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Kobieta w Kosciotach i wspdlnotach chrzescijanskich
Proba syntezy teologicznej

ELZBIETA ADAMIAK

I. ASPEKT HISTORYCZNY

Kobiety od poczatkdw Kosciota byty - na réwni z mezczyznami - uczennicami
w gminach lokalnych, jak tez uczestniczyty w charyzmatycznym apostolacie we-
drownym. Swiadcza o tym apokryfy i pisma starochrzeécijaiskich pisarzy1l

Akta Pawta i Tekli ukazujg Tekle, uczennice Pawia, w wyjatkowej roli; na
Wschodzie czczona jako $wieta i rdwna apostotom, pierwsza meczennica?2, na
Zachodzie $wieta dziewica i meczennica3 Podczas gdy wczesne zrodia opisujajej
dziatalno$¢ misyjno-apostolska tytut apostota nadajajej zrédta pozniejszed. Inng for-
ma uznania apostolskiej misji kobietjest czczenie $w. Ninony jako pierwszej aposto-
iki i ewangelistki Gruzji. Autorytet nauczycielski przypisywaty kobietom zwiaszcza
grupy gnostyckie i montanistyczne; autorytet Marii Magdaleny uwazany byt za réw-
ny lub wyzszy od apostotow (Pistis Sophia, Ewangelia wedtug Marii Magdaleny);
Ewangelia Egipcjan wskazuje na autorytet Salome. W grupach heterodoksyjnych

1INiniejszy artyku} powstat na zaméwienie Redakcji Encyklopedii Katolickiej jako cze$¢ hasta
Kobieta - Kobieta w Kosciele, majacego ukazac sie w tomie 9 EK. Ze wzgledu na zaproponowanie
przez Redakcje EK daleko idgce zmiany w treSci hasta autorka wycofata ztozony tekst. W niniejszej
wersji nie dokonano zadnych zmian merytorycznych, ajedynie pewne zmiany formalne (wprowa-
dzenie $rédtytutéw oraz przypisdw) oraz jezykowe (utworzenie zdan z wielu zastosowanych pier-
wotnie rownowaznikéw zdania). Punktem wyjscia analizy historycznej sg dlatego apokryfy, ponie-
waz w zatozeniach Redakcji EK niniejsze hasto poprzedzat tekst na temat kobiety w Pismie Swie-
tym. Skréty - jak w Encyklopedii Katolickiej.

2Jan Chryzostom, PG 50, 745-748: Tekla nazwana zostaje Protomartys Isapostolos, nosi
zatem tytut analogiczny do $w. Szczepana - pierwszego meczennika.

3Warto zauwazy¢, iz wskutek reformy liturgicznej po Soborze Watykanskim Il jej imie wykre-
$lono z Mszatu i martyrologium.

4Por. dwie ksiegi o zyciu i cudach $w. Tekli przypisywane Bazylemu, biskupowi Seleucji, PG
85,477-618.
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bardziej podkreslano wyksztatcenie kobiet (np. Flora wsrdd montanistow). Rzadziej
zdarza sie to wsérdd pisarzy ortodoksyjnych5 cho¢ znanych jest wiele uczennic
i wspotpracownic Ojcéw Kosciota: uczennica Justyna, Charito; Tatiana, ktdrej Ory-
genes poSwiecajedno ze swych pism, Marcella, z ktorg tgczyty go wiezi duchowe;
Olimpias i Peutadia, wspétpracujgce ze $w. Janem Chryzostomem; Paula i Eusto-
chium - z otoczenia $w. Hieronima (Hieronim 55 swoich listdw kieruje do 19 ko-
biet); Gorgonia- siostra $w. Grzegorza z Nazjanzu i Makryna, siostra $w. Bazylego
Wielkiego i $w. Grzegorza z Nyssy; Melania Starsza wspierajgca Rufina z Akwilei.

Inngwazng grupe kobiet stanowig niewiasty zamozne lub zony wysokich urzed-
nikow, wspierajace chrzescijan. Nalezy wspomnie¢ zastugi kobiet w staraniach
0 nawrdcenie bliskich: $w. Monika, matka sw. Augustyna; dzieki Melanii Miodszej
chrzescijaninem zostatjej kuzyn Wolazjusz; Nonna, matka $w. Grzegorza z Nazjan-
zu, doprowadzita do ortodoksji swego meza, biskupajednej z sekt.

Kobiety wystepuja rowniez w szeregu meczennikow; obok wspomnianej $w.
Tekli, znamy imiona innych $wietych meczennic: Blandyny, Donaty, Sekundy, We-
stii, Perpetuy i Felicyty (ich Passio opiera sie czesciowo na pamietnikach samej
Perpetuy), Julity, Agnieszki, Agaty i in. Znanajest rowniez dziatalno$¢ prorokin,
szczegOlnie zywa w gminach gnostyckich (Szymonowi Magowi towarzyszyta He-
lena) i montanistycznych (Pryscylla i Maksymilla). Cho¢ pisarze ortodoksyjni row-
niez znaja dar proroctwa kobiet (z powotaniem na 1Kor 11, 5; £k 2,36; Dz 2, 17;
21,9; Ap 2,20) a $w. Euzebiusz z Cezarei wymienia prorokinie Ammie z Filadelfii,
to prorokowanie kobiet staje sie stopniowo znakiem heterodoksji6. Walka z kosciel-
nymi wptywami kobiet zaznacza sie od 2 potowy |l w.; powtarzajgce sie zakazy
Swiadczg o ciggle trwajacej przeciwnej im praktyce. Przedmiotem sporu pozostajg
znane z Nowego Testamentu dziewice (1 Kor 7, 25-40), wdowy (1 Tm 5, 1-16)
1diakonise (Rz 16, In; 1Tm 3, 8-13).

Dziewice to nie tylko okreslenie stanu, w ktérym zyty te kobiety. We wcze-
snym Kosciele istniata pewna grupa dziewic, instytucja, ktorajednak najprawdopo-
dobniej nie byta urzedem. Tego rodzaju forma zycia byta szczeg6lnie pociggajaca
dla dwczesnych kobiet (m. in. jako jedyna forma zycia wyzwolonego spod wiadzy
mezczyzn). Jej znaczenie wzrastato wraz z rozszerzaniem sie tendencji ascetycz-
nych w chrzescijanistwie7. Sw. Ignacy Antiochenski utozsamia dziewice z wdowa-
mi8. Stan dziewic jest podstawa powstajacych od IV w. zeriskich form zycia zakon-
nego. Posrod Ojcdw Pustyni spotykamy kobiety: Amme Synkletyke i Sarre, kté-
rych powiedzenia zostaty spisane wérdd apoftegmatéw Ojcow Pustyni. Do wiel-

5Wyijatkiemjestnp. Klemens Aleksandryjski, Stromateis 3, 8, 63; 4, 8, 59/61.

6Juz wedtug Tertuliana nauczycielska stuzba kobietjest znakiem herezji. Por. De praescriptione
haereticorum 41).

7Por. traktaty o dziewictwie, ktére wyszty spod pidra wielu Ojcéw Kosciota.

8Smyrn. 13, 1
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kich ascetek nalezata tez Maria Egipcjanka. Warto zaznaczy¢, ze pierwotne normy
zycia zakonnego obowigzywaty w ten sam sposdb mezczyzn i kobiety, co miato sie
pdéZniej zmienié.

Wdowy stanowity zapewne urzad, tzn. uczestniczyty w przewodzeniu gminom
(np. wdowa Fabiola, opisana przez $w. Hieronima, organizatorka duszpasterstwa cha-
rytatywnego w Rzymie). Urzad wdow tracit stopniowo na znaczeniu. Konstytucje
Apostolskie z IV w. jako jedyny urzad, na ktory wyswiecane byty kobiety, podaje
diakonise9. Natomiast dziewica wymieniona zostaje przed wdowg1) przy czym za-
znacza sie, iz obie nie sg wy$wiecane. Zabrania sie im nauczac i zatrzymywac
w obcych domach1], cojest réwnoznaczne z zakazem dziatalnosci misyjno-apostolskie;.

Sposrod dziewic i wdow rekrutowaly sie diakonise12 Ceremonia Swiecen dia-
konis, dokonywanych przez biskupa, obejmowata wiozenie rak, natozenie stuty
i nakrycie welonem. Rozporzadzenia dotyczace diakonis zawiera m.in. kanon 19
Soboru Nicejskiego | oraz kanon 15 Soboru Chalcedonskiego. Istnienie diakonis
potwierdza wiele pism Ojcow Kosciota - archidiakonisgbyta np. Makryna, diakoni-
sg Olimpias - przy czym raz wymieniane sgjako czes¢ kleru, innym razem posréd
Swieckich. Szczegdlnie rozwiniete byty gaipy diakonis w Syrii. Urzad diakonis prze-
trwat do X w. na Zachodzie i do XIIlI w. na Wschodzie. W pdzniejszych wiekach
cze$¢ zadan diakonis przejety zakony zenskie.

Do urzedu diakona dopuscity wspotczesnie kobiety KoScioty anglikariski i staro-
katolicki. Miedzyprawostawna Konsultacja Teologiczna na Rodos w 1988 r. postulo-
wata ponowne wprowadzenie urzedu diakonisy (jak réwniez dopuszczenie kobiet do
nizszych Swiecen: subdiakona, lektora, kantora, nauczyciela), zaznaczajac, iz nie po-
winien sie on ogranicza¢ do czysto liturgicznej postugi ani stanowi¢ kroku w kiemnku
wyzszych stopni kaptanstwa. Stwierdzono réwniez, ze w ten sposob nie rozwigzuje
sie kwestii nowych urzedéw, ktére piastowaé miatyby kobiety, a ktére Kosciot moze
uznac za konieczne. W Kosciele rzymskokatolickim Sobdr Watykanski Il przywrécit
urzad diakona statego (KK 29), dopuszczajac do niego mezczyzn, rowniez zonatych;
dyskutowang kwestig pozostaje dopuszczenie kobiet do tego urzedu.

Sredniowiecze to czas powstawania wielu zakondw, posiadajacych réwniez
galazZ zenska: benedyktynki, cysterki, premonstraterki, kaituzki, dominikanki, klary-
ski i in. Z ich powstaniem zwigzane sg imiona wielkich kobiet: $w. Scholastyki, bt.
Diany, $w. Klary. Zaznacza siejednocze$nie odmienne rozumienie zycia zakonnego
mezczyzn i kobiet. Fundacje klasztorow kobiecych borykaty sie z wieloma trudno-
Sciami, by w ogole zaistnie¢. R6znica co do nakazu klauzury najbardziej widoczna
jestw zakonach zebraczych: dominikanie i franciszkanie prowadzili wedrowny tiyb

9VIII, 18.
DVIIIL, 24n.
i, 6.

»VI, 17,4.
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zycia, gtoszac kazania dla ludu, podczas gdy dominikanki i klaryski wiodty zycie
mnisze, zamkniete.

Zakony byty nie tylko miejscem rozwoju duchowego kobiet, ale tez ich ksztat-
cenia. Tytutem przyktadu wymienmy $w. Katarzyne ze Sieny, obecnie czczong
jako Doktor Kosciota; znane sgjej zastugi teologiczne i koscielno-polityczne, a tak-
ze wkiad w ksztattowanie sie jezyka wioskiego; sw. Hildegarde z Bingen, zajmuja-
cgsie nie tylko teologia, ale rowniez medycyng i muzykg; Heloize, ktdrajuz jako
opatka uczyta siostry m.in. greki ijezyka hebrajskiego, $w. Elzbiete z Schonau,
Gertrude i Mechtylde z Hackenbom, $w. Kinge. PéZniejszy rozwdj uniwersytetow
zmniejszyt lub wrecz uniemozliwit dostep kobiet do wyksztatcenia.

Przewodzace klasztorom opatki sprawowaty niekiedy bardzo rozlegta wtadze
(np. w Concerrano, Herford, Las Huelgas - opatki sprawowaty jurysdykcje na
wzdr biskupiej, miaty prawo zasiadania w trybunatach kosScielnych, udzielania ze-
zwolen na gloszenie kazan i spowiadanie, zwotywaty nawet lokalne synody). Zakon
z Fontevrault wedtug reguty Roberta z Arbrissel byt zakonem podwojnym - dla
kobiet i mezczyzn - przy czym opatka byta zawsze kobieta.

Sredniowiecze to réwniez czas ruchéw religijnych kobiet $wieckich, ktére zy-
jac w Swiecie praktykowaty rady ewangeliczne (w tym roéwniez beginki z Marig
Oignis i Idg z Nivelles). Rozwijaty sie rowniez tzw. trzecie zakony (tercjarki), ktore
tworzyty wspolnoty bedgce miejscem pracy, uprawiania rzemiosta i pomocy ubo-
gim (Sw. Elzbieta Wegierska; Mechtylda z Magdeburga).

Nie do przecenieniajest rowniez rola kobiet jako wiadczyn chrzescijanskich
w $redniowiecznej Europie. Wymierimy niektdre: Klotylda; sw. Olga; Dobrawa,;
$w. Jadwiga. Koscielno-polityczngrole odgrywajg zresztg rowniez zakonnice: $w.
Brygida Szwedzka czy $w. Katarzyna ze Sieny.

Widzimy zatem, ze w rozkwicie $redniowiecza kobieta w Kosciele mogta spet-
nia¢ wielorakie funkcje. Na przetomie do nowozytnosci zachodzg procesy, ktore
zdaja siejej role pomniejszad.

Reformacjajako podstawowy czy nawetjedyny stan kobiet traktowata mat-
zenstwo irodzine. Cho¢ Marcin Luter potrafit stawi¢ stan taski bezzennych, od
1520 r. uznat matzenstwo za Swiety zakon obok urzedu kaznodziejskiego i sprawo-
wania whadzy13 Wiele kobiet podczas reformacji opuscito klasztory. Role duszpa-
sterskaprzejety zony pastoréw; przyktadem staty sie zony Reformatoréw: Kathari-
na von Bora, Anna Reinhardt, Ideile de Bure.

Od pierwszej potowy X1X w. w KoSciotach protestanckich powstajg religijne
wspolnoty kobiet, zwanych diakonisami. Spetniajgone funkcje podobne do istniejg-
cych w Kosciele rzymskokatolickim zakonow zenskich. W czasach nowozytnych
w Kosciele rzymskokatolickim powstajg wsp6lnoty zakonne kobiet odczytujace
swoj charyzmatjako dziatanie poza klauzurg (m. in. $w. Aniela Merici, zatozycielka

BSermon vom ehelichen Leben [Kazanie o zyciu matzenskim]; WA 26, 504.
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urszulanek; Maria Ward-jezuitek; bt. Louise de Marillac, wspolnie ze Sw. Wincen-
tym & Paulo zatozycielka szarytek; bt. Urszula Led6chowska, zatozycielka urszula-
nek szarych); powstajg zakony bezhabitowe, instytuty Swieckie i nowe formy zycia
wspdlnego, otwarte réwniez dla kobiet. Na przetomie X1X i XX w. powstaje wiele
wyznaniowych zwigzkéw kobiet (nowozytny ruch kobiet wewnatrz Kosciotow).

Wiek XIX i XX to takze czas inicjatyw ekumenicznych kobiet. W 1877 r.
w Anglii, dzieki inicjatywie Emmy Robarts i Lady Arthur Kinnaird powstata Young
Women’s Christian Association (YWCA), w 1894 r. jako Swiatowa organizacja
zrzeszajaca kobiety i dziewczeta roznych wyznan chrzescijanskich, inicjujgc przy-
jazn, zrozumienie i lojalno$¢ kobiet, pragngcych wyraza¢ swawiare stowem i czy-
nem;w Polsce od 1991 r. jako Zwigzek Dziewczat i Kobiet Chrzescijanskich.

Dwie niezalezne inicjatywy dorocznej modlitwy kobiet w Stanach Zjednoczo-
nych - 1887 r. Mary Ellen James z Kos$ciota prezbiteriainskiego w intencji biednych,
bezrobotnych i pokrzywdzonych, 1890 r. Helen Barret Montgomeiy i Lucy Peabo-
dy z Kosciota baptystéw w intencji misji zagranicznych - potgczono w 1920 r.,
wybierajac pierwszy piatek marca na Swiatowy Dzieri Modlitw Kobiet. Powstaty
wokot tej inicjatywy ruch ekumenicznyjest obecnie najwiekszg ekumenicznginicja-
tywa Swieckich (obejmuje 170 krajow). Kazdego roku nabozenstwo przygotowuja
kobiety jednego kraju. Pierwsze nabozeAstwo w Polsce odbyto sie w 1948 r.
w Warszawie, od 1962 r. odbywa sie co roku, organizowane gtownie przez kobiety
z Komisji Kobiet przy Polskiej Radzie Ekumenicznej; w 1992 r. do inicjatywy przy-
faczyt sie Polski Zwigzek Kobiet Katolickich (dziatajgcy od 1990).

Problematyka kobieca pojawita sie na pierwszym Zgromadzeniu Ogolnym Eku-
menicznej Rady Kosciotow (1948, Amsterdam). W 1949 r. utworzono specjalna
Komisje do spraw kobiety w Kosciele, aw 1954 r. na Zgromadzeniu Ogoélnym
w Evanston Departament do spraw wspdtpracy mezczyzn i kobiet w Kosciele, pod
przewodnictwem Madeleine Barot. W 1967 r. w Taizé odbyia sie konsultacja kobiet
z Kosciotow protestanckich, prawostawnych i katolickiego, powstata gaipa ekume-
niczna wspierana przez papieza Pawla VI, ktdrej oficjalny mandat wygast po 4
latach. W 1974 r. w Berlinie odbyla sie konsultacja teologiczna na temat seksizmu,
bedaca przygotowaniem do ogtoszonego przez Organizacje Narodéw Zjednoczo-
nych w 1975 r. Miedzynarodowego Roku Kobiet. W 1975 r., po Zgromadzeniu
Ogdblnym Ekumenicznej Rady Kosciotéw w Nairobi, rozpoczat sie proces studiow
Wspdlnota kobiet i mezczyzn w Kosciele, zakornczony w 1981 r. konsultacjg
w Sheffield (Wielka Brytania). W 1985 r. Komitet Centralny Ekumenicznej Rady
Kosciotow wezwat KosScioty cztonkowskie do wyeliminowania aspektéw naucza-
nia i praktyki, dyskryminujacych kobiety. W latach 1988-1998 odbyta sie Dekada
Kosciotéw w solidarnosci z kobietami, zakonczona w 1998 festiwalem w Harare
(Zimbabwe), poprzedzajgcym Zgromadzenie Ogélne Ekumenicznej Rady Koscio-
tow. Celami Dekady byto zapewnienie petnego uczestnictwa kobiet w zyciu Ko-
Sciotdw i Wspdlnot; dostrzezenie zaangazowania kobiet na rzecz sprawiedliwosci,
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pokoju i integralnosci stworzenia; uprawianie teologii przez kobiety i dzielenie sie
przez nie swoja duchowoscia.

Pojednanie mezczyzn i kobiet byto m.in. tematem Pierwszego (Bazylea 1989)
i Drugiego (Graz 1997) Europejskiego Zgromadzenia Ekumenicznego, gromadzacych
Koscioty protestanckie, prawostawne i katolicki. W 1982 r. powstato Ecumenical
Forum of European Christian Women, zrzeszajgce Europejki wszystkich wyznan
chrzescijanskich. W 1986 r. powstato Europejskie Towarzystwo Teologiczne Kobiet
(European Society of Women in Theological Research), stuzace wspotpracy kobiet
réznych wyznan, uprawiajacych teologie, zwtaszcza w aspekcie kobiecym.

II. TEOLOGICZNA ANTROPOLOGIA PLCI

Niewielkie $lady pisarskiej dziatalnosci kobiet starozytnosci chrzescijanskiej
przetrwaty w postaci dziet ProbyXoraz cesarzowej Eudokiila Wiecej mozna po-
wiedzie¢ o teologicznej twdrczosci Ojcow Kosciota na temat kobiet. Sw. Augustyn
niejest pierwszym z Ojcow Kosciota, ktory stara sie pogodzi¢ Rdz 1,27 z 1 Kor 11,
7. Jego poglady na temat obrazu Bozego w kobiecie wywarty jednak najwiekszy
wptyw na teologie Zachodu. Wedtug $w. Augustyna imago Dei dotyczy duszy
cztowieka. Na poziomie rzeczywistosci wewnetrznej nie ma réznicy pomiedzy ob-
razem Bozym w mezczyznie i kobiecie. Na zewnatrz jednak reprezentowac obraz
Bozy mozejedynie mezczyzna lub ludzka para; sama kobieta nie. Wedtug Augusty-
na mezczyzna i kobieta sg réwni sobie na poziomie duszy, nierownos¢ za$ dotyczy
poziomu ciata (wptyw filozofii neoplatonskiej). Powiazanie hierarchii pici z naukg
0 obrazie Bozym prowadzito do pomniejszania Bozego podobienstwa w kobiecie.
Jej podporzadkowanie mezczyZnie czynijg w istotnym punkcie niepodobng do Boga,
nadrzedno$¢ mezczyzny-przeciwnie: czyni go do Boga podobnym1 Ambrozja-
ster pojdzie jeszcze dalej, zaprzeczajac istnieniu obrazu Bozego w kobiecielZ. Sw.
Cyryl Aleksandryjski twierdzit natomiast, ze w obrazie i podobienstwie Bozym ko-
biety posredniczy mezczyzna. Zgodnie zatem z prawem natury kobieta powinna
by¢ mu poddana. Kobieta jest na obraz Boga dzieki odkupieniu, a nie stworzeniul

Przez wieki mozna obserwowac pewien schemat myslenia: istnieje wspdélny
obu piciom przejaw imago Dei, istnieje tez taki, ktory dotyczy tylko mezczyzn.

141V w.; PL 19, 773-774.

B5PG 85, 831-864.

BDe Trinitate, 12, 7, 10.

n ,,Virad imaginem Deifactus est, non mulier”, PL 17, 239; poglad ten przez Dekret Gracjana
wptynat na Kodeks Prawa Kanonicznego z 1917 r., stuzac uzasadnieniu niesprawowania urzedéw
przez kobiety.

BPL 17,468-470.
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U poszczegdlnych teologdw nauka ta otrzymuje rozne niuanse. U $w. Augustyna
wspolny wymiar dotyczy jego psychologicznej nauki o Trojcy (trzy wiadze duszy
przez analogie do trzech Boskich Oséb); dlatego nie ma r6znicy miedzy obu ptciami
w poznaniu Boga, asce, usprawiedliwieniu, $wietosci. Na poziomie cielesnym na-
stepuje podziat rél: mezczyznajest cztowiekiem aktywnym i przeznaczonym do pa-
nowania, kobieta za$ istotg bierng i podporzadkowang. Kobietajest wedtug Augu-
styna ,,pomocg” (Rdz 2, 18) dla mezczyzny jedynie przy przynoszeniu na $wiat
dziecild Kobieta przy przekazywaniu zycia odgrywa zresztg tylko bierngrole. Au-
gustyn sadzit bowiem, ze caty cztowiek zawarty jest w nasieniu meskim, kobieta za$
jest tylko podtozem, ziemig na ktdrej ono wyrastad

Inng drogg teologicznego myslenia o kobiecie w starozytnosci chrzescijanskiej
jest wskazywanie na role Ewy w upadku pierwszych rodzicéw. Ewa traktowana
jestjak reprezentantka kobiet, a kazda kobieta utozsamiona zostaje z Ewg; przez to
nosi jej wine. Do najwyrazistszych przyktaddw tego rodzaju myslenia nalezg stowa
Tertuliana: Kobieto, rodzisz w bélu i cierpieniu. Typodlegasz swojemu mezowi
i onjest twoim panem. Zapomniatas, ze jestes Ewg? Trwa ciggle jeszcze na
tym Swiecie wyrok Boga przeciwko twojej ptci. A wiec z koniecznosci zyjesz
jako oskarzona. Tyjeste$ komnatg diabta! Ty ztamatas$ piecze¢ Drzewa! Ty
jako pierwsza opuscitas prawo Boze! Ty ogarnetas tego, ktérego diabet nie
mogt tkng¢! Ty tak sprawnie zwyciezyta$ mezczyzne, obraz Boga! Twoja cena,
Smier¢ kosztowata Smierc¢ Syna BozegoZ2. Kobieta traktowana jest jako uwodzi-
cielka do zla, jako ta, ktora sprowadza na mezczyzne trudy i cierpienia zycia docze-
snego, $mier¢ - a przez to staje sie powodem $mierci Syna Bozego. Sw. Augustyn
interpretujac scene z raju wskazuje na to, iz grzech pierwszych rodzicow byt wspél-
ny. Wina Ewy jestjednak wieksza, poniewaz miata ona by¢ postuszna i mezczyznie,
i Bogu22 Jej podporzadkowanie mezczyZnie zostaje uzasadnione podwdjnie: ze
stworzenia i z kary za popetniony grzech. Augustyn zwracajednocze$nie uwage na
to, dlaczego waz zwiodt Ewe: jej rozum byt mniejszy, dlatego miata dostgpi¢ pozna-
nia Boga pod kierownictwem mezczyzny. Relacja kobiety do Boga dokonuje sie
zatem za posrednictwem mezczyzny23 Takze dla Epifaniusza z Salaminy niewie-
dza niewiasty byta powodem, dla ktérego magt uwiesé jg szatan24 Z drugiej strony
Ojcowie KoSciota uznajgpierwszenstwo kobiety nie tylko w grzechu, ale i w zba-
wieniuk Pierwszenstwo to dotyczy zaréwno Marii Magdaleny i innych kobiet

©De Genesi ad litteram 9, 3.
D De Genesi ad litteram 9, 9.
2 De cultufeminarum 1, 1, 1
2De Genesi ad litteram 9, 35.
2De Genesi ad litteram 9, 42.
24PG 41, 643.
“Orygenes, PG 13, 1819.
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u pustego grobuZg jak tez Maryi, Matki Bozej. Rozwijana jest zatem paralela
Ewa-Maryja.

W pismach Ojcow Kosciota istnieje jeszcze jeden sposob myslenia, podkresla-
jacy rownosc kobiety i mezczyzny. Tym razem chodzi o powotanie obojga do Swie-
tosciZi. Niektérzy Ojcowie definiujg kobiete jako te, ktdra nic wierzy (fe-mina);
wierzgca kobieta to ta, ktdra przezwycieza braki swej pici, przestaje by¢ kobieta,
nazywanajest mezczyzna Inni podkreslaja, ze ideatem Swietosci jest mgz dosko-
naty - virperfectus (Ef4, 13), rozumiejac te stowa w taki sposéb, ze drogg zba-
wienia kobiety jest stanie sie mezczyzng2. Stanie sie mezczyzng oznacza dla ko-
biety osiggniecie cnoty (virtus), zniewiescienie mezczyzny oznaczajego moralny
upadek. Kobieta osigga cnote oddalajac sie od wad swojej pici, a wiec stajgc sie
dziewicg- virgo W tego rodzaju sformutowaniach kategoria ptciowa zostaje na
nowo zdefiniowana i uduchowiona. Zadaniem wewnetrznego cztowieka (zaréwno
mezczyzny, jak i kobiety) jest osiggniecie meskosci; kobiecos¢ staje sie tu metaforg
upadku moralnego. Nauka o kobiecej drodze zbawienia poprzez stanie sie mezczy-
zna nie zostata powszechnie przyjeta.

R6zne drogi myslenia Ojcéw Kosciota o kobiecie $wiadcza o niejasnosci, nie-
kiedy wewnetrznych sprzecznosciach. Tendencje pozytywne i negatywne w spoj-
rzeniu na kobiete wcale sig nie wykluczajg; moznaje spotkaé u tego samego auto-
ra. Ci sami Ojcowie Kosciota, ktérzy wspdtpracowali z wyksztatconymi i spetniaja-
cymi urzad diakonisy kobietami, niekiedy jednocze$nie na ptaszczyznie teoretycznej
zwalczali oficjalng postuge kobiet w Kosciele. Wielokrotnie odwotujgc sie do Pa-
wiowych zakazow nauczania kobiet podczas liturgii (z wyjatkiem aklamacji i $pie-
wu chorow), zamykali tym samym przed kobietami mozliwos$¢ uczestniczenia
w dyskusjach teologicznych3l Poswiadczone w Nowym Testamencie wystgpienia
kobiet interpretowane sgjako ich dziatalnos¢ prywatna, a wiec nie w Kosciele
Pierwszym zadaniem kobiety powinna by¢ troska o wychowanie dzieci i gospodar-
stwo domowe3R Sw. Jan Chryzostom twierdzi przy tym, ze dom jest miejscem,
w ktérym kobieta ma wiecej mozliwos$ci zajmowania sie Swietymi ksiegami34

X%Cyryl Aleksandryjski, PG 72, 941; Ambrozy, PL 15, 1843nn; Grzegorz
Wielki, PL76, 1116.

ZBazyli Wie Iki, PG 31, 240n; Jan Chry zosto m, PG 52, 170.

BHieronim, PL 26, 531nn; Ambrozy, PL 15 1843nn.

DKlemens Aleksandryj ski, Stromateis6,100,3; Orygenes, Kom. do Ew. Mateusza.

PPor. np. Augustyn, De sancta virginitate 401.

3 Por.np. Ambrozy, Devirginibus 3,9. 11/4; Grzegorz z Nazjanzu, Orationes 18,9.

2Hieronim,Dialogiprzeciw pelagianom 25; Jan Chryzostom, PG 51,2, 192; Ory -
genes, Cat. Cor. 2,9; Dydym S1lepy, De Trinitate 3,41.

BAmbrozy, Deparadiso 50; Hieronim, Epistula 107, 10; Cyryl Aleksandryj-
ski, PG 76, 617D. 619A.

A Regut. fem. 5.
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Pisarze starochrzescijanscy Kieruja sie tez przeciw ozdobom, modzie, kosmety-
kom i fryzurom kobiet; namawiajgje do noszenia welonu®lub nakrycia gtowy -
przynajmniej dziewice3 Ganig kobiece cechy, takie jak stabosc¢, tatwowiernosé,
niepojetnos¢, zmystowosé, rozwigztosé, podstepnosé, gadatliwoscdr. O ile tego ro-
dzaju sfonnutowania pochodzi¢ moga z ogdlnego kulturowo-spotecznego kontekstu
lub tez zaleze¢ od stosowanej przez Ojcow Kosciota formy inwektywy, bardziej
jednoznaczne i wazniejsze dla pozniejszego rozumienia roli kobietjest potepienie
kobiecosci utozsamionej z wrogoscig wobec Boga i grzechem (czy tez Swiatem
rozumianym jako grzeszny), poglad zasadniczy dla mnichow3 Teologiczna argu-
mentacja odwotuje sie do upadku pierwszych rodzicow, rzekomej uwodzicielskiej
roli Ewy. Kobieta bywa czesto obdarzana etykietg ,,wgz”3®- widziana jestjako
pokusa i zagrozenie, z czego wynika wiele parenetycznych wskazowek, dotycza-
cych przede wszystkim wykluczenia kontaktu duchownych z kobietami (tzn. z ich
zgubnym moralnym wptywem). Teologiczny obraz kobiety Ojcéw Kosciota rozpie-
ty jest zatem miedzy czcig a pogarda.

GHowne watki nauczania Ojcow Kosciota o kobiecie znajdujg kontynuacje
w mysli teologicznej $redniowiecza. Sw. Tomasz z Akwinu rozroznia dwa wymiary
obrazu Bozego w cztowieku, przy czym tylko pierwszy odnosi sie do kobiety i mez-
czyzny; drugi wytgcznie do mezczyzny. Zaréwno w mezczyzniejak i w kobiecie
widnieje obraz Boga ze wzgledu na to, w czym gtéwnie ziszcza sie tre$¢ obra-
zu, mianowicie ze wzgledu na nature myslaca. (...) Podjakim$jednak ubocz-
nym wzgledem w taki sposob obraz Boga znajduje sie w mezczyznie, wjaki
nie znajduje sie w kobiecie: bo mianowicie mezczyzna jest poczatkiem (prin-
cipium) i celem (finis) kobiety, tak jak Bdg jest poczatkiem i celem catego
stworzenie”0. Drugi, odnoszony tylko do mezczyzny element obrazu Bozego nabie-
ra znaczenia polityczno-spotecznego i stuzy uzasadnieniu wykluczenia z tych sfer
kobiet. Jedno$¢ zasady i pochodzenia wszystkiego od Stwércy (od wiekéw podkre-
$lana przeciw tendencjom dualistyczno-gnostyckim) znajduje tu odzwierciedlenie
w relacji pici: kobietajest z mezczyzny. Wedtug Sw. Tomasza nizszo$¢ kobiety uza-
sadnionajest zatem juz w akcie stworzenia: Kobieta z naturyjestpodlegta mezo-
wi, gdyz z natury mezczyzna ma wieksze rozeznanie rozumu4'.

PTertulian, De cultufeminarum, 2, 11,9; Ambrozy, Epistula 15,4.

HAmbrozy, De virginibus 2, 24.

37Jan Chryzostom, PG 61, 315; 62, 543; Jan Damascenski, PG 95, 685; Cy-
prian, PL 74, 629.

BPor. np. V. Pachom., 2, 10. 19.

PNp. Tertulian, Apologetica 48, 1, Klemens Aleksandryjski, Logos propreti-
kos pros Hellenas, 2, 12; Paidagogos 3, 2.

HSTh1g.93a 4ad 1

ASTh1qg.92s. 1ad 2.
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Ta podlegtos¢ zostaje wzmocniona przez grzech pierwszych rodzicow. Istotne
dla rozumienia roli kobiety przez $w. Tomaszajest przejecie przez niego biologicz-
nych pogladéw Arystotelesa. Kobietajest nieudanym mezczyzng (mas occasio-
natasi2.jest stabsza, mniej rozumna, przy prokreacji odgrywa wy#acznie bierng
role. Jednoczes$nie to whasnie rodzenie dzieci jest dziedzing, dla ktorej kobieta zosta-
ta stworzona: Konieczne byto, zeby stata sie kobieta - jak méwi Pismo Sw.:
jako odpowiednia pomoc dla mezczyzny; nie jako pomoc do jakiej$ innej
pracy (...), gdyz w kazdej innej pracy mezczyzna moze wydatniej nie$¢ pomoc
mezczyznie niz kobieta, ale jako pomoc do rodzeniad3

Antropologia $w. Tomasza wywarta ogromny wplyw na pézniejsze - az po XX
w. - myslenie o kobiecie na Zachodzie, ito zar6wno przez teologow katolickich, jak
i protestanckich. Byta to recepcja wybidrcza: przejeto te elementy, z ktérych wyni-
ka ograniczona kulturowa rola kobiet.

Podobny sposéb myslenia o kobiecie - z pewnymi r6znicami w niuansach -
mozna odnalez¢ u innych teologéw $redniowiecza (Abelard, Wilhelm z Auxerre,
Albert Wielki). Szkota franciszkariska (Sw. Bonawentura, $w. Jan Duns Szkot) r6z-
ni sie tym, iz przejmuje biologiczne poglady Hipokratesa, wedtug ktorych kobieta nie
jest wyltacznie bierna przy prokreacji (ma to konsekwencje dla nauki o Niepokala-
nym Poczeciu Najswietszej Maryi Panny). Franciszkanie bardziej akcentujg grzesz-
nos¢ Ewy, zgodnie z augustynskim dziedzictwem nie przypisujac nawet rajskiemu
zyciu ptciowemu najmniejszej radoscif

Inaczej kwestie obraz Bozego w kobiecie ujmujg same kobiety, zajmujgce sie
pisarstwem teologicznym w Sredniowieczu. Ich znaczenie odkrywamy zresztg do-
piero wspotczesnie. Sw. Hildegarda z Bingen w XI1 w. odmienne od szkolnej teolo-
gii ujmuje symbolike piciowg zwigzangz ciatem i ziemig Cielesnos¢ jest wedtug niej
réwnigz miejscem Bozego podobienstwa; dzieki pieciu zmystom cztowiek staje sie
sapiens, sciens, intelligens, a na tym polega bycie na obraz Boga4 Wiasciwosci,
ktore taczg sie w Bogu, u ludzi wystepuja w biegunowosci pici: odzwierciedlenie
Bozej sprawiedliwosci w cztowieku j est quasi virile, a Bozego mitosierdzia quasi
femineum”. Hildegarda rozwija paralele Ewa-Chrystus, ktra stuzy réwniez uza-
sadnieniu obrazu Bozego w kobiecie - tak jak paralela Adam-Chrystus wzmacnia
argumentacje za obrazem Bozym w mezczyznie. Paralela Ewa-Chrystus opiera sie
przede wszystkim na tym, ze Ewa rodzi ludzko$¢, a Chrystus rodzi j g na nowo, i to
nie przez swa Boska nature, lecz ujetaw symbolice kobiecej (za wzgledu najej
stabos$¢) nature ludzka4r. Znajdujemy tu Zrédta nauki o Jezusie jako Matce, ktdra

£SThlg. 92 a lad 1

$3SThlg. 92a 1

#ABonawentura, Komentarz do Sentencji, Dist. 20 w 2 ksiedze Piotra Lombarda 3 q.
4 PL 197, 1073.

HPL 197, 951s.

47 Liber vitae meritorum 1V, 24, 32.
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rozwinie w X1V w. angielska mistyczka Juliana z Norwich. Réwniez inne piszace
mistyczki odwotuja sie do nauki o obrazie Bozym kobiet (Beatrycze z Nazaretu;
Hadewijch z Antwerpii; Christine de Pisan). W czasach nowozytnych podobnie
argumentujg kobiety walczace o prawo do nauki i do uczestnictwa w zyciu poli-
tycznym.

W $redniowiecznym podejsciu do kobiet mozna odnalezé poznangjuz u Ojcow
Kosciota dwoistos¢. Tym razem znajduje ona wyraz - zjednej strony we wzrasta-
jacym kulcie maryjnym, zwigzanym réwniez z petng czci dla kobiet kulturg dwor-
skg z drugiej - w procesach czarownic. Przesladowania czarownic miaty miejsce
na przetomie Sredniowiecza i nowozytnosci (szczyt w latach 1560-1630). 90% ska-
zanych to kobiety (gtéwnie tzw. ,,madre kobiety”: potozne i uzdrowicielki). Jednym
z podstawowych dziet uzasadniajacych przesladowanie czarownic byt Mtot na cza-
rownice (Malleus maleficarum, 1496) dominikanéw Heinricha Institorisa i Jakoba
Sprengera. Miot na czarownice stanowi Swiadectwo takiego rozumienia kobiety,
ktore nie tylko odmawiajej petni cztowieczenstwa, utozsamia z (negatywnie oce-
niang) cielesnoscig i ptciowoscig ale wrecz demonizuje. Jeden z autoréw tego mi-
zoginicznego dziela, J. Sprenger, bytj ednoczesnie czcicielem Matki Bozej :jako prze-
orw Kolonii w 1475 r. zatozyt bractwo maryjne, stuzgce rozpowszechnianiu modli-
twy rézancoweyj.

Reformacja to czas przetomu w teologicznym rozumieniu piciowosci: namietny
i naturalnypociag do kobiety (...) to stowo i dzieto Boga4* Moc Boza dziatajuz
w popedzie seksualnym; matzenstwo jest przez Boga ustanowionym stanem zycia
ptciowego. Boze ustanowienie wynika z Rdz 2 i Ef 5 (Rdz 1, 27 M. Luter
i J. Kalwin interpretujgjako $wiadectwo o relacji $wiata do Boga, nie dotyczace
jednak stosunkdéw doczesnych; nie ma zatem takze zadnego znaczenia dla rozumie-
nia roli kobiet). Z wykiadni Rdz 2 wynika podporzadkowanie kobiety mezczyznie
w doczesnosci, bo zostata stworzona z mezczyzny - twierdzg Reformatorzy.
W tym $wiecie kobieta nie uczestniczy zatem w byciu na obraz Boga, bo to oznacza
funkcje panowania. Mezczyznajest gtowga panem i obrazem Boga (cho¢ zniszczo-
nym przez grzech obrazem). Kobieta moze dojs¢ do Chrystusa tylko przez podda-
nie sie mezowi. Z Ef5 wynika paralela stosunku Chrystusa do Kos$ciota i meza do
zony. Luter moéwi zatem o roli mezczyzny w matzenstwie jako gtowy, kobiety jako
ciata. Kalwin okre$larelacje zony do mezajako stuzbe, postuszernstwo i poddanie.
Matzenstwo i rodzinajako jedyne powotanie kobiety oznaczajednak pomniejszenie
religijnego oddziatywania kobiet.

Przemiany w obrazie kobiety w kieninku réwnorzednego partnerstwa (z powo-
faniem na Ga 3,28) rozwinety sie u kwakrow, metodystow, a takze w pietyzmie;
kontynuowane byly w romantyzmie i idealizmie. Istniata tu jednak tendencja do

8M. Luter, WA 18,275, 19-28.
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przeciwstawiania, polaryzacji cech obu pici. Spojrzenie w dalszej perspektywie po-
kazuje, ze reformatorskie ujecie wspolnego kaptanstwa wszystkich wiernych oraz
odmienny stosunek do kultury (a wiec m.in. nowozytnego ruchu kobiet) prowadzic¢
bedzie do postawienia pytania o rbwnouprawnienie kobiet w spoteczenstwie i Ko-
Sciele duzo wczesniej niz w teologii katolickiej i prawostawnej. Mysl o podporzad-
kowanej roli kobiety moznajednak znalez¢ i u dwudziestowiecznych autoréw pro-
testanckich: Karl Barth dominacje Boga nad $wiatem przenosi na relacje mezczy-
zny i kobiety: Bozy porzadek oznacza pierwszenstwo i nadrzednos¢ mezczyzny29,

Oficjalne stanowisko KosSciota rzymskokatolickiego wobec ruchu kobiet od
przetomu X1X i XX w. do dzi$ ulegto zasadniczej ewolucji. Zdecydowanie negatyw-
ng ocene emancypacji kobietjako wrogiej matzenstwu, rodzinie i samej kobiecie
znalez¢ mozna np. w encyklice Casti conubii Piusa XI o matzenstwie chrzescijan-
skim z 1930 r. Jan XXIII w encyklice Pacem in terris (1963) uznaje natomiast
promocje kobiet zajeden ze znak6w czasu.

Sobor Watykanski 11, w ktérym kobiety mogty uczestniczy¢ jako audytorzy,
podkresla rownos¢ kobiet i mezczyzn jako osob (KDK 49), sprzeciwia sie dyskry-
minacji ze wzgledu na pte¢ jako przeciwnej zamystowi Bozemu (KDK 29). Nowe
rozumienie roli Swieckich w Kosciele przynosi réwniez postulat wigekszego uczest-
nictwa kobiet w dziatalno$ci apostolskiej Kosciota (DA 9). Nie ma (...) w Chrystu-
sie i w Kosciele zadnej nieréwnosci ze wzgledu na rase albo przynalezno$é
narodowag, stan spoteczny albo pte¢ (KK 32). Na zakonczenie obrad Sobo6r wy-
dat Oredzie do kobiet (8.12.1965).

Nauczanie soborowe kontynuowali kolejni papieze. Pawet VI wielokrotnie po-
twierdzat wage spotecznego zaangazowania kobiet. W 1970 roku jako pierwszy
w historii nadat godno$¢ Doktora Kosciota dwom kobietom: $w. Teresie z Avila
i Sw. Katarzynie ze Sieny. W 1973 r. powotat do zycia Papieska Komisje Studiéw
0 Kobiecie w Spoleczenstwie i KosSciele.

Jan Pawetl Il jest pierwszym w historii papiezem, ktdry wydat oddzielny doku-
ment poSwiecony problematyce kobiecej, list apostolski Mulieris dignitatem o god-
nosci i powotaniu kobiety (1988). Wielokrotnie w innych dokumentach wzywat ko-
biety do wiekszego zaangazowania az po postulat tworzenia przez nic ,,nowego
feminizmu”3) a Kosciot i spoteczenstwo do tworzenia odpowiedniej przestrzeni dla
dziatania kobiet5L W 1997 r. ogtosit $w. Terese z Lisieux Doktorem Kosciofa. Po-
parcie dla petnego dostepu kobiet do zadar publicznych wiaze sie z postulatem
wyraznego uznania zadan macierzynskich i rodzinnych kobiet® W Liscie do ko-
biet, wydanym z okazji Swiatowej Konferencji Organizacji Narodéw Zjednoczo-

HKirchliche Dogmatik I111/4, 188-189.

PEncyklika Evangelium vitae 99.

8L Por. np. adhortacja Christifideles laici 49-50; adhortacja Vita consecrata 57-58.
B Np. adhortacja Familiaris consortio 22-23; Mulieris diginitatem 17-19.
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nych w Pekinie w 1995 r., Jan Pawet Il dostrzega wine synow Kosciota wobec
kobiet, szczerze nad nig ubolewa i zwraca uwage, ze oredzie ptynace z postawy
Chrystusa, dotyczace wyzwolenia kobiet spod wszelkich fonu ucisku i dominaciji,
powinno zosta¢ odnowione53 Wspotczesne nauczanie Kosciota rzymskokatolickie-
go widzi zatem jako najwazniejsze pola dziatalnosci kobiet: rodzing, zycie zakonne,
kulture i spoteczenstwo, ewangelizacje.

Poprzez antropologiczne podstawy swego nauczania o roli kobiety w Kosciele
Jan Pawet Il wpisuje sie w dtugg historie wyktadu Rdz 1-3, w istotnych punktachja
reinterpretujgc. Wyraznie i w wielu miejscach podkres$la, ze istotami ludzkimi sg
oboje, w réwnym stopniu mezczyzna i kobieta, oboje stworzeni na obraz
BogaX Kobieta jest wiec obrazem Boga takze z osobna, cho¢ to nie wyczerpuje
tresci tej podstawowej kategorii biblijnej: rowniez jakojednos$¢ dwojga kobieta
i mezczyzna odzwierciedlaja/comwze mitosci, jakajest w Bogus Z drugiej stro-
ny wedtug Jana Pawla Il niewiastajest drugim «ja» we wspdlnym cztowieczen-
stwiei6. Te wypowiedZ mozna rozumiec jako cigzenie starej tradycji w nauczaniu
o kobiecie57. Gdy Jan Pawet Il pisze o oryginalnosci i odmiennosci kobiety, kia-
dzie akcent na to, co r6zni kobiete od mezczyzny. Jedng z konsekwencji takiego
ujecia jest traktowanie macierzynstwa jako podstawowego powotania kobiety.
W liscie apostolskim Mulieris dignitatem mowa o dwdch drogach powotania ko-
biety: dziewictwie i macierzynstwie. Dziewictwo wedle Ducha wedtug Jana Pa-
wia Il jestjednak w istocie duchowym macierzynstwem. Tym, co tgczy oba powo-
fania, jest oblubienczos$é, bezinteresowny dar z siebie5*- jako zasadnicze etyczne
wezwanie wynikajgce z bycia na obraz i podobieistwo Boze. Jan Pawet Il zrywa
ze starg wyktadnig/wmocy, jakg ma by¢ kobieta dla mezczyzny (Rdz 2): chodzi tu
wedtug papieza o pomoc wzajemng3; rowniez w sensie wzajemnosci rozumie pod-
legtos¢ matzenska w interpretacji Ef 560 Podobnie pierwszy grzech rozumie papie-
zajako grzech obojga- mezczyzny iniewiasty; panowanie mezczyzny nad kobietg
zostaje wyraznie okreslone jako nastepstwo grzechu6l Jan Pawet Il odnajduje pa-
radygmat niewiasty, ktory miesci w sobie Ewe, Maryje, jak i apokaliptyczng Nie-
wiaste. Biblijny paradygmat «niewiasty» znajduje swéj punkt kulminacyjny
w macierzynstwie Bogurodzicy@- te stowa moga stanowic synteze papieskiego

S List do kobiet, 3.

S Np. List apostolski, Mulieris dignitatem 6; por. 7, 13, 16.

BTamze 7.

% Tamze 6.

57 Podobnie wspomnienie opozornej biernosci kobiety podczas wzrastania w niej zycia; tamze 19.
B KDK 24; list apostolski Mulieris dignitatem 7, 10,18, 20, 30.

PTamze 7.

6 Tamze 24.

6l Tamze 9-10.

& Tamze 19.
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nauczania o kobiecie: kobieco$¢ znajduje swe spetnienie w macierzynstwie; Maryja
jest szczytem urzeczywistnienia kobiecosci.

Wspdiczesna refleksja teologiczno-antropologiczna zdecydowanie zrywa
z myslg o podporzadkowaniu kobiety mezczyznie. W teologii feministycznej mozna
wyrozni¢ dwie podstawowe tendencje: rownosciowg akcentujgcg réwna godnosc
kobiet i mezczyzn, jednocze$nie dostrzegajacg odmienno$¢ doswiadczen kobiet (Ca-
tharina Halkes), oraz gynocentryczna, poszukujgca pierwotnej tozsamosci kobiet poza
ich relacjami z mezczyznami w duchowosci matriarchalnej oraz siostrzano$ci (Mary
Daty). Proby wspotczesnego okreslenia réznicy piciowej i relacji miedzy kobietg
amezczyzng najlepiej oddajg formuty: réznorodno$¢ w réwnosci - partnerstwo
(Wolfgang Beinert), rownos¢ w réznorodnosci (Herta Nagl-Docekal).

I1l. URZEDOWA POSLUGA KOBIET W KOSCIOLACH

W Kosciotach i Wspdlnotach chrzeScijanskich o rodowodzie protestanckim,
a zatem nie uznajgcych sakramentalnego charakteru kaptarstwa, w potowie XIX
w. zaczeto dopuszczac kobiety do urzedu duchownego. Pierwsza kobietg oficjalnie
ordynowang (w 1853 r.) byta Antoinette Brown, nalezgca do KoSciota kongrega-
cjonistycznego w Stanach Zjednoczonych. W drugiej potowie X1X iw XX w. kolej-
ne Wspoélnoty podejmowaty takg decyzje; w Stanach Zjednoczonych: Armia Zba-
wienia (1870), metodysci (1891), baptysci (1918), prezbiterianie (1956), menonici
(1973). Istniata i istnieje dowolno$é decyzji kazdego KosSciota narodowego w tej
kwestii. Ordynacja kobiet wprowadzana byta na r6zne sposoby: przy braku prawa
zabraniajgcego jg, poprzez sam akt ordynacji; w niektoérych Wspolnotach chrzesci-
janskich mozliwo$¢ ordynacji kobiet istniata od samego ich zatozenia; w drodze
zjednoczenia z Kosciotem lub Wsp6lnotajuz ordynujaca kobiety; poprzez zmianeg
obowiazujacego w danym wyznaniii prawa. Nadzwyczaj trudne jest dlatego prze-
Sledzenie historii wprowadzania kobiet do urzedu duchownego.

Kobiety dopuszczono do studium teologii ewangelickiej na przetomie XIX i XX
w. Dla absolwentek utworzono najpierw zawo6d pomocnicy parafialnej, nastepnie
kobiety-wikarego (w 1921 r. jako pierwszy Kosciot ewangelicki w Brandenbur-
gii); do spetniania tej funkcji nie byta jednak konieczna ordynacja. W XX w. kolejne
Koscioty ewangelickie oficjalnie uznawaty ordynacje kobiet, przy czym stosowano
niekiedy dodatkowe warunki, nie obowigzujgce ordynowanych mezczyzn, np. obo-
wiagzek celibatu. Jesli chodzi o Koscioty luteranskie, to decyzje zapadaty np. w 1929
w Holandii, w 1930 w Norwegii, w 1948 w Danii, w 1958 w Szwecji, w 1959
w Hesji (do 1978 wszystkie krajowe Koscioty cztonkowskie Ewangelickiego Ko-
Sciota w Niemczech dopuscity kobiety do urzedu pastora na tych samych prawach
co mezczyzn), w 1970 Kosciot luterariski w USA, w 1988 w Finlandii. Obecnie
zdecydowana wigkszo$¢ Kosciotéw tradycji luteranskiej i reformowanej praktyku-
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je Swieceniakobiet (wyjatkiem sgtu m.in. Kosciét ewangelicko-augsburski i ewan-
gelicko-reformowany w Polsce). W Europie obecnie sze$¢ kobiet sprawuje urzad
biskupa w Kosciotach luterainskich: Maria Jepscn, Margot KaBman (Niemcy), Ro-
semarie Koehn (Norwegia), Christina Odenberg (Szwecja), Liselotte Rebel (Da-
nia) i Sofie Pedersen (Grenlandia). W 1999 r. pierwszym biskupem w KoSciele
husyckim zostata Jana Silerova (Republika Czeska).

Podobnie poszczegolne prowincje Wspdlnoty Kosciotow Anglikanskich (moca
uchwaty Anglikanskiej Rady Konsultacyjnej z 1971 r.) samodzielnie podejmuja de-
cyzje w sprawie ordynacji kobiet. Po raz pierwszy dokonano oficjalnie uznanej or-
dynacji kobiet w Kosciele anglikanskim w Hongkongu w 1971 r. (wczes$niejszg
ordynacje, z 1944 r., uznano za niewazng). W 1976 r. nastgpity Swieceniajedenast-
ki z Filadelfii w Kosciele episkopalnym w Stanach Zjednoczonych. W tymze Ko-
Sciele w 1989 r. pierwsza kobieta, Barbara Harris, zostata wy$wiecona na biskupa;
do dzisjest biskupem sufraganem. Pierwszym anglikanskim kobietg-biskupem die-
cezjalnym zostata Penelope Jamieson (1992, Nowa Zelandia). Obecnie wigkszos¢
prowincji anglikanskich wyswieca kobiety, w tym Kosciét Anglii, ktérego Synod
Generalny podjat decyzje w 1992 r., a pierwsze kobiety wyswiecono w 1994 r.
W 1998 r. po raz pierwszy w historii w Konferencji w Lambeth uczestniczyty ko-
biety-biskupi: 11, w tym 7 biskup6w diecezjalnych.

Sposérod Kosciotow zrzeszonych w Unii Utrechckiej jako pierwszy mozliwos¢
Swiecen kaptanskich dla kobiet otworzyt Kosciot starokatolicki w Niemczech (1994).
Pierwsze kobiety zostaty wySwiecone w 1996 r. w Konstancji. W 1998 r. Swiecenia
kaptanskie przyjety rdwniez kobiety w Kosciele starokatolickim w Austrii, w 1999 .
w Holandii, w 2000 r. w Szwajcarii. Swiecenia kobiet w niewielkich iloéciowo Ko-
Sciotach starokatolickich maja duze znaczenie teologiczne. Koscioty starokatolickie
zachowujg bowiem nie tylko sakramentalne rozumienie kaptanstwa, ale rowniez
sukcesje apostolskaw rzymskokatolickim rozumieniu. Swiecenia kaptariskie kobiet
praktykuje sie rowniez od 1929 r. w Polsce w Kosciele Katolickim Mariawitéw (nie
bedacym cztonkiem Unii Utrechckiej).

Dyskusje prowadzone w Kosciotach ordynujacych i wyswiecajgcych kobiety
na kaptandw doprowadzity do tych decyzji w dwojaki sposéb. Po pierwsze, kolejne
argumenty przeciw Swieceniom kobiet uznano za majacy znaczenie tylko historycz-
ne element kulturowo-spoteczny. Chodzi tu przede wszystkim o kwestie symbolicz-
nego charakteru postugi kaptana, wystepujacego inpersona Christi, a wiec pyta-
nie o0 zbawcze znaczenie bycia mezczyzng Jezusa; o wyb6r na Dwunastu wytgcz-
nie mezczyzn; w konicu o tzw. nakazy Pawtowe, zabraniajgce kobietom przema-
wiania na zgromadzeniu. Po drugie, przekaz Ewangelii i wole Chrystusa wobec
Kosciota zrozumiano wiasnie tak: urzedowemu postugiwaniu Kosciota brak petni,
jesli ogranicza sieje dojednej pici. Zwrdcono uwage, ze nie ma w Pismie Swietym
nauki pozytywnie zabraniajacej kobietom spetniania urzedéw w Kosciele. Nowy
Testament wymienia natomiast kobiety, spetniajgce funkcje, ktore dzi$ stanowig
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czes¢ postugiwania urzedowego: Marie Magdalene i inne kobiety u pustego grobu,
zwiastujgce apostotom, ze Pan zyje; kobiety idgce za Jezusem i ustugujace Mu;
Junie, zaliczong do grona wybitnych apostotéw (Rz 16,7). Praktyka duszpaster-
ska pokazata, ze urzedowe postugiwanie kobiet wzbogaca zycie Kosciota: zaden
z Kosciotéw ordynujacych kobiety nie znalazt racji do rewizji swej decyzji.

Jednocze$nie Koscioty prawostawne i rzymskokatolicki coraz mocniej podkre-
$lajg swoje stanowisko, wedtug ktdrego nie ma miejsca dla kaptanskiej postugi ko-
bietw zyciu Kosciota. O $wieceniach kaptanskich kobiet méwig przede wszystkim
dwa dokumenty urzedu nauczycielskiego Kosciota rzymskokatolickiego: Deklara-
cja o dopuszczeniu kobiet do kaptanstwa urzedowego Inter insigniores Kongrega-
cji Nauki Wiary z 1976 r. oraz list apostolski Ordinatio sacerdotalis Jana Pawta Il
0 udzielaniu Swiecen kaptanskich wylgcznie mezczyznom, z 1994 r. Stanowisko
Kosciota rzymskokatolickiego sankcjonuje Kodeks Prawa Kanonicznego z 1983 .
(kan. 1024) oraz przywotuje Katechizm Kosciota Katolickiego z 1992 r. (1577).
Magisterium Kosciota rzymskokatolickiego przytacza trzy zasadnicze powody nie-
dopuszczenia kobiet do $wiecen kaptariskich: Poswiadczony przez Pismo Swiete
przyktad Chrystusa, ktéry wybrat swoich Apostotow wytgcznie sposrdéd mez-
czyzn; stata praktyka Kosciota, ktéry nasladuje Chrystusa wybierajgc tylko
mezczyzn; zywe Magisterium KosSciota, konsekwentnie gtoszace, ze wyklucze-
nie kobiet z kaptanstwa jest zgodne z zamystem Boga wobec swego Koscio-
fa&. Poza tymi zasadniczymi argumentami przytacza sie wyjasnienia teologiczne,
dotyczgce relacji sakramentu kaptanstwa do misterium Chrystusa, symboliki oblu-
biericzej relacji Chrystusa i Kosciota; roli Najswietszej Maryi Panny: nie otrzymata
Ona misji apostolskiej ani kaptanstwa urzedowego, a wiec niedopuszczenie kobiet
do Swiecen kaptaniskich nie moze oznacza¢ ich dyskryminacji. Istniejg organizacje
domagajace sie dostepu kobiet do $wiecen w Kosciele rzymskokatolickim, m.in.
Women$ Ordination Conference (w Stanach Zjednoczonych i Kanadzie), Maria
von Magdala (w Niemczech). Rownos¢ kobiet i mezczyzn w KoSciele, tgcznie
z dopuszczeniem kobiet do wszystkich urzeddw koscielnych, tojeden z postulatéw
dziatajgcego od 1995 r. ruchu MyjesteSmy KosSciotem.

Oficjalne stanowisko Kosciota rzymskokatolickiego jest bliskie teologii prawo-
stawnej, przy czym wielu teologow prawostawnych traktuje kwestie kaptanstwa
kobietjako typowo zachodnig, obcg mysli wschodniej. Brak dlatego jednoznaczne-
go oficjalnego stanowiska Kosciotow prawostawnych w tej kwestii. W 1988 r. na
Rodos odbyta sie Miedzyprawostawna Konsultacja Teologiczna, ktéra sformuto-
wata argumenty za sprawowaniem urzedu kaptanskiego wytacznie przez mezczyzn:
przykiad Jezusa, ktoiy nie wybrat zadnej kobiety do grona apostotéw; przykiad Bo-
gurodzicy, ktéra nie sprawowata w Kosciele urzedu kaptanskiego; Tradycja apo-
stolska, wedtug ktorej apostotowie, idac za przyktadem Pana, nie przekazywali urze-

8Jan Pawet Il, List apostolski Ordinatio sacerdotalis, nr 1
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du kaptanskiego kobietom; niektére punkty nauki $w. Pawta o pozycji kobiety
w Kosciele; kryterium analogii, wedtug ktorej, jesli kaptanstwo urzedowe miatoby
by¢ dostepne dla kobiet, musiatoby by¢ sprawowane najpierw przez Bogurodzice.
Podobne stanowisko zajgt Patriarcha Konstantynopola Dimitrios | w piSmie do
wszystkich Kosciotéw prawostawnych (1989).

Réznice w kwestii kaptanstwa kobiet czesto wskazywane sgjako przeszkoda
w dialogu ekumenicznym - zwiaszcza przez reprezentantéw Kosciotow rzymsko-
katolickiego i prawostawnego. Z powodu ordynacji kobiet nie nastapit dotad zaden
powazny roztam koscielny, a napiecie istniejgce miedzy zwolennikami i przeciwni-
kami sprawowania przez kobiet urzedéw duchownych owocujg pogtebiong reflek-
sjgnad rolg i znaczeniem postug i urzeddw koscielnych dzisiaj.

W Kosciotach prawostawnych mozliwosci duszpasterskiej dziatalnosci kobiet
obejmujaksztatcenie i wychowanie chrzescijanskie, duchowe poradnictwo matzen-
stwom i rodzinom, przygotowanie do chrztu, troske o ludzi w potrzebie, administra-
cje koscielng uczestnictwo w radach parafialnych, diecezjalnych i narodowych,
kierowanie chorami i $piewanie w nich, ikonografie, publicystyke. W Kosciotach
prawostawnych pielegnowane jest zycie zakonne kobiet; zona ksiedza réwniez spet-
nia znaczacg stuzbe duszpasterska.

Postulujac petny udziat kobiet w zyciu publicznym, Kosciét rzymskokatolicki
odnosi ten postulat najpierw do siebie samego. Ze stéw i czynéw Chrystusa, ktore
dla Kosciota stanowig normg, wynika bardzo wyraznie, ze nie istnieje zadna
dyskryminacja naptaszczyznie odniesienia do Chrystusa (...),jak tez naptasz-
czyznie udziatu w zyciu i Swietosci Kosciota64d Kobiety - jak wszyscy ochrzcze-
ni - uczestniczaw potréjnej misji Chrystusa: prorockiej, kaptanskiej i krolewskiej,
majg zatem swdj udziat w trojakiej przestrzeni zycia Kosciota: martyrii, liturgii
i diakonii.

W przewazajacej wiekszosci to kobiety zajmuja sie przekazem wiary w rodzi-
nach. Rowniez katecheza dzieci stata sie niemal wytgczng domengkobiet, podobnie
jak rézne zadania zwigzane z wychowaniem. Nietrudno zauwazy¢, ze kobiety zaj-
muja sie przede wszystkim pracg u podstaw. Im wyzszy poziom ksztatcenia, tym
mniej katechetek. Najmniejszyjest udziat kobiet w badaniach naukowych i naucza-
niu teologii, choc¢ i tu posoborowe prawo kanoniczne nic stawia zadnych prze-
szkddeb Kobiety moga réwniez by¢ wysytane jako misjonarze i katechisci Istnie-
je takze duszpasterstwo skierowane do kobiet.

Wyrazng intencja posoborowej reformy liturgii byt petny i czynny udziat wszyst-
kich uczestnik6w zgromadzenia, a wiec i kobiet67. Kobiety stanowig statystyczng

&4Jan Pawet |Il, Adhortacja Christifideles laici 50.
& Kan. 759 oraz 229, § 3.

8 Kan. 784 i 785.

67 Por. KL 41.
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wigkszo$¢ zgromadzen liturgicznych. O tym, kto moze sprawowac poszczegoélne po-
stugi liturgiczne, rozstrzyga prawo kanoniczne. Wedtug kan. 230 8§ 1statg postuge
lektora (czytajacego czytaniabiblijne) i akolity (do ktorego funkcji nalezy rozdzielanie
Komunii $w. i wystawianie Najswietszego Sakramentu) moga sprawowaé mezczyz-
ni Swieccy, natomiast § 2 dopuszcza do czasowego petnienia funkcji lektora réwniez
kobiety. Stwierdza tez, ze wszyscy Swieccy mogg wykonywacéfunkcje komentato-
ra, kantora lub inne, zgodnie z przepisami prawa. Wedtug listu Kongregacji Kultu
Bozego i Dyscypliny Sakramentow skierowanego do przewodniczacych Konferencji
Episkopatow, opierajacego sie na decyzji Papieskiej Rady Interpretacji Tekstow Praw-
nych, zatwierdzonej przez Jana Pawita 11 11.07.1992 r. te inne [funkcje] to takze
stuzba ottarza, czyli postuga ministrantow. Nie ma zatem przeszkdd doktrynalnych,
by dziewczeta mogty stuzy¢ do Mszy $w. na rowni z chtopcami; praktyka duszpaster-
skajest zrdznicowana w poszczegolnych Kosciotach lokalnych. Kobiety i dziewczeta
moga wygtasza¢ komentarze, Swiadectwa, ktore sgilustracjghomilii badzZ sg zwigza-
ne zjakims szczeg6lnym obchodem liturgicznym, nie wspominajac o udziale w po-
wszechnej modlitwie wiernych. Inne mozliwe funkcje liturgiczne kobiet wynikajajuz
z pewnych sytuacji koniecznosci, blizej okreslonych przepisami prawa (postuga stowa,
przewodniczenie modlitwom liturgicznym, udzielanie chrztu, rozdzielanie Komunii $w.,
asystowanie przy zawieraniu matzenstw)as

Diakonie kobiet w Kosciele zwykto sie ujmowac jako prace charytatywna: po-
moc najstabszym, ubogim, cierpigcym. To rzeczywiscie domena kobiet. Istniejajed-
nak rowniez inne mozliwosci uczestniczenia kobiet w stuzbie-wladzy Kosciota.
Kobiety mogg zosta¢ powotane do udziatu w soborze powszechnymed wezwane na
synod partykularny z gtosem doradczym7, moga uczestniczy¢ - po wezwaniu bi-
skupa diecezjalnego - w charakterze cztonkéw w synodzie diecezjalnym7L Ko-
biety moga by¢ rowniez cztonkami Rad duszpasterskich diecezjalnych?i parafial-
nych73 Kobiety nie sg réwniez wykluczone jako konsultantki przy podejmowaniu
decyzji o mianowaniu biskupa diecezjalnego lub biskupa koadiutora74 Kodeks Pra-
wa Kanonicznego z 1983 r.- cojestjego niewatpliwym novum - nie zamyka przed
kobietami mozliwosci sprawowania urzeddéw w sadach koscielnych: za zgoda Kon-
ferencji Episkopatu mogga sprawowac urzad sedziego diecezjalnego7 asesora7g

@8Por. kan. 230, § 3; kan. 861, §2; kan. 1112, § 1
® Kan. 339, § 2.

T Kan. 443, § 4.

7L Kan. 463, § 2.

7 Kan. 512.

73Kan. 536, § 1

7AKan. 377, § 3.

B Kan. 1421, §2.

™ Kan. 1424.
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audytora77, notariuszamoraz rzecznika sprawiedliwosci i obrony wezta® Kobie-
ty moga réwniez by¢ cztonkami diecezjalnych Rad do spraw ekonomicznych8j,
nie ma prawnych przeszkod, by petnity funkcje ekonoma diecezjalnego8L Moga
takze bra¢ udziat w parafialnych radach do spraw ekonomicznych&Ilub w tychze
radach ustanowionych przy innych instytucjach koscielnych& Faktyczne korzy-
stanie z tych mozliwosci prawnych jest znéw zréznicowane w poszczegdlnych
Kosciotach lokalnych.
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