapłanów i Życia 

Zakonnego Collegium Maximum Papieskiego Uniwersytetu Gregoriańskiego w Rzymie. 

 
110 FRANCISZEK, Konferencja prasowa podczas powrotnego lotu do Rzymu (6 listopada 2022): Oss. Rom. (7 
listopada 2022), 3. 
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71. Co więcej, 6 września 2025 roku Papież Leon XIV mianował dr Cristianę PERRELLĘ, 

Dyrektorkę Artystyczną MACRO — Muzeum Sztuki Współczesnej w Rzymie, Przewodniczącą 

Papieskiej Insigne Akademii Sztuk Pięknych i Literatury Virtuosi al Pantheon. 


