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KAZIMIERZ MISIASZEK 
Misja prorocka i jej realizacja w Kościele w Polsce 

 

 

Jeżeli wiara rodzi się ze słowa, a więc z przepowiadania słowa Bożego za-
równo wewnątrz Kościoła, jak i poza nim poprzez wypełnianie misji ad gentes, 
tym samym Kościół bierze na siebie odpowiedzialność za takie posługiwanie się 
słowem, aby zawarty w nim przekaz orędzia zbawienia mógł nie tylko docierać 
do jak najszerszych grup ludzkich, podobnie jak do pojedynczego człowieka, ale 
i stał się sam w sobie skutecznie komunikatywny. W kontekście refleksji nad 
aktualnym stanem wypełniania misji prorockiej przez Kościół w Polsce1, należy 
pytać, czy rzeczywiście mamy do czynienia dzisiaj z taką właśnie formą przepo-
wiadania, aby rzeczywiście stawała się ona sama w sobie rodzajem świadectwa 
nie tylko poprzez wierność orędziu Chrystusa, ale i świadectwa odznaczającego 
się niejako „zawodową kompetencją” tych, którzy są posłani, aby wypełniać 
współcześnie misję prorocką?  

 

I. Pozytywne aspekty realizacji misji prorockiej 

Zaangażowanie Kościoła w Polsce w misję nauczania ma swoją własną dy-
namikę realizowaną w wielu formach, w których trudno nie dostrzec ogromnego 
twórczego potencjału, podobnie jak poczucia zaangażowania i odpowiedzialno-
ści. Nieustanne głoszenie słowa w niedzielnych homiliach, w kazaniach, podczas 
prowadzonych rekolekcji, misji, dni skupienia zasługuje na aprobatę i wyrazy 
uznania. Z podobnym rodzajem zaangażowania mamy do czynienia w obszarze 
nauczania religii w szkole, w którym ofiarna posługa dużej szerzy nauczycieli 
religii, zwanych potocznie katechetami szkolnymi, wydaje się być wielokrotnie 
 

1 Tekst powstał na potrzeby Komisji Duszpasterstwa Ogólnego przy Konferencji Episkopatu 
Polski, służąc jako pomoc do opracowania programu duszpasterskiego na lata 2007–2008 (Bądźmy 
uczniami Chrystusa).  
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niedoceniana, gdy tymczasem budzi w wielu przypadkach prawdziwy podziw. 
Nie można też nie dostrzegać obficie ofiarowanego słowa Bożego członkom 
różnego typu grup, ruchów i stowarzyszeń, jakie w Kościele polskim już zako-
rzeniły się i wydają »błogosławione« owoce w postaci rodzącego się i coraz bar-
dziej pogłębiającego poczucia bardziej aktywnego, twórczego i odpowiedzialne-
go uczestnictwa w życiu Kościoła. Podobnie nie można z tej oceny wykluczyć 
wielkiego dzieła nauczania, także w jakiejś mierze ewangelizacji, jakie dokonuje 
się w teologicznych ośrodkach uniwersyteckich, których sieć w ostatnich czasach 
znacznie się powiększyła. Są one zarówno prawdziwymi szkołami teologiczny-
mi, ale i zarazem ośrodkami kształcącymi i wychowującymi przyszłych głosicieli 
słowa Bożego, wśród których wymienić należy przede wszystkim katechetów i 
nauczycieli religii, otrzymujących właściwą im formację, podobnie jak homile-
tów czy osoby przygotowywane do pracy w wielu ośrodkach życia kościelnego.  

Należy jednak pytać, czy ten wspomniany wielki potencjał twórczy znajduje 
swoje przełożenie na równie zadowalający stan w dziedzinie zamierzonych skut-
ków? Czy i na ile nie niesie on ze sobą jeszcze nie do końca zrealizowanych za-
mierzeń i wciąż czekające na  wypełnienie potrzeby? Jakie by one były? 

 

II. W obszarze katechezy parafialnej 

Jakkolwiek obecność religii w szkole znajduje swoje głębokie uzasadnienie 
zarówno od strony natury szkoły jako instytucji wprowadzającej ucznia w kultu-
rę, a tym samym mającej obowiązek odnieść się także do religii, jako najbardziej 
w tej kulturze znaczącego faktu, jak i od strony potrzeby chrześcijańskiej forma-
cji uczniów, którzy mają prawo do jej otrzymywania, to jednak należy jasno po-
wiedzieć, że pełna chrześcijańska formacja nie jest w szkole możliwa. Potwier-
dza tę tezę zarówno natura szkoły jako instytucji nie będącej z założenia wspól-
notą eklezjalną, jak i obserwowana praktyka – wielki nakład sił i środków nie 
owocuje pożądanymi skutkami wychowawczymi. Tymczasem, aby mówić sen-
sownie o pełnej chrześcijańskiej formacji, takiej, w której myśli się rzeczywiście 
o formacji świadków Chrystusa, należy wciąż i niezmiennie przywoływać kate-
chezę (katechezę parafialną), która w Kościele, od samego jego zarania, jest pod-
stawową formą chrześcijańskiej wychowania, a Kościół jej najbardziej funda-
mentalnym miejscem, gdyż jest ona z natury swojej, jak stwierdza się w Dyrekto-
rium ogólnym o katechizacji, aktem eklezjalnym2. Jej nieobecność w strukturach 
życia parafialnego należy odczytać jako jedną z przyczyn słabości chrześcijań-
skiego wychowania, także pośrednio jako przyczynę słabnącej dynamiki zaanga-

 
2 Zob. Kongregacja ds. Duchowieństwa: Dyrektorium ogólne o katechizacji. Rzym 1997 

(wyd. polskie Pallottinum 1998) n. 78.  
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żowania w religijne ruchy, grupy, wspólnoty czy stowarzyszenia. Oczywiście, 
mam tu na uwadze katechezę w jej pełnym wymiarze, w którym powinien zostać 
najbardziej wydobyty i dowartościowany jej wymiar inicjacyjny, właśnie chrze-
ścijańskie wtajemniczenie, które nie jest możliwe do zrealizowania w warunkach 
szkolnej edukacji. Jeżeli bowiem chrześcijańska formacja ma rzeczywiście do-
prowadzać do pełnego spotkania z Bogiem i głębokiej z Nim zażyłości, może się 
to dokonywać najbardziej poprzez wtajemniczenie, w którym zdecydowanie nie 
wystarczy ograniczanie się do sfery poznawczej i wychowawczej (właściwej 
szkole), gdyż inna jest tegoż wtajemniczenia natura, domagająca się odpowied-
nich środków, właściwych religii, wypływających z jej natury, aby proces inicja-
cji mógł być w swoim charakterze skuteczny. Najogólniej mówiąc, są nimi te 
środki, które wspomagają proces otwierania się człowieka na transcendentny 
wymiar istnienia, a znaleźć je można w liturgii, w modlitwie, w języku symbo-
licznym, w obrzędach i rytach, w typach relacji istniejących między członkami 
tej samej religii czy wyznania, w charakterze rodzącej się wspólnoty, w osobo-
wym świadectwie wiary itp. Taki rodzaj katechezy możliwy jest do zrealizowa-
nia, gdy przyjmie ona katechumenalny charakter, który naszej katechezie nie jest 
obcy: w swoich głównych kierunkach został on opracowany przez ks. Franciszka 
Blachnickiego3. Wystarczyłoby więc sięgnąć do tego nieco zapomnianego w 
Polsce katechetyka, podobnie jak zapoznać się z wypracowanymi już programa-
mi katechezy zorientowanej katechumenalnie, nawet katechezy dla dzieci, z ob-
szaru np. Włoch czy Francji, aby dokonując koniecznych adaptacji czy przysto-
sowań, wprowadzać ją w życie. Należałoby przy tym zadbać o to, aby tam, gdzie 
realizowane są już spotkania formacyjne o charakterze katechumenalnym, doko-
nywać ciągłej weryfikacji ich programu pod względem wierności orędziu, swo-
istego rodzaju ortodoksyjnej weryfikacji, ale i w jakiejś mierze weryfikacji ist-
niejącej praktyki, gdyż zdarzają się przypadki nie zawsze odpowiedzialnego pod-
chodzenia w tychże wspólnotach do nauczania czy wskazań Kościoła.  

 

III. W duszpasterstwie parafialnym 

Katecheza parafialna nie wyczerpuje wszystkich możliwości głoszenia słowa 
i nauczania w Kościele. Formacja świadków wiary i świadków Chrystusa doko-
nuje się w szeroko rozumianym duszpasterstwie, któremu dzisiaj wyraźnie bra-
kuje takich form, aby spełniały one podstawowe kryteria wspólnoty–communio, 
najbardziej fundamentalnej cesze Kościoła. To w niej najbardziej skutecznie 
następuje formacja świadków życia ewangelicznego. Dlatego wydaje się, że 

 
3 Zob. np. F. B l a c h n i c k i: Katechumenat na dzisiejszą godzinę. W: „Biblioteczka anima-

tora”, z. 2: Katechumenat. Wspólnoty formacyjne we wspólnocie lokalnej [Krościenko n. Dunajcem 
1977] s. 30–47.  
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wciąż aktualnym postulatem pod adresem Kościoła polskiego jest przekształca-
nie parafii w rzeczywistą wspólnotę, co może się stać wówczas, gdy przyjmie 
ona postać »wspólnoty wspólnot« (grupy, wspólnoty, ruchy, stowarzyszenia). 
Byłaby ona rzeczywistym świadectwem rozumienia przez Kościół w Polsce sa-
mego siebie jako wspólnoty, gdyż dominujący w nim bardzo często aspekt insty-
tucjonalny, rodzący zwykle zjawiska uciążliwej biurokracji, nie wydaje się przy-
czyniać do skutecznego wypełniania misji prorockiej. Tym samym doszłoby 
także do wypełniania postulatów, jakie pojawiły się w dokumentach II Polskiego 
Synodu Plenarnego odnośnie do parafii, który co prawda nie poświęcił jej odręb-
nego dokumentu, jednak zawarł w nich szereg fundamentalnych kwestii z nią 
związanych, m.in. postulat przekształcania parafii we wspólnotę wspólnot4. Być 
może czeka jeszcze Kościół w Polsce praca nad pogłębieniem zagadnienia parafii 
w ogóle, aby na tle zmienionej i ciągle zmieniającej się sytuacji społecznej moż-
na było bardziej globalnie przyjrzeć się w tym kontekście jej funkcjom.  

W odniesieniu do aspektów wychowawczych, bardzo istotnych dla życia pa-
rafialnego, pomocą może służyć Dyrektorium ogólne o katechizacji z 1997 r., w 
którym konsekwentnie podkreśla się rolę wspólnoty w formacji chrześcijańskiej. 
Wydaje się, że dokument ten nie jest jeszcze do końca odczytany w tymże 
wspólnotowym, komunijnym kluczu. I dopiero w tak rozumianej parafii należa-
łoby poszukiwać także bardziej adekwatnych do dzisiejszych czasów i sytuacji 
Kościoła form duszpasterstwa dzieci, młodzieży i dorosłych, także ponadpara-
fialnych. Jest to tym bardziej konieczne, ponieważ współczesna sytuacja ekle-
zjalna, szczególnie w miastach, nie sprzyja rodzeniu się poczucia przynależności 
do parafii. Pewnego typu rozwiązaniem mogłoby być sprawdzone w duszpaster-
stwie włoskim, także w salezjańskim, oratoria, otwarte na wszystkich, którzy by 
chcieli w ich życiu uczestniczyć. W tym kontekście należałoby także bardziej 
dowartościować i wykorzystać w formacji świadków Chrystusa ten ruch mło-
dzieżowy, który zrodził się w wyniku czy poprzez spotkania młodzieży zaini-
cjowane przez Jana Pawła II. Jest on jakby w uśpieniu, a tymczasem prezentuje 
niezwykle wielki potencjał, który czeka na rozbudzenie i wykorzystanie w for-
macji dzisiejszych świadków Ewangelii.  

 

IV. W obszarze katechezy dorosłych 

Kościół od początku swojego istnienia formował przede wszystkim osoby 
dorosłe, które następnie troszczyły się o chrześcijańską fizjonomię całej rodziny, 
dając tym samym świadectwo odpowiedzialnie i w pełni podjętych zobowiązań 

 
4 Zob. Potrzeby i zadania nowej ewangelizacji na przełomie II i III Tysiąclecia Chrześcijań-

stwa, n. 43–48. W: II Polski Synod Plenarny (1991–1999). Pallottinum 2001 s. 22–23.  
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życia chrześcijańskiego. Starożytność chrześcijańska jest pod tym względem 
przykładem paradygmatycznym – katecheza, podobnie jak wcześniej instytucja 
katechumenatu, były skierowane do dorosłych. Ta mądrość starożytnego Kościo-
ła z pewnością wypływała z faktu uznania człowieka dorosłego jako podstawo-
wego podmiotu życia Kościoła, który z natury może przyjąć w pełni chrześcijań-
skie orędzie zbawienia. Potwierdził to Jan Paweł II w Adhortacji apostolskiej 
Catechesi tradendae, jak również ustalił pewien rodzaj priorytetów katechetycz-
nych: to katecheza dorosłych jest najznakomitsza, a więc pierwsza, podstawowa, 
gdyż zwraca się do osób wykonujących największe zadania, jak również to ona 
sprawia, że wiara dorosłych może rzeczywiście przenikać całą działalność docze-
sną, za która osoby te są odpowiedzialne. To ona również stoi na straży skutecz-
ności zmagań formacyjnych, które mogłyby okazać się daremne, gdyby zostały 
zaniechane na samym progu wieku dojrzałego. To ona wreszcie decyduje, że 
proces katechetyczny posiada charakter ciągły5, o co od lat apeluje się w doku-
mentach Kościoła. W czasach nowożytnych, gdy doszło do bardzo radykalnej 
przemiany w tym względzie, trwającej w swoich skutkach do dzisiaj, Kościół 
odszedł od swojej pierwotnej praktyki, kierując swoje zainteresowanie głównie 
na formację dzieci i młodzieży. Nie jest to jednak formacja w pełni skuteczna, 
właśnie najbardziej z powodu braku katechezy dorosłych czy katechezy rodziny 
(rodzinnej, dla rodzin), a tymczasem to ona jest gwarantką skutecznej formacji 
młodego pokolenia, podobnie jak tylko ona może w największej mierze przyczy-
nić się do rozwoju życia religijnego dorosłych i ich odpowiedzialnego uczestnic-
twa w życiu Kościoła, także w aspekcie właściwej dla nich roli w wypełnianiu 
misji prorockiej6.  

 

 

 
5 Zob. J a n  P a w e ł  I I: Adhortacja apostolska Catechesi tradendae. Rzym 1979 n. 43.  
6 Na temat katechezy dorosłych zob. – Katecheza dorosłych we wspólnocie Kościoła. Red. K. 

M i s i a s z e k. Wydawnictwo Salezjańskie. Warszawa 2002; K. M i s i a s z e k: Katecheza doro-
słych w Polsce – stan aktualny i najpilniejsze potrzeby. W: Przesłanie dokumentów katechetycz-
nych Kościoła w Polsce. Red. S. D z i e k o ń s k i. Verbinum. Warszawa 2003 s. 209–221; T e n -
ż e: Katecheza dorosłych. W: Katechetyka szczegółowa. Red. J. S t a l a. Biblos. Tarnów 2003 s. 
218–254; T e n ż e: Polityczno-społeczny wymiar katechezy dorosłych. W: Rada Naukowa Konfe-
rencji Episkopatu Polski: Kościół w życiu publicznym. Teologia polska i europejska wobec nowych 
wyzwań. T. 1. Wykłady i wprowadzenia do dyskusji grupowych. Lublin 2004 s. 247–257; K. M i -
s i a s z e k: Dorosły w „dojrzałej” wspólnocie Kościoła – ku koncepcji katechezy dorosłych. W: 
Katecheza w Kościele i dla Kościoła. Red. R. C z e k a l s k i. Płocki Instytut Wydawniczy. Płock 
2006 s. 119–132.   
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V. W katechezie inicjacyjnej 

Natura katechezy dorosłych uświadamia nam, że aktualna forma wtajemni-
czenia chrześcijańskiego dzieci i młodzieży wymagałoby koniecznych przemian 
czy przystosowań. Nie można bowiem nie zauważyć, że funkcjonuje w naszym 
Kościele forma inicjacji chrześcijańskiej w gruncie rzeczy powielająca schemat 
inicjacji dorosłych, w której zakłada się proces nawrócenia, co w przypadku 
dzieci i młodzieży budzi uzasadnione wątpliwości – odbiorcy katechezy w tym 
okresie rozwoju nie są jeszcze w pełni zdolni odpowiedzieć na Boże wezwanie i 
podjąć proces nawrócenia, jak również konsekwentnie postępować drogami zba-
wienia, tak jak to ma miejsce w przypadku człowieka dorosłego. Stan ten kom-
plikuje się także z tej racji, że proces inicjacji chrześcijańskiej nie jest poprze-
dzony ewangelizacją, którą też trudno założyć w przypadku adresata nieletniego, 
jeszcze niedojrzałego ani w sensie emocjonalnym, ani osobowym, ani społecz-
nym, ani religijnym, a to głównie z racji wspomnianego wcześniej nawrócenia 
jako naturalnego skutku procesu ewangelizowania. Tymczasem tradycja, prakty-
ka, a także myśl eklezjalna podpowiada nam, że właściwe owoce inicjacji są 
uwarunkowane wcześniejszym przebiegiem pełnego procesu ewangelizacji. Dla-
tego należałoby przemyśleć aktualne formy inicjacji, być może także poprzez 
podejmowanie prób wprowadzenia do nich osób dorosłych, rodziców, tworząc 
jakiś rodzaj rodzinnego katechumenatu i rodzinnej katechezy wtajemniczenia. 
Można w tym celu wykorzystać w większym stopniu istniejący już przecież w 
Polsce deuterokatechumenalny program Ruchu Światło–Życie, proponujący 
rozwój wiary w ramach tzw. domowego Kościoła7. Być może ten kierunek po-
stępowania przyczyniłby się do rodzenia się większego poczucia odpowiedzial-
ności rodziców za chrześcijańską formację dzieci i młodzieży, jak również do-
prowadził do bardziej ścisłej współpracy trzech podstawowych środowisk wy-
chowawczych: rodziny, szkoły i Kościoła. Wiele bowiem w tej kwestii jest trud-
ności, problemów, ale i zaniedbań zarówno ze strony nauczycieli przedmiotów 
świeckich, nauczycieli religii, wychowawców szkolnych, jak i proboszczów, 
którzy nie zawsze są przekonani o swojej w tym względzie istotnej roli, zosta-
wiając troskę o formację chrześcijańską dzieci i młodzieży, podobnie jak i doro-
słych (tam, gdzie ona istnieje), tylko tzw. zawodowym katechetom (katechetom 
szkolnym, nauczycielom religii).  

 
7 Zob. np. F. B l a c h n i c k i: Sympatycy czy chrześcijanie. Katechumenat na dzisiejszą go-

dzinę. Wydawnictwo Światło–Życie Instytutu im ks. Franciszka Blachnickiego. Kraków 2003 s. 
78–92; T e n ż e: Rodzina a katechumenat. „Domowy Kościół”. R. 1975 nr 1 s. 11–12; T e n ż e: 
Ewangelizacja i katechumenat w rodzinie, tamże, nr 9(1977) s. 31–35; T e n ż e: Triduum Paschal-
ne w domowym Kościele, tamże, nr 4(1976) s. 13–16; także M. M a r c z e w s k i: Posługa zbawcza 
Kościoła w ujęciu ks. Franciszka Blachnickiego. Polihymnia. Lublin 2000, szczególnie s. 310–317, 
368–373; B. B i e l a: Kościół – wspólnota. Wspólnota jako zasada urzeczywistniania się Kościoła 
w ujęciu ks. Franciszka Blachnickiego (1921–1987). Katowice 1993.   
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W przypadku katechezy dorosłych wydaje się rzeczą logiczną, że winna być 
ona poprzedzona konieczną ewangelizacją, a następnie prowadzona zgodnie z 
zasadami, jakie zakładane są odnośnie do procesu chrześcijańskiego wtajemni-
czenia. Kościół w Polsce zna już „Obrzędy chrześcijańskiego wtajemniczenia 
dorosłych”, które należałoby konsekwentnie rozwijać, przystosowywać i wpro-
wadzać w życie.  

 

VI. W kontekście potrzeby inkulturacji w przepowiadaniu 
i katechezie 

Przedmiot troski Kościoła w Polsce winien być kierowany także na to, co 
można nazwać wewnętrznym przystosowaniem czy doskonaleniem całego proce-
su przepowiadania słowa, podobnie zresztą jak i procesu nauczania, gdyż nie 
zawsze okazują się one w swoim charakterze skuteczne. Wydaje się, że obok 
wielorakich zaniedbań, ignorancji, braku troski o formację chrześcijańską ze 
strony głosicieli słowa, mamy do czynienia z taką formacją, także podstawową, 
tychże sług słowa i Ewangelii, w której nie zawsze ukazuje się wielorakie uwa-
runkowania głoszenia słowa Bożego. Tymczasem w dzisiejszych czasach, nie-
zmiernie wyczulonych na kwestie ludzkie, zagadnienia związane z godnością 
osoby, na przestrzeganie praw człowieka, także niepokojonych aktami gwałtów, 
przemocy, wzrastającej agresji we wzajemnym współżyciu, wojnami, terrory-
zmem, głoszenie słowa oraz nauczanie staną się rzeczywiście rodzajem chrześci-
jańskiego świadectwa, gdy w swoim charakterze będą bardziej »inkulturowane«. 
Zresztą inkulturacji domaga się także sama natura słowa Bożego oraz nauczanie. 
Nie można bowiem skutecznie nauczać i wychowywać, podobnie jak i głosić 
słowo Boże, gdy słowo to nie dociera do całego człowieka, gdy nie przenika ono 
aż do rozdzielenia jego duszy i ducha, stawów i szpiku, gdy nie osądza pragnień i 
myśli serca (zob. Hbr 4, 12), a ogranicza się do religijnego wymiaru życia, które 
zresztą samo w sobie nie istnieje, ale zawsze wyraża się w życiu konkretnego, 
całego człowieka i konkretnej ludzkiej wspólnoty, określonego środowiska kultu-
rowego. Religia i kultura są ze sobą nierozdzielnie złączone, a każdy rodzaj ich 
rozdzielnia jest zawsze dramatem ludzkości i Kościoła, o czym wspomniał już 
Paweł VI w Adhortacji apostolskiej Evangelii nuntiandi (Rozdźwięk między 
ewangelią a kulturą jest bez wątpienia dramatem naszych czasów, jak był nim 
także w innych epokach8). Dlatego trzeba dzisiaj dogłębnie poznać te pragnienia i 
myśli serca i tak podawać orędzie zbawienia, aby zainicjować proces, który moż-
na nazwać egzystencjalną interpretacją orędzia zbawienia – dopiero wówczas, 
gdy w świetle tego orędzia dojdzie do odczytania sensu i znaczenia życia, po-
dobnie jak i sensu i znaczenia podejmowanych różnych aktywności czy działań 
 

8 P a w e ł  V I: Adhortacja apostolska Evangelii nuntiandi. Rzym 1975 n. 20.   
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(dzieł), Ewangelia może skutecznie przemówić do współczesnego człowieka. 
Stąd należałoby postawić tezę, że dzisiejsza katecheza o tyle będzie skuteczna, o 
ile będzie w swoim charakterze inkulturowana9, podobnie zresztą jak i całe prze-
powiadanie słowa, nie wyłączając z tego procesu działalności pasterzy Kościoła 
w Polsce. Wielokrotnie bowiem pasterze są przedmiotem krytyki z racji swoistej 
»kościelnej nowomowy«, obecnej w wielu wydawanych przez nich dokumen-
tach, orędziach czy listach – dość często nie poruszają one wewnętrznie, nie są 
orędziem inspirującym, pobudzającym do nowych działań, wewnętrznego do-
skonalenia, stając się najczęściej suchą relacją, która znika wśród wielu podob-
nych, jakie pojawiają się w środkach społecznego przekazu, lub też są wyrazem 
swoistego utyskiwania na problemy, gdzie zamiast rzetelnej i dogłębnej analizy 
danej sytuacji, w której chciałoby się też, aby była przepojona »wewnętrznym 
żarem Ewangelii«, spotyka się jedynie ogólne, a tym samym mało zobowiązujące 
wezwania czy przestrogi. W tej sytuacji trudno się dziwić, że w wielu wspólno-
tach kościelnych (parafiach) listy pasterskie są niechętnie widziane, poddawane 
swoistej korekcie  czy nawet pomijane.  

 

VII. W obszarze języka religijnego 

Wydaje się, że współczesne przepowiadanie słowa Bożego, jak i całe na-
uczanie oraz wychowanie chrześcijańskie cierpi na jakiś rodzaj »językowego 
paraliżu«, językowej niewydolności, co sprawia, że nawet najgłębsze i najbar-
dziej wytrwałe zaangażowanie nie zawsze jest w stanie przedstawić całego bo-
gactwa orędzia zbawienia. Tymczasem to język ma wielkie znaczenie dla rozu-
mienia człowieka i kultury, jest jednym z fundamentalnych sposobów wyrażania 
się człowieka, jego istnienia osobowego i społecznego10. To także język jest fun-
damentalną konstytucją egzystencji i czynnikiem determinującym relacje między 
człowiekiem i światem. Zdolność językowa człowieka zasadza się na możliwości 
bycia wobec świata, jest kolumną, podstawowym pilastrem kultury: kultura każ-
dej społeczności ludzkiej odzwierciedla się w jej języku (...). Co więcej, typowe 
dla danej społeczności sposoby mówienia (prędzej czy później zostawiające swój 
ślad w strukturze języka) same stanowią ważną część kultury, wcielając i utrwa-
lając jej wartości i normy11. Język nie jest tylko prostym sposobem komunikacji 

 
9 Zob. np. K. M i s i a s z e k: Inkulturacja w katechezie. „Horyzonty Wiary”. R. 11: 2000 nr 2 

s. 35–48.  
10 Zob. H. H a l b f a s: Linguaggio ed esperienza nell’insegnamento della religione. Una 

nuova linea per la catechesi. Roma–Brescia 1970 s. 72–73. 
11 A. W i e r z b i c k a: Wschodnioeuropejska kultura żydowska w świetle żydowskiej „etno-

grafii mowy”. W: Komunikacja międzykulturowa. Zderzenia i spotkania. Red. A. K a p c i a k, L. 
K o r p o r o w i c z, A. T y s z k a. Warszawa 1996 s. 183. Zob. także M. R. M a y e n o w a: Język. 
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słownej, ale miejscem, w którym spotykają się bezpośrednio życie, jego sens i 
wewnętrzne uzasadniające go racje12. Słowo natomiast, obecne w języku i na-
uczaniu, jest – jak twierdzi St. Chwin – medium niezmiernie czułym, które potrafi 
dotknąć samego rdzenia duszy13. Także dzięki językowi jest możliwa komunika-
cja rozumiana jako dialog i wspólne poszukiwanie prawdy.  

Jest i inny motyw co do potrzeby zainteresowania się językiem: coraz czę-
ściej pojawiające się problemy w dziedzinie komunikacji słownej, czy nawet 
dewaluacja słowa i znaczeń, jakie ono ze sobą niesie. Świadomy tego faktu Ry-
szard Kapuściński wyraził swego czasu opinię, z którą trudno się nie zgodzić – 
uznał mianowicie, że przyczyną współczesnego poczucia niepewności i zagubie-
nia jest fakt pozbawienia słowa jego naturalnych, pierwotnych znaczeń. Język 
przestał być oparciem, busolą, instrumentem rozpoznania i orientacji, a stał się 
tym, co myli i bałamuci14. Stwierdził on też, że walka o przyszłość świata, o 
kształt przyszłej świadomości człowieka, w sensie dosłownym, rozegra się w 
sferze języka. Pisał: Wojny językowe, wojny na słowa, są częścią całej historii 
ludzkości. Nasiliły się one wraz z pojawieniem się środków masowego przekazu i 
powstaniem społeczeństw masowych. Propaganda stała się jednym z głównych 
narzędzi działania każdej władzy współczesnej. Ktoś użył na określenie propa-
gandy terminu – agresja. Jest on o tyle trafny, że istotą propagandy jest nie-
ustanny atak i podbój (świadomości człowieka)15. W tym kontekście potrzeba 
zainteresowania się językiem, słowem, wydaje się oczywista, wręcz staje się 
wyzwaniem czasów współczesnych.  

Odnośnie do języka religijnego, języka przepowiadania i katechezy16, mo-
żemy powiedzieć, ze tylko w słowie ludzkim objawienie może dotrzeć do uszu i 
umysłu człowieka; i to właśnie język, nie zaś inne formy komunikacji, stanowi 
istotne – jak twierdzi J. A. Kłoczowski – medium Objawienia17. Tymczasem 
praktyka nauczania i przepowiadania podpowiada nam, że nie radzimy sobie z 
językiem religijnym, czasami zbyt hermetycznym, zbyt specjalistycznym, zbyt 
dalekim od przeżywanych przez człowieka różnych sytuacji, czasami może zbyt 
 
W: Encyklopedia kultury polskiej XX wieku. Pojęcia i problemy wiedzy o kulturze. Red. A. K ł o -
s k o w s k a. Wrocław 1991 s. 104–106.  

12 Zob. G. A m b r o s i o: Comunicazione della fede e società complessa. W: Comunicare la 
fede. Milano 1992 s. 32. 

13 Tajemnica jest warunkiem życia. Ze S t e f a n e m  C h w i n e m rozmawia R e m i g i u s z  
G r z e l a. „Literatura”. R. 1998 nr 10 s. 4.  

14 Zob. R. K a p u ś c i ń s k i: Lapidaria. Czytelnik. Warszawa 2006 s. 44.  
15 Tamże, s. 44–45.  
16 Zob. np. K. M i s i a s z e k: W poszukiwaniu charakteru języka w katechezie. „Studia Pasto-

ralne”. R. 2: 2006 nr 2 s. 95–103; T e n ż e: Język w katechezie. „Seminare”. T. 17: 2001 s. 47–57.  
17 J. A. K ł o c z o w s k i: Język, którym mówi człowiek religijny..., „Znak”. R. 47: 1995 nr 12 

s. 9.  
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archaicznym, czy z drugiej strony – zbyt swobodnym, może nawet w jakiejś mie-
rze i aroganckim, zbyt »perforowanym«: przepuszczającym bez zbytniej troski o 
wierność orędziu wiele kategorii językowych czerpanych z ulicy, z młodzieżo-
wego slangu, z subkultur itp. 

Należy przyznać, że kwestia języka i jego przystosowanie w procesach prze-
powiadania i nauczania nie jest pozbawione trudności. Mówiąc wprost, jest to 
trudny problem. Niezależnie jednak od stopnia trudności, należy dzisiaj pilnie 
zająć się pracą nad językiem religijnym, gdyż zbyt wiele od niego zależy w dzie-
dzinie wypełniania prorockiej misji przez Kościół. Być może w programach for-
macyjnych, w programach wykładów i ćwiczeń uniwersyteckich, w programach 
spotkań, sympozjów, zjazdów czy konferencji należałoby zwrócić większą uwa-
gę na to zagadnienie, a może nawet uruchomić jakiś rodzaj akademii języka reli-
gijnego – niekoniecznie od razu w formie instytucjonalnej, jako regularny rodzaj 
szkoły, ale np. w formach dostosowanych do wydawanych czasopism religij-
nych, internetowych portali czy różnego rodzaju innych wydawnictw religijnych. 
A już z pewnością należałoby z większym poczuciem odpowiedzialności podejść 
do języka obecnego w podręcznikach religijnych czy katechizmach – pierwsze 
spotkanie katechetyków, katechetów i lingwistów, jakie miało miejsce w Głogo-
wie w 2005 r., w jakiejś mierze obnażyło nie tylko niedostatki, ale nawet i w 
niektórych przypadkach nędzę tegoż języka.  

 

VIII. W formacji chrześcijańskiej, szczególnie formacji 
nauczycieli religii i katechetów 

Kościół w Polsce wypracował już wiele form spotkań o charakterze forma-
cyjnym, aby uprzystępnić katechetom i nauczycielom religii możliwość zawo-
dowego awansu i doskonalenia. Dba o ten proces także i współczesna szkoła, w 
której ma miejsce nauczanie religii katolickiej. Czasami jednak daje się zauwa-
żyć ten sam, ciągle powtarzający się, rutynowy schemat spotkań o charakterze 
formacyjnym dla katechetów szkolnych lub też przewaga tych samych, najczę-
ściej dydaktycznych aspektów nauczania, co w wielu przypadkach doprowadza 
do rodzenia się w katechetach (nauczycielach religii) odruchu zniechęcenia, znu-
żenia, a nawet zniecierpliwienia i duchowej czy mentalnej nieobecności podczas 
odbywanych spotkań. Natomiast wciąż obecna, a czasami nawet wszechobecna 
problematyka dydaktyczna, także w czasopismach poświęconych katechezie i 
nauczaniu religijnemu, doprowadza do zubożenia formacji. W tym kontekście 
rodzi się pilna potrzeba zarówno zróżnicowania, jak i przystosowania formacji 
ciągłej, aby była ona wyrazem całościowego jej rozumienia, gdzie jest miejsce na 
uwzględnienie zarówno wszystkich problemów i uwarunkowań dotyczących 
nauczania religii i katechezy parafialnej, jak i wszystkich aspektów katechezy: 
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nauczania, wychowania i wtajemniczenia, oczywiście przy założeniu, że w Ko-
ściele polskim pojawią się także katecheci parafialni obejmujący swoim zasię-
giem wszystkich adresatów katechezy: dzieci, młodzież i dorosłych. Będzie to 
zarazem okazją do przedstawienia bogactwa treści, jakie kryją się w katechezie, 
przede wszystkim treści biblijnych i teologicznych (katecheta jest przede wszyst-
kim teologiem: teologicznym specjalistą od wychowania; nie jest, z całą pewno-
ścią, tylko dydaktykiem czy pedagogiem), także metodycznego zróżnicowania 
(w odpowiedniej jednak proporcji), tworzenia bardziej przyjaznego czy wręcz 
»rodzinnego« klimatu. Od formacji bowiem, od jej jakości, zależy bodaj w naj-
wyższym stopniu skuteczność procesu przepowiadania słowa, nauczania i wy-
chowania chrześcijańskiego.    
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MAREK GRUBKA 
Dominikanie dla Polaków w Dublinie. 

Posługa duszpasterska w przestrzeni irlandzkiego 
doświadczenia wiary 

 

 

 

W punkcie wyjścia niniejszego artykułu1 odwołuję się do pastoralnej reflek-
sji niemieckiego teologa, Paula M. Zulehnera, przedstawionej w jego podręczni-
ku teologii pastoralnej2. Zgodnie z sugestią Zulehnera w problematyce pastoral-
nej wyróżnia się trzy odniesienia. Po pierwsze, kryterium teologiczne (kryterio-
logia), które jest podstawą w zrozumieniu zagadnienia i odnosi się do nauczania 
Kościoła. Po drugie kairos, czyli doświadczenie, wydarzenie i historia danego 
zjawiska pastoralnego. W tym aspekcie ważnym zadaniem jest przedstawienie 
konkretnej sytuacji zaistniałej w przestrzeni i czasie. Na takiej podstawie można 
dopiero przejść do trzeciego etapu, czyli praxis. Będą to postulaty i wnioski, 
czyli przechodzenie od historii do propozycji pastoralnych rozwiązań. Ten sche-
mat pozwala nie tylko na opis zjawiska, ale i na jego odniesienie do postulatów 
teologicznych Kościoła oraz postawienie wniosków na przyszłość w oparciu o 
zaistniałe już wydarzenie. 

 
1 Tekst oparty na referacie wygłoszonym podczas corocznego spotkania dla księży zrzeszo-

nych w stowarzyszeniu National Conference of Priests of Ireland, które odbyło się w Athlon w 
dniach 16–19 września 2007 r. 

2 Wstępny rozdział tego podręcznika ukazał się w j. polskim w roczniku „Teologia Praktycz-
na”, wydawanym przez Wydział Teologiczny UAM w Poznaniu – zob. P. M. Z u l e h n e r: Od 
biblijnego obrazu do koncepcji teologii pastoralnej fundamentalnej. „Teologia Praktyczna” . T. 4: 
2003 s. 7–17. 
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I. Kryterium teologiczne – podstawy duszpasterstwa imigrantów 

Na początku zarysuję w zwięzły sposób podstawy teologii duszpasterstwa 
imigrantów, w tym charakterystykę ogólnego duszpasterstwa Kościoła. Kolejny 
aspekt tego artykułu odnosi problematykę duszpasterstwa imigrantów do zwy-
czajnej posługi w Kościele. Na końcu części teologicznej dokonam analizy dwu 
dokumentów Kościoła (z 2004 i 2006 r.) na temat duszpasterstwa imigracji oraz 
przemówienia papieża Benedykta XVI, skierowanego do kapłanów podczas jego 
pielgrzymki apostolskiej do Polski w maju 2006 r. 

1. Duszpasterstwo ogólne Kościoła 

Duszpasterstwo Kościoła polega przede wszystkim na prowadzeniu ludzi, 
żyjących w różnych uwarunkowaniach i sytuacjach, do spotkania z Bogiem w 
wierze i w miłości. W spełnianiu swej posługi Kościół kieruje się zasadami pły-
nącymi z Bożego Objawienia3. 

W świetle podstawowego określenia, duszpasterstwo, jest to zorganizowana 
działalność zbawcza Kościoła, polegająca na służbie człowiekowi w urzeczy-
wistnianiu dzieła Chrystusa. Dokonuje się ono przez posługę głoszenia słowa 
Bożego, sprawowanie Eucharystii i innych sakramentów oraz poprzez bezpo-
średni międzyosobowy kontakt, prowadzący do spotkania z Bogiem żywym4. 
Istotą duszpasterstwa jest pośrednictwo w zbawieniu człowieka, poprzez umoż-
liwianie mu spotkania się z osobowym Bogiem. Duszpasterstwo ma swoje źródło 
we wzorze i przykładzie zostawionym przez samego Chrystusa5.  

Zasadniczo, duszpasterstwo Kościoła, dzieli się na zwyczajne i nadzwyczaj-
ne6. Do zadań duszpasterstwa zwyczajnego zaliczamy głoszenie słowa Bożego, 
posługę liturgiczną i pasterską działalność Kościoła skierowaną do wszystkich 
wiernych7. Papież i biskupi są w pierwszorzędnym znaczeniu odpowiedzialni za 
podstawowe duszpasterstwo Kościoła, ze względu na następstwo kolegium Apo-

 
3 R. K a m i ń s k i: Wprowadzenie. W: Duszpasterstwo specjalne. Red. R. K a m i ń s k i, B. 

D r o ż d ż. Lublin 1998 s. 13. 
4 R. N i p a r k o: Duszpasterstwo. W: Encyklopedia katolicka. T. 4. KUL. Lublin 1973 s. 

390–391; Por. R. K a m i ń s k i, W. P r z y g o d a: Duszpasterstwo. W: Leksykon teologii pasto-
ralnej. Lublin 2006 s. 201–209. 

5 R. N i p a r k o: Duszpasterstwo, dz. cyt., s. 393. 
6 R. K a m i ń s k i: Wprowadzenie, dz. cyt., s. 14. 
7 Tamże, s. 14. 
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stołów (DB 2; 4)8. Duszpasterstwo zwyczajne ma zapewnić podstawowe potrze-
by religijne i jest skierowane na ogół wiernych. 

Natomiast duszpasterstwo nadzwyczajne ukierunkowane jest na specyficzne 
wyselekcjonowane osoby lub grupy. Wyróżnia się zatem ze względu na zróżni-
cowanie członków ludu Bożego według stanu i sposobu życia, zaangażowania, 
funkcji, wieku, płci, zaangażowania zawodowego, specyfikę sytuacji, w jakich 
może znaleźć się człowiek oraz wobec różnych organizacji i stowarzyszeń9. Cha-
rakteryzuje to nauczanie Dekretu o pasterskich zadaniach biskupów w Kościele 
Christus Dominus: 

Szczególną troską należy otoczyć wiernych, którzy z powodu sytuacji życiowej nie mo-
gą w sposób zadowalający korzystać z ogólnej, zwykłej opieki duszpasterskiej probosz-
czów albo zupełnie są jej pozbawieni [...](DB 18) 

Szczególne warunki domagają się innych odpowiedzi, aby dotrzeć z posługą 
pasterską do tych, którzy jej potrzebują. Za takie duszpasterstwo odpowiedzialni 
są biskupi w ramach danego kraju, także biskup na obszarze swojej diecezji oraz 
proboszczowie parafii, których terenu to dotyczy. Nadzwyczajność sytuacji 
człowieka niesie z sobą specjalne rodzaje posługi10. I jeszcze jedno ważne roz-
różnienie. Duszpasterstwo nadzwyczajne powinno pozostawać w roli służebnej 
względem zwyczajnego duszpasterstwa Kościoła. Nie powinno go zastępować, 
ale uzupełniać11.  

2. Duszpasterstwo emigracyjne 

Duszpasterstwo emigracyjne jest działalnością Kościoła, zaspakajającą reli-
gijne potrzeby szeroko pojętych imigrantów, spełniana przez właściwych dusz-
pasterzy etnicznych. Język jest podstawowym czynnikiem określającym przyna-
leżność do takiego duszpasterstwa12. W innym znaczeniu może to być wspólnota 
kulturowa, dla której język jest jednym z istotnych elementów Ośrodki duszpa-
sterskie emigrantów podlegają normom prawa kościelnego powszechnego oraz 

 
8 Dekret o pasterskich zadaniach biskupów w Kościele. W: Sobór Watykański II. Konstytucje. 

Dekrety. Deklaracje. Tekst łacińsko-polski. Poznań 1967 s. 354–399; Por. R. N i p a r k o: Duszpa-
sterstwo, dz. cyt. s. 394. 

9 Tamże, s. 395. 
10 R. R a k: Duszpasterstwo w Kościele po II Soborze Watykańskim. AK 78: 1986 nr 464 s. 

102–111. 
11 R. K a m i ń s k i: Wprowadzenie, dz. cyt., s. 15. 
12 J. S z y m a ń s k i: Emigracyjne duszpasterstwo. W: Leksykon teologii pastoralnej. Lublin 

2006 s. 240–244; Por. B. K o ł o d z i e j: Duszpasterstwo i życie religijne Polonii. W: Polonia w 
Europie. Red. B. S z y d ł o w s k a - C e g l o w a. Poznań 1992. 
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partykularnego i mogą mieć różny status prawny w zależności od kraju i prze-
strzeni kulturowej13. 

Zgodnie z prawem, każdy ośrodek duszpasterski dla emigrantów przynależy 
do diecezji, na terenie której się znajduje. Władzę nad nimi sprawuje bezpośred-
nio biskup ordynariusz i on określa ramy oraz formy organizacyjne takich ośrod-
ków. Każdy kapłan posługujący w takim ośrodku otrzymuje misję i jurysdykcję 
od biskupa diecezjalnego. 

Struktura ośrodka może być wielorako określona w różnych krajach. Wyni-
ka to z historycznych procesów kształtowania się ośrodków w wielu krajach i na 
różnych kontynentach. Wyróżnić tu można misje duszpasterskie, parafie 
terytorialno-personalne oraz kapelanie. 

Jeśli chodzi o metody pastoralne to każda z grup etnicznych tworzy wspól-
notę Kościoła, gromadzącą się przede wszystkim przez sprawowanie sakramen-
tów i innych czynności prowadzących do uświęcenia. W takim znaczeniu pod-
stawowa działalność Kościoła zmierza ku zbawieniu ludzi i budowaniu wspólno-
ty kościelnej, zgodnie z podstawowym celem uświęcającej misji Kościoła. Dusz-
pasterstwo emigracji kieruje się tutaj dwoma podstawowymi regułami: zasadą 
jednoczenia i zasadą różnicującą. Pierwsza z nich strzeże jedności lokalnej 
wspólnoty Kościoła. Przesłanką teologiczną dla tej zasady jest uniwersalność 
Kościoła, określająca przynależność ochrzczonych (w tym wypadku emigrantów) 
do lokalnej wspólnoty Kościoła, gdziekolwiek zdarzy im się przebywać. Druga 
zasada szanuje różnice wynikające z inności języka, kultury, które Kościół po 
prostu akceptuje i szanuje. W ich przestrzeni naturalnym prawem imigrantów jest 
możliwość organizowania odrębnych form życia zbiorowego, kulturowego oraz 
religijnego, czyli tworzenia również odrębnego duszpasterstwa etnicznego. Jed-
nak obydwie zasady się wzajemnie łączą i uzupełniają. Dlatego duszpasterstwo 
emigracji jest eklezjalne, czyli jest jedną z części duszpasterstwa danej diecezji i 
zachowuje wieź z Kościołem lokalnym i powszechnym14.  

3. Podstawowe przesłanie dokumentu Erga migrantes caritas Christi 

Migracja jest współczesnym fenomenem, zjawiskiem na skalę masową i 
znakiem czasu. Ważnym jest stwierdzenie, że emigrant to konkretna osoba czy 
też grupa osób pochodzących z określonego narodu lub grupy etnicznej. To po-
zwala ujrzeć w każdym z emigrantów, osobę poszukującą wsparcia w wymiarze 
religijnym i społeczno-kulturowym. 

 
13 J. S z y m a ń s k i: Emigracyjne duszpasterstwo, dz. cyt.,  s. 241. 
14 Tamże, s. 244. 
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Dokument Stolicy Apostolskiej Erga migrantes caritas Christi z 2004 r.15 
przypomina i wskazuje na normy prawa kanonicznego, związane z organizowa-
niem opieki duszpasterskiej dla imigrantów. Jednocześnie uwrażliwia na znak 
inkulturacji, wielokulturowości, który migracja niesie w sobie poprzez samo 
zjawisko. Mamy tutaj do czynienia również z zjawiskiem kulturowego oraz reli-
gijnego pluralizmu. A to niesie z sobą zupełnie nowe wyzwania również dla 
wspólnot kościelnych. 

Przypomniano także wskazania Soboru Watykańskiego II na temat paster-
skiej posługi na poziomie komunii, misji i bycia Ludem Bożym. Dokonuje się to 
poprzez sakramenty oraz tajemnicę Mistycznego Ciała Chrystusa i Ducha Świę-
tego. Dlatego bardzo wyraźnie dokument ujmuje przesłanie, w myśl którego 
pasterska posługa imigrantom oznacza służenie różnym grupom w ich własnym 
języku. To bardzo ważne stwierdzenie, które jest fundamentem duszpasterstwa 
emigracyjnego grup etnicznych. 

Dopiero na takim gruncie rozważa się problemy związane z integracją z 
miejscową wspólnotą. Następuje przypomnienie o roli jedności w różnorodności. 
Jest to problem relacji wielu grup językowych do lokalnej wspólnoty Kościoła, 
aby zachować jedność kościelną tej wspólnoty16.  

4. Benedykt XVI – spotkanie z kapłanami w Warszawie 

Podczas ostatniej pielgrzymki Benedykta XVI do Polski, w maju 2006 r., 
padły katedrze św. Jana w Warszawie ważne słowa, skierowane do polskich ka-
płanów. Na szczególną uwagę zasługuje następujący fragment papieskiego prze-
mówienia: 

Dzisiaj Kościół polski stoi przed wielkim wyzwaniem, jakim jest duszpasterska 
troska o wiernych, którzy Polskę opuścili. Plaga bezrobocia zmusza wiele osób 
do wyjazdu za granicę. Jest to zjawisko o ogromnej skali. Gdy rodziny są przez to roz-
dzielone, gdy rwą się więzi społeczne, Kościół nie może być obojętny. Trzeba, aby wy-
jeżdżającym towarzyszyli kapłani, którzy w łączności z lokalnymi Kościołami podejmą 
pracę duszpasterską wśród emigracji. Kościół w Polsce dał już wielu księży i wiele 
sióstr, którzy posługują, nie tylko Polakom poza granicami kraju, ale również 
na misjach, nieraz w bardzo trudnych warunkach, w Afryce, w Azji, w Ameryce Łaciń-
skiej i innych regionach. Nie zapominajcie, drodzy kapłani, o tych misjonarzach. Dar 
licznych powołań, jakim Bóg pobłogosławił wasz Kościół, powinien być przyjmowany 
w duchu prawdziwie katolickim. Kapłani polscy, nie bójcie się opuścić wasz bezpiecz-

 
15 Pontifical Council for the Pastoral Care of Migrants and Itinerant People: Erga migrantes 

caritas Christi (The love of Christ towards migrants), 2004; Por. Document of the Pontifical Coun-
cil for A Pastoral Care of Migrants and Itinerant Peoples: Guidelines for the pastoral care of the 
road.  2007. 

16 Erga migrantes caritas Christi, dz. cyt.,  p. 37–38, 49–50, 93. 
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ny i znany świat, by służyć tam, gdzie brak kapłanów i gdzie wasza wielkoduszność 
przyniesie wielokrotne owoce! 17

Wydaje się, że Papież, wypowiedział w tym czasie ważne słowa o misyjno-
ści Kościoła w aktualnej sytuacji społeczeństw. W XIX i XX w. posyłaliśmy 
kapłanów na różne kontynenty. Obecnie jednak, wobec skali zjawiska polskiej 
emigracji w Europie, szczególnie w odniesieniu do Wysp Brytyjskich i Irlandii, 
Kościół w Polsce jakby nieco zaspał. Duszpasterze bardzo powoli podążali za 
rodakami przybywającymi w ogromnej liczbie do Anglii, Szkocji i Irlandii. Dla-
tego te słowa były ważne dla wielu kapłanów noszących w sobie pragnienie po-
sługi poza Polską. 

 

II. Historia ośrodka dominikanów w Dublinie, 
czyli doświadczenie i wydarzenie 

To wszystko co składa się na historię ośrodka w dominikańskiej parafii St. 
Saviour’s w Dublinie warto przedstawić w kilku głównych punktach, które są 
opisem różnych zjawisk, zaistniałych w minionym czasie. Jednak należy zazna-
czyć, że nie jest to przedstawienie wszystkiego, co się wydarzyło w okresie od 
lutego 2006 do września 2007 roku, a jedynie charakterystyka pewnych aspek-
tów dominikańskiej obecności. 

1. Zaproszenie do Dublina 

Inicjatywa zaproszenia należała do naszych irlandzkich współbraci, co nale-
ży  mocno i wyraźnie podkreślić. Po akcesji Polski do Unii Europejskiej, która 
dokonała się 1 maja 2004 roku, wielu Polaków przybyło do Irlandii. Dało się 
dość łatwo zauważyć, że w niektórych parafiach zaczęło przybywać wiernych na 
mszach świętych, wśród nich było również wielu Polaków, obok Słowaków i 
Litwinów. Nie ominęło to również w dominikańskich parafii, w których zaczęli 
się pojawiać przybysze z Polski. Sporo z nich szukało przede wszystkim mszy 
świętej, sakramentów oraz możliwości rozmowy. Czasami szukano miejsca na 
spotkania, niekoniecznie religijne. Często emigranci poszukiwali po prostu 
wsparcia. Przychodzili i prosili także o spowiedź. Niektórzy korzystali ze spo-
wiedzi po angielsku.  

Już na początku 2005 r., dominikanie irlandzcy skierowali do naszego pro-
wincjała w Polsce oficjalne zapytanie o możliwość przysłania kapłana i załączyli 

 
17 Tekst za KAI W: http://www.b16.pl/przemowienia/1202,papiez_kler.html [stan z dnia 

15.11.2007 r.]  
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zaproszenie z klasztoru w Limerick. Nie odpowiedzieliśmy jednak na nie! Powo-
dy nie są znane, a zaproszenie pozostało bez odzewu. 

W sierpniu 2005 r., przeor klasztoru w Dublinie, o. Adrian Farrelly OP, wy-
słał list do Polski. Poprosił w nim o przysłanie dominikańskich kapłanów do 
Dublina. List datowany był na 17 sierpnia (czyli w święto św. Jacka – założycie-
la polskich dominikanów) i rozmyślnie napisany w wersji angielskiej i polskiej. 
Ale również w tym wypadku polscy dominikanie nie odpowiedzieli od razu, lecz 
z opóźnieniem. Dopiero w październiku polski prowincjał, o. Maciej Zięba OP, 
podjął kroki, aby rozpoznać sytuację w Dublinie. Zostałem poproszony o wyjazd 
do Dublina i przygotowanie krótkiego raportu na temat sytuacji Polaków w Ir-
landii. Raport powstał jako relacja z podróży, która odbyła się na przełomie li-
stopada i grudnia 2005 r. Materiał, który wówczas został przedstawiony prowin-
cjałowi, zawierał wiele ważnych informacji opisujących sytuację Polaków w 
Irlandii, orientacyjną liczbę polskich imigrantów i analizę sytuacji zastanej w 
Dublinie oraz oczekiwania duszpasterskie wobec polskich kapłanów18. Raport 
kończył się jednoznacznym stwierdzeniem, że należy podjąć natychmiastową 
odpowiedź z Polski ze względu na dwa ważne punkty: oczekiwanie dużej grupy 
Polaków na przyjazd kapłanów oraz na konkretne zaproszenie i oczekiwanie 
dominikanów z Irlandii. Istotny wpływ na otwarcie polskiej misji mieli: ówcze-
sny przeor klasztoru St. Saviour’s, o. Adrian Farrelly OP, oraz prowincjał ir-
landzkich dominikanów, o. Pat Lucey OP. Spotkałem się z ich zrozumieniem i 
otwartością oraz bezpośrednim zaproszeniem, abyśmy jako polscy dominikanie 
podjęli nowe zadanie.  

Decyzja wyjazdu zapadła na początku stycznia 2006 r. W połowie lutego 
przyjechaliśmy razem z o. Marcinem Lisakiem OP do Dublina. 19 lutego 2006 r. 
podjęliśmy normalną posługę pastoralną w parafii irlandzkiej St. Saviour’s przy 
Dominick Street.  

Dominikanom irlandzkim należy się szczególne podziękowanie za rozpo-
znanie sytuacji duszpasterskiej, która powstała na przełomie 2005 i 2006 roku. 
To dzięki ich inicjatywie doszło do większej współpracy pomiędzy dominikań-
skimi prowincjami z Polski i Irlandii (sama współpraca trwa już od początku 
1983 roku, pomoc w kursach języka angielskiego organizowanych dla dominika-
nów w Polsce). Dzięki irlandzkiemu doświadczeniu misyjnemu mogliśmy podjąć 
tę posługę i obecność pośród polskich imigrantów. Mamy świadomość, że w 
takiej współpracy, jak sądzę długoletniej, chodzi o coś więcej niż tylko posługę 
duszpasterską wprost dla Polaków obecnie przebywających w Irlandii. Docelowo 
będzie ważne posługiwanie zarówno  Polakom, jak i Irlandczykom. 
 

18 Archiwum Sekretariatu Prowincjała Polskiej Prowincji Dominikanów w Warszawie [gru-
dzień 2005]. 
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Przy tej okazji warto wspomnieć o naszym, a więc moim i o. Marcina, zdzi-
wieniu. Polegało ono na rodzących się pytaniach, czy bylibyśmy w Polsce zdolni 
do takiej postawy wobec imigrantów z dalekiego, nieznanego kraju, jaką wyka-
zali się irlandzcy dominikanie? Czy sami z siebie zabiegalibyśmy o duszpasterzy 
dla grup imigrantów z innych krajów i przedstawicieli odległych kultur? To było 
bardzo ciekawe i wielce pouczające doświadczenie dla nas kapłanów z katolic-
kiej Polski. Wydaje się, że podobne doświadczenia mogą być już niedługo udzia-
łem kapłanów w Polsce. 

Wspomniana wcześniej przemowa Papieża Benedykta XVI, skierowana w 
maju 2006 r. do księży zgromadzonych w warszawskiej katedrze, stała się po-
twierdzeniem naszej obecności. Było to bardzo ważne również dla naszej, pol-
skiej prowincji. Mimo tego, że odpowiedź naszej prowincji rodziła się powoli, 
dostrzegamy z pewnej perspektywy plusy takiej sytuacji. Związane to jest z do-
świadczeniami poszczególnych Kościołów i wspólnot dominikańskich. Są to 
zupełnie inne światy. Mimo podobieństwa między narodami polskim i irlandz-
kim, szczególnie w przestrzeni katolickiego doświadczenia i historycznych od-
niesień, są to jednak zupełnie różne światy, noszące  w sobie inne doświadczenia 
pastoralne.  

2. Początki posługi – tworzenie ośrodka 

Posługę duszpasterską rozpoczęliśmy 19 lutego 2006 r., dwa tygodnie przed 
Wielkim Postem. Najpierw odprawialiśmy jedną mszę świętą niedzielną o godz. 
13.00. Na pierwszej mszy było około 50–60 osób. Posługiwaliśmy również w 
sakramencie pojednania w niedzielę. Dwa tygodnie później, w pierwszą niedzielę 
Wielkiego Postu rozpoczęliśmy regularne odprawianie kolejnej mszy niedzielnej 
o godz. 19.00. Liczba uczestników mszy świętych na obydwu mszach wzrastała z 
tygodnia w tydzień. Taki proces obserwowaliśmy przez następne miesiące, aż do 
ustabilizowania się stanu mniej więcej na poziomie ok. 700 do 1000 uczestników 
na obydwu mszach niedzielnych. Po kilku tygodniach wprowadziliśmy również 
jedną mszę świętą w piątek. Odprawiana jest ona o godz. 19.30 w bocznej kapli-
cy św. Katarzyny. Gromadzi się na niej regularnie 15–40 osób, zależnie od tygo-
dnia i przypadającego święta. Nie zdecydowaliśmy się na więcej mszy w tygo-
dniu, czy też na codzienne odprawianie mszy po polsku. Wynikało to z faktu, że 
Polacy tutaj ciężko pracują, aby się utrzymać. Czasami do późnych godzin wie-
czornych są zajęci w pracy. A poza tym, wydaje się, że w początkowym okresie 
należało zapewnić podstawowy poziom posługi duszpasterskiej i to działo się 
poprzez zaproponowany program minimum, czyli msze święte niedzielne, dyżu-
ry spowiedzi i podstawowe spotkania. Mieliśmy również głębokie przekonanie, 
że nie chodzi o skopiowanie duszpasterstwa z Polski. A było takie niebezpie-
czeństwo, które zauważaliśmy w naszym myśleniu.  
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Ważnym elementem na początku była nazwa ośrodka, która brzmi „Na wa-
lizkach” czyli „Dominikanie dla Polaków”. Związane to było z artykułem zapo-
wiadającym nasz przyjazd, który ukazał się w styczniu 2006 r. w tygodniku 
„Polska Gazeta”, wydawanym w Dublinie od końca 2005 r. Zaraz po przyjeździe 
nawiązaliśmy kontakt z redakcją, z którą współpracowaliśmy bardzo owocnie 
przez ponad rok. W artykule zapowiedziano, że dominikanie niedługo przyjadą 
do Dublina i siedzą już „na walizkach” w Polsce. Spodobało nam się to określe-
nie, które dość trafnie oddawało nie tylko naszą sytuację tutaj, ale i każdego 
przybywającego do Irlandii imigranta. Życie na walizkach jest stanem, którego 
się po prostu doświadcza. Mimo wielkiej serdeczności Irlandczyków, sytuacja 
imigranta jest jednak w jakimś sensie tymczasowa. Kapłani posługujący tutaj też 
tego stanu doświadczają w wielu wymiarach. Do tego określenia dodaliśmy 
zwrot, który sam się narzucał w prowadzonych rozmowach, a więc to, co czyni-
my jako „dominikanie dla Polaków”. Bo też taki wydawał się sens naszego poby-
tu tutaj. 

3. „Was there a big crowd?” 

Krótko należy zarysować ciekawe zjawisko zawarte w pytaniu stawianym 
przez współbraci, starszych i młodszych. Brzmiało ono: „Was there a big 
crowd?” Wielokrotnie na początku naszej obecności irlandzcy dominikanie wpa-
dali na chwilę do kościoła i z zaciekawieniem obserwowali, ile osób jest na pol-
skiej liturgii. Kiedy na niedzielnej mszy o godz. 13:00 osiągnęliśmy stan ponad 
300 osób, przestali już tak intensywnie zadawać to pytanie. Skończyło się rów-
nież dyskretne podpatrywanie naszych mszy niedzielnych. Wynikało to z faktu, 
że jedna msza „trzynastka” gromadziła więcej osób niż wszystkie pozostałe msze 
niedzielne odprawiane po angielsku. I taka sytuacja stawała się ciekawym zjawi-
skiem i wyzwaniem dla naszej wspólnoty. Starsi ojcowie komentowali ten fakt 
jedynie zwrotem, że „pamiętają tak pełny kościół z końca lat sześćdziesiątych”. 

4. Magiczne słowo „integracja” 

Właściwie od początku naszej obecności słowo „integracja” pojawiało się w 
wielu rozmowach z Irlandczykami. Przez ponad półtoraroczny okres naszej 
obecności wielokrotnie spotykaliśmy się z troską i rozważaniem, o roli i potrze-
bie integracji imigrantów ze społecznością irlandzką. Na początku byliśmy bar-
dzo przejęci i otwarci na wagę tego problemu. Obecnie jesteśmy również tym 
przejęci, ale trochę inaczej. Może spokojniej patrzymy na tę potrzebę. Wymaga 
ona zdystansowanej  refleksji i zastanowienia, co tak naprawdę jest w tej materii 
najbardziej istotne. 

Przez ten okres podjęliśmy w naszym kościele kilka ciekawych znaków łą-
czenia liturgii czy też wspólnych modlitw: 
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• Modlitwa grupy Taizé. Było to na początku ważne odniesienie, bo na tych 
spotkaniach gromadzili się przedstawiciele różnych narodowości. W dużej licz-
bie  również Słowacy i Polacy. To spotkanie zastaliśmy w momencie przyjazdu 
do Dublina. Bardzo ciekawa inicjatywa została zapoczątkowana kilka lat wcze-
śniej przez Irlandczyka, br. Fergusa Ryana, dominikańskiego studenta, obecnie 
przebywającego w Lille. Bardzo prosta modlitwa, która w środę wieczorem gro-
madzi przedstawicieli różnych narodowości. Polacy pojawiali się tutaj w dużej 
liczbie. Byliśmy obecni na spotkaniach, aby towarzyszyć Polakom oraz współ-
uczestniczyć w tej modlitwie. 

• Wspólna liturgia Triduum Paschalnego. Polegało to na łączonej liturgii w 
języku angielskim, który był językiem podstawowym dla większości uczestni-
ków. Niektóre części liturgii odprawiono w języku polskim, słowackim i hisz-
pańskim. Ewangelia była czytana po polsku i angielsku w Wielki Czwartek i 
podczas Wigilii Paschalnej. Homilia była głoszona również w dwu językach, po 
angielsku i po polsku. Na liturgii pojawili się przedstawiciele różnych narodowo-
ści. Irlandczycy podkreślali liczbę przybyłych oraz cieszyli się ze znaku, który 
opisany został przez wielość języków.  

• Modlitwa w pierwszą rocznicę śmierci Jana Pawła II. Chodzi o wieczór 
modlitwy przygotowany wspólnie i prowadzony w języku angielskim, polskim i 
słowackim. Ciekawe doświadczenie integracji i łączenia modlitwy. 

5. Duszpasterskie inicjatywy podjęte przez ponad rok obecności 

Od lutego 2006 r. podjęliśmy w St. Saviour’s mniej lub bardziej regularnie 
szereg inicjatyw: 

• rekolekcje adwentowe i wielkopostne. Rekolekcjoniści byli specjalnie 
sprowadzani z Polski, organizatorom zależało, aby ten czas rekolekcji był wyda-
rzeniem szczególnym w danym okresie liturgicznym. Rekolekcjom towarzyszył 
specjalny, codzienny dyżur w konfesjonale oraz spotkania z rekolekcjonistą;  

• wieczór pojednania w piątki Wielkiego Postu, na który składała się msza 
święta z odprawianą po niej Drogą Krzyżową oraz dyżurem w konfesjonale; 

• pielgrzymki na górę Croagh Patrick i pielgrzymki narodowe dla Polaków 
do sanktuarium w Knock i Clonmacnoise; 

• wykłady cykliczne w ramach Dominikańskiej Szkoły Wiary – inicjatywa 
adaptowana w oparciu o polskie doświadczenie. Tematy podejmowane z różnych 
dziedzin. Na każde spotkanie składa się 40 minut wykładu oraz dyskusja, z moż-
liwością zadawania pytań. Dotychczas odbyło się już kilkanaście takich spotkań; 

• kursy dla narzeczonych przygotowujące do małżeństwa. Odbyły się do-
tychczas cztery edycje tego kursu. Pierwsze dwie zorganizowane były jako kursy 
dialogowane i trwały 8 tygodni. Uczestniczyło w nich 28 par narzeczonych. 
Trzecia i czwarta edycja była kursem tradycyjnym w ramach 4 spotkań niedziel-
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nych, uczestniczyło w nich łącznie 107 par narzeczonych. Kolejne kursy są w 
przygotowaniu; 

• wydawanie informatora i funkcjonująca w sposób stały strona internetowa, 
gdzie podawane są wszystkie bieżące informacje. Oprócz tego przy wejściu do 
kościoła jest specjalna gablota informacyjna, a w kruchcie duża tablica ogłosze-
niowa. W ramach tej drugiej funkcjonuje również dział ogłoszeń różnych: praca, 
mieszkania, kursy językowe; 

• uruchomienie dyżuru poradnictwa rodzinnego dla narzeczonych i dla mał-
żeństw; 

• stały dyżur kancelarii parafialnej raz w tygodniu, w celu udzielenia pomo-
cy w załatwieniu wszystkich formalności, szczególnie dotyczących sakramentu 
chrztu i małżeństwa; 

• święcenie pokarmu wielkanocnego, dyżur przez całą Wielką Sobotę i jed-
nocześnie okazja do spowiedzi; 

• Peace Corps – grupa, która dopiero rozpoczyna swą działalność. Spotkania 
tej grupy prowadzone były przed wielu laty przy kościele St. Saviour’s. Aktual-
nie jest reaktywowana. Wartością tej grupy jest to, że docelowo ma ona groma-
dzić nie tylko  Polaków, ale także Irlandczyków. Jest to świadome działanie na 
rzecz integracji, która dokonywać się będzie na różnych poziomach spotkania; 

• dwa bale – andrzejkowy i karnawałowy; 
• szkolenie przeprowadzone przez Polskie Doradztwo Finansowe na temat 

korzystnego inwestowania zarobionych pieniędzy. 

6. Trudności w dialogu z Irlandczykami 

Z dotychczasowej relacji można by odnieść wrażenie, że to co robimy jest 
bardzo prostym działaniem i nieskomplikowaną posługą wobec dość klarownej i 
przewidywalnej grupy Polaków. Tym bardziej, że dla wielu z nich poszukiwanie 
miejsca do modlitwy oraz do spotkania się z innymi wpisane jest jako fundament 
życia w Irlandii. Jednak tak nie jest. Oprócz bardzo otwartego przyjęcia nas we 
wspólnocie, spotykamy się również z trudnościami i niezrozumieniem. Wynika 
to z różnicy doświadczenia wiary i kultury. Zasadnicza trudnością jest samo spo-
tkanie dwu różnych nacji. Składa się na to mentalność oraz zwyczajne różnice, 
które przecież istnieją i nie da się ich łatwo przekroczyć. Tutaj niewątpliwie po-
trzebny jest czas i wzajemny dialog. A pierwszym składnikiem takiego procesu 
jest wzajemna cierpliwość i poznawanie siebie nawzajem. 

Niewątpliwie wielkim plusem jest odpowiednie miejsce i przestrzeń dla tego 
rodzaju duszpasterstwa. Klasztor St. Saviour’s jest jednocześnie normalną parafią 
irlandzką, działającą w zwyczajnych strukturach Kościoła irlandzkiego. Probosz-
czem jest irlandzki dominikanin, a polscy dominikanie współpracują z nim, nie 
martwiąc się o formalne i materialne sprawy z tym związane. Jednocześnie jest to 
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klasztor formacji studentów dominikańskich, który mając swój rytm życia, jest 
dość naturalną przestrzenią do prowadzenia jeszcze jednego duszpasterstwa w 
centrum Dublina.  

Problemem jak się okazało, była zwyczajna sala spotkań. Minęło półtora ro-
ku, a ciągle nie mamy w pełni do dyspozycji sali na organizowanie spotkań, bo-
wiem jest ona jakby ciągle w remoncie, który nie zna końca. Ciekawym jest fakt, 
że najpierw sami rozpoczęliśmy adaptację sali. Własnymi siłami staraliśmy się 
przeprowadzić remont i odnawianie pomieszczenia, które kiedyś służyło skau-
tom. Jednak nie przyjęto do końca naszego starania, które rozumieliśmy trochę 
jak polskie pospolite ruszenie dla dobrej sprawy. Otrzymaliśmy propozycję 
wsparcia finansowego na remont oraz adaptacje pomieszczenia, aby mogło słu-
żyć dla spotkań Polaków. Jednak irlandzki klasztor – co było zaskakujące - nie 
przyjął takiej pomocy z niezrozumiałych dla nas względów. 

Inną trudnością jest odizolowanie klasztoru jako miejsca. Wspólnota domi-
nikanów jest bardzo otwarta na nowe zjawiska: odbywa się msza po hiszpańsku, 
słowacku i polsku. Jednocześnie klasztor jako przestrzeń i miejsce jest bardzo 
zamkniętym obiektem. W Polsce takie ośrodki najczęściej tętnią życiem, są 
otwarte na przychodzących ludzi. Tutaj osobom pukającym trudno się do niego 
dostać. To stwarza pewne trudności w rozwijaniu posługi wobec różnych osób, 
które nas poszukują. Inaczej posługuje się wobec grupy 40 osób, a inaczej wobec 
parafii personalnej liczącej około 1000 osób. I często zdaje się, że irlandzcy ka-
płani zapomnieli o takich różnicach, od czasu kiedy w wyniku kryzysu zawaliło 
im się w większości duszpasterstwo ludzi młodych19. 

Kolejnym problemem jest brak współdziałania Irlandczyków w organizowa-
niu współpracy duszpasterskiej. To jest duże negatywne zaskoczenie. Nie ma 
tutaj młodego duszpasterza, który zajmowałby się duszpasterstwem młodych i 
małżeństw. Niewątpliwie jest to różnica w podejściu do rozumienia posługi wo-
bec różnych grup środowiskowych. Polskie doświadczenie mogłoby ubogacić. A 
i my jesteśmy otwarci, aby skorzystać z miejscowych, bogatych doświadczeń 
pastoralnych, które są inne, ale przez to ubogacające dla nas. 

Niemniej ważnym punktem jest rozważanie w wspólnocie dominikanów 
problemów pastoralnych, które najczęściej odbywa się w formie tzw. kapituł 
tematycznych, czyli zebrań organizowanych jako refleksja nad określonym, no-
 

19 Zauważalny jest tutaj wpływ skandali seksualnych na duszpasterskie działania Kościoła. 
Obecnie każda działalność wśród młodzieży związana jest z koniecznością odbycia szkolenia 
„child protecti”, czyli ochrona nieletnich oraz bycia rejestrowanym, że taką działalność może dany 
kapłan czy też osoba świecka prowadzić. To zmieniło formy działalności i obecności Kościoła 
wśród młodzieży. Najczęściej nie ma żadnej posługi w parafiach wobec dzieci i młodzieży. 
Wszystkie formy przygotowania religijnego odbywają się bezpośrednio w szkołach. 
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wym problemem pastoralnym. Zdziwienie wywołuje brak takiej refleksji w ra-
mach wspólnoty klasztornej. Dotyczy to szczególnie refleksji teologiczno-
pastoralnej na temat zjawiska, które tak szybko zaistniało w ramach przestrzeni 
parafii St. Saviour’s. Sporym zaskoczeniem jest brak takiej wewnętrznej dyskusji 
i refleksji. Oprócz sporadycznych rozmów podczas posiłków lub wspólnych re-
kreacji, brakuje poważniejszych rozważań na temat przyszłości takiej posługi 
wobec różnych grup językowych. Wydaje się, że ten klasztor mógłby pełnić rolę 
centrum dla imigrantów z różnych krajów, gdzie mogłaby być prowadzona po-
sługa w różnych językach. Ale to wymaga wytężonej pracy i wspólnego poszu-
kiwania rozwiązań służących takiemu posługiwaniu oraz wypracowania modelu 
funkcjonowania w nowej sytuacji. 

7. Kwestia modelu duszpasterstwa dla Polaków w Irlandii 

Kiedy przybyliśmy do Irlandii w 2006 r., wiele osób podkreślało, że polska 
imigracja w Irlandii znajduje się właśnie w fazie tworzenia. Do 2004 r. w samym 
Dublinie, jak i w Irlandii przebywało niewielu Polaków. Dopiero krótko przed 
wejściem Polski do obszaru Unii Europejskiej Polacy zaczęli przybywać tutaj w 
coraz większej liczbie. Po 1 maja 2005 r. lawinowo zaczęła rosnąć ich liczba. 
Przebywali tutaj jako rezydenci lub na krótki okres czasu. Zresztą i dzisiaj trudno 
jest powiedzieć, jak wielka liczba Polaków przebywa w Irlandii. Liczby, które 
przy tej okazji są wymieniane trudno zweryfikować. To może być od 150 tys. do 
300 tys. w całej Irlandii, z tego ok. 60–100 tys. przebywających w Dublinie i 
okolicach. Podobnie jak tworzyły się struktury duszpasterskie, tak i zawiązywały 
się struktury społeczne, które opisują obecność Polaków w Irlandii: sklepy, gaze-
ty, puby, polskie firmy, etc. 

Ważniejsze jest jednak pytanie z tym związane, a mianowicie: jaki model 
duszpasterstwa przyjąć, skoro również struktury posługi pasterskiej tworzą się na 
bieżąco? Po przybyciu do Irlandii wydawało się, że wszystko jest sprawą otwar-
tą. Można jednak było odnieść wrażenie, że polscy biskupi bardziej skłaniają się 
ku tworzeniu polskich misji katolickich wedle modelu już funkcjonującego w 
wielu miejscach polonijnych na świecie20. Nam wydawało się, że nie jest to do 
końca słuszne. Na dzień dzisiejszy wydaje się, że zmierza się do tworzenia po-
sługi w różnych miejscach Irlandii, a koordynatorem wszystkich kapłanów jest 
ks. Jarosław Maszkiewicz, oficjalnie mianowany na to stanowisko dopiero w 
maju 2007 r.21. Jego rola sprowadza się do funkcji reprezentacyjnej i informacyj-

 
20 A więc Polskich Misji Katolickich. 
21 Dokonało się to po prawie trzech latach od wejścia do Unii Europejskiej. Irlandzka emigra-

cja Polaków jest zjawiskiem nowym, które nie miało wcześniej miejsca w tak dużej liczbie. Dlate-
go wcześniej nie było właściwie problemem duszpasterstwo dla Polaków, bowiem większość z 
polskich emigrantów uczęszczała na liturgię w języku angielskim. 
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nej oraz koordynowania spotkań kapłanów obecnych w różnych diecezjach Ir-
landii. 

Wydaje się, że mamy do czynienia przynajmniej z trzema sposobami obec-
ności polskich kapłanów. Pierwszym z nich jest Kościół Duszpasterstwa Polskie-
go w Dublinie, trochę nawiązujący do polskiej misji katolickiej22, ale jednocze-
śnie kapłani polscy są umocowani w ramach diecezji dublińskiej. Drugim typem 
jest funkcjonowanie w ramach diecezji w bezpośredniej zależności od miejsco-
wego biskupa. Trzeci rodzaj obecności to bycie w strukturze parafii irlandzkiej i 
spełnianie posługi dla Polaków w ich ojczystym języku. 

Nasza obecność mieści się w trzecim obszarze. Żyjemy w irlandzkiej wspól-
nocie i jesteśmy do dyspozycji Polaków szukających kapłana. Jednocześnie sam 
ośrodek jest częścią normalnie funkcjonującej parafii irlandzkiej. Wydaje się, że 
w obecnej, ciągle rozwijającej się sytuacji duszpasterstwa polskiego w Irlandii, 
każdy z tych sposobów obecności ma swoje zalety i wady.  

8. Krótka charakterystyka obecnej sytuacji duszpasterstwa 
dla Polaków w Dublinie i w Irlandii 

Od chwili przystąpienia Polski do Unii Europejskiej minęły ponad trzy lata. 
Na początku był w Dublinie i w Irlandii jedynie ks. Andrzej Pyka SDS23, salwa-
torianin, na co dzień pełniący funkcję proboszcza irlandzkiej parafii w Sallyno-
gin, w jednej z dzielnic Dublina. Równolegle podjął posługę w Domu Polskim 
oraz organizował wszelkiego rodzaju pomoc dla Polaków. Obecnie, czyli we 
wrześniu 2007 r. mamy w Irlandii 29 polskich kapłanów, diecezjalnych i zakon-
nych, posługujących w większości irlandzkich diecezji (w szesnastu) oraz na 
terenie Irlandii Północnej. W tej liczbie jest 13 kapłanów diecezjalnych oraz 16 
kapłanów zakonnych (wśród których są przedstawiciele zakonów i zgromadzeń: 
salwatorianin, dominikanie, jezuici, franciszkanie, werbiści, chrystusowcy oraz 
sercanin) 24. 

W Dublinie funkcjonują dzisiaj cztery miejsca, ośrodki, w których Polacy 
mogą spotkać kapłanów i umocnić się duchowo, a także znaleźć wsparcie w róż-
nych sprawach. Jest to wspomniane już wcześniej Duszpasterstwo Polskie przy 

 
22 Kardynał J ó z e f  G l e m p odprawił uroczystą mszę świętą 17 września 2006 r. i tym sa-

mym potwierdził wraz z abp. D i a r m u i d e m  M a r t i n e m, ordynariuszem diecezji w Dubli-
nie, że Polskie Duszpasterstwo przy kościele św. Audoena przy High Street oficjalnie rozpoczęło 
swoją działalność. 

23 Ks. A n d r z e j  P y k a  zmarł w Dublinie w maju 2007 r., po przebytej ciężkiej chorobie 
nowotworowej.  

24 Dane z początku listopada, udostępnione przez koordynatora duszpasterstwa dla Polaków, 
ks. J a r o s ł a w a  M a s z k i e w i c z a. 
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kościele św. Audoena na High Street, gdzie posługuje trzech kapłanów, w tym 
ks. Jarosław Maszkiewicz, będący jednocześnie koordynatorem polskiego dusz-
pasterstwa w Irlandii. Dominikanie posługują od ponad półtora roku przy koście-
le St. Saviour’s, w ramach irlandzkiej parafii, mieszczącym się w samym cen-
trum Dublina oraz w kościele St. Mary w Tallaght, gdzie rozpoczęli posługę od 
listopada 2007 r. Łącznie posługuje 3 kapłanów dominikańskich w Dublinie. 
Salwatorianie posługują w Sallynoggin i jest tam obecnie jeden kapłan, który 
zastąpił zmarłego ks. Andrzeja Pykę. Natomiast czwartym ośrodkiem jest kościół 
ojców jezuitów przy Gardiner Street, w którym dwóch kapłanów rozpoczęło 
posługę od początku września bieżącego roku. 

 

III. Postulaty i wnioski duszpasterskie 

W oparciu o powyższe doświadczenia można sformułować kilka wniosków 
uniwersalnych, ważnych dla duszpasterskiej troski o przybywających do naszych 
parafii migrantów, niosących ze sobą język, kulturę i religijne doświadczenie. 

1. Otwarcie na przybywających do parafii 

Pierwszy i podstawowy wniosek, to potrzeba otwarcia na przyjęcie imigran-
tów, niezależnie skąd przybywają, jakim mówią językiem oraz jaki mają kolor 
skóry. Można się tego nauczyć od Irlandczyków. Wydaje się, że szczególnie 
otwartość na ludzi młodych i małżonków ma duże znaczenie. I to wymaga spe-
cjalnych warunków dla posługi. Skoro 60–80% stanowią ludzie młodzi, a to 
sprawia, że wielu z nich szuka w różny sposób pomocy: począwszy od sakra-
mentalnej, a skończywszy na wielu zwyczajnych pytaniach dotyczących co-
dzienności i życia w Irlandii. Taka sytuacja wymaga również od irlandzkich bi-
skupów i kapłanów poważnej refleksji pastoralnej oraz nowego otwarcia się na 
wielkość tego zjawiska. Czym innym było posyłanie misjonarzy do obcych kra-
jów, a czym innym jest otwarcie się na przybywających do istniejącego Kościoła 
lokalnego. Doświadczenie pastoralne w wielu krajach, w których posługiwano, 
było inne od tego, które zrodziło się tutaj na miejscu.  

2. Integracja z miejscowymi 

Integracja jest ważna. O tym mówią wszystkie dokumenty kościelne. Na po-
czątku jednak istotna jest podstawowa posługa sakramentalna wobec przybywa-
jących. Wydaje się, że dopiero druga generacja będzie się bardziej integrować z 
Kościołem lokalnym, o ile wielu z tych imigrantów będzie chciało tutaj pozostać 
na stałe. Nikt z nas nie jest w stanie przewidzieć skali i skutków tego zjawiska. 
Nie można rozpoczynać działań pastoralnych od „integracji” z ludźmi, którzy nie 
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znają jeszcze języka. Trzeba im stworzyć warunki do uczestnictwa w sakramen-
tach w ich własnym języku. Nie da się tutaj wszystkiego starannie przewidzieć. 
Trudno również rozważać integrację, jeśli ze względu na zamknięcie i barierę 
językową gubimy ludzi, bo nie jesteśmy w stanie ich wszystkich przyjąć i ogar-
nąć.  

3. Wspólne modlitwy 

Co jakiś czas zalecane jest łączenie różnych grup imigrantów, szczególnie 
ważne jest to podczas liturgii świątecznych. Takie działanie jednoczy wspólnotę 
parafialną i jest okazją do wzajemnego poznania się i nawiązywanie wzajemnych 
kontaktów.  

4. Model posługi 

Chyba najtrudniejsza do uchwycenia kwestia, to znalezienie odpowiedzi, ja-
ki model posługiwania jest najbardziej odpowiedni. Nie tylko ośrodki w postaci 
polskich misji duszpasterskich i wydzielone kościoły, ale duszpasterstwo dla 
Polaków w ramach irlandzkich parafii, wydaje się lepszym rozwiązaniem na 
obecnym etapie działania. Mogą natomiast istnieć pojedyncze kościoły, szcze-
gólnie w dużych miastach, na podobieństwo kościoła St. Audoen przy High Stre-
et, które będą jakby centrami posługi imigrantom. Można powiedzieć, że model 
kilku sposobów posługiwania oraz kilku miejsc rozsianych na większym obsza-
rze stwarza wiele możliwości działania. Powołanie wielu ośrodków, zarówno 
diecezjalnych jak i zakonnych będzie owocowało różnorodnością oferowanych 
posług wobec poszukujących. Niewątpliwie ważnym zadaniem jest tworzenie 
parafii personalnych oraz kapelanii w ramach już istniejących parafii irlandzkich. 
Irlandzkie doświadczenie potwierdza wreszcie, że kapelanie bardzo łatwo tworzy 
się w oparciu o parafie zakonne, czego przykładem jest posługa dominikanów, 
jezuitów czy werbistów. 
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Temat programu duszpasterskiego Kościoła w Polsce na rok 2007–2008 
„Bądźmy uczniami Chrystusa”1, opiera się na fundamentalnej misji Kościoła, 
jaką jest ewangelizacja. W artykule ks. prof. Henryka Seweryniaka, pt. Teologia 
uczniostwa, opublikowanym w tegorocznym opracowaniu programu, czytamy 
m.in.: Z zakorzenienia z Jezusem, z Jego naśladowania wynika obowiązek niesie-
nia ludziom światła Ewangelii. Apostołowie, ich następcy – biskupi i prezbiterzy 
są przede wszystkim ewangelizatorami: podobnie jak On zwiastują nadejście 
Królestwa Bożego i gromadzą ludzi, którzy, przeżywając wydarzenie spotkania z 
Jezusem, będą tworzyć nową rodzinę Bożą2.  

Posoborowa świadomość ewangelizacyjna Kościoła znalazła swoje najważ-
niejsze odzwierciedlenie w Adhortacji apostolskiej Pawła VI Evangelii nuntian-
di. Obowiązek ewangelizacji – przekonywał Paweł VI – należy uważać za łaskę i 
właściwe powołanie Kościoła; wyraża on najprawdziwszą jego właściwość. Ko-
ściół jest dla ewangelizacji (EN 14). Termin ewangelizacja z nową mocą odżył 
za przyczyną Jana Pawła II, który od początku pontyfikatu wzywał do nowej 
ewangelizacji3, czyli do głoszenia Ewangelii zawsze nowej i zawsze niosącej 

 
1 Komisja Duszpasterstwa Konferencji Episkopatu Polski: Kościół niosący Ewangelię nadzie-

i. Program duszpasterski Kościoła w Polsce na lata 2006–2010. Bądźmy uczniami Chrystusa. Rok 
2006/2007. Poznań 2007. 

2 Tamże, s. 112. 
3 Po raz pierwszy termin „nowa ewangelizacja” został użyty przez J a n a  P a w ł a  I I pod-

czas pierwszej pielgrzymki do Polski, w homilii w Mogile – Nowej Hucie. Papież stwierdził, że od 
krzyża w Nowej Hucie zaczęła się nowa ewangelizacja: ewangelizacja drugiego Millennium (Ho-
milia podczas Mszy św. w sanktuarium Krzyża Świętego w Mogile – Nowej Hucie (9.06.1979). W: 
Pielgrzymka J a n a  P a w ł a  I I do Polski.  Poznań–Warszawa 1979 s. 195). Warto zauważyć, że 
autorzy dokumentów II Synodu Plenarnego uważają, że homilia w 1979 r. w Gnieźnie dała począ-
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nowość; do ewangelizacji, która musi być prowadzona z nową gorliwością, no-
wymi metodami i z zastosowaniem nowych środków wyrazu (VS 106). Ta nowa 
ewangelizacja – czytamy w Adhortacji apostolskiej Christifideles laici – ma na 
celu kształtowanie dojrzałych wspólnot kościelnych, w których wiara ujawnia się 
i urzeczywistnia w całym swoim pierwotnym znaczeniu jako przylgnięcie do oso-
by Chrystusa i do Jego Ewangelii, jako spotkanie i sakramentalna komunia z 
Chrystusem, jako życie w duchu miłości i służby (ChL 34). Z kolei w Adhortacji 
apostolskiej Ecclesia in Europa papież dopowiada, iż głoszenie Ewangelii ma 
pobudzić do przechodzenia od wiary podtrzymywanej społeczną tradycją, choć 
jest ona godna szacunku, do wiary bardziej osobistej i dojrzalej, oświeconej i 
płynącej z przekonania (EiE 50). Ten imperatyw ewangelizacyjny posoborowego 
Kościoła można streścić jednym zdaniem Jezusa: Idźcie więc i czyńcie uczniów 
wśród wszystkich narodów (Mt 28, 19a). Konsekwentnie ów „wielki nakaz mi-
syjny Chrystusa” został zaproponowany jako pierwsze biblijne motto  tegorocz-
nego programu duszpasterskiego.  

Stąd też i wyznaczone cele duszpasterskie tego programu. Jest ich w sumie 
siedemnaście.  Trzy pierwsze brzmią następująco: 

● Radosne przekazywanie wiary nowym pokoleniom oraz budowanie kultu-
ry chrześcijańskiej, zdolnej ewangelizować najszerzej pojętą kulturę, w której 
żyjemy;  

● Uświadomienie pasterzom Kościoła wyraźnej potrzeby zmiany mentalno-
ści duszpasterskiej: z obsługujących wiernych winni stawać się formatorami 
uczniów; 

● Formowanie wiernych, by tworzyli wspólnoty owocujące misyjnością i 
świadectwem miłości4. 

Niniejszy artykuł pragnie wypełnić swoistą „lukę tematyczną” polskich 
(zresztą nie tylko) programów duszpasterskich. Tym bardziej, że  – jak się wyda-
je – od strony metodologicznej jest to zagadnienie podstawowe w realizacji nie 
tylko celów obecnego programu  duszpasterskiego, ale również istotnych celów 
 
tek nowej ewangelizacji, co też potwierdził według nich sam papież późniejszymi wypowiedziami 
(Potrzeba i zadania nowej ewangelizacji na przełomie II i III Tysiąclecia Chrześcijaństwa. W: II 
Polski Synod Plenarny (1991–1999). Poznań 2001 nr 16). W tym samym roku wyrażenie „nowa 
ewangelizacja” zostało użyte w dokumencie końcowym Konferencji Episkopatu Latynoamerykań-
skiego w Puebla. Zwrot ten stał się popularny w świecie od 9 czerwca 1983 r. W dniu tym, podczas 
pielgrzymki do krajów Ameryki Środkowej, J a n  P a w e ł  I I spotkał się w Port-au-Prince na 
Haiti z członkami Rady Konferencji Episkopatu Ameryki Łacińskiej, zgromadzonymi na XIX 
Konferencji Plenarnej, do których w swym przemówieniu powiedział, że przypadające na 1992 rok 
500-lecie ewangelizacji Ameryki Łacińskiej osiągnie swój wymiar, jeśli wszyscy biskupi, kapłani i 
wierni zaangażują się w nową ewangelizację. Por. W. S e r e m a k: Miłosierdzie Boże a nowa 
ewangelizacja. Lublin 2001 s. 175–180.  

4 K. K a n t o w s k i, W. P r z y g o d a, Sz. S u ł k o w s k i (opr.): Szczegółowy program dusz-
pasterski na rok 2007/2008. W: Bądźmy uczniami Chrystusa. Rok 2006/2007 s. 15–16. 
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działalności pastoralnej parafii. Zasadniczy problem tkwi bowiem w tym, jak 
realizować te wielkie cele w tradycyjnej, parafialnej rzeczywistości? Wszak na-
wet najbardziej profesjonalne „niesienie ludziom światła Ewangelii” w ramach 
tzw. duszpasterstwa zwyczajnego, czy to w homilii, w konfesjonale, na kateche-
zie, w kancelarii parafialnej, podczas kolędy czy nawet w parafialnych grupach 
modlitewnych, nie uformuje uczniów zdolnych tworzyć „wspólnoty owocujące 
misyjnością i świadectwem miłości”. Tym bardziej, że zakres bezpośredniego 
oddziaływania duszpasterskiego jest de facto ograniczony do małej liczby wier-
nych. Chodzi więc o odpowiedź na pytanie: Co robić aby parafie stawały się 
środowiskiem formacji uczniów? Co robić, aby parafie stawały się dla wiernych 
miejscem „wiary bardziej osobistej i dojrzalej, oświeconej i płynącej z przekona-
nia”, miejscem w którym wiara wyraża się w świadectwie miłości oraz w podej-
mowaniu różnorakich dzieł apostolskich. Pytanie to wiąże się ściśle z problemem 
zarówno modelu organizacji duszpasterstwa parafialnego, jak i modelu budowa-
nia parafii. Ostatecznie chodzi o to, czy parafie będą wspólnotami żywego Ko-
ścioła czy też martwymi strukturami, ulegającymi coraz większym wpływom  
sekularyzacyjnym. 

Aby uświadomić sobie wyraziściej problem, w pierwszej części artykułu zo-
staną przedstawione modele organizacji duszpasterstwa parafialnego, najczęściej 
funkcjonujące w Polsce. W dalszej części zostanie zarysowana „strategia”  dzia-
łań pastoralnych parafii w świetle  posoborowej eklezjologii,  całość zaś zakoń-
czą wnioski pastoralne.   

 

I. Funkcjonujące  modele organizacji duszpasterstwa parafialnego 

Kiedy śledzimy życie Kościoła pod kątem sposobów rozumienia i realizo-
wania jego misji, odkrywamy różnorodność postaw oraz wielość modeli działa-
nia. W przypadku duszpasterstwa trudno jest wskazać na jego idealny czy uni-
wersalny model. Dlatego też najczęściej mamy do czynienia z pewną mieszanką 
cech, z których jedne przeważają nad drugimi, zdarza się również, że innych cech 
w ogóle brakuje. Dla każdego duszpasterza i dla każdej parafii ważne jest uświa-
domienie sobie, jakie cechy dominują w konkretnym środowisku, aby wyciągnąć 
odpowiednie wnioski dla organizacji duszpasterstwa w parafii.  

Jednym z modeli, który nie tylko ciągle funkcjonuje w duszpasterstwie, ale 
w sposób  niekwestionowany w nim dominuje, to model duszpasterstwa kultycz-
nego. Bazuje on zwykle na jakiejś konkretnej, często nielicznej grupie wiernych, 
w miarę systematycznie uczestniczących w sprawowaniu obrzędów. Parafia ży-
jąca takim modelem duszpasterstwa, zabiega konsekwentnie o zachowanie trady-
cji kultycznych, przeżywa je cyklicznie i realizuje się wyłącznie w obrębie świą-
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tyni5. Model ten bardzo często oparty jest na autokratycznym stylu kierowania 
parafią przez proboszcza. W praktyce preferują go duszpasterze, którzy łatwo i 
chętnie identyfikują się z autorytetami społeczno-politycznymi. Istotna rolę w 
tym modelu duszpasterstwa odgrywa posłuszeństwo i akceptacja autorytetu pa-
sterza przez wiernych6.  

W warunkach, gdy istnieje przekonanie o konieczności interwencji Kościoła 
w życie środowiska, mającej na celu wspieranie człowieka i całych grup społecz-
nych odnośnie do różnych rodzajów potrzeb, funkcjonuje także model duszpa-
sterstwa, spełniającego zastępczo zadania świeckie. Aktualnie, w warunkach 
pluralizmu społeczno-politycznego, kiedy Kościół nie musi już  pełnić dodatko-
wo funkcji jedynej instytucji życia publicznego, wyrażającej społeczne aspiracje 
narodu, duszpasterze powinni skoncentrować się na realizacji jego podstawowej 
misji ewangelizacyjnej7. W świetle eklezjologii komunii istota działalności 
zbawczej Kościoła polega na uobecnianiu samooddania się Boga w Chrystusie w 
słowie i sakramencie oraz w warunkowaniu wolnego przyjęcia tego oddania się 
w Duchu Świętym przez wiarę i miłość dla urzeczywistniania wspólnoty (komu-
nii) z Bogiem i z braćmi8.  Dlatego też po Vaticanum II pasterska działalność 
Kościoła „już nie może być pojmowana – jak podkreślał ks. Franciszek Blachnic-
ki – jako to, co wyraża termin »duszpasterstwo«, będący próbą oddania w języku 
polskim terminu »Seelsorge«czyli »troska o dusze«. W nim jest z góry jakiś indy-
widualizm, troszczenie się tylko o zbawienie pojedynczej duszy zagrożonej przez 
grzech. Misterium Kościoła w ogóle jest nieobecne w takiej koncepcji »duszpa-
sterstwa«, czy »duszstarownictwa«, jak dosłownie kiedyś tłumaczono9.  

Odnowiona koncepcja duszpasterstwa wiąże się z pojęciem ewangelizacji 
czy też misji (por. ChL 32–35). Już bowiem w samym pojęciu „ewangelizacja” 
zawarta jest dynamika i misja, która każe określać cele, zadania, środki, metody. 
Oczywiście w jej ramach jest także miejsce na dusz-pasterstwo, na troskę o tych, 
którzy już uwierzyli, by im zapewnić systematyczną opiekę – podkreślał ks. 
Blachnicki10. Po 30 latach nadal są aktualne jego stwierdzenia: „Nie dokonaliśmy  
jeszcze ciągle podstawowego przejścia od duszpasterstwa do ewangelizacji. A 
tymczasem jest to zwrot kopernikański, który musimy dokonać w naszej świado-
mości (…). Termin »ewangelizacja« znalazł prawo obywatelstwa i ciągle się o 
tym mówi (…). Ale gdy się jednak przypatrzymy temu, co się kryje pod tymi ha-

 
5 A. Ż ą d ł o:  Parafia w trzecim tysiącleciu. Kielce 1999 s. 42–44. 
6 Tamże, s. 44–45. 
7 Por. R. K a m i ń s k i: Duszpasterstwo w społeczeństwie pluralistycznym. Lublin 1997 s. 

97–98. 
8 F. B l a c h n i c k i: Teologia pastoralna ogólna. Cz. II. Lublin 1971 s. 454–455. 
9 T e n ż e: Rekolekcje dla Wspólnoty Kapłanów Chrystusa Sługi. Lublin 1991 s. 46. 
10 Tamże, s. 14–15.  

 38



słami, to zobaczymy, że dokładnie to samo, co dawniej nazywano duszpaster-
stwem11.  

Podsumowując tę część refleksji, trzeba powiedzieć, iż wymogiem obecnego 
czasu jest realizowanie modelu duszpasterstwa ewangelizacyjno-katechumenal- 
nego12. Poszukiwanie nowych sposobów i metod ewangelizacyjnego działania 
Kościoła powinno być zatem priorytetem w opracowywaniu modelu organizacji 
duszpasterstwa parafialnego. Pasterze parafii powinni być  świadomi, że normal-
ną funkcją wspólnoty parafialnej jest ewangelizacja. Jej owocem z kolei jest  
formacja typu katechumenalnego, która wychowuje ludzi do dojrzałej wiary. 
Temu modelowi duszpasterstwa z pewnością służy kolegialny styl kierowania 
parafią. Łączy się on ściśle z modelem duszpasterstwa opartego na współpracy z 
parafialną radą duszpasterską. Jest ona wtedy nie tylko znakiem, ale i narzędziem 
wzięcia współodpowiedzialności za życie oraz posłannictwo Kościoła w kon-
kretnym środowisku. 13.  

Rodzi się więc w tym miejscu istotne pytanie: jak model duszpasterstwa 
ewangelizacyjno-katechumenalnego wdrażać i realizować w parafii? Jest to py-
tanie dotyczące strategii działania Kościoła na „niwie” parafialnej, gdzie wierni 
nie tylko są uczniami Chrystusa, ale wciąż na nowo nimi się stają.  

 

II. Strategia działań pastoralnych parafii w świetle 
posoborowej eklezjologii 

Strategia pastoralna polega na „wybieganiu w przyszłość” oraz na odnajdy-
waniu właściwego kierunku postępowania. Stanowi ona skuteczny sposób zapo-
biegania duszpasterskiej improwizacji.  Dlatego też w każdej parafii powinien 

 
11 Tamże, s. 11–12 . Świadomie w tym momencie cytuję ks. Fr. B l a c h n i c k i e g o, gdyż 

właśnie on – obok Najświętszej Maryi Panny i św. Elżbiety z Turyngii – jest podany w nowym 
programie duszpasterskim jako przykład osoby godnej naśladowania, która sama będąc uczniem 
Chrystusa, formowała uczniów (Bądźmy uczniami Chrystusa,  s. 28). 

12 B l a c h n i c k i ten model duszpasterstwa uzasadniał następująco: Skoro celem duszpaster-
stwa jest budowanie wspólnoty lokalnej, a celem katechumenatu wychowanie i prowadzenie do 
życia w tej wspólnocie, to można by w sposób zasadny mówić o takiej właśnie koncepcji duszpa-
sterstwa. Zob. Formacja służby liturgicznej jako jedna z form młodzieżowego deuterokatechume-
natu w parafii. W: Biblioteka Animatora (bmr.) z. 2 s. 59–60. Por. D. Z i m o ń: Miejsce na mista-
gogię w roku liturgicznym.W: A. Ż ą d ł o (red.): Mistagogia a duchowość. Katowice 2004 s. 66–
68.  

13 Aktualnie w Kościele polskim takie rady funkcjonują w 18% parafii, czyli w 82% polskich 
parafii nie ma za bardzo płaszczyzny współpracy proboszcza oraz innych kapłanów z wiernymi 
świeckimi. Zob. A. S c h u l z: Ruchy i stowarzyszenia katolickie środowiskiem formacji i działal-
ności apostolskiej. W: Bądźmy uczniami Chrystusa, dz. cyt., s. 224. 
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istnieć ogólny plan pastoralny, do którego zmierzają plany szczegółowe. Po 
uświadomieniu sobie celów działań duszpasterskich, ustala się kierunki działania, 
wybiera środki oraz określa czas i sposoby działania. W ten sposób powstaje – 
wieloletni, roczny, kwartalny, miesięczny lub tygodniowy plan działań duszpa-
sterskich podporządkowany wizji budowania parafii14. Tradycyjnie podstawowy 
plan pastoralny w parafii opiera się na roku liturgicznym. On określa rytm i czas 
działań pastoralnych w ramach tzw. duszpasterstwa zwyczajnego, obejmującego 
posługę słowa, posługę uświęcania i posługę miłości15. Trzeba jednak zaznaczyć, 
że parafii misyjnej, która ma być środowiskiem formacji uczniów, nie zbuduje 
się poprzez same praktyki pobożnościowe i działania duszpasterskie wynikające 
z cyklu roku kościelnego. Dlatego też posoborowa eklezjologia pastoralna, po-
stulując odnowę podstawowych funkcji parafii, domaga się także nowego spoj-
rzenia na model parafii. Ten z kolei wynika z eklezjologii komunii jako idei cen-
tralnej i podstawowej Vaticanum II (por. ChL 19)16. 

 Potrydencki model parafii piramidalnej oczywiście spełnia swoją rolę przy 
realizacji duszpasterstwa kultycznego. Nie mówiąc już o tym, że wręcz pomaga 
przy realizacji duszpasterstwa autokratycznego i zastępczo spełniającego zadania 
świeckie. Chcąc jednak realizować model duszpasterstwa ewangelizacyjno-kate- 
chumenalnego, bazującego na współpracy ze świeckimi,  trzeba wdrażać posobo-
rowy, czyli wspólnotowy model parafii. Duszpasterz ogarnia wtedy całość proce-
su rozwojowego, który ma prowadzić do urzeczywistnienia misterium komunii 
Kościoła17.   

 
14 Por. A. M i c h a l i k: Duszpasterz wczoraj, dziś i jutro.  Cz. II. Tarnów 1997 s. 101–104; 

M. O l s z e w s k i: Planowanie duszpasterskie. W: R. K a m i ń s k i, W. P r z y g o da, M. F i j a ł -
k o w s k i (red.): Leksykon teologii pastoralnej. Lublin 2006 s. 619–622.  

15 Por. R. R a k: Duszpasterstwo w Kościele po II Soborze Watykańskim. W: E. W a r c h o ł 
(opr.): Parafia  jako podstawowa wspólnota w duszpasterskiej działalności Kościoła.  Sandomierz 
1999 s. 226–230.  

16 Por. B. B i e l a: Kościół–wspólnota. Katowice 1993 s. 20–120. 
17 Dzisiaj postuluje się całościową koncepcję i mówi się o »holistycznej koncepcji« duszpa-

sterstwa. Słowo to pochodzi od greckiego słowa »holos«, co znaczy »cały«, ale w specyficznym 
znaczeniu: całość złożona z wielu części, według jakiegoś planu. (…) Dla porównania możemy 
posłużyć się obrazem budowy domu. Jest cały szereg akcji: trzeba kopać, trzeba przywieźć mate-
riał, odwodnić teren, założyć instalacje, ale wiadomo, że jak przyjdzie wielu ludzi i każdy według 
swojej specjalności będzie coś robił, to z tego jeszcze dom nie powstanie. W związku z budowaniem 
może powstać też taki problem, który trzeba rozwiązać kompleksowo, powiedzmy problem wilgoci 
czy odwodnienia gruntu. Spec od tego wszechstronnie rozpatruje ten problem, jak ten dom zabez-
pieczyć od wpływów wilgoci, żeby był zdrowy. Jest więc wtedy szereg cząstkowych problemów i 
działań. Jednak przede wszystkim, żeby dom zbudować potrzebny jest architekt, który ma całościo-
wą wizję. Potem dopiero robi się plany i podejmuje działania, ale w jakiejś kolejności, której nie 
można dowolnie zmieniać. Poszczególni wprowadzani do akcji ludzie nie muszą znać całego planu, 
ale ktoś jeden ogarnia całość i wie, że teraz trzeba to robić, potem przyjdzie etap następny, trzeba 
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Jan Paweł II, wzywając w Adhortacji apostolskiej Christifideles laici do bar-
dziej zdecydowanej odnowy parafii, podał dwa podstawowe warunki, aby parafie 
mogły stanowić prawdziwe, ewangelizacyjne wspólnoty uczniów Chrystusa. Po 
pierwsze, władze lokalne powinny zadbać o przystosowanie struktur parafial-
nych z dużą elastycznością, jaką w tej dziedzinie dopuszcza Kodeks Prawa Kano-
nicznego, mając na względzie przede wszystkim udział świeckich w odpowie-
dzialności duszpasterskiej. Po drugie, chodzi o tworzenie niewielkich podstawo-
wych wspólnot kościelnych, zwanych także wspólnotami żywymi, w których wier-
ni mogą przekazywać sobie nawzajem Słowo Boże oraz służyć innym i praktyko-
wać miłość. Wspólnoty te są prawdziwym wyrazem kościelnej komunii i ośrod-
kami ewangelizacji, działającymi w łączności ze swoimi pasterzami (ChL 26). 

Na rolę podstawowych wspólnot kościelnych w urzeczywistnianiu Kościoła 
zwrócił szczególną uwagę trzeci Synod Biskupów oraz Adhortacja apostoslka 
Evangelii nuntiandi (por. EN 58)18. Nie tworząc nowego ruchu religijnego, sta-
nowią one natomiast nowy sposób doświadczania  Kościoła, umożliwiając prze-
życie podziału na mniejsze komórki, które podejmują się odpowiedzialności za 
małe odcinki parafialnego życia19. Wspólnoty podstawowe definiowane są jako 
grupy rodzin katolickich, które znajdują podstawę w wierze Chrystusa oraz sta-
wiają sobie cele eklezjalne i społeczne20. Trzeba podkreślić, że ta w sumie nowa, 
posoborowa rzeczywistość kościelna bardzo wyraźnie ukazuje status ucznia 
Chrystusa oraz miejsce i rolę rodziny w procesie ewangelizacji i budowania no-
wego społeczeństwa. Takie wspólnoty rodzin mogą stać się żywym świadectwem 
oblubieńczego oblicza Kościoła, co widać chociażby na przykładzie wspólnot  
rodzimego Domowego Kościoła21. 

 
pamiętać o tym i tamtym, i wtedy dopiero wyjdzie całość. – Fr. B l a c h n i c k i: Rekolekcje dla 
kapłanów, dz. cyt., s. 19. 

18 Bezpośredni wpływ na powstanie i rozwój podstawowych wspólnot kościelnych wywarły 
Konferencje Ogólne Rady Episkopatów Latynoamerykańskich z Medellin (1968), Puebla (1979) i 
Santo Domingo (1992).  

19 Por. A. F a l l i c o: Parrocchia missionaria nel quartiere, Catania 1987 s. 124–140. 
20 H. S z y m i c z e k: Wspólnoty podstawowe w Ameryce Łacińskiej. „Pastores”. R. 2006  nr 

4 (33) s. 124. 
21 Por. tamże, s. 131–132: W wielu ludzkich sercach rozgrywa się dramat pomiędzy formalną 

przynależnością do Kościoła jako wspólnoty a ciągłym poszukiwaniem przynależności do grupy 
ludzi, których wiąże ta sama wiara, te same ideały oraz zasady moralne. Podstawową wspólnotą w 
społeczeństwie są rodziny, ale i one w dzisiejszym wirze świata są często anonimowe, zepchnięte na 
drugi plan. Rodziny również potrzebują przynależności do wspólnoty większej, liczniejszej, a przez 
to mocniejszej i dającej większe poczucie bezpieczeństwa.  Wspólnoty rodzin mogą stać się prekur-
sorem w budowaniu nowego, bardziej ludzkiego oblicza Kościoła. Bóg jest miłością, a Kościół jako 
Oblubienica Boga jest przenikany tą miłością. Miłość ta rodzi się i dojrzewa także w podstawo-
wych wspólnotach Kościoła. Nic tak nie przyciąga do Boga jak Jego miłość, która jest pragnieniem 
ludzkiego serca. Nic też jednak nie powoduje tak wielkiego kryzysu życia jak brak doświadczenia 
tej miłości we wspólnocie Kościoła . 

 41



II Nadzwyczajny Synod Biskupów z 1985 r. stwierdził, że wspólnoty pod-
stawowe, jeśli naprawdę żyją w jedności Kościoła, są prawdziwym wyrazem ko-
munii i narzędziem do budowania jej w postaci bardziej pogłębionej. Z tego po-
wodu stanowią one wielką nadzieję dla życia Kościoła (II. C. 6). Również II Pol-
ski Synod Plenarny w dokumencie, pt. Potrzeby i zadania nowej ewangelizacji 
podkreśla, że w kształtowaniu modelu [parafii wspólnoty wspólnot] wielką rolę 
mogą odgrywać kościelne wspólnoty podstawowe, czyli wspólnoty sąsiedzkie, w 
których z Pismem Świętym w ręku ludzie głębiej poznają swoją wiarę i przeżywa-
ją swoje chrześcijaństwo. W dobrze funkcjonujących parafiach właśnie one 
powinny stawać się najbliższą każdemu katolikowi, najbardziej »«rodzinną« 
małą wspólnotą kościelną. We wspólnotach podstawowych i poprzez nie świeccy 
mogą realizować swoją podmiotowość w Kościele (nr 44).  

 

Głównym wnioskiem wypływającym z faktu, że Kościół urzeczywistnia się 
w konkretnych, lokalnych wspólnotach jest postulat takiej przebudowy całej 
działalności duszpasterskiej, aby służyła ona formowaniu wspólnot życia chrze-
ścijańskiego w parafii22. Jeśli chodzi o metodę, czyli sposób przebudowywania 
parafii, można się wiele nauczyć z doświadczeń posoborowych ruchów odnowy 
Kościoła realizujących wypracowane przez siebie projekty odnowy parafii, a 
więc posiadających konkretny sposób budowania misyjnej wspólnoty wspólnot.  
Do bardziej znanych zaliczyć można program „Nowy Obraz Parafii”, system 
„ewangelizacyjnych komórek parafialnych”, projekt „parafia wspólnotą wspól-
not” oraz nasz rodzimy „Nowa Wspólnota”23. Aby zilustrować, jak w zarysie 
wygląda proces budowania wspólnotowej parafii, zwróćmy uwagę na projekt 
„Nowy Obraz Parafii”,  gdyż to on, jako przykład, został  wymieniony przez II 
Polski Synod Plenarny24.   

22 Por. Fr. B l a c h n i c k i: Formacja służby liturgicznej jako jedna z form młodzieżowego 
deuterokatechumenatu w parafii. „Collectanea Theologica”. R. 46: 1976 fasc. 4 s. 51; R. K a -
m i ń s k i: Parafia. W: Leksykon teologii pastoralnej. Lublin 2006 s. 593; B. Biela: Wspólnota 
religijna, tamże, s. 912–916.  

23 Oprócz wymienionych do bardziej znanych należą jeszcze następujące projekty: projekt 
„Renew” powstały i rozpowszechniony w Stanach Zjednoczonych – M. G a l l a g h e r: Participa-
tion in RENEW: Why and Why Not. „The Living Light”. R. 21: 1984 nr 4 s. 320–327; C. M a r t i n: 
RENEW. Leadership Book. New York-Ramsey 1980; projekt „Lud podzielony na komórki ewan-
gelizacyjne (Popolo Articolato in Cellule Evangelizzatrci – PACE) powstały we Włoszech (N. D e  
M a r t i n i: Parrocchia 2000. Una risposta concreta all’appello della nuova evangelizzazione. 
Torino 1993); projekt „Mała wspólnota służebna” (Piccola Comunita Ministeriale – PCM) pow-
stały we Włoszech (P. V a n z a n, A. A u l e t t a: La parrocchia per la nuova evangelizzazione; tra 
corresponsabilita e partecipazione. Roma 1998). Zob. A. Ż ą d ł o: Parafia w trzecim tysiącleciu, 
dz. cyt., s. 95–98; E. A l b e r i c h, A. B i n z: Forme e modelli di catechesi con gli adulti. Torino 
1995 s. 173–187. 

24 Potrzeba i zadania nowej ewangelizacji na przełomie II i III Tysiąclecia Chrześcijaństwa, 
nr 44. Obszerny opis tych projektów znajduje się w książce – B. B i e l a: Parafia miejscem urze-
czywistniania się komunii Kościoła. Katowice 2006 s. 553–593. 
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Projekt „Nowy Obraz Parafii” [NOP] powstał w 1970 r. we Włoszech na ba-
zie teologicznych przemyśleń grupy promotorów „Ruchu dla Lepszego świata” 
(Movimento per il Mondo Migliore)25. Realizacja projektu NOP zakłada zasto-
sowanie określonej strategii postępowania. W początkowej fazie jest ona ukie-
runkowana na stopniowe zapoznanie z projektem wszystkich mieszkańców para-
fii oraz na ich formację wstępną. Zakłada ona przebycie drogi prowadzącej do 
pogłębienia duchowości wspólnoty, a także do zapoznania się z taką metodologią 
duszpasterskiego postępowania, która zapewnia wszystkim wiernym, a nie tylko 
poszczególnym grupom, możliwość włączenia się w program ewangelizacji śro-
dowiska. Etap wstępny powinien doprowadzić do utworzenia w parafii struktur 
komunikowania. Są one konieczne do ożywienia i koordynacji duszpasterstwa w 
parafii. Strukturami tymi są m.in.: parafialny zespół koordynacyjny, rejony para-
fialne, rejonowe zespoły koordynacji, zgromadzenie duszpasterskie w rejonach, 
sieć posłańców. 

Odpowiedzialnym za rozwój projektu jest parafialny zespół koordynacyjny 
zebrany wokół kapłana. Rejony parafialne wydziela się przez podział parafii na 
mniejsze części, liczące nie więcej niż tysiąc wiernych. Rejonowe zespoły koor-
dynacji to grupy osób odpowiednio uformowane do kierowania działalnością 
duszpasterską danego rejonu. Sieć posłańców obejmuje osoby (jeden posłaniec 
na 10–12 rodzin), które podejmują się odwiedzania przynajmniej raz w miesiącu 
przydzielonych im rodzin i tworzenia w ten sposób jakby pomostu między tymi 
rodzinami i grupami koordynacji w regionach a centrum parafialnym. Wydawany 
co miesiąc list do rodzin zawiera i przekazuje treści ewangeliczne, formułowane 
na ogół w formie przesłania. Redaguje go zespół redakcyjny, a doręczany jest 
wszystkim rodzinom przez posłańców. Zgromadzenie duszpasterskie w rejonach 
jest spotkaniem wiernych danego rejonu. Celem zgromadzenia duszpasterskiego 
jest tworzenie okazji do rozmów na tematy duszpasterskie, dotykające bezpo-
średnio spraw lokalnych, którymi uczestnicy zgromadzenia żyją na co dzień. Sieć 
komunikacji pomiędzy parafianami oraz czynne angażowanie wszystkich w 

 
25 Głównym autorem projektu jest ks. Juan Bautista C a p e l l a r o. Projekt ten po raz pierw-

szy zastosowano w parafii Vajont w diecezji Pordenone na północy Włoch. Systematyczne prace 
nad projektem doprowadziły w 1980 r. do poszerzenia go o propozycję duszpasterstwa rodzin i 
młodzieży, a od 1989 r. rozpoczęto dzieło szerzenia projektu odnowy duszpasterstwa diecezjalne-
go, co już w 1998 r. zaowocowało jego obecnością w osiemdziesięciu różnych diecezjach świata, 
w których odnowa duszpasterstwa parafialnego odnalazła integrującą motywację w ogólnym pla-
nie duszpasterskim diecezji (tamże, s. 16–19). Na grunt Polski projekt NOP został zaszczepiony w 
1988 r. Jego promotorem został ks. M i e c z y s ł a w  N o w a k. Obecnie projekt realizuje kilkana-
ście parafii w Polsce – zob. J.B. C a p e l l a r o: Ewangelizować: zadanie dla wszystkich czy do-
świadczenie niektórych? Kielce 2000 s. 5–14; Zespół Animacji Projektu NOP: Nowy obraz parafii. 
Realizacja soborowej wizji parafii (mat. pow. bmrw);  M. N o w a k: O nową wizje parafii. War-
szawa 1994 s. 121; S. C z e r m i ń s k i: Dla lepszego świata. „Gość Niedzielny”. R. 70: 1992 nr 5 
s. 6.  
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sprawy życia parafialnego i mobilizowanie ich do dialogu ułatwia każdemu z 
wiernych uaktywnienie się w parafii. 

Zasadniczy schemat „strategii” postępowania polega zatem na stworzeniu 
struktur w parafii przybliżających centrum parafialne do wiernych. Łączy się to z 
podzieleniem parafii na mniejsze sektory i powołanie ekipy koordynującej pod 
przewodnictwem proboszcza. Wszystko to ma doprowadzić do zasadniczego 
wydarzenia, jakim jest utworzenie kościelnych wspólnot podstawowych, które 
będą spotykać się raz w miesiącu. Każdy etap pracy zaplanowany jest szczegó-
łowo na każdy miesiąc. W każdym miesiącu parafia przeżywa jakieś wydarzenie, 
które ma za zadanie kształtować odpowiednią świadomość wiernych. Po każdym 
wydarzeniu następuje wspólna ocena i zastanowienie się nad tym, jak się ono 
udało, co wypadło dobrze, a jakie były braki. Podobnie następuje podsumowanie 
każdego roku i zastanowienie się, czy zadania tego roku zostały wykonane i czy 
można przejść do następnego etapu. Niekiedy jeden etap trwa dwa albo i trzy 
lata. Etapy postępowania przy wdrażaniu projektu po jego fazie wstępnej wyzna-
czone są przez Obrzędy chrześcijańskiego wtajemniczenia dorosłych. Droga tam 
zaproponowana nadaje się bowiem do realizacji zarówno wśród chrześcijan, 
zwłaszcza dystansujących się od Kościoła, jak i niewierzących, którzy kierują się 
w życiu dobrą wolą. Cykl ten przewiduje trzy kolejne etapy. Pierwszym jest etap 
„kerygmatyczny”, drugim jest etap „prekatechumenalny”, a trzecim jest etap 
„katechumenalny” prowadzący poprzez katechizację do przeżycia tajemnicy 
Kościoła jako wspólnoty sakramentalnej i służebnej26. 

W swoich założeniach projekt NOP domaga się dużego stopnia porozumie-
nia i umiejętności współdziałania świeckich i duchownych. Domaga się także 
jedności duszpasterzy. Gdy będą oni podzieleni – za i przeciw projektowi – nie 
ma sensu zaczynać. Ideałem jest dobranie się odpowiedniej ekipy duszpaster-
skiej. To między innymi jest powodem, że nie można rozpoczynać realizacji 
projektu odnowy parafii bez powiadomienia o tym ordynariusza i bez pewności, 
że proboszcz będzie pełnił swoje obowiązki przynajmniej przez kilka lat27. 

Porównując najważniejsze współczesne koncepcje odnowy parafii, trzeba 
stwierdzić, że wszystkie one charakteryzują się wspólnymi założeniami i celami, 
które zmierzają przede wszystkim do tego, by przez realizowane działania do-
prowadzić do ukształtowania parafii jako wspólnoty ewangelizacyjnych, kate-
chumenalnych i diakonijnych  wspólnot, z tym, że drogi realizacji są różne. Tym 
co jest wspólne dla wszystkich projektów, to obecność w strukturze parafii pod-
stawowych wspólnot kościelnych. Metoda projektu „parafia wspólnotą wspól-

 
26 J.B. C a p e l l a r o: Ewangelizować: zadanie dla wszystkich czy doświadczenie niektórych?, 

dz. cyt., s. 26–27. 
27 M. N o w a k: O nową wizje parafii, dz. cyt., s. 126–128. 
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not” jako punkt wyjścia przyjmuje podstawowe wspólnoty kościelne, którym od 
samego początku zostaje powierzone zadanie misyjnego ożywienia parafii. Pro-
jekt „Nowy Obraz Parafii” wychodzi od ogólnej mobilizacji w parafii i zmierza – 
po kilku latach prowadzonej w tym kierunku pracy – do utworzenia podstawo-
wych wspólnot kościelnych. Metoda „ewangelizacyjnych komórek parafialnych” 
stoi jakby pośrodku wyżej wymienionych. Z kolei projekt wyrosły z inspiracji 
Ruchu Światło–Życie „Nowa Wspólnota” zmierza do tego, aby ewangelizacja i 
formacja w małych grupach doprowadziła do tego, że rodziny staną się podsta-
wowymi wspólnotami w parafii.  Decydując się na realizację jednego z powyż-
szych projektów trzeba dokonać wyboru. U jego podstaw muszą tkwić jednak nie 
tylko preferencje pasterzy parafii, ale także opinia wiernych, sytuacja społeczno-
religijna parafii oraz zgodność z koncepcją duszpasterską diecezji.  

Kluczową rolę w tych projektach pełni osoba proboszcza. Jego praca spraw-
dza się jedynie w takiej parafii, w której nie tylko się na nią godzi, ale też osobi-
ście w nią się zaangażuje. Konkretnie chodzi o podjęcie się przygotowania na-
uczania, prowadzenie spotkania komórki wykonawczej oraz o zachęcanie i mo-
tywowanie świeckich do ewangelizacji. Proboszcz jest więc de facto formatorem 
formatorów w parafii, czyli formuje grupę uczniów, którzy z kolei są odpowie-
dzialnymi za formację w poszczególnych sektorach parafii28. Warto także pod-
kreślić, że w parafii pracującej w oparciu o system wspólnot podstawowych mo-
gą istnieć inne ruchy mające swoją formację i niezależną od komórek strukturę. 
Miejscem ich wzajemnej wymiany są spotkania rady parafialnej, a miejscem 
współpracy różne diakonie i sektory życia parafialnego29. 

 

III. Rezultaty i wnioski pastoralne 

Centralnym problemem pastoralnym Kościoła dnia dzisiejszego jest kryzys  
środowiska chrześcijańskiego jako wspólnoty żywej wiary i miłości. Dawniej 
zadanie wychowania nowych pokoleń chrześcijan spełniała w głównej mierze 
rodzina wspierana przez środowisko społeczne, przeniknięte w swych instytu-
cjach i zwyczajach atmosferą chrześcijańską. W tych warunkach duszpasterstwo, 
ograniczające się do głoszenia słowa Bożego, szafarstwa sakramentów oraz stwa-
rzania kultycznych ram służby Bożej, mogło uchodzić za wystarczające. Dzisiaj 
natomiast tego rodzaju minimalistyczne duszpasterstwo, nie wspierane pracą i 
oddziaływaniem środowiska wychowującego, zawisło jakby w próżni i nie jest 

 
28 J. P a l u c h n i a k: W centrum Kościoła. „Zeszyty Odnowy w Duchu Świętym”. R. 1996 nr 

13 s. 57. 
29 Tamże,  s. 58. 
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zdolne samo osiągnąć celu, jakim jest wychowanie chrześcijan żyjących wiarą i 
kształtujących swoje życie z wiary.  

Podobny wniosek wypływa z posoborowej eklezjologii pastoralnej, która 
postuluje, aby całe duszpasterstwo było tak przebudowane, aby służyło formo-
waniu wspólnot życia chrześcijańskiego w parafii. Są one pośrednimi etapami w 
budowaniu parafialnej więzi wspólnotowej. W nich jest możliwe istnienie komu-
nikacji międzyosobowej, służącej w efekcie budowaniu parafii jako misyjnej 
wspólnoty wspólnot. Oprócz wspólnoty prezbiterium parafialnego, parafialnej 
rady duszpasterskiej oraz małych wspólnot religijnych, należy zwrócić szczegól-
ną uwagę na rodziny, jako podstawowe wspólnoty parafii30. Warto zaznaczyć, że 
dopiero w perspektywie rozumienia parafii jako „wspólnoty w misji” możemy 
pełniej odczytać i zrozumieć rolę wspólnot podstawowych oraz ruchów i stowa-
rzyszeń  w parafii31. 

II Polski Synod Plenarny stwierdził, iż należy usilnie starać się o kształto-
wanie modelu parafii jako wspólnoty wspólnot. Wezwanie synodu jest powtó-
rzeniem i aktualizacją nauki Soboru Watykańskiego II, by doprowadzić do roz-
kwitu poczucie wspólnoty parafialnej (por. KL 42). Podstawowy problem polega 
jednak na tym, że rozumienie chrześcijaństwa jest wciąż zbyt zindywidualizowa-
ne. Parafia nie powinna być przede wszystkim miejscem, w którym każdy „zała-
twia” swoje sprawy z Bogiem, ale winna być przestrzenią budowania komunii z 
Bogiem  i wzajemnych, twórczych relacji z innymi ludźmi. Mówiąc o parafii 
trzeba pamiętać, że jej rolą nie jest tylko opieka duszpasterska i posługa sakra-
mentalna wśród praktykujących katolików, czyli sprowadzenie jej jedynie do roli 
tzw. „stacji usług religijnych”. Gdy parafia będzie szkołą wiary i szkołą modli-
twy (por. NMI 16, 32, 34,  ), to wtedy uczniowie będą pragnęli w niej być i nigdy 
takiej szkoły nie opuszczą!  

Nie deprecjonując bynajmniej działalności liturgiczno-sakramentalnej Ko-
ścioła, której szczytowym punktem jest odpowiednie, tzn. objawiające całą rze-
czywistość eklezjalną sprawowanie Eucharystii, należy podkreślić, iż obecna 
sytuacja chrześcijaństwa – sytuacja misyjna – wymaga od parafii przede wszyst-
kim głoszenia Ewangelii Chrystusowej32. Wobec istniejącego kryzysu wiary nie 
można poprzestawać na pielęgnowaniu w parafii tylko działalności liturgiczno-
 

30 Por. B i e l a: Parafia miejscem urzeczywistniania się komunii Kościoła, dz. cyt., s. 197–
234. 

31 Por. A. S c h u l z: Ruchy i stowarzyszenia katolickie środowiskiem formacji i działalności 
apostolskiej, dz. cyt., s. 219. 

32 W encyklice Ecclesiam suam P a w e ł  V I zwraca uwagę na wielkie znaczenie głoszenia 
słowa Bożego w pracy apostolskiej, szczególnie w dzisiejszych czasach (…). W gruncie rzeczy 
apostolstwo i głoszenie słowa Bożego są tym samym. Posługa nasza zatem, Czcigodni Bracia, jest 
przede wszystkim posługą słowa (ES 90). 
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sakramentalnej, która bardziej suponuje wiarę niż ją budzi. Tutaj też tkwi źródło 
ponagleń Jana Pawła II do „nowej ewangelizacji”, w ramach której posługa sło-
wa jako służba wierze stanowi pierwszą i najważniejszą funkcję duszpasterzy 
wobec wiernych (por. Dz 6, 4)33. Wiąże się z tym postulat ewangelizacji w sensie 
ścisłym, czyli głoszenia kerygmatu. Chodzi więc o częstsze sprawowanie i do-
wartościowanie różnych form nabożeństw Słowa Bożego w parafii, rekolekcji 
typu ewangelizacyjnego czy też praktykowanych w Odnowie w Duchu Świętym 
seminariów odnowy wiary  (por. KL 9; 35). Wiąże się to także ze zmianą kon-
cepcji tradycyjnych misji parafialnych oraz z zakładaniem  szkół nowej ewange-
lizacji Redemptoris Missio, do czego zachęca nowy program duszpasterski34. 
Szkoły te dzięki wszechstronnym kursom nie tylko formują uczniów, ale uczą jak 
w praktyce być ewangelizatorem i świadkiem Chrystusa.  

Proces przemiany duszpasterstwa parafialnego domaga się głębokich prze-
myśleń, najpierw ze strony samych duszpasterzy. W Liście apostolskim Novo 
millennio ineunte Jan Paweł II wręcz wzywa, aby tzw. „nowy program” duszpa-
sterski koniecznie znalazł  „wyraz we wskazaniach duszpasterskich dostosowa-
nych do sytuacji każdej wspólnoty (…). Właśnie w Kościołach lokalnych można 
określić konkretne elementy programu – cele i metody pracy, zasady formacji i 
doskonalenia duszpasterzy i ich współpracowników, sposoby poszukiwania po-
trzebnych środków – dzięki którym orędzie Chrystusa może docierać do ludzi, 
kształtować wspólnoty” (NMI 29). W gruncie rzeczy chodzi o jedno. Papież ujął 
to bardzo zwięźle: czynić Kościół domem i szkołą komunii” (NMI 43). Jest to 
możliwe – dodajmy – na bazie wspólnotowego modelu parafii. 

W realizacji tego modelu mogą służyć istniejące projekty odnowy parafii. W 
tym celu warto także organizować tzw. „synody parafialne”, do czego zachęca II 
Polski Synod Plenarny35. Synody te gromadząc zaangażowanych parafian, doko-
nując diagnozy sytuacji w parafii, określałyby cele oraz środki,  jakimi chciałyby 
dążyć do jej odnowy. Proces odnowy parafii to mozolne wdrażanie w życie 
przewidzianych działań oraz ich korygowanie w zależności od zmieniających się 
 

33 Warto przytoczyć charakterystyczne stwierdzenie Y. C o n g a r a, który pisze, iż w tradycji 
kościelnej można znaleźć całą serię tekstów mówiących w ten sposób: jeśli w jakimś kraju odpra-
wiano by przez 30 lat mszę, nie mówiąc kazań, a w innym kraju przez ten sam czas głoszono by 
kazania bez odprawiania mszy – to ludzie byliby bardziej chrześcijańscy w tym kraju, w którym 
głoszono kazania – zob. Das Verhältnis zwischen Kult oder Sakrament und Verkündigung des 
Wortes. „Concilium“. Wydanie niemieckie. R. 4: 1968 z. 3 s. 181. 
34 Zob. W. S z l a c h e t k a: Szkoły nowej ewangelizacji Redemptoris Misio w dziele formacji 
uczniów. W: Bądźmy uczniami Chrystusa. Rok 2007/2008, dz. cyt., s. 242–256. Szerzej nt. Szkół 
nowej ewangelizacji – T e g o ż: Struktura i działalność szkół nowej ewangelizacji »Redemptoris 
Missio« w duszpasterstwie w Polsce. Studium socjologiczno-pastoralne. Praca doktorska. WT 
UAM. Poznań 2006 [ss. 356 + aneksy: ss. 110, mps].  

35 Zob. Zakończenie dokumentu – Potrzeba i zadania nowej ewangelizacji na przełomie II i 
III Tysiąclecia Chrześcijaństwa. 
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potrzeb. Nie należy tu oczywiście oczekiwać szybkich i spektakularnych osią-
gnięć. Odnowa parafii to zadanie zamierzone na długie lata36. W tym kontekście 
z jeszcze większą mocą wybrzmiewa drugie biblijne motto tegorocznego pro-
gramu duszpasterskiego: Jeśli kto chce iść za Mną, niech się zaprze samego sie-
bie, niech co dnia bierze krzyż swój i niech mnie naśladuje! Bo kto chce zacho-
wać swoje życie, straci je, a kto straci swe życie z mego powodu, ten je zachowa 
(Łk 9, 23–24).  

 

 
36 Swego czasu red. Zbigniew N o s o w s k i podał pięć przykazań odnowy parafii: 1. Trzeba 

chcieć. 2. Trzeba zacząć. 3. Trzeba kontynuować. 4. Trzeba kontynuować. 5. Trzeba nigdy nie 
kończyć, lecz stale kontynuować (zob. T e n ż e: Parafia ciągle potrzebuje odnowy. W: Głosić 
Ewangelię nadziei. Program duszpasterski na rok 2004/2005. Katowice 2004 s. 87–88. 

 48



 
 
 
 

Teologia Praktyczna 
Uniwersytet im. Adama Mickiewicza • Wydział Teologiczny 

Tom 8, 2007 

 
 
 

OLIVIER LANDRON 
Działalność apostolska żeńskich zgromadzeń zakonnych 

we francuskich więzieniach (XIX–XX wiek)  
 

 

 

We Francji na przestrzeni XIX i XX wieku Kościół katolicki rozwinął apo-
stolat skierowany do więźniów i więźniarek. Wprawdzie już w XVII w. zaczęła 
rozwijać się misja kapelanów działających z ramienia wspólnoty św. Wincentego 
á Paulo, jednak na uwagę zasługują zjawiska znacznie bardziej specyficzne, takie 
jak posługa sióstr zakonnych należących do zgromadzeń, których zasadniczym 
powołaniem było niesienie pomocy więźniarkom. Interesować nas będą szcze-
gólnie dwie wspólnoty zakonne: Sœurs de Marie-Joseph [Siostry Maryi-Józefa] 
oraz Dominicaines de Béthanie [Dominikanki z Betanii]. Najpierw poddamy 
analizie apostolat więźniów prowadzony przez Siostry Maryi-Józefa, a następnie 
zobaczymy, w jaki sposób Dominikanki z Betanii zwróciły się ku środowisku 
więziennemu.   

 

I. Siostry Maryi-Józefa. Apostolat w środowisku więziennym 

Siostry Maryi-Józefa1, zwane również siostrami więziennymi, odegrały 
istotną rolę w duszpasterstwie kobiet przebywających w więzieniach. Ich wspól-
nota powstała na początku XIX w., stając się tym samym pierwszym we Francji 
zgromadzeniem, które poświęciło się wyłącznie służbie więźniarkom. W okresie 
Terroru [1793–1794 – przyp. tłum.] pewien kanonik wraz ze swoją służącą zosta-
li uwięzieni w więzieniu Saint-Joseph w Lyonie. Oskarżono ich o popularyzowa-
nie wizerunku Najświętszego Serca Pana Jezusa. Będąc ofiarą oraz świadkiem 
wielu nadużyć, służąca złożyła ślub, że jeśli odzyska wolność, poświęci się nie-
 

1 Sœurs de Marie-Joseph, sœurs des prisons et rééducatrices [Siostry Maryi-Józefa, siostry 
więzienne i reedukatorki]. Lescuyer 1947.  
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sieniu pomocy więźniom. Po uwolnieniu zaczęła więc odwiedzać swoje dawne 
więzienie, wspierając na duchu zatrzymanych; przynosiła również hostie uwię-
zionym kapłanom. Następnie przyłączyła się do grona chrześcijanek pomagają-
cych więźniom; jedna spośród nich, Elisabeth Duplex, stanęła na czele tworzącej 
się stopniowo grupy. Kobiety postanowiły regularnie odwiedzać uwięzionych; 
pierwsza taka wizyta miała miejsce w 1805 r. Dwa lata później grupa przyjęła 
własny strój na wzór ubioru wdowiego – z charakterystycznym dużym kapelu-
szem. Kobiety zredagowały również regułę organizującą ich życie. Mieszkańcy 
Lyonu w swoim barwnym języku nazywali je „charlottes” [charlotte oznacza 
między innymi damski kapelusz z dużym rondem i wstążkami – przyp. tłum.]. 
Nie znamy dokładnej genezy tego określenia; mogło ono mieć związek z noszo-
nymi przez kobiety  kapeluszami lub z imieniem wspomnianej służącej – Char-
lotte Dupin. Administracja więzienna, zmagająca się z rozgoryczonymi i bun-
towniczo nastawionymi więźniami, patrzyła dobrym okiem na pozytywne rezul-
taty, jakie przynosiła działalność kobiet. Miała ona na celu tak poprawę warun-
ków sanitarnych, w jakich żyli więźniowie, jak również niesienie im wsparcia 
moralnego. Chcąc przeto ułatwić kobietom ich posługę, administracja więzienna 
zaproponowała im zakwaterowanie w samym więzieniu Saint-Joseph. W sposób 
szczególny powierzono im opiekę nad chorymi. Również arcybiskup Lyonu za-
interesował się grupą prowadzoną przez Elisabeth Duplex i zasugerował jej przy-
jęcie życia zakonnego.    

Przyjmując propozycję arcybiskupa Lyonu, kobiety odwiedzające więzienie 
pragnęły tym samym pogłębić swoje zaangażowanie chrześcijańskie. Dlatego 
zwróciły się one do Sióstr Świętego Józefa – zgromadzenia założonego w XVII 
w. przez ojca Médaille, jezuitę i ucznia świętego François-Régis, jak również 
przez biskupa Maupas. Poświęcając się głównie służbie szpitalnej oraz naucza-
niu, zakonnice te kierowały prowadzony przez siebie apostolat częściowo także 
do więźniów. Na początku XIX w. – a więc w czasie, gdy wokół Elisabeth Du-
plex utworzyła się niewielka grupka kobiet niosących pomoc potrzebującym – 
zgromadzenie Sióstr Świętego Józefa, po rozruchach rewolucyjnych, odradzało 
się właśnie na terenie Lyonu. W 1819 r. Elisabeth Duplex została przyjęta do 
nowicjatu, w którym spędziła trzy miesiące; pod koniec tego okresu wstąpiła do 
zgromadzenia Sióstr Świętego Józefa. Powracając do lyońskiego więzienia – już 
jako siostra Saint-Polycarpe – stanęła na czele dawnych towarzyszek, które 
obecnie również stały się zakonnicami, wstępując do nowicjatu sióstr Świętego 
Józefa. W tym właśnie czasie młoda, dziewiętnastoletnia, dziewczyna zdecydo-
wała się poświęcić swoje życie na służbę więźniom. Nazywała się Anne Quinon; 
w przyszłości zaś miała przyjąć imię matki Saint-Augustin. Urodziła się ona w 
Saint-Priest koło Lyonu w rodzinie dwunastodzietnej. W 1820 r. wstąpiła do 
zgromadzenia zakonnego, prowadzonego przez matkę Saint-Polycarpe. Świeżo 
powstała wspólnota rozwijała się w cieniu zgromadzenia Sióstr Świętego Józefa. 
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Decydujący wpływ na jej przyszłość wywarł ojciec Léonard Petit z diecezji Li-
moges, który także postanowił poświęcić swoje życie więźniom.   

To właśnie ów proboszcz z Dorat w la Haute-Vienne zwrócił się do admini-
stratora diecezji Lyonu, Monseigneur de Pins2, z prośbą, aby ten skierował kilka 
zakonnic do małego seminarium, znajdującego się na terenie jego parafii. Na 
początku, w 1837 r., w Dorat zamieszkały cztery siostry zakonne. Niejasną sytu-
ację, w jakiej znalazły się zakonnice prowadzone przez matkę Saint-Augustin, 
ostatecznie rozstrzygnął w 1839 r. kardynał Bonald, który został arcybiskupem 
Lyonu. W istocie bowiem powołanie zakonnic pracujących w więzieniu okazy-
wało się coraz trudniejsze do pogodzenia z posługą Sióstr Świętego Józefa,  zaj-
mujących się głównie nauczaniem. Dlatego arcybiskup Lyonu nakłonił zakonni-
ce matki Saint-Augustin do przyłączenia się do wspólnoty w Dorat, gdzie miały 
pod swoją opieką małe seminarium. I tak w 1841 r. siostry więzienne utworzyły 
osobne zgromadzenie. Ich dom macierzysty powstał w małym mieście Limousin, 
jako że działalność wspólnoty – na prośbę państwa – rozwinięta została na wię-
zienia centralne oraz departamentalne. Państwo uznało ich status w 1852 r., a 
Stolica Apostolska w 1864. Dnia 20 marca 1841 r. nowe zgromadzenie zakonne 
przyjęło nazwę „Siostry Maryi-Józefa”. Młoda wspólnota oparła swoje życie na 
regule świętego Augustyna, zaś Matka Siant-Augustin została wybrana na prze-
łożoną zgromadzenia.  

Działalność Sióstr Maryi-Józefa 
Aby ułatwić resocjalizację zatrzymanych, siostry Maryi-Józefa otworzyły 

dla nich przytułki mieszczące się tuż przy więzieniach centralnych. Przed wpro-
wadzeniem w życie prawa z 1945 r. , w myśl którego nieletni nie ponoszą odpo-
wiedzialności karnej, młodzi byli do takiej odpowiedzialności pociągani. W la-
tach czterdziestych XIX w. siostry Maryi-Józefa, kierując się chęcią niesienia 
pomocy osobom opuszczającym więzienia oraz nieletnim przestępczyniom, 
otworzyły szwalnię oraz sierociniec w Sathonay, w l’Ain, jak również dom 
ochronny w Saint-Symphorien-sur-Coise, w le Rhône, i, wreszcie, kolejną 
szwalnię w Dorat. W drugiej połowie XIX w., a więc u szczytu swojej działalno-
ści apostolskiej, zakonnice Maryi-Józefa obecne były w trzydziestu pięciu wię-
zieniach we Francji. Jednak w 1886 r. oraz, w jeszcze większym stopniu, w la-
tach 1906–1907, na skutek ustaw wprowadzających laicyzację, siostry Maryi-
Józefa zostały wyparte z ogromnej większości więzień francuskich; zakonnice 
musiały opuścić dwadzieścia siedem zakładów karnych. Siostrom pozostawiono 
zaledwie dwa więzienia w Paryżu: Saint-Lazare oraz, znajdujące się przy Prefek-
turze, Dépôt. Matka Agnès – obrana w 1920 r. Matką Generalną i pełniąca tę 

 
2 Zastępował on biskupa F e s c h a, który – jako wuj N a p o l e o n a – został wygnany do 

Rzymu.  
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funkcję aż do 1938 r.– zgodziła się, aby większość z jej zakonnic opuściła wię-
zienie Saint-Lazare na rzecz posługi w dwóch innych ośrodkach – Fresnes oraz la 
Roquette. W roku 1961, gdy ostatnie siostry Maryi-Józefa opuściły Saint-Lazare, 
miejsce to całkowicie straciło swój charakter karny. Podczas przewrotu w latach 
pięćdziesiątych i sześćdziesiątych  XX w. Matka Generalna sióstr Maryi-Józefa – 
Matka od Anioła Stróża, doprowadziła do tego, że zakonnice z jej zgromadzenia 
podjęły służbę w więzieniu centralnym w Rennes.  

Z powodu ustaw wprowadzających laicyzację, które wydano pod koniec 
XIX i na początku XX wieku, posługa sióstr Maryi-Józefa zaczęła ewoluować, 
obejmując również osoby opuszczające więzienia oraz nieletnich, którzy znaleźli 
się w trudnej sytuacji życiowej. Zakonnice pragnęły uchronić młodych przed 
pobytem w areszcie; ich cel był następujący: nawracać, edukować, reedukować. 
Poprzez tę potrójną misję siostry Maryi-Józefa ściśle jednoczyły się z Chrystu-
sem miłosiernym, któremu szczególnie drodzy byli najwięksi grzesznicy oraz ci, 
najbardziej ułomni. Więźniarki, nad którymi siostry roztaczały opiekę, odbywały 
kary za przestępstwa, kradzieże, zażywanie narkotyków lub prostytucję. Siostry 
Maryi-Józefa starały się zapewnić swoim podopiecznym solidną formację. Dla-
tego też kształciły je w zakresie szycia, haftowania, rolnictwa i pierwszej pomo-
cy, a także uczyły je, jak należy wychowywać dzieci oraz prowadzić gospodar-
stwo domowe. Zakonnice umożliwiały również więźniarkom zdobywanie dy-
plomów (patentów, matury etc.). Wreszcie, domy sióstr Maryi-Józefa – takie jak 
les Petits Châtelets [Małe Zameczki] w Alençon, la Solitude de Nazareth [Sa-
motnia Nazaretańska] w Montpellier oraz te, znajdujące się w Bordeaux i w 
Eindhoven (Holandia) – przyjmowały byłe więźniarki, podejmując ich systema-
tyczną resocjalizację. Zdaniem sióstr więziennych, do głównych przyczyn de-
prawacji oraz upadku młodych dziewczyn, którymi zakonnice na co dzień się 
opiekowały, zaliczyć należy: zły przykład domu i ulicy, alkoholizm ojca, złe 
prowadzenie się matki, brak czułości,  zetknięcie się z drastycznymi scenami. 

Poza tym na początku lat sześćdziesiątych zakonnice Maryi-Józefa 
zajmowały się setką zatrzymanych w Dépôt przy Prefekturze Paryskiej. Jedną z 
ważnych postaci tego okresu była Matka Rosine. W XX w. siostry Maryi-Józefa 
działały szczególnie aktywnie w trzech więzieniach, mianowicie, w Saint-Lazare, 
we Fresnes oraz w La Roquette. W Sainte-Lazare – miejscu uchodzącym za 
okropny chlew – osiedliły się one już w 1849 r. Większość zakonnic Maryi-
Józefa opuściła to więzienie w roku 1927 i 1932, a więc w czasie, gdy aresztantki 
zostały przeniesione do więzień we Fresnes i w La Roquette. W drugiej połowie 
XIX w. dzięki ofiarnej posłudze w więzieniu Saint-Lazare, siostry przywróciły 
tam spokój i dotarły nawet do najbardziej krnąbrnych więźniarek; wszystko to 
osiągnęły na drodze łagodności i dialogu, w żadnym zaś razie za pomocą prze-
mocy! To właśnie w połowie XIX w. państwo francuskie za pośrednictwem Mi-
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nistra Spraw Wewnętrznych powierzyło zakonnicom opiekę duchową nad wię-
zieniem Saint-Lazare, gdzie panowały straszne warunki sanitarne i kompletny 
brak dyscypliny. Siostry stworzyły w zakładzie karnym trzy oddziały: dla oskar-
żonych i skazanych, dla kobiet chorujących oraz dla nieletnich przestępczyń. 
Dzięki swojej działalności zgromadzenie doprowadziło do głębokich nawróceń 
wśród zatrzymanych. Zakonnice pomagały byłym więźniarkom w zdobyciu ja-
kiegoś lokum lub posady; ułatwiały również aresztantkom zawieranie małżeństw. 
Wreszcie, siostry otworzyły liczne przytułki dla więźniarek wypuszczonych na 
wolność. Fakt, iż w 1906 r. – pomimo rozdziału Kościoła od państwa – siostry 
Maryi-Józefa pozostawiono w więzieniu Saint-Lazare, dowodzi, iż władze pu-
bliczne dostrzegały w tych kobietach osoby bez reszty oddane więźniarkom. 
Jednym słowem, państwo francuskie uznało je za niezastąpione w najcięższych i 
najbardziej niebezpiecznych zakładach karnych. W 1932 r. w Saint-Lazare nadal 
pracowało osiemnaście zakonnic.    

W 1927 r. zakonnice Marii-Józefa rozpoczęły posługę w więzieniu we Fres-
nes. W tym zakładzie karnym mieszczącym się na paryskich przedmieściach 
siostry prowadziły życie niezwykle proste, wręcz surowe. Dwanaście zakonnic 
Maryi-Józefa, oddanych szczególnie służbie na rzecz zdrowia, zajmowało się 
więźniami cierpiącymi na poważne choroby, takie jak gruźlica czy dolegliwości 
sercowe. Jeśli idzie o wymiar duchowy, siostry wywierały na więźniów dyskret-
ny i delikatny wpływ, zachęcając ich do kontaktu z pracującym we Fresnes kape-
lanem. Udało im się stworzyć wśród zatrzymanych prawdziwie „rodzinną” at-
mosferę. W ramach swojej działalności przyczyniły się one również do przy-
ozdobienia niektórych cel oraz do polepszenia jakości odżywiania w więzieniu. 
Podobnie jak w Saint-Lazare i w La Roquette, także i tutaj siostry przede wszyst-
kim niosły więźniom pocieszenie. Poza swoimi zwykłymi obowiązkami zakonni-
ce pracujące w więzieniu we Fresnes uczyły dzieci personelu więziennego kate-
chizmu oraz zapewniały im opiekę medyczną. Doprowadziły one do kilku na-
wróceń w środowisku więziennym, zwłaszcza wśród mieszkańców Północnej 
Afryki.   

Innym miejscem, gdzie siostry Maryi-Józefa wykonywały swoją posługę od 
1932 r., jest więzienie w La Roquette. W zakładzie tym do pracy w ramach 
warsztatów dopuszczane były kobiety skazane; nie dotyczyło to jednak aresztan-
tek oskarżonych, chociaż te ostatnie bardzo chciały pracować. Siostry Maryi-
Józefa zachęcały więźniarki do pracy, doskonale zdając sobie sprawę z wartości 
moralnej oraz z zalet finansowych, jakie niosła ze sobą praca w środowisku wię-
ziennym. Warsztaty w La Roquette prowadzone były przez same zakonnice. 
Zapewniały one zatrzymanym lekturę oraz dawały im możliwość słuchania au-
dycji radiowych. Z reguły siostry Maryi-Józefa cieszyły się poważaniem wśród 
odbywających karę kobiet; wynikało to z prostego faktu, że zakonnice pozytyw-
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nie spoglądały na swoje podopieczne i po prostu interesowały się warunkami ich 
życia. Ponadto – na wzór Pomocy Katolickiej [francuska organizacja humanitar-
na – przyp. tłum.], która swoją działalność rozpoczęła po zakończeniu drugiej 
wojny światowej – zakonnice przywiązywały szczególną wagę do utrzymania 
stosunków między więźniarkami i ich rodzinami. Jednak siostry Maryi-Józefa nie 
mogły w pełni zrealizować swoich wysiłków apostolskich, jako że aresztantki z 
La Roquette zwykle przebywały w zakładzie tylko przez krótki okres. Działal-
ność zakonnic okazała się najbardziej owocna na polu intelektualnym oraz du-
chowym. Ponieważ siostry miały pieczę nad więzienną biblioteką, często poleca-
ły więźniarkom odpowiednie lektury. 

Siostry podjęły również działalność nauczycielską, zajmując się tak analfa-
betkami, jak i kobietami, które pragnęły doskonalić swoje umiejętności; dla tych 
drugich przygotowano kursy na poziomie średnim. Nauka ta miała także znacze-
nie praktyczne, jako że zakonnice zapewniały więźniarkom na przykład zajęcia z 
pisania na maszynie, prowadzone na starym sprzęcie, którego chętnie użyczała 
administracja więzienna. Bez wątpienia siostry Maryi-Józefa mogłyby zrobić 
więcej w dziedzinie nauczania, gdyby ich zgromadzenie było liczniejsze. Trzeba 
wszak pamiętać, że warunki apostolatu w środowisku więziennym dawały się we 
znaki pod względem fizycznym, a jeszcze bardziej psychologicznym. Zatrzyma-
ne podziwiały organizowane przez zakonnice uroczystości religijne. W tej kwe-
stii wiele więźniarek pozostawało jednak na prymitywnym poziomie rozwoju 
religijnego; na przykład tabliczki z więziennym numerem uchodziły za coś na 
kształt amuletów. W sercu zakładów karnych naznaczonych obecnością sióstr 
Maryi-Józefa tylko nieliczne spośród więźniarek, które doznały szczerego na-
wrócenia na chrześcijaństwo, zwróciły się ku życiu zakonnemu. Niektóre z nich 
wstąpiły do zgromadzenia Sióstr z Betanii. W 1958 r. siostry Maryi-Józefa poja-
wiły się w maison centrale [rodzaj francuskich więzień przeznaczonych dla naj-
cięższych przestępców – przyp. tłum.] w Rennes; w tym czasie było to jedyne 
francuskie więzienie dla kobiet odbywających długie wyroki. Administracja wię-
zienna powierzyła zakonnicom stanowiska psychologów, pielęgniarek, bieliźnia-
rek oraz reedukatorek. Siostry Maryi-Józefa postrzegały pracę jako skuteczny 
środek reedukacji więźniarek. Zakonnice, które pełniły funkcje psychologów, 
podejmowały również współpracę z psychiatrami, dostarczając im użytecznych 
wskazówek na temat zachowania zatrzymanych. Czy to w Saint-Lazare, w La 
Roquette, czy w Dépôt, siostry Maryi-Józefa za główną przyczynę amoralności 
więźniarek uważały postawę mężczyzn, którzy zmusili je w przeszłości do pro-
stytuowania się, mamiąc je wcześniej złudną obietnicą małżeństwa. Zakonnice 
były nade wszystko wychowawczyniami w szerokim sensie; jedną z ich głów-
nych ambicji było wyeliminowanie z języka podopiecznych szczególnie rażących 
wulgaryzmów.  
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II. Dominikanki z Betanii 

Innym zgromadzeniem zakonnym, które swoje istnienie ściśle związało ze 
środowiskiem więziennym, są Dominikanki z Betanii. Faktycznie powstało ono 
w celu resocjalizowania byłych aresztantek i włączenia ich do wspólnoty zakon-
nej. Główną postacią oraz założycielem tego zgromadzenia jest dominikanin, 
ojciec Alcide Lataste. Powołanie do kapłaństwa odczuł on bardzo wcześnie, już 
w wieku dziesięciu lat; wtedy też wstąpił do niższego seminarium duchownego w 
Bordeaux. Tam właśnie przystąpił do I Komunii św. oraz przyjął bierzmowanie. 
Jego ojciec nie sprzeciwiał się religijnym poczynaniom syna, chociaż sam był 
człowiekiem niewierzącym i liberalnym w dziedzinie filozofii. Jednak brak wy-
trwałości w nauce umocnił przełożonego niższego seminarium duchownego w 
Bordeaux w przekonaniu, iż młodzieniec nie jest powołany do kapłaństwa. Z 
tego też powodu Alcide Lataste zwrócił się ku karierze urzędniczej. Zdał egza-
min wstępny do Urzędu Podatkowego, odbył staż w Bordeaux, następnie był 
nieetatowym pracownikiem w Privas oraz w Pau, aby wreszcie otrzymać posadę 
kontrolera w Nérac. 

Wrodzona szlachetność i pragnienie niesienia pomocy najuboższym skłoniły 
Alcide’a do wstąpienia do Konferencji Stowarzyszenia Św. Wincentego á Paulo; 
w 1856 r. sam założył jeden ośrodek w Nérac. Gdy jego narzeczona zmarła na 
tyfus, Alcide porzucił raz na zawsze myśl o małżeństwie, odkrywając powtórnie 
powołanie do kapłaństwa, które ożywiało go od dzieciństwa. Poświęcał stopnio-
wo coraz więcej uwagi mężczyznom oraz kobietom odłączonym od Kościoła. Ta 
skłonność do niesienia pomocy najbardziej opuszczonym tłumaczy jego później-
sze zaangażowanie w dzieło resocjalizacji więźniarek. Pragnąc zostać kapłanem, 
interesował się on różnymi wspólnotami zakonnymi, lecz ostatecznie zdecydował 
się wstąpić do zakonu dominikanów w Bordeaux. W 1857 r. został wysłany do 
nowicjatu Braci Głosicieli w Flavigny-sur-Ozerain, w Bourgogne. Dwa lata póź-
niej złożył pierwsze śluby czasowe w klasztorze dominikanów w Tuluzie. Dzia-
łalność apostolska zaprowadziła go do Chalais w l’Isère, a następnie w 1869 r. do 
Saint-Maximin w le Var. Tutaj ojciec Lacordaire podjął trud odrestaurowania 
dawnego prowansalskiego klasztoru dominikanów – zbudowanego już w XIII w. 
przez Charlesa d’Anjou w celu osadzenia w nim Braci Głosicieli – chcąc w ten 
sposób odnowić tradycję związaną z opiekunami pielgrzymki do Marie-
Madeleine. Właśnie w tym miejscu założyciel Betanii poświęcił się intensywnej 
pracy intelektualnej. W Saint-Maximin został on silnie naznaczony przez mającą 
jeszcze antyczny rodowód pielgrzymkę do Saint-Marie-Madeleine, nazywaną 
również pielgrzymką do Sainte-Baume [Świętej Groty]. Wpływ wywarły na nie-
go także spotkania z wieloma młodymi ludźmi w różnej kondycji życiowej, któ-
rzy przechodząc tamtędy, przybywali do klasztoru, aby odnowić swoje siły du-
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chowe. To właśnie w grocie la Sainte-Baume ojciec Lataste celebrował swoją 
pierwszą Eucharystię. 

Historia Dominikanek z Betanii jest ściśle związana z rekolekcjami, jakie – 
we wrześniu 1864 r. – dominikanin, ojciec Lataste głosił więźniarkom przebywa-
jącym w Cadillac-sur-Garonne koło Bordeaux. Inicjatywa podjęta we wspomnia-
nym zakładzie karnym początkowo rodziła w zakonniku wiele obaw. Tak wyra-
ził on swoje wątpliwości: Wchodziłem tam ze ściśniętym sercem, myśląc, iż jest 
to przedsięwzięcie z góry skazane na porażkę lub, że takim może się okazać3. Sam 
ojciec Lataste pochodził z Cadillac, toteż gdy zwracał się do kobiet przebywają-
cych w miejscowym więzieniu, był już znanym kaznodzieją. Podczas rekolekcji 
głoszonych we wrześniu 1864 r. utrafił on w odpowiedni ton, nawet jeśli był to 
ton z lekka paternalistyczny. Przemawiając do zatrzymanych, dominikanin pod-
kreślał, że jakkolwiek ich sytuacja może wydawać się beznadziejna w oczach 
społeczeństwa, w żadnym razie nie jest taka ani dla Chrystusa, ani dla Kościoła. 

Ojciec Lataste porównał więźniarki do zakonnic zamkniętych w klasztorze, 
tłumacząc, iż jedne i drugie żyją w celach za kratami. Dominikanin przypominał 
także często o trudnych warunkach więziennego życia, takich jak stała izolacja 
oraz oddzielenie od rodziny. Rekolekcje głoszone przez ojca Lataste wprawiły 
więźniarki z Cadillac w prawdziwe osłupienie; kobiety były głęboko urzeczone 
jego słowami. Zakonnik nie głosił im bowiem piekła i nie nakłaniał ich do rezy-
gnacji z nadziei. Jego przepowiadanie skupiało się na Bożej miłości, która po-
mimo popełnionych przez człowieka błędów, nigdy nie gaśnie. Aby uwrażliwić 
swoje słuchaczki na głoszone słowo, ojciec Lataste przedstawiał obraz Boga 
miłosiernego, posługując się językiem wzbudzającym zaufanie i sympatię. W 
tym duchu pisał on później: Jeśli już byłem zmuszony dotykać waszych we-
wnętrznych ran, to nie chciałem tego robić inaczej, jak tylko z żywą litością i 
prawdziwą miłością, aby ostatecznie móc je obmyć, złagodzić i zabliźnić4. Domi-
nikanin przypominał także, iż wśród świętych Kościoła katolickiego wielu było 
takich, którzy przed nawróceniem żyli w sposób karygodny. Przywoływał przy-
kład świętego Augustyna oraz Marii Magdaleny. 

Zakładając zgromadzenie Dominikanek z Betanii, ojciec Lataste powierzył 
je opiece Najświętszej Maryi Panny, Świętego Józefa, Świętej Marii Magdaleny 
i, ogólnie, wszystkich aniołów i świętych Pańskich. U źródeł wspólnoty leży 
dokument zredagowany przez ojca Lataste w 1866 r., który nosi tytuł „Dzieło 
zresocjalizowanych”; samo to określenie wskazuje na ideę przyjęcia przez dawne 
więźniarki życia zakonnego. Już w 1866 r. pierwsze zakonnice dominikanki 

 
3 M-H. L e l o n g: Les Dominicaines des prisons [Dominikanki więzienne]. Editions Alsatia 

1947 s. 13.  
4 M-H. L e l o n g, dz. cyt., s. 18.  
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osiedliły się w domu we Frasnes-le-Château, we Franche-Comté. W powołaniu 
do istnienia Dominikanek z Betanii ojcu Lataste pomogło wsparcie matki Henri-
Dominique, która dotąd była zakonnicą we wspólnocie Sióstr Prezentek w Tours. 
Chodziło o zgromadzenie apostolskie, podejmujące różnorodne dzieła miłosier-
dzia, takie jak troska o dzieci oraz o osoby starsze, pomoc ubogim i wychowanie 
sierot. Szlachetność i zdolności organizacyjne matki Henri-Dominique oraz jej 
silny charakter zaowocowały założeniem kilku domów, a także powołaniem do 
życia dzieł takich jak sierociniec, szwalnia, żłobek i schronisko. Zakonnica zajęła 
się postawieniem na nogi podupadających domów, jak również wzięła pod swoją 
pieczę chylącą się ku upadkowi szkołę z internatem w Bourret koło Montauban. 

W 1865 r. zakonnica skontaktowała się z dyrektorką więzienia w Cadillac, 
która powiedziała jej o wpływie, jaki ojciec Lataste wywiera na zatrzymane z 
miejscowego zakładu. Tego samego roku matka Henri-Dominique opuściła 
zgromadzenie Sióstr Prezentek; uczyniła to, mając czterdzieści cztery lata, po 
dwudziestu trzech latach życia zakonnego, które wydawało się ze wszech miar 
owocne. Dało jej to swobodę, dzięki której mogła zaangażować się w wielki 
projekt ojca Lataste, skierowany do byłych więźniarek. Dnia 8 maja 1865 r. we 
Flavigny-sur-Ozerain matka Henri-Dominique oraz inna ochotniczka spotkały się 
z ojcem Lataste. Owo pierwsze spotkanie przyniosło kobietom zawód, gdyż spo-
dziewały się one zastać klasztor wraz z już istniejącą wspólnotą; w istocie zaś nic 
jeszcze nie było gotowe. Początkowo kobiety nie zrozumiały zamysłu ojca Lata-
ste, sądząc, iż dzieło dominikanina ma polegać na wzięciu pod opiekę dawnych 
więźniarek i umożliwieniu im wstąpienia do przytułków, w których panowałaby 
prawdziwie rodzinna atmosfera.  

Rozwój wspólnoty Sióstr z Betanii 
Matka Henri-Dominique i jej towarzyszka pragnęły, aby dawne więźniarki 

przystępujące do wspólnoty miały status „sióstr”; tymczasem ojciec Lataste z 
całą siłą podkreślał, iż nie powinny one być jakimiś siostrami, lecz ich siostrami 
[dominikankami – przyp. tłum]. Chciał w ten sposób zaznaczyć, że kobiety wy-
chodzące z więzienia miały, zgodnie jego założeniami, przyjąć prawdziwe życie 
zakonne. Dawna zakonnica ze zgromadzenia Sióstr Prezentek z Tours zdawała 
się być zbita z tropu pomysłem dominikanina. Dopiero po odbytych rekolekcjach 
przekonała się do wizji ojca Lataste, określanej początkowo mianem L’Oeuvre 
de Béthanie [Dzieła Betanii]. Matka Henri-Dominique oraz jej towarzyszka mia-
ły pewne trudności z przystąpieniem do wspólnoty dominikańskiej, jako że z 
przyczyn kanonicznych przez pewien czas nie wolno im było przyjąć habitu za-
konnego tegoż zgromadzenia. Okres ten był delikatny również dla ojca Lataste, 
który na skutek przeciwności, z jakimi spotkała się matka Henri-Dominique, 
zaczął wątpić w powodzenie powziętego planu. Gdy tylko sytuacja kobiet się 
wyjaśniła, obie zakonnice zamieszkały w domu we Frasnes-le-Château, prowa-
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dząc bardzo ubogie życie. Proboszcz tamtejszej parafii, który początkowo był 
przychylny osiedleniu się wspólnoty, zmienił zdanie, twierdząc, iż spodziewał się 
obecności zakonnic, które zajmowałyby się nauczaniem. W rzeczywistości, kie-
dy zorientował się, że chodzi o zgromadzenie składające się z byłych więźniarek, 
zaczął obawiać się, czy ich przybycie nie „popsuje” miejscowej ludności. Matka 
Henri-Dominique miała na to odrzec: Cóż za wspaniała kraina!... Tyle, że nie 
trzeba jej psuć... To już zostało zrobione5.     

Po długich wahaniach ojciec Lataste zadecydował, że siostry z Betanii nie 
zostaną przyłączone do już istniejącego zgromadzenia dominikanek. Z racji swe-
go szczególnego pochodzenia miały one utworzyć niezależną wspólnotę. Ojciec 
Lataste poświęcił wiele wysiłku propagowaniu Betanii, odwiedzając więzienia i 
przytułki. Kobiety wywodzące się ze środowiska więziennego, które miały przy-
stąpić do wspólnoty z Betanii, musiały przejść przez długi etap postulatu oraz 
nowicjatu. Dowodzi to roztropności ojca Lataste, który nie był utopistą, lecz miał 
świadomość, jak poważne trudności niesie ze sobą życie zakonne dla kobiet na-
znaczonych przeszłością przestępczą. Dlatego też mówił on na temat potencjal-
nych członkiń Betanii: Trzeba nam stanowczo stawiać jakość ponad ilością. Są-
dzę, że tylko nieliczne siostry zresocjalizowane będą mogły przystąpić do pełnego 
życia zakonnego; wystarczy jednak, że będą miały szansę tam przybyć, że ta per-
spektywa pozostanie dla nich otwarta, że zachowają nadzieję, która je podtrzyma 
na duchu, która doda im odwagi i stanie się dla nich bodźcem do działania. Wie-
rzę, iż Bóg da nam wiele wyjątkowych dusz. Biskup Nancy twierdzi, iż odnaj-
dziemy więcej niż tylko dobro sióstr6.      

Ojciec Latste założył, iż byłe więźniarki będą miały do odbycia specyficzną 
drogę do pełni życia zakonnego w zgromadzeniu. Nawet jeśli zewnętrznie kobie-
ty te nie wyróżniały się niczym na tle innych zakonnic, musiały one przejść przez 
poszczególne etapy formacji – kolejno przez aspiranturę i małe siostry – zanim 
stawały się pełnoprawnymi zakonnicami. Siostry, które nie miały nigdy kłopo-
tów z prawem, proszono o zachowanie dyskrecji co do przeszłości karnej tej lub 
innej członkini zgromadzenia z Bétanie. Ojciec Lataste – ze względu na swoje 
obowiązki w zakonie dominikańskim, jak również z powodu wrodzonej skrom-
ności – nie poświęcał zbyt wiele czasu na doglądanie założonej przez siebie 
wspólnoty. Pozostawił on matkę Herni-Dominique samą na czele okrętu. Fak-
tycznie dominikanin ograniczał się do stosunkowo rzadkich wizyt składanych 
siostrom z Betanii; służył im jednak radą za pośrednictwem korespondencji. Oj-
ciec Lataste zmarł w 1868 r. – w momencie, gdy zgromadzenie liczyło dwanaście 
członkiń. W 1872 r. ich liczba wzrosła, dochodząc do czterdziestu trzech; w tym 
dwadzieścia trzy siostry resocjalizujące (siostry bez przeszłości karnej) oraz 
 

5 Chronique de la communauté [Kroniki wspólnoty], 31 sierpnia 1866.   
6 M-H. L e l o n g, dz. cyt., s. 87–88.  
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dwadzieścia sióstr zresocjalizowanych (byłe więźniarki). Wojna francusko-
pruska oraz dwa konflikty światowe nie zahamowały wzrostu wspólnoty. 

W maju 1946 r. kapituła generalna Betanii zadecydowała o utworzeniu 
„sióstr pomocniczek”, które zapewniły związek między zgromadzeniem i wię-
zieniami. Chodziło w tym przypadku nie tyle o nowość, co o powrót do zamysłu 
założyciela. Siostry pomocniczki składały się z sióstr chórowych oraz z sióstr 
konwersek [siostry zajmujące się codziennymi pracami w klasztorze – przyp. 
tłum.]. Zgromadzenie szybko po swoim powstaniu zyskało duże znaczenie, jeśli 
idzie o odwiedzanie więźniów. Zależnie od postawy miejscowych władz dostęp 
sióstr z Betanii do zakładów karnych był mniej lub bardziej ułatwiony. W 1932 
r., interweniując na zmianę u Ministra Sprawiedliwości i u Dyrektora do spraw 
kryminalnych, uzyskały one różne pozwolenia, które umożliwiły im wstęp do 
więzień, a zwłaszcza odwiedziny podczas warsztatów. W latach trzydziestych 
zakonnice zdobyły dostęp do zakładu dla kobiet w Haguenau. Siostry z Betanii 
mające przeszłość karną – a więc te, określane wewnątrz zgromadzenia mianem 
sióstr zresocjalizowanych – pochodziły z więzienia Saint-Lazare oraz z zakładów 
karnych w Auberive, w Rennes i zwłaszcza w Clermont. Właśnie to ostatnie 
więzienie w latach 1870–1908 zapewniło Betanii osiemdziesiąt trzy nowe człon-
kinie. 

Zgromadzenie przywiązywało wielką wagę do chrztu, jako że w Kościele 
katolickim to właśnie on zmywa grzech pierworodny, jak również do sakramentu 
pokuty, który prowadzi do odpuszczenia grzechów. Jeszcze w latach czterdzie-
stych, pod wpływem silnych tendencji moralizatorskich, wewnątrz wspólnoty 
panowało przeświadczenie, iż utrata dziewictwa poza małżeństwem stanowi je-
den z elementów burzących życie osobiste i społeczne przyszłych więźniarek. 
Obecność w zgromadzeniu kobiet o przeszłości przestępczej oraz tych, które nie 
miały kłopotów z prawem, powodowała pewien podział, a nawet rozłam w łonie 
wspólnoty. Już na początku jej istnienia zrodziło się pytanie, czy należy wpro-
wadzać rozróżnienie między siostrami, które odsiadywały karę, nie popełniwszy 
zbrodni, a tymi, które zostały skazane za morderstwo. Jednak w trosce o zacho-
wanie jedności wspólnoty ten pomysł został szybko odrzucony. Na początku XX 
w. niektóre członkinie zresocjalizowane, określone przez przełożoną generalną 
jako „mierne”, musiały opuścić zgromadzenie, ponieważ ich zachowanie uznano 
za nieprzystające do życia zakonnego.      

W 1931 r. konstytucje Betanii zostały ostatecznie uznane przez Stolicę Apo-
stolską. Podstawową rolę w życiu wspólnoty odgrywać miała praca, która nie 
tylko stanowiła środek utrzymania, lecz także uznawana była za fundamentalny 
czynnik służący uświęceniu zakonnic o przeszłości przestępczej. W zgromadze-
niu – tak u jego źródeł, jak i w XX w. – poszukiwano równowagi między odpo-
wiedzialnością za upadek moralny osób trafiających do więzienia spoczywającą 
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na społeczeństwie oraz odpowiedzialnością indywidualną tychże jednostek. Prze-
łożone Betanii uważały, iż podkreślając znaczenie odpowiedzialności osobistej, 
przywraca się zakonnicom o przeszłości przestępczej większe poczucie wolności 
i godności. W 1994 r. jedna z sióstr z Betanii ostrzegała przed niebezpieczeń-
stwem związanym z obwinianiem społeczeństwa za złe czyny popełniane przez 
więźniarki. Tłumaczyła ona: Akcentowanie przyczyn zewnętrznych oraz lekcewa-
żenie znaczenia świadomości własnych czynów często prowadzi jedynie do prze-
sunięcia problemu; potęguje to wrażenie, iż jesteśmy w swojej wolności kalecy, 
co prowadzi z kolei do nasilenia owej zgubnej i niszczącej agresywności. Nie 
możemy powstać, uderzając w innych. Musimy najpierw wybrać drogę dźwignię-
cia się z upadku, a dopiero później możemy, ewentualnie, iść razem z innymi lub 
przeciwko nim7. 

 

*** 
Siostry Maryi-Józefa oraz Dominikanki z Betanii to dwa zgromadzenia za-

konne, które w dziewiętnasto- i dwudziestowiecznej Francji wykazały się naj-
większą aktywnością w środowisku więziennym. Zakres ich działalności w za-
kładach karnych oraz wpływ na życie więźniów zostały znacznie zmniejszone 
przez Ustawę o Rozdziale Kościoła od Państwa Francuskiego, uchwaloną w 1905 
r. Pomimo wspomnianego prawa oraz niedawnej polemiki wywołanej przez ru-
chy skrajnie laickie, Siostry Maryi-Józefa są nadal obecne w kilku więzieniach, 
takich jak paryskie Dépôt. W ten sposób administracja francuska nadal zdaje się 
uznawać posługę zakonnic za niezastąpioną.   

 

 
7 E m m a n u e l l e - M a r i e: Marie-Madeleine a encore quelque chose à nous dire [Maria 

Magdalena wciąż ma nam coś do powiedzenia]. Nouvelle Cité 1994 s. 42.  
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Między duszpasterstwem umierających 
a duszpasterstwem ludzi w żałobie. 

Praca kapelana szpitalnego na oddziale 
opieki paliatywnej 

 
 

 
Problematyka umierania, duszpasterstwa osób umierających, żałoby i prze-

zwyciężania żałoby wywołują opór. Zwykle staramy się ją wyprzeć, chociaż 
każdy z nas będzie musiał kiedyś jej doświadczyć: w relacji z ojcem, matką, 
wujkiem, krewnymi; w tragicznych wypadkach z dziećmi, małżonkami, przyja-
ciółmi. Przecież gdy kogoś bardzo kocham, pożegnanie z nim staje się wielkim 
problemem.  

Jednakże żałobę wywołuje również wiele drobnych pożegnań naszego życia, 
które prowadzą nas do naszego wielkiego, ostatecznego pożegnania z życiem: 
utrata pracy, choroba, klęska tam, gdzie liczyliśmy na sukces; kres miłości, osa-
motnienie, nieudane dzieci... 

Badania zjawiska żałoby traktują kwestię jej przezwyciężania jako paradyg-
mat dla umiejętności przezwyciężania doświadczeń straty i przełomów życio-
wych różnego rodzaju. Gdy ludzie w żałobie mówią, że ich życie nie ma już sen-
su – nie jest to po prostu wyraz apatii czy depresji, lecz raczej opis stanu, w któ-
rym po utracie bliskiego człowieka, będącego dla nas ważnym i nadającego sens 
naszemu życiu, nie potrafimy zrozumieć ani siebie ani świata, który się dla nas 
zawalił. I właśnie w tym miejscu osoba w żałobie potrzebuje pomocy. 

Niestety, opieka duszpasterska nad ludźmi pogrążonymi w żałobie zwykle 
zaczyna się zbyt późno. Powinna ona nastąpić w  miejscu, gdzie rzeczywiście 
wkracza śmierć  i gdzie człowiek może ją już wyczuć, dostrzec, pojąć, czyli przy 
umierającym, przy jego łożu śmierci. 
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Duszpasterstwo osób w żałobie odbywające się w czasie i miejscu umierania 
określane jest terminem technicznym perymortalny, co oznacza dosłownie „wo-
kół śmierci”. Chodzi tutaj zatem o czas umierania, o minuty i godziny bezpo-
średnio przed i po śmierci. 

Największe zapotrzebowanie istnieje tam, gdzie w nowoczesnych, zachod-
nich społeczeństwach umiera najwięcej ludzi: w szpitalach1. Jednakże tam dusz-
pasterz zwykle zajmuje się pacjentem, a nie jego bliskimi. W większości przy-
padków opieka nad osobami w żałobie rozpoczyna się zbyt późno. Odnosi się to 
do wszystkich grup zawodowych zajmujących się problematyką żałoby: zatem w 
tym samym stopniu do teologów i Kościoła, jak również do przedstawicieli psy-
chologii i psychiatrii. Praktycznie pierwszy kontakt z osobą pogrążoną w żałobie 
ma miejsce dopiero wówczas, gdy proces żałoby poszedł w niewłaściwym kie-
runku i stał się przedmiotem terapii. 

Powyższe stwierdzenie nie odnosi się jednak do opisywanego w niniejszym 
artykule oddziału opieki paliatywnej. Umieranie i śmierć w sposób zamierzony 
zostają umieszczone w samym centrum starań duszpasterskich. W opiekę nad 
osobą umierającą włączani są również krewni – jednakże mniej ze względu na 
ich własne potrzeby, co raczej ze względu na potrzeby umierających. Akcent w 
obydwu przypadkach kładziony jest na tym, by ułatwić umieranie – a nie żałobę. 
Jakkolwiek jedno może mieć jak najbardziej pozytywny wpływ na drugie. 

Dlatego chciałbym zająć się związkiem między opieką nad umierającymi a 
opieką nad osobami w żałobie. Obydwie te kwestie w sytuacji perymortalnej są 
ze sobą ściśle związane. Zwykle bowiem przeżycia krewnych w chwili śmierci 
osoby bliskiej bądź też w czasie ją poprzedzającym lub następującym po niej, są 
zwykle w dalekim stopniu ignorowane. 

Według mnie przyczyny takiego stanu rzeczy należy szukać w obszarze hi-
storii oddziaływania znanej teorii badań nad żałobą autorstwa Kübler-Ross. Mam 
tu na myśli równie rozpowszechnione, co mylne założenie o tzw. „fazie szoku”. 
Bez wątpienia „szok” bądź przypisywane mu symptomy są pierwszą reakcją w 
procesie żałoby. Sam jednak obserwowałem w szpitalu również wszelkie inne 
formy żałoby będące bezpośrednią reakcją na informację o śmierci, które model 
fazowy zwykle przyporządkowuje do późniejszych faz żałoby. Również co-
dzienne doświadczenia ukazują, że wspomnienia chwili śmierci osób bliskich, 
 

1 Autor artykułu – duchowny ewangelicki i psycholog pastoralny, oprócz pracy naukowej na 
wydziale teologicznym, jest kapelanem w Zentralklinik Bad Berka w RFN. Dla polskiego czytel-
nika – jak podkreśla recenzent tego artykułu – pewną trudność może stanowić, niezależnie od 
nastawienia ekumenicznego, jego perspektywa niemiecka i protestancka. Używany zaś przez Auto-
ra w określonych przypadkach termin partner, partnerka, oddaje sytuację specyficznego stosunku 
do małżeństwa w społeczeństwach zachodnich.  
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pamięć o uczuciach, z jakimi przyjęto wiadomość o ich śmierci, bądź widok 
zmarłego, jeszcze przez lata pozostają w żywej pamięci i obciążone są silnymi 
emocjami. 

Już to pozwala zauważyć, że poziom uwagi i emocji osób dotkniętych 
śmiercią bliskich jest często bardzo wysoki właśnie w tej pierwszej fazie, nawet 
jeśli na zewnątrz tego nie uwidoczniają. To, jakie doświadczenia stają się naszym 
udziałem, czy i jaką pomoc otrzymaliśmy (także: czy i w jaki sposób był w tym 
obecny Kościół), jest ważne nie tylko w tej sytuacji bądź w późniejszym prze-
biegu procesu żałoby, lecz ma znaczenia również w dalszym życiu, gdy patrzy-
my na te przeżycia z retrospektywy. 

Przejdę teraz pokrótce do zadań Kościoła: w kompleksie systemów i instytu-
cji społecznych nowoczesnego społeczeństwa Kościoły należą do grupy instytu-
cji edukacyjnych wraz ze szkołami, uniwersytetami, muzeami, teatrami itp. We-
wnątrz tej grupy Kościół stanowi system komunikowania chrześcijańskiego ro-
zumienia rzeczywistości. Jak wszystkie systemy czy instytucje religijne Kościół 
w ramach komunikacji publicznej posiada m.in. zadanie prezentowania wiedzy 
etycznej o celach działań, w kontekście własnych przekonań o przeznaczeniu 
człowieka. Religia, a nie konkretne, pojedyncze wyznanie, jest antropologiczną 
właściwością daną człowiekowi wraz z jego zdolnością do autorefleksji. Wszy-
scy ludzie są religijni bądź wyznają religię, gdyż wyrażenie „religia” nie oznacza 
opinii na temat świata ponadzmysłowego, opinii, które można posiadać lub nie; 
religia to konstytutywne dla istnienia każdej skończonej osoby zrozumienie, że 
jest się związanym ze źródłem i celem własnej egzystencji i to w taki sposób, że 
konieczne jest zrozumienie tych granic własnego istnienia, aby uwzględniać je w 
swoim życiu. 

Komunikowanie tych treści to rzeczywiste zadanie wspólnot religijnych. 
Nawet jeśli we współczesnym społeczeństwie nie istnieje większościowa zgoda 
co do specyficznych – np. chrześcijańskich, ewangelickich, katolickich itd. – 
cech postawy religijnej wobec śmierci, to jednak Kościoły (oraz inne wspólnoty 
religijne) muszą prowadzić na ten temat dialog i komunikować swoje własne 
poglądy. 

Śmierć to „przypadek graniczny” wiary. Tam, gdzie pojawia się śmierć, tam 
człowiek potrzebuje Kościoła wraz z jego zasadniczą misją. Dlatego Kościół 
musi być obecny przy śmierci, dlatego powinien stać po stronie ludzi w żałobie. 
Instytucje pogrzebowe, zorientowane na cel humanistyczno-komercyjny, nie są 
w stanie sprostać temu zapotrzebowaniu. 

 63



W życiu człowieka mamy do czynienia z trzema rodzajami doświadczenia: z 
doświadczeniem nieciągłości, doświadczeniem różnicy i doświadczeniem trans-
cendencji.  

Doświadczenie nieciągłości, czyli radzenie sobie z kryzysami życiowymi, z 
trudnymi przypadkami losu, zwraca uwagę człowieka na ograniczoność jego 
życia. Gdy dostrzegamy własną bezradność i uświadamiamy sobie, że ostatecznie 
nie panujemy nad naszym życiem, rodzi się w nas pytanie o naturę naszego bytu, 
a wraz z nim pytanie o byt przekraczający byt ludzki. I tak jeden z pacjentów 
dotknięty cierpieniem mówi: „a jednak wierzę, że potem musi przyjść coś jesz-
cze”. Nie jest to wiara w zmartwychwstanie, lecz skutek stawiania tego typu py-
tań. I tak właśnie śmierć staje się nauczycielem życia, jak mówi o tym Psalm 90: 
Naucz nas liczyć dni nasze, abyśmy osiągnęli mądrość serca [tłum. polskie: Bi-
blia Tysiąclecia]. 

„Doświadczenie różnicy” ujawnia moralną ograniczoność i ciemne strony 
naszego życia: naszym dążeniom towarzyszy klęska, miłości – nienawiść, wspól-
nocie – samotność, dobru – zło, sile – bezsilność. Biblia mówi nam o grzechu; 
teologia i filozofia o wyobcowaniu. Protestancka nauka o usprawiedliwieniu 
stwierdza, że człowiek nie jest sprawiedliwy, ale może zostać usprawiedliwiony 
przez Boga – i to nie ze względu na swe dzieła i dokonania, również nie ze 
względu na swą wiarę, lecz tylko i wyłącznie z łaski. Bogu niech będą dzięki, że 
osąd naszego życia brzmi: miłość jest silniejsza od śmierci (por. Rz 8). 

Doświadczenie transcendencji, „wzniesienie się ponad to, co tu i teraz”, za-
ufanie do „ducha boskiej natury” (Einstein) można by opisać następująco: Nikt 
zaś z nas nie żyje dla siebie i nikt nie umiera dla siebie (...). I w życiu więc i w 
śmierci należymy do Pana (Rz 14, 7–8). Nasze niepełne życie w rozumieniu 
chrześcijaństwa zostaje dopełnione przez odniesienie oraz udział w całości życia, 
tzn. w życiu wiecznym samego Boga. Jesteśmy uczestnikami boskiego życia. To 
właśnie tam swój kres znajduje cierpienie wywołane tym, co niedoskonałe i nie-
święte, a człowiek powraca do całości, której jest częścią. 

Po tych wstępnych rozważaniach na temat perymortalnego duszpasterstwa 
osób umierających i osób w żałobie oraz po ukazaniu znaczenia komunikacji 
religijnej chciałbym teraz, na podstawie kilku przykładów, opisać wyniki tego 
związku. 

Przypadek pierwszy  
W szpitalu umiera pacjent z Jeny liczący sobie ok. 70 lat. Śmierci nie towa-

rzyszyło wielkie cierpienie. Przy śmierci obecny był duszpasterz. W szpitalu 
znane było nazwisko osoby krewnej, do której zadzwoniono z oddziału. Była to 
córka w wieku ok. 35 lat, z zawodu inżynier budownictwa. Przyjechała do szpita-
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la sama, gdyż nie mógł jej towarzyszyć partner życiowy, co wyraźnie wywoły-
wało jej smutek i zażenowanie. Na obecność osoby duchownej przy łożu śmierci 
ojca kobieta zareagowała bladym uśmiechem. Duszpasterz przedstawił się krótko 
i zapytał, czy powinien zostać. Córka zgodziła się i bardzo otwarcie opowiedzia-
ła o swoim ogromnym przywiązaniu do ojca. Nie płakała, ale pocałowała ojca w 
czoło. Dokonało się więc coś, co w ramach duszpasterstwa osób w żałobie nazy-
wane jest rekonstrukcją historii życiowej zmarłego, własnej historii życia i po-
wiązania ich ze sobą. 

Kobieta mówiła cicho prawie godzinę, a jej opowiadanie przypominało me-
dytację. Wyglądała potem na wyczerpaną i… głośno burczało jej w brzuchu. 
Duszpasterz zaproponował, że przyniesie jej ze szpitalnej kawiarni coś do jedze-
nia. Kobieta chętnie na to przystała, zapewne chciała przez chwilę pobyć sama z 
ojcem. Duszpasterza nie było pół godziny, więc mogła w spokoju się z nim po-
żegnać. 

Kobieta zjadła posiłek przed drzwiami szpitalnego pokoju, pytając o dalsze 
formalności. Duszpasterz udzielił jej informacji, zawiadomił także pielęgniarki i 
zaproponował kobiecie modlitwę i błogosławieństwo. Ta chętnie się zgodziła, 
chociaż usprawiedliwiała się, że nie została wychowana po chrześcijańsku. Było 
to zatem rytualne pożegnanie, ukierunkowanie na inną rzeczywistość, która w 
gruncie rzeczy jest niewypowiadalna, a jednak obecna. Jest to bardzo odczuwal-
ne w takich chwilach. Kobieta była wyraźnie poruszona. 

W międzyczasie przyjechał samochód zakładu pogrzebowego z Jeny. Dusz-
pasterz wraz z krewną odprowadzili trumnę przez szpitalne korytarze. Następnie 
kobieta spakowała rzeczy ojca, a duszpasterz odprowadził ją do samochodu. 
Pożegnała się z widoczną wdzięcznością. Towarzyszenie osobie w żałobie pole-
gało tutaj na okazaniu zainteresowania i serdeczności, zaofiarowaniu swojej oso-
by do dyspozycji. Dzięki temu kobieta mogła się otworzyć i na swój własny spo-
sób pożegnać z ojcem. 

Przypadek drugi   
Duszpasterz siedział przy łóżku staruszki (l. 80) z Lasu Turyńskiego. Rano 

powiedziała pielęgniarkom, że oczekuje odwiedzin swojej ukochanej wnuczki. 
Wnuczka (l. 17, sprzedawczyni) została zawiadomiona o stanie babci i pomimo 
śnieżnej zamieci przyjechała do szpitala ok. godz. 22:00. Objęła i pocałowała 
babcię, płakała i rozmawiała z nią. Ale babcia nie powiedziała już ani słowa. Po 
godzinie zmarła. Przed śmiercią staruszka czekała na swoją ukochaną wnuczkę. 
Potwierdził to duszpasterz, gdy dziewczyna pytała, czy babcia o niej mówiła. 

Emocjonalne wsparcie ze strony duszpasterza miało dobroczynny wpływ na 
wnuczkę i trochę ją pocieszyło. Duszpasterz „posłużył się istniejącymi relacjami 
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ludzkimi i społecznymi, aby zrekompensować zaistniały brak (śmierć)”. Dziew-
czyna wróciła w nocy do domu. 

Krótko potem napisała do duszpasterza list, w którym opisywała swoje prze-
życie w drodze powrotnej z kliniki. Jadąc samochodem dwa razy całkiem wyraź-
nie poczuła na policzku lodowaty powiew, chociaż okno samochodu było za-
mknięte. Trochę ją to przestraszyło, ale wytłumaczyła sobie, że było to ostatnie 
dotknięcie jej babci. Od duszpasterza chciała otrzymać odpowiedź, czy coś ta-
kiego jest możliwe. Ów w swoim liście odpowiedział twierdząco. 

W literaturze fachowej pisze się o formie regresji: osoby w żałobie uciekają 
się np. przez krótki czas do mniej skomplikowanych, irracjonalnych lub magicz-
nych wzorców myślowych („regresja formalna”). Inni mówią o „halucynacjach”, 
których osoby w żałobie zwykle się boją, sądząc, że to objawy szaleństwa. Czę-
sto nie mają odwagi o tym mówić, gdyż boją się społecznego naznaczenia. 

W obliczu takich przypadków osobom w żałobie wielką ulgę może przy-
nieść poinformowanie ich o możliwości pojawienia się takich symptomów, a w 
przypadku ich wystąpienia zapewnienie, że ich doświadczenia są „normalne”. 
Sam jestem zdania, że ostatecznie fenomenów tych nie da się wyjaśnić. 

Przypadek trzeci   
Mężczyzna cierpiący na raka żołądka, wiek ok. 55–60 lat, były profesor 

marksistowskiej ekonomii politycznej, codziennie odwiedza go żona. Sama dok-
toryzowała się w tej samej dziedzinie, z czego jest bardzo dumna. Mąż nie chce 
żadnych odwiedzin i wpuszcza do siebie tylko pielęgniarki. Żona z kolei stale je 
krytykuje i nieustannie podważa ich kompetencje. Kobieta miała epizody agresji: 
czasem wroga, czasem melancholijna była wielkim wyzwaniem dla pielęgniarek. 

Duszpasterz zaproponował małżeństwu swoją pomoc sądząc, że i on zosta-
nie odrzucony. Tymczasem mąż przywitał się całkiem uprzejmie i konwencjo-
nalnie, jakby wrócił do swej dawnej roli. Żona zachowała dystans. 

Duszpasterz kieruje się w takich przypadkach przekonaniem, że duszpaster-
stwo powinno być zwykłym doświadczeniem wzajemnej troski i duchowego 
wsparcia, że jest ono tak naprawdę pozbawione założeń wstępnych oraz konkret-
nego celu. Nie jest jednak bezzasadne, lecz ugruntowane w Pawłowej dewizie: 
przygarniajcie siebie nawzajem, bo i Chrystus przygarnął was (Rz 15, 7). Owo 
„przygarnianie” poprzedza jednak osobisty kontakt. Tylko ten, kto ma poczucie, 
że został dostrzeżony i zrozumiany, kto zaznał współczucia, może czuć się 
„przygarnięty”. 
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Profesor bardzo rzeczowo i dogłębnie opowiadał o swojej pracy ze studen-
tami. Emocje zaczął okazywać dopiero, gdy zaczął mówić o załamaniu się swego 
światopoglądu i utracie sensu życia. W wielu rozmowach z duszpasterzem pró-
bował uporządkować swój uczuciowy chaos. Doszło przy tym do pytań o naturze 
religijnej w sensie opisanym powyżej:  religia jako konstytutywne dla istnienia 
każdej skończonej osoby zrozumienie, że osoba ta związana jest ze źródłem i 
celem swej egzystencji i to w taki sposób, że musi zrozumieć granice swojego 
istnienia, uwzględniać je w swoim życiu, a nie wypierać. 

Rzeczą nie bez znaczenia jest, że swe pytania profesor kierował do duszpa-
sterza, który spełniał tutaj funkcję symboliczną, czyli reprezentował wymiar 
transcendencji. Negatywnym przykładem tego zjawiska jest strach niektórych 
pacjentów, którzy widząc osobę duchowną przy swoim łóżku pytają: „czy to 
już?”, gdyż postrzegają pastorów jako agentów zaświatów, którzy właśnie ogła-
szają, że wybiła ich ostatnia godzina. Rzeczą pozytywną jest jednak to, że ludzie 
w obecności duchownych dostrzegają symbol obecności Bożej i prawdopodobnie 
mogą dzięki temu wierzyć, że Bóg nie pozostawi ich  samych w śmierci i w ża-
łobie. Literatura fachowa stwierdza w tym miejscu: „Może to odgrywać ważną 
rolę w rozpoczęciu procesu żałoby oraz zrozumieniu i przyjęciu straty”. 

Pewnego razu ów profesor powiedział: „Gdybym wcześniej słuchał mojej 
pobożnej matki…” Jego żona przyglądała się tej przemianie z nieufnością powta-
rzając: „Przecież całe życie byłeś marksistą”. Gdy pacjent zmarł, duszpasterz 
zapytał, czy może odmówić modlitwę lub udzielić błogosławieństwa. Żona od-
powiedziała: „Wcześniej nie byłoby to po jego myśli, ale proszę tak zrobić”. 
Duszpasterz nie był w stanie zniwelować tej uczuciowej ambiwalencji. Zapropo-
nował wdowie, że będzie towarzyszył jej w drodze na cmentarz, ale odmówiła. 
Urnę z prochami na cmentarz zaniosła wraz z synem sama – nie urządzając ja-
kiegokolwiek pogrzebu. Także ona straciła treść swojego życia – swego męża. 
Chciała jednak uporać się z tą sytuacją po stoicku samodzielnie. I tak pozostała w 
swoim nieprzepracowanym konflikcie wobec „obiektu” swoich uczuć. To spo-
tkanie z osobą duchowną przy łożu śmierci męża było prawdopodobnie jedyną, a 
może i ostatnią interwencją osoby z zewnątrz, zanim wdowa pozostała ze swą 
żałobą sam na sam. 

Do specyfiki żałoby należy również sytuacja, gdy żałobnicy wycofują się, 
gdyż energię życiową zużywają na procesy wewnętrzne i nie są już w stanie ak-
tywnie nawiązywać kontaktów z innymi. 

Przypadek czwarty  
Pan P., w wieku nieco powyżej 40 lat, został przeniesiony do stacji opieki 

paliatywnej z oddziału neurochirurgii. Przeszedł wcześniej szereg operacji cza-
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szki. Cierpiał na bóle głowy oraz miał kłopoty z mówieniem i chodzeniem. Re-
gularnie odwiedzała go jego partnerka mieszkająca w Gerze. Pan P. był przy 
zdrowych zmysłach i bardzo cierpiał z powodu swej bezradności. Kilka razy 
doszło do wybuchów wściekłości, gdy jąkając się, ostatkiem sił wykrzykiwał 
swoją złość.  

Zadaniem duszpasterza było najpierw wytrzymać jego agresję i nieufność. 
Czasem udawało się mu uspokoić pacjenta. Chociaż pan P. należał wcześniej do 
partii komunistycznej i nie był członkiem żadnego Kościoła, wyraźnie życzył 
sobie wizyt duszpasterza. Ów poświęcał pacjentowi wiele czasu i z dużą cierpli-
wością – niemal jak logopeda – próbował skłonić pacjenta do mówienia o swoim 
życiu: rozwodzie, utracie pracy, dobrych przyjaciołach, pragnieniu bycia dobrym 
człowiekiem, do pytań o zło w świecie i wreszcie o istnienie Boga. Dla pacjenta 
ważna była też wspólna modlitwa: zawsze wydawała mu się zbyt krótka. W cza-
sie modlitwy zamykał oczy, a po błogosławieństwie jakby się budził, a jego 
twarz promieniała. „Pięknie”, mówił po cichu. 

Mimo to duszpasterz ciągle miał wrażenie, że pacjenta coś trapiło. Chory bał 
się ludzi, z którymi był niegdyś w konflikcie. Wyglądało, jakby czekał na ich 
wizytę. Duszpasterz porozmawiał o tym z partnerką pacjenta, która wiernie go 
odwiedzała, chociaż poznali się krótko przed jego chorobą. Pewnego dnia zro-
zumiała, że chory żałował swojej współpracy ze służbą bezpieczeństwa, w wyni-
ku której zaszkodził pewnej kobiecie. Ciągle nawiedzał go strach związany z tym 
faktem. Partnerka na prośbę pacjenta opowiedziała o tym duszpasterzowi. 

Pan P. poprosił duszpasterza, by ten uwolnił go od winy. Nie wystarczały 
mu zwykłe zapewnienia o przebaczeniu. Dopiero gdy duszpasterz zaproponował 
formalną, liturgicznie poprawną spowiedź indywidualną zawierającą pytania i 
odpowiedzi, czytanie z Biblii, rozgrzeszenie, a potem wspólne błogosławieństwo 
dla niego i jego partnerki w szpitalnej kapliczce przed krucyfiksem, pacjent był 
w stanie przyjąć przebaczenie. Była to dla niego nie tylko próba poradzenia sobie 
z fragmentem życia, lecz również pożegnanie z dotychczasowym życiem i spoj-
rzenie na perspektywę wieczności. 

W tym miejscu warto zauważyć, że w niedalekiej przeszłości psychoterapia 
oraz duszpasterstwo o orientacji psychologicznej, ukazały ludziom zsekularyzo-
wanym znaczenie protestanckiej nauki o usprawiedliwieniu. Udało się to, gdyż 
psychoterapeuci i duszpasterze nie tyle głosili bezwarunkową akceptację dla 
każdego człowieka, który sam nie może zaakceptować siebie i swojej sytuacji (w 
języku tradycyjnym: usprawiedliwienie z łaski przez wiarę), lecz akceptację tę 
praktykowali w spotkaniach z pacjentami. Oznacza to, że już przez samą struktu-
rę relacji duszpasterskiej oraz przez jakość postawy duszpasterza można przeka-
zywać innym treści teologiczne bez konieczności nazywania ich po imieniu. W 
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tej postawie odzwierciedla się troska Boga o cierpiącego człowieka. Albowiem 
jądrem wiary w usprawiedliwienie jest to, że my, którzy siłą rzeczy zawodzimy z 
powodu naszych ograniczeń, żyjemy wszyscy dzięki przebaczeniu i pojednaniu. 
Pozwala to człowiekowi, by – patrząc wstecz na swe życie i relacje, pomimo 
wszystkiego, co było niedoskonałe – docenić możliwe i rzeczywiste dobro, mi-
łość, poświęcenie, przywiązanie; pojednać się z tym, czego nie udało się zreali-
zować oraz wybaczyć zaistniałą winę. 

Pan P. chciał wręcz otrzymać odpuszczenie win na piśmie, by móc go ciągle 
na nowo doświadczać. Przepracowanie tych problemów oraz przeżywanie zwią-
zanych z tym emocji zabierało mu wiele energii i czasu. Następowało to równo-
cześnie z jego umieraniem: codziennym pożegnaniem z życiem, rozmowami z  
przyjaciółką, okresem, gdy nie mógł już w ogóle mówić, a następnie w fazie 
perymortalnej – już w hospicjum. 

Przypadek piąty  
Chociaż zwykle zakłada się, że proces żałoby jest tym trudniejszy, im czło-

wiek jest młodszy, to jednak duszpasterz ma w tym względzie inne doświadcze-
nia. 

Pan W. (38 lat) trzy miesiące wcześniej poślubił swoją przyjaciółkę (lat 27). 
Trafiła na stację opieki paliatywnej z chorobą nowotworową. Kobieta miała już 
siedmioletniego syna z pierwszego małżeństwa, którego pan W. bardzo kochał i 
którym na zmianę opiekowali się dziadkowie. Chociaż pacjentka była szczegó-
łowo poinformowana przez lekarzy o swoim stanie, nigdy nie wymawiała przy 
mężu słowa „śmierć”. Małżonkowie posługiwali się opisami. Mąż często zosta-
wał u niej na noc. Za dnia pacjentka dużo spała. Pan W. opuszczał pokój co 2–3 
godziny. Wówczas czekał na niego duszpasterz, z którym mąż pacjentki mógł 
porozmawiać o sytuacji. Pan W. (informatyk) tak naprawdę wcale nie chciał się 
żenić, ale cieszył się teraz z tej decyzji, bo oboje mieli wspaniałe wspomnienia ze 
swego uroczystego wesela. Pacjentka miała na szafce nocnej ślubne zdjęcia. Mąż 
mówił o sobie, że nie jest człowiekiem religijnym, a tym bardziej człowiekiem 
związanym z jakimkolwiek wyznaniem, ale doszedł do zdumiewającego świato-
poglądu, w  którym śmierć odgrywała rolę niemalże oczywistą, tak że duszpa-
sterz chętnie rozmawiał z nim o tych dojrzałych myślach. 

We wspólnej rekonstrukcji sensu życia mąż pacjentki i duszpasterz byli so-
bie bardzo bliscy. Duszpasterstwo czerpiące z psychologii pastoralnej nie chce 
dzielić doświadczeń religijnych na „błędne” i „właściwe”, lecz pragnie otwierać 
się na specyficzne, osobiste doświadczenia wiary. Każda rozmowa między dusz-
pasterzem a panem W. stawała się utwierdzeniem w pewności, że krótki czas 
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wspólnego życia jego i małżonki oznaczało ogromne szczęście. Czasem duszpa-
sterz miał wręcz wrażenie, że to on był pocieszany. 

Czasem do umierającej przychodził również synek – małżonkowie rozma-
wiali wtedy z dzieckiem. Młoda kobieta, skrajnie wycieńczona, zmarła w ramio-
nach męża. Ten pod koniec życia chronił swoją żonę przed kontaktami z ze-
wnątrz – także duszpasterz nigdy z nią dłużej nie rozmawiał – pacjentka oszczę-
dzała siły dla swojego męża. 

Gdy duszpasterz zadzwonił do pana W. w święta Bożego Narodzenia, ten 
był wdzięczny za pomoc. Mówił, że nie może zapomnieć tego czasu. Mimo to od 
niedawna ma przyjaciółkę, która bez problemu akceptuje obecność zdjęcia jego 
zmarłej żony w mieszkaniu. Pan W. wrócił do swego codziennego życia. 

Przypadek szósty  
Wytwornie wyglądająca pani około siedemdziesiątki została przywieziona 

na oddział ze swojego rodzimego szpitala. Cieszyła się z odwiedzin duszpasterza 
i opowiadała, że przeprowadziła się z północy Niemiec do Turyngii, gdyż to 
właśnie tutaj jej synowa pracowała jako pastor. Sama pacjentka miała zdystan-
sowany stosunek do Kościoła, ale w nowej parafii czuła się jak w domu i cieszy-
ła się, że ma taką dobrą synową. Synowa znalazła i umeblowała odrębne miesz-
kanie, żeby teściowa czuła się tam lepiej niż „na Zachodzie”. 

Pacjentka opowiadała, jaką była wcześniej elegancką sekretarką, jak męż-
czyźni uganiali się za nią, ale że przez mężczyzn przeżyła również wiele rozcza-
rowań, co do których jednak również ponosiła winę. Ale życzliwość duszpasterza 
traktowała wręcz jak wyrazy uwielbienia…  

 W międzyczasie w pokoju pacjentki zamieszkał jeden z dwojga synów. 
Duszpasterzowi powiedział, że jego żona jest pastorem, więc matka nie potrzebu-
je wizyt duszpasterza. Ale synowa rzadko przychodziła z wizytą: miała wiele 
pracy, dwójkę małych dzieci, a do duszpasterza szpitalnego odnosiła się z rezer-
wą, niemal ze skrępowaniem, chociaż wobec swojej teściowej była bardzo czuła. 

Tymczasem bezrobotny syn na dobre zadomowił się w pokoju pacjentki i 
zaczął wręcz nadzorować swoją matkę. Personel szpitalny przypuszczał, że syn 
pije. Na przyjazne próby nawiązania kontaktu ze strony duszpasterza syn zarea-
gował obelgami, tak że duszpasterz bardzo rzadko mógł odwiedzać pacjentkę w 
jej pokoju. 

Ponieważ jej stan coraz bardziej się pogarszał, również rozmowa z pacjentką 
była coraz bardziej utrudniona. Gdy w odwiedziny przyjechał drugi syn, w poko-
ju matki doszło do bójki między braćmi. Wezwano synową. Gdy ta przyjechała, 
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spotkała się z duszpasterzem i zdradziła mu, że ma duże trudności i zastanawia 
się nad rozwodem, ale nie chciała o tym dłużej rozmawiać. 

Następnego dnia pacjentka zmarła. Syn wyjechał zaskakująco szybko i nikt z 
rodziny się nie zjawił. Duszpasterz zmówił modlitwę za zmarłą i jej rodzinę, 
pobłogosławił zmarłą i odprowadził jej ciało do karawanu. 

W tej przyjacielskiej, niemalże erotycznie zabarwionej relacji z duszpaste-
rzem pacjentka znalazła uznanie dla swego dawnego statusu bądź też mogła jesz-
cze cieszyć się rolą, którą odgrywała całe swoje życie. Czasem mówiła również o 
śmierci, ale traktowała ją jako swoją naturalną drogę. „Cieszyłam się moim ży-
ciem i żyłam pełnią życia – nawet w okresach straszliwych rozczarowań”. 

Gdy w szpitalu pojawił się syn, matka przestała się z kimkolwiek komuni-
kować. Wizyty pielęgniarek i lekarzy traktowała z obojętnością i nie sprzeciwiała 
się synowi. Ona i synowa traktowały syna jak chore dziecko. Syn nie mógł odna-
leźć się w Niemczech wschodnich,  nie odniósł tutaj zawodowego sukcesu, źle 
sobie radził w środowisku parafialnym, a teraz jeszcze musiał sobie poradzić ze 
śmiercią matki. Ta sytuacja wywoływała w nim niewypowiedziany smutek. Wy-
rażał się on w napadach agresji i niekontrolowanych zachowaniach, w rozpaczli-
wym łkaniu (słyszanym przez pielęgniarki), a na końcu w panicznej ucieczce. 

Być może słuszne jest tutaj następujące stwierdzenie: „im bardziej znacząca 
była zmarła osoba jako źródło emocjonalnego wsparcia, tym większa strata. 
Matka jest zwykle pierwszym, a w decydujących latach najbardziej znaczącym 
źródłem emocjonalnego wsparcia i pozytywnego wzmocnienia. Odgrywa ona 
jako osoba odniesienia najważniejszą rolę”. 

W późniejszej rozmowie telefonicznej synowa zmarłej robiła wrażenie oso-
by racjonalnej i uprzejmej. Można by to opisać jako „rozdarcie między odmową 
a akceptacją, regresem a postępem, dezorganizacją a reorganizacją”, mówiąc 
inaczej była to „spiralna droga żałoby”. 

Przypadek siódmy  
Na stację opieki paliatywnej trafił 76-letni pacjent z Coburga. Towarzyszyła 

mu kobieta w wieku ok. 40 lat, która była jego partnerką życiową i wraz z nim 
mieszkała w domu spokojnej starości. Kobieta nie była zbyt rozmowna, raczej 
zamknięta w sobie, troszczyła się o swego przyjaciela i nie miała żadnych związ-
ków z Kościołem. Chory jako katolik ucieszył się z wizyty osoby duchownej. 
Pozwoliło mu to szybciej zadomowić się w obcym miejscu. 
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Mężczyzna opowiedział, że poznał się ze swą przyjaciółką przez ogłoszenie 
matrymonialne. Ona odeszła od swojego męża i dwójki dzieci i zamieszkała z 
nim. Byli ze sobą bardzo szczęśliwi. 

Nocami kobieta spała w łóżku chorego i nie krępowały jej wizyty pielęgnia-
rek. Była przekonana, że chory wyzdrowieje. Troszczyła się o niego i pielęgno-
wała go z czułością. On był wykształconym mężczyzną, pracował w administra-
cji, nie miał dzieci i był po rozwodzie. Ona pochodziła z Meklemburgii, gdzie 
pracowała wcześniej w rolnictwie, chociaż jej delikatność wcale na to nie wska-
zywała. 

Z czasem kobieta pojęła, że mężczyzna umiera, i zapytała duszpasterza, co 
teraz będzie. Robiła wrażenie całkowicie bezradnej. Wraz z resztą personelu 
próbowaliśmy spojrzeć na sytuację z jej perspektywy – także we wspólnych 
rozmowach. Pytaliśmy, czy zechce wrócić do Meklemburgii czy do Coburga. 

Kobieta nie rozmawiała z nikim o swej poprzedniej rodzinie. Jej partner 
uznał, że jako katolik powinien zostać pochowany w Coburgu, bo „tak się nale-
ży”. Ona sama również uznała, że powinna wrócić do Coburga, nawet jeśli oba-
wiała się wpływów byłej żony chorego. Byliśmy ich jedynymi rozmówcami. Nie 
odwiedzali ich żadni krewni. A oni uparcie milczeli. 

Gdy chory zmarł – spokojnie i bez udziału środków uśmierzających, duszpa-
sterz trafił do pokoju trochę później, proponując modlitwę i błogosławieństwo. 
Ta propozycja zdziwiła kobietę, ale przystała na nią. Przyjaciółka zmarłego była 
jak zwykle raczej „wycofana”, ale delikatnie gładziła ręce zmarłego, wkładając 
kwiaty między jego złożone dłonie. 

Gdy zakład pogrzebowy odebrał ciało, kobieta pożegnała się z nami bez 
szczególnego wzruszenia. Na pytanie duszpasterza, co ma zamiar zrobić, powie-
działa spokojnie, że wraca do Coburga, gdzie będzie spoczywać jej przyjaciel. 

W ramach opieki duszpasterskiej nie udało się zrekonstruować historii ży-
ciowej ani udzielić wsparcia. Personel oferował pomoc, ale w naszym odczuciu 
nie udało się nam prawidłowo dotrzeć do obydwu osób, tzn. nie byliśmy pomoc-
ni, nie udało się nam uporządkować doświadczeń żałoby. Dostrzegalne od po-
czątku ograniczenie jej możliwości postrzegania, by nie mówić tu o zakłóce-
niach, pozostało niezmienne, co musieliśmy zaakceptować. Również pracownicy 
społeczni nie byli w stanie nic tu zdziałać. 

Przypadek ósmy  
Jest to przykład udanego duszpasterstwa perymortalnego, zawierającego re-

konstrukcję historii życiowej. Pan Z. z Weimaru trafił na stację opieki paliatyw-
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nej z rozpoznaniem nieuleczalnego, złośliwego nowotworu. Jego bliscy nie byli 
zorientowani w powadze sytuacji i sprawiali wrażenie bezradnych. Nie wiedzieli 
też, czym jest stacja opieki paliatywnej. 

W takim stanie ducha zastał ich duszpasterz. Pan Z. był znanym przedsię-
biorcą budowlanym, który nie chciał przyjąć do wiadomości nagłego wybuchu 
choroby. Także jego żona próbowała ten fakt ignorować. Pan Z. leżał w swoim 
łóżku jak patriarcha, nie okazywał żadnych uczuć (prawdopodobnie chcąc 
oszczędzić żonę) i próbował sprawiać wrażenie osoby opanowanej. Z powodu 
środków przeciwbólowych dużo spał, co jednak było konieczne, gdyż bardzo 
cierpiał. 

Żona czasem nie była w stanie przyglądać się jego cierpieniom i uciekała z 
pokoju. I tak dochodziło do częstych rozmów z duszpasterzem, który próbował 
przekonać ją do zasadności pobytu męża na oddziale. Dzięki tym rozmowom 
kobieta trochę się uspokoiła. Duszpasterz starał się początkowo być jedynie „re-
zonatorem”, który podąża za cierpiącą kobietą i wzmacnia jej emocje oraz reak-
cje. Dzięki temu stał się wspierającym, podtrzymującym rozmówcą, który wczu-
wa się w sytuację emocjonalną i reakcje żony chorego, dając tym samym pocie-
szenie, którego ona sama nie była w stanie sobie zapewnić. 

Kobieta nie była w stanie pojąć, że jej mąż musi teraz umrzeć. Ponieważ by-
ła młodsza (miała ok. 60 lat; mąż: 78 lat), jej mąż spełniał rolę ojca, który decy-
dował o ich życiu, rolę męża, który nosił ją na rękach, oraz rolę kochanka, które-
go kobieta znalazła czy też zdobyła po wielu staraniach. 

Mężczyzna pochodził z północy, gdzie mieszkał z pierwszą żoną. Tam spo-
tkała go obecna żona. Była to miłość od pierwszego spojrzenia. Gdy obydwoje 
chcieli ją urzeczywistnić, do sprawy włączyła się partia, która potępiła moralność 
towarzysza Z. i zmusiła obydwoje do wyprowadzki. Ponieważ mężczyzna jako 
dziecko przeżył sytuację, w której jego ojciec został aresztowany przez nazistów 
z powodu jakiejś lekkomyślnej politycznej uwagi i nigdy już nie wrócił, to na 
nowo doświadczył starej traumy. Przez dwa dni nie wychodził z domu i płakał w 
samotności. Doszło jednak do wewnętrznego rozstania z partią, mimo że ze stra-
chu pozostał jej członkiem. To wydarzenie i wiele zmagań, by w nowym miejscu 
stanąć na nogi w swoim zawodzie i rozpocząć nowe życie z drugą żoną, bardzo 
zbliżyły do siebie obydwu małżonków. Nie byli oni związani z Kościołem, ale 
nie byli też do niego nastawieni wrogo, więc duszpasterz stał się odpowiednim 
partnerem, by porozmawiać o tych sprawach. W swym smutku kobieta bała się, 
że oszaleje, gdyż przeżywała paniczny strach przed przyszłością – bez wsparcia 
w ciągle jeszcze wrogim otoczeniu – oraz niewypowiedziany ból, gdyż mąż sta-
nowił treść jej całego życia. 
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Emocjonalna troska i ludzkie ciepło, psychiczne wsparcie, jakiego udzielił 
duszpasterz, miały na nią zbawienny wpływ i stały się podstawą jej psychicznego 
zdrowia i poczucia własnej wartości. Albowiem coraz silniej uświadamiana strata 
wstrząsnęła jej poczuciem wartości i tożsamością społeczną. Widać było rów-
nież, że w tej sytuacji granicznej duszpasterz jako osoba duchowna był o tyle 
ważny, że reprezentował ostateczny sens życia i pomagał kobiecie zadawać pyta-
nia o ten sens. 

Psychologia pastoralna zwraca uwagę, że w sytuacjach granicznych między 
życiem a śmiercią sama obecność i postawa osoby duchownej – bardziej jeszcze 
niż jej działanie – wypełnia „funkcję podtrzymującą” w „przestrzeni przejścia”. 

Z czasem do szpitala trafili obydwaj dorośli synowie, którzy studiowali w 
odległych miejscach. Dla nich umieranie „mocarnego” ojca i smutek matki były 
nie do pojęcia. Siedzieli po obydwu stronach łóżka gorzko płacząc. 

Gdy duszpasterz wszedł pewnego razu do pokoju, młodszy syn (27 l.) klę-
czał przy łóżku jakby modląc się, zatopiony w myślach. Synowie nie byli przy-
zwyczajeni do kontaktów z Kościołem i dlatego dziwiła ich obecność osoby du-
chownej. Ale szybko to zaakceptowali, odczuwając milczące wsparcie ze strony 
duszpasterza: czynna opieka perymortalna czasem jest prawie niemożliwa, gdyż 
przy łóżku chorego znajdują się liczni krewni, ale również milcząca obecność 
duchownego przynosi dobry efekt i pozostaje zapamiętana. 

Już w rozmowach przed pokojem chorego, pomiędzy panią Z. a duszpaste-
rzem doszło do uświadomienia faktu umierania i do rozważań o kruchości wła-
snej konstrukcji rzeczywistości oraz o interpretacji sensu własnego życia wobec 
spodziewanej straty: „kto pomoże mi w mojej samotności; zawsze czekałam na 
męża, gdy wracał z pracy; gdybym przynajmniej sama miała pracę (wcześniej 
pracowała na pół etatu w administracji miejskiej); moi synowie mieszkają tak 
daleko; kto utrzyma dom i ogród; nie znam się na sprawach urzędowych; ludzie 
przestaną mnie rozpoznawać, bo to mój mąż dbał o kontakty, chociaż nie mamy 
ich wiele, bo z powodu naszej wspólnej historii przeżyliśmy odrzucenie i świa-
domie wycofaliśmy się z życia towarzyskiego”… 

Pewnym pocieszeniem było to, że synowie byli obecni w godzinie śmierci, a 
ojciec mógł im przekazać swój testament: „starajcie się zawsze być ludźmi”. 
Przypomniały mi się tu słowa Exupery’ego: Człowiek nie powinien dążyć do 
szczęścia, ale starać się być człowiekiem. 

Potem mężczyzna szybko zmarł. Na prośbę rodziny duszpasterz odmówił 
modlitwę (za zmarłego, żonę. dzieci, oddział i szpital) oraz pobłogosławił pana 
Z. Potem zmówiono „Ojcze nasz”, co podkreśliło sytuacją pożegnania. I tak żona 
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mogła już dać zgodę, by ciało męża przewieziono do Weimaru. Nieśmiało, ale 
jednak serdecznie pani Z. poprosiła duszpasterza, by odprawił pogrzeb. Odczuła 
ogromną ulgę, gdy się zgodził. Nie chciała jakiegoś obcego mówcy na pogrzebie 
– powiedziała, że tego by nie zniosła. 

Powyżej mowa była o „podtrzymującej funkcji” duszpasterza w „przestrzeni 
przejścia”. Oznacza to, że duszpasterz jest wręcz predestynowany do tego, by w 
kontekście pogrzebu doszło do rekonstrukcji sensu życia, niezbędnej do prze-
zwyciężania żałoby. Oczywiście chodzi tutaj również o rekonstrukcję znaczenia, 
jakie osoba zmarła miała dla swojej rodziny i przyjaciół za życia i jakie zachowa 
po śmierci. 

Ponieważ poprzez strukturę relacji duszpasterskiej bądź przez jakość posta-
wy duszpasterskiej można – w sposób milczący – przekazywać teologiczne tre-
ści, dlatego liturgiczne symbole, działania i teksty spotykają się w czasie pogrze-
bu ze szczególnym oddźwiękiem.  

Wdowa zebrała wiele materiału potrzebnego do mowy pogrzebowej. Ta pra-
ca wywarła na niej podwójny efekt. Z jednej strony odkryła rzeczy, o których już 
dawno zapomniała, a które wzmocniły smutek po utracie męża; z drugiej strony 
obudziło to jednak wdzięczność za to wspólne, cenne życie. Zebrane dokumenty 
rozumiała również jako testament dla obydwu synów. Teraz można było również 
powiedzieć publicznie rzeczy, które dotąd z racji dawnych politycznych uwarun-
kowań traktowane były jak tematy tabu. Dzięki temu wdowa dość szybko znala-
zła siły do przezwyciężenia bólu w sobie, nie mogąc odwołać się do wsparcia 
przyjaciół. Mogła za to mówić o swoich przeżyciach właśnie duszpasterzowi. 

Wszystko to przyczyniło się do aktywnego „przepracowania” żałoby i do-
prowadziło do reorganizacji i ponownego odnalezienia się w odmienionym oto-
czeniu prywatnym i społecznym. Obok dni wielkiej rozpaczy i długich rozmów z 
duszpasterzem pojawiały się dni, w których wdowa porządkowała dokumenty po 
mężu i przygotowywała się do remontu domu. „Mój mąż od dawna to planował. 
Spełniam teraz jego życzenie”. 

Nie posłuchała rady duszpasterza, by teraz sama jako ochotnik włączyła się 
w duszpasterstwo szpitalne, ale spotykała się z innymi kobietami w żałobie, które 
wzmacniały jej poczucie pozycji społecznej, gdy prosiły ją o wsparcie: rozmowę, 
pomoc w ogrodzie czy przy załatwianiu spraw urzędowych. 

Teraz wdowa realizuje się w tych działaniach i powoli przezwycięża żałobę. 
Jest również coraz bardziej gotowa powrócić do pełni życia. Wyrazem tego jest 
stabilność psychiczna, silna świadomość własnego „ja” oraz działalność społecz-
na. Wdowa odkrywa w sobie wiedzę i zdolności, które pozwalają jej na samo-
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dzielne przejęcie zadań i funkcji, którymi wcześniej zajmował się wyłącznie mąż. 
Jej życie ponownie nabrało sensu. 

 

W podsumowaniu chciałbym raz jeszcze wymienić reguły duszpasterstwa 
osób w żałobie. Duszpasterze powinni: 

• w sposób nieprzerwany pozostawać w relacji z osobami w żałobie zapew-
niając im swoją obecność, życzliwość i troskę; 

• pomóc w rozpoznaniu i uznaniu znaczenia osoby zmarłej; 
  • wspierać  rekonstrukcję  historii życiowej zmarłego – i własnej historii ży-

ciowej, umożliwiając powiązanie tych dwóch historii; 
• pomóc w uświadomieniu straty (w obliczu śmierci); 
• pozwolić na uporanie się i wyrażenie związanych z tym uczuć. 

Jako duszpasterz osób umierających i przeżywających żałobę w swym dzia-
łaniu dzielę się z nimi następującymi osobistymi przekonaniami:  

Gdy kończy się życie doczesne człowieka, nie pochłania go nicość, lecz 
człowiek wkraczając w pełnię życia osiąga wypełnienie swego życia – jakkol-
wiek nie w sensie panteistycznym. Jego życie zyskuje sens i wartość nie na pod-
stawie tego, co osiągnął i uzyskał, lecz dzięki temu, że Bóg pragnął jego życia i 
dopełnił go dzięki udziałowi w jego własnym wiecznym życiu. Jesteśmy uczest-
nikami życia Bożego. 

Dawny sekretarz generalny ONZ Dag Hammarskjöld swoje wspomnienia 
kończy tak: 

„Czym jest całe ziemskie szczęście wobec obietnicy: 
tam, gdzie ja jestem, wy również będziecie”. 

 

 

Tłumaczyła z j. niemieckiego: ELIZA PIECUL-KARMIŃSKA 
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Po raz pierwszy w dziejach Kościoła zostały w roku 2005 oficjalnie opubli-
kowane i udostępnione szerszemu kręgowi odbiorców obrzędy wprowadzające 
nowo wybranego papieża w jego apostolską posługę. Urząd Papieskich Nabo-
żeństw Liturgicznych, któremu przewodniczy od chwili jego powołania w 1986 
r. Mons. Piero Marini, opublikował księgę Ordo rituum pro ministerii petrini 
initio Romae Episcopi1. Księga ta w trzech zasadniczych rozdziałach (pomijając 
reskrypt z dnia 20 kwietnia 2005 r. Praenotanda  oraz Appendices) podaje teksty 
i obrzędy następujące od uroczystego ogłoszenia elekcji nowego papieża i jego 
pierwszego błogosławieństwa Urbi et Orbi (Rozdz. I), poprzez celebracje eucha-
rystyczną inaugurującą oficjalnie początek nowego pontyfikatu oraz stację w 
Bazylice św. Pawła za Murami (Rozdz. II), aż po liturgię objęcia „Katedry” w 
Bazylice na Lateranie i stację w Bazylice Najświętszej Matki Bożej Większej 
(Rozdz. III). Powyższe Ordo zastąpiło stosowane w ostatnim wieku w czasie 
kilku kolejnych inauguracji nowych pontyfikatów, drukowane ad hoc dla każdo-
razowego zapotrzebowania Ordo ad incoronandum Summum Pontificem Roma-
num2. Poniższe opracowanie zaprezentuje obrzędy towarzyszące wprowadzeniu 
nowego papieża w jego pastoralną służbę Kościołowi zawarte w Ordo oraz pod-
kreśli nowości rytualne w porównaniu do liturgicznych zwyczajów dotąd prakty-

 
1 Officium de liturgicis celebrationibus Summi Pontificis: Ordo rituum pro ministerii petrini 

initio Romae Episcopi. E Civitate Vaticana 2005, ss. 228 [odtąd: Ordo]. Relatywnie duża objętość 
księgi wyjaśnia fakt, że jest ona dwujęzyczna. Lewe stronice zawierają tekst włoski, prawe-
łaciński. Ponadto znajdujemy tu także dość obszerny, prawie 90-stronicowy „Dodatek” (Appendi-
ces), który podaje całe Ordo Missae oraz wszystkie śpiewy gregoriańskiej Mszy św. Cum iubilo. 

2 Tekst w Archiwum Urzędu Papieskich Nabożeństw Liturgicznych.  
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kowanych. Całość obrzędów zostanie ukazana na tle początku pontyfikatu Bene-
dykta XVI3.  

I. Habemus Papam!  
W godzinach popołudniowych 19 kwietnia 2005 r., Conclave wybrało no-

wym papieżem dziekana Kolegium Kardynałów Józefa Ratzingera, który zgodnie 
z obowiązującym obrzędem4 i tradycją ogłosił, że przyjmuje imię Benedykta 
XVI. Po przebraniu się w szaty papieskie w przylegającej obok Kaplicy Sykstyń-
skiej zakrystii, papież zajmuje miejsce na katedrze w centralnym miejscu Kapli-
cy. Wicedziekan Kolegium, kard. A. Sodano przekazuje przewidzianą obrzędem 
formułę pozdrowienia (Ordo Conclavis, n. 68). Następnie najstarszy z szeregu 
kardynałów–diakonów, kard. Jorge Arturo Medina Estévez odczytuje perykopę 
ewangelijną Mt 16, 13–19 (Ty jesteś Piotrem i na tej skale zbuduję mój Ko-
ściół…). Z kolei najstarszy z szeregów kardynałów–prezbiterów, kard. William 
Wakefield Baum (poprzednio ordynariusz Bostonu w USA) odmawia modlitwę 
w intencji nowego papieża, prosząc Boga, aby stał się on, jako następca Piotra 
widzialnym fundamentem jedności w wierze i w miłości (Ordo Conclavis, n. 70). 
Conclave kończy uroczyste odśpiewanie hymnu Te Deum laudamus zaintonowa-
ne przez samego papieża. Śpiewowi hymnu, jak też uprzednio, bezpośrednio 
przed hymnem złożonego aktowi posłuszeństwa przez każdego z kardynałów, 
towarzyszy (po raz pierwszy!) muzyka organowa z instrumentu zainstalowanego 
tam na stałe pod koniec roku 20025. W czasie formowania się procesji opuszcza-
jącej Kaplicę Sykstyńską udającej się do balkonu centralnego Bazyliki Watykań-
skiej w celu ogłoszenia wyboru papieża i udzielenia przez niego pierwszego uro-
czystego błogosławieństwa Urbi et Orbi, organista wykonywał słynne Hallelujah 
z oratorium Messiah G. Fr. Händla6. 

 
3 Warto tutaj zauważyć, że nowe Ordo było pierwszym dokumentem aprobowanym przez 

B e n e d y k t a  X V I. Papieski bowiem podpis został złożony już następnego dnia po zakończo-
nym Conclave, czyli 20 kwietnia 2005 r. Wspomina o tym Mistrz Ceremonii Papieskich, abp P. 
M a r i n i: Introduzione. W: Ufficio delle Celebrazioni Liturgiche del Sommo Pontefice, Inizio del 
ministero petrino del Vescovo di Roma Benedetto XVI. Libreria Editrice Vaticana 2005 s. 4 [odtąd: 
Inizio].  

4 Chodzi tu o po raz pierwszy w dziejach Kościoła oficjalnie wydaną księgę liturgiczną i udo-
stępniona szerszemu kręgowi zainteresowanych zawierającą teksty i obrzędy związane z wyborem 
papieża – zob. Officium de liturgicis celebrationibus Summi Pontificis: Ordo rituum Conclavis. E 
Civitate Vaticana 2000 [odtąd: Ordo Conclavis]. Analizie zawartości tej księgi dedykowaliśmy 
osobne opracowanie – zob. J. S t e f a ń s k i: Stolica Apostolska Sede vacante. Wybór Benedykta 
XVI. W: I.D. S z c z u r e k, St. S z c z e p a n i e c: Introibo ad altare Dei. Kraków [aktualnie w 
druku]. 

5 Informuje o tym P. P a u l: Composizione musicale uditiva Il canto durante il Conclave. W: 
Ufficio delle Celebrazioni Liturgiche del Sommo Pontefice: Sede Apostolica vacante. Eventi e 
celebrazioni. Aprile 2005. Libreria Editrice Vaticana 2007 s.486. 

6 Tamże.  
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Gdy na tle zachmurzonego nieba, wieczorem 19 kwietnia 2005 r. o godz. 
17.50 ujrzano dym ulatujący z długiego, prowizorycznego, metalowego komina 
wychodzącego z Kaplicy Sykstyńskiej, oczekujący tłum na Placu św. Piotra w 
Rzymie, liczne ekipy telewizyjne, watykańscy (liczni) dziennikarze nie byli jesz-
cze do końca przekonani o jego jednoznacznej barwie. Dopiero powolne, dostoj-
ne dźwięki głównego dzwonu Bazyliki o godz. 18.05, do którego dołączyły zaraz 
wszystkie pomniejsze dzwony, rozwiały wszystkie wątpliwości: Habemus Pa-
pam. Wiadomość tę o godz. 18.40 ogłosił z balkony centralnego Bazyliki św. 
Piotra kard. protodiakon Jorge Arturo Medina Estévez (Chile), zgodnie z Ordo n. 
30, gdy wypowiedział tę oczekiwaną i znaną łacińską formułę obwieszczającą 
fakt wyboru oraz imię przybrane przez nowego papieża7. Formułę tę Kardynał 
poprzedził nieobrzędowym pozdrowieniem: „Najdrożsi bracia i siostry”, wypo-
wiedzianym w 5 językach: po włosku, hiszpańsku, francusku, w języku niemiec-
kim i angielskim. O godz. 18.50, poprzedzony krzyżem procesyjnym w asyście 
Mistrza Ceremonii Papieskich abp. P. Marini’ego, ukazuje się na balkonie papież 
Benedykt XVI. Bezpośrednio za Nim stoją, zgodnie z ustaleniami Ordo, n. 31 
trzej kardynałowie reprezentujący trzy stany zaszeregowania Kolegium Kardyna-
łów (kardynałowie biskupi, prezbiterzy oraz diakoni). Benedykt XVI wygłasza, 
zgodnie z tradycją swoich poprzedników krótkie pozdrowienie skierowane do 
zgromadzonego w tym czasie tłumu na Placu św. Piotra. Papież powiedział wte-
dy: Drodzy bracia i siostry! Po wielkim Papieżu Janie Pawle II, kardynałowie 
wybrali mnie, prostego i zwyczajnego pracownika winnicy Pańskiej. Pociesza 
mnie jednak fakt, że Chrystus Pan działa i pracuje także poprzez narzędzia nie-
doskonałe. Polecam się waszym modlitwom. W radości Zmartwychwstałego 
Chrystusa, pełni ufności w Jego permanentną pomoc, pójdziemy naprzód. Pomo-
że nam w tym Chrystus, a Maryja, Jego Najświętsza Matka będzie po naszej 
stronie. Dziękuję8. Uroczyste, pierwsze błogosławieństwo Urbi et Orbi udzielone 
przez Benedykta XVI zakończyło wydarzenia pierwszych godzin nowego ponty-
fikatu. Na Placu św. Piotra papieża  żegnała orkiestra karabinierów włoskich 
grając hymn papieski kompozycji Ch. Gounoda.  

Następnego dnia (we środę 20 kwietnia), zgodnie z decyzją Benedykta XVI, 
w Kaplicy Sykstyńskiej o godz. 9.00 miała miejsce (nie przewidziana przez Or-
do) koncelebrowana przez wszystkich kardynałów msza św. pod przewodnic-
twem papieża. Wybrano formularz mszalny Pro Ecclesia9. Chór wykonywał 

 
7 Formułę Annuntio vobis…habemus papam… z okazji wyboru papieża I n n o c e n t e g o  

V I I I (1484) zawiera Liber caeremoniarum, opracowany przez ceremoniarza papieskiego A g o -
s t i n o  P a t r i z i  P i c c o l o m i n i – zob. O. P a s q u a t o: Il Conclave e l’elezione del Romano 
Pontefice. Aspetto storico. W: Sede Apostolica vacante, dz. cyt., s. 364. 

8 Oryginalny tekst tego przemówienia – zob. AAS 97 (2005) s. 693. 
9 Formularz ten został umieszczony w „Dodatku”(Appendix) do Ordo rituum Conclavis, dz. 

cyt., s. 115–132. (posiadał go zatem każdy z Kardynałów–elektorów). 
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gregoriańską Mszę św. nr 9 (Cum iubilo). Msza św. w całości była transmitowa-
na przekazem telewizyjnym. Z życzliwą uwagą zauważono, że Ojciec Święty w 
czasie liturgii korzystał z feruli10 Jana Pawła II, jakoby symbolicznie chciał pod-
kreślić, że przejmuje i kontynuuje duchowe dziedzictwo swego Wielkiego Po-
przednika. Zresztą Benedykt XVI w przemówieniu po zakończonej mszy św., 
wygłoszonym do kardynałów w języku łacińskim, wielokrotnie odwoływał się 
do nauki i działalności Jana Pawła II11. Stwierdził wręcz, że czuję, jakoby jego 
mocna ręka trzymała moją, że słyszę jego słowa: Nie lękaj się. Benedykt XVI w 
swoim orędziu do kardynałów odnowił całkowite i ufne zawierzenie Chrystuso-
wi. Podkreślił konieczność kolegialnej komunii w wierze wszystkich wierzących, 
gdyż od tego w znacznym stopniu zależy skuteczność dzieła ewangelizacji we 
współczesnym świecie”. 

W piątek 22 kwietnia papież spotkał się rano (o godz. 11.00) w Sali Klemen-
tyńskiej Pałacu Apostolskiego z wszystkimi kardynałami (także nie-elektorami). 
Miało to formę indywidualnej, osobistej rozmowy z papieżem połączonej z oka-
zaniem homagium papieżowi. Następnego dnia, w sobotę 23 kwietnia szczegól-
nie wyróżnieni i uradowani poczuli się wszyscy akredytowani dziennikarze i 
pracownicy mass mediów, w liczbie 6710 osób pochodzących ze 106 państw12. 
W Auli Pawła VI papież podziękował dziennikarzom za ich posługę w tych 
szczególnych dniach, które spinają wydarzenia związane zarówno z końcem 
ziemskiej egzystencji Jana Pawła II, jak też wyborem jego następcy. Przemówie-
nie swoje wygłosił Benedykt XVI w języku włoskim i powtórzył je następnie w  
języku francuskim, angielskimi niemieckim. 

Pod koniec tego paragrafu warto przypomnieć, że w dziejach Kościoła odno-
towano na pewno 6 papieży narodowości niemieckiej: Grzegorz V (996–999), 
Klemens II (1046–1047), Damazjusz II (1048), Leon IX (1049–1054), Wiktor II 
(1055–1057) oraz Stefan XI (1057–1058). Niektórzy historycy rozpoznają Niem-
ca również w papieżu Hadrianie VI (1522–1523), jakkolwiek był on raczej Ho-
lendrem, pochodził z Utrechtu, który wtedy należał do Świętego Cesarstwa 
Rzymskiego Narodu Niemieckiego. Żaden zresztą z tych pontyfikatów nie 
wniósł niczego przełomowego do historii Kościoła, zapewne także z tej racji, że 
były to pontyfikaty przeważnie relatywnie bardzo krótkie. 

 
10 Ferula – prosta laska metalowa zwieńczona krzyżem, używana przez papieża w czasie li-

turgii, symbol władzy papieskiej. Papieże nigdy nie używali pastorału biskupiego; przypomina o 
tym P. M a r i n i: Liturgia e bellezza. Nobilis pulchritudo. Libreria Editrice Vaticana 2005 s. 127. 
Na temat feruli – zob. J. S t e f a ń s k i: Ferula. EK. Vol. 5 (1989) kol.146. 

11 Oryginał łaciński przemówienia B e n e d y k t a  X V I zob. AAS 97 (2005) s. 694–699. 
Polski przekład przejęty z KAI podaje „Przewodnik Katolicki” nr 18 z dnia 1 maja 2005 s. 22–25. 

12 Takie liczebne dane podaje M. Lessi A r i o s t o: Eventi e celebrazioni: Aprile 2005. W: 
Sede Apostolica vacante, dz. cyt., s. 423. 
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Niektórzy dziennikarze zauważyli również, że Benedykt XVI mając w dniu 
wyboru 78 lat, stał się tym samym najstarszym wybranym papieżem od 275 lat. 
Podobnym bowiem wiekiem (78 lat) cieszył się w dniu wyboru Klemens XII w 
1730 r. (Jan XXIII w dniu wyboru w 1958 r. miał 76 lat). 

Imię Benedictus, przybrane i wybrane przez kard. J. Ratzingera po swoim 
wyborze na papieża, spina z pewnością praojca monastycyzmu Kościoła zachod-
niego, budującego jedność Kościoła na fundamencie doktryny chrześcijańskiej 
św. Benedykta (480–547) oraz ostatniego z papieży o imieniu Benedykt, czyli 
Benedykta XV (1914–1922), wielkiego i nie wysłuchanego orędownika i mę-
czennika sprawy pokoju na świecie, zwłaszcza w okresie wielkiej rzezi w czasie I 
Wojny Światowej. 

 

II. Uroczysta inauguracja nowego pontyfikatu 24 kwietnia 2005 

Schemat papieskiej celebracji, zapowiedzianej tytułem paragrafu, ustala pre-
cyzyjnie Ordo nn. 34–67. Całość obrzędów zgodnie z wewnętrznym podziałem 
w samym Ordo, obejmuje cztery zasadnicze części: obrzędy wstępne, Liturgia 
Słowa, nałożenie paliusza i Pierścienia Rybaka oraz Liturgię Eucharystyczną. 

1. Obrzędy wstępne (Ordo nn. 34–43) 

W dniu wyznaczonym przez Benedykta XVI, czyli w najbliższą niedzielę po 
wyborze papieża, o godz. 10.00 poprzez uroczystą celebrację eucharystyczną 
rozpoczęła się inauguracja nowego pontyfikatu. 

Najpierw w (pustej) Bazylice św. Piotra, w pobliżu Konfesji św. Piotra ze-
brali się wszyscy koncelebransi (czyli kardynałowie) ubrani w białe szaty. Ojciec 
Święty nosił na sobie złoty ornat – ten sam, w który przybrany był Jan Paweł II 
w roku Wielkiego Jubileuszu w czasie liturgii Bożego Narodzenia. Główny Ce-
lebrans, wraz z Patriarchami obrządków wschodnich (katolickich!), schodzą po-
niżej Konfesji do grobu św. Piotra i tam przez moment modlą się w ciszy. Obec-
ność Patriarchów Kościołów Wschodnich (także nie-kardynałów) symbolizuje 
uniwersalność Kościoła katolickiego, obejmującego zarówno Wschód, jak też 
Zachód kuli ziemskiej. W tym samym czasie diakoni złożyli (zgodnie z Ordo, n. 
33) paliusz oraz Pierścień Rybaka na grobie św. Piotra. Gdy zaczyna formować 
się procesja w celu dojścia do ołtarza celebry znajdującego się przed Bazyliką 
Watykańską, chór wykonuje starożytny i tradycyjny śpiew Laudes regiae (Ordo, 
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n. 38), który ma formę litanii z aklamacjami. Tekst ten, sięgający VIII w.13, zo-
stał ubogacony o chrystologiczne i eklezjologiczne elementy teologii Soboru 
Watykańskiego II (potwierdza to Ordo, n. 6). W procesji biorą udział także dwaj 
diakoni, którzy niosą paliusz oraz Pierścień Rybaka. Zostaną one złożone na 
ołtarzu celebracyjnym. Fronton Bazyliki ozdobiony jest wielkim arrasem prezen-
tującym cudowny połów ryb wkomponowany w rozmowę Chrystusa z Piotrem. 
Do tej symboliki odwołują się przecież bezpośrednio teksty euchologiczne, a 
zwłaszcza czytania Liturgii Słowa. Ekspozycję tego arrasu zaleca zresztą Ordo, 
n. 5. Wykonanie Laudes regiae zastępuje śpiew na wejście (Introitus) oraz akt 
pokutny. 

W tym miejscu warto wspomnieć o wielowiekowym praktykowaniu symbo-
licznego rytualnego zwyczaju zwanego Sic transit, który został w nowym Ordo 
zupełnie pominięty. Zwyczaj ten polegał na tym, że procesyjny orszak z papie-
żem siedzącym na Sede gestatoria w drodze do ołtarza eucharystycznego za-
trzymywał się trzykrotnie. Wówczas za każdym przystankiem, Mistrz Ceremonii 
spalał kawałek waty spoczywającej na wydłużonej, pozłacanej tulejce i śpiewem: 
Sancte Pater, sit transit gloria mundi przypominał papieżowi o znikomości 
świeckiej godności urzędu papieskiego. Ten zwyczaj zanotowano ostatni raz w 
czasie inauguracji pontyfikatu Pawła VI (1963 r.)14. 

2. Liturgia Słowa (Ordo, nn. 44–49) 

Pierwsze czytanie (Iz 26, 1–4) zwraca uwagę na symbolikę „skały”. Zachęca 
zatem słuchających, aby „złożyli nadzieję” w Panu na zawsze, gdyż ”Pan jest 
wiekuistą Skałą”. Aklamacja psalmu responsoryjnego powtarza tę właśnie myśl: 
„Chrystus jest naszą Skałą na zawsze”. W okresie paschalnym stosuje się alterna-
tywne czytanie z Dziejów Apostolskich (4, 8–12), które wyraża tę samą myśl: 
„Chrystus jest kamieniem odrzuconym przez was budujących, Tym, który stał się 
głowicą węgła”. 

Drugie czytanie (1 P 5, 1–5)równie doskonale oddaje tenor sprawowanej li-
turgii papieskiej. Święty Piotr, jako „starszy”, prosi innych „starszych”, aby „pa-
śli stado Boże, strzegąc go… z własnej woli, jak Bóg chce… z oddaniem”. 

Tekst Ewangelii (J 21, 15–19) słowami Chrystusa Pana określa obowiązki i 
zadania św. Piotra: „Paś owce moje” oraz: „Pójdź za mną”. Tekst Ewangelii zo-
stał proklamowany dwukrotnie: przez diakona obrządku rzymskiego w języku 
 

13 Na temat historii tego tekstu zob. B. O p f e r m a n n: Laudes regiae. LThK². Vol. 6 (1961) 
kol. 825–826. Współczesny kształt Laudes regiae zawarty w Ordo n. 38 analizuje C. M i l i t e l l o: 
Ecclesiologia dell’Ordo. W: Inizio, dz. cyt., s. 296–299. 

14 Wspomina o tym S. M. M a g g i a n i: Dall’Ordo ad coronandum Summum Pontificem 
Romanum all’Ordo Rituum pro Ministerii Petrini initio Romae Episcopi. W: Inizio, dz. cyt., s. 156. 
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łacińskim oraz w języku greckim przez diakona obrządku wschodniego. To po-
dwójne odczytanie perykopy ewangelijnej symbolizuje obydwa „płuca” Kościo-
ła: Wschód i Zachód. Po ukończonej proklamacji Ewangelii obydwaj diakoni 
podchodzą do papieża i oczekują na pobłogosławienie wiernych przez papieża 
księgą Ewangeliarza, które będzie miało miejsce po nałożeniu paliusza oraz Pier-
ścienia Rybaka. 

3. Nałożenie paliusza i Pierścienia Rybaka (Ordo, nn. 50–57) 

Po podwójnej proklamacji perykopy ewangelijnej do tronu Ojca Świętego 
podchodzą trzej kardynałowie. W międzyczasie dwaj diakoni podejmują z ołtarza 
(złożone tam na początku celebry) paliusz oraz Pierścień Rybaka. Kardynał–
protodiakon (najstarszy ze stanu kardynałów zaszeregowanych do „diakonów”), 
a był nim w dniu Inauguracji kard. Jorge Arturo Medina Estévez z Chile (ten 
sam, który ogłaszał Habemus Papam), wypowiada w całości nowozredagowaną 
formułę o trynitarnej treści odwołującą się najpierw do Chrystusa – „wielkiego 
pasterza swoich owiec”, aby On był tym, który przekazuje ten paliusz, spoczywa-
jący uprzednio na grobie Piotra Apostoła. Formuła ta w dalszych zdaniach wy-
prasza łaski dla nowego pasterza Kościoła, następcy Piotra, pierwszego wśród 
biskupów i ożywionego wiarą św. Pawła apostoła. Posługę zaś nowego papieża 
niechaj inspiruje Duch prawdy, który od Ojca pochodzi, aby mógł on umacniać 
swoich braci w wierze (zob. Ordo, n. 51). Po tej modlitewnej adhortacji kardy-
nał–protodiakon podchodzi do tronu papieża i nakłada mu paliusz, czyli wstęgę z 
białej wełny, ozdobionej haftowanymi krzyżami. Tym razem nie był to jednak 
tradycyjnie znany i wspólny wszystkim arcybiskupom paliusz w kształcie na-
szyjnika o dwóch dodanych zakończeniach (jeden opada na piersi, drugi na ple-
cy), z wyszytymi sześcioma czarnymi krzyżykami. Nowość paliusza Benedykta 
XVI polega na tym, że powrócono do tradycji pierwszego tysiąclecia, do okresu 
sprzed Wielkiej Schizmy (1054), gdy Kościół był jeden, niepodzielony. Warto tu 
przypomnieć, że paliusz był w Kościele pierwotnie wyłącznie zarezerwowany 
papieżowi jako insygnium jego pasterskiej władzy. Potwierdzają to świadectwa 
znane już w VI wieku15. Paliusz Benedykta XVI ma łączną długość 4 metrów, 
szerokość 10 cm, wykonany z jednej długiej wełnianej (owczej) materii, bez 

 
15 Potwierdza to zwięzłe i dobrze udokumentowane studium M. G. V a l e n z i a n o: Il 

pallium papale. W: Inizio, dz. cyt., s. 360–379. Opracowanie to informuje, że paliusz B e n e -
d y k t a  X V I został wykonany przez benedyktynki ze starożytnego (z XI w.) opactwa św. Cecy-
lii w Rzymie. W absydzie Bazyliki św. Cecylii rozpoznajemy bowiem prawzór starożytnego paliu-
sza noszonego przez papieża P a s c h a l i s a  I (817–824), przedstawionego w mozaice jako funda-
tor świątyni. O tym, że paliusz jako plenitudo pontificalis officii był używany przez papieży już w 
VI w. poświadcza także A. R o t h: Evoluzione del Rito di insediamento del Vescovo di Roma (III–
XV sec.). W: Inizio, dz. cyt., s. 92n. Dokumentuje to także zachowany obrzęd objęcia pontyfikatu 
przez G r z e g o r z a  W i e l k i e g o (3 września 590 r.) – zob. P. J o u n e l: Des funérailles de 
Paul VI a celles de Jean-Paul I er. W : LMD 135 (1978) s. 185. 

 83



żadnych zszywań. Zamiast dotychczasowych czarnych, ma wyszyte czerwone 
krzyże. Ich liczba – pięć, symbolizuje rany Chrystusa. Kształt uformowanego 
paliusza, spiętego trzema złotymi igłami i przerzuconego przez lewe ramię, 
przywołuje Dobrego Pasterza dźwigającego na swym ramieniu zagubioną owcę 
(zob. Łk 15, 4–7) oraz pasterza gotowego oddać swe życie za swoje owce (zob. J 
10, 11). 

Po nałożeniu paliusza, najstarszy z kardynałów ze stanu „prezbiterów” (w 
dniu 24 kwietnia, był nim kard. Stephen Kim Sou-hwan) odczytuje przewidzianą 
obrzędem (Ordo, n. 53) modlitwę, w której błaga się Boga, aby zechciał wzmoc-
nić Darem Ducha Świętego posługę papieża (Benedykta), którego ustanowił 
głową swego Kościoła.  

Następnym elementem obrzędu jest wręczenie papieżowi Pierścienia Rybaka 
(Ordo, n. 54–55). Najpierw Dziekan Kolegium Kardynałów (tym razem funkcję 
tę spełniał Wicedziekan, gdyż Dziekan został wybrany papieżem), kard. A. So-
dano, odczytuje wprowadzającą formułę, w której uprasza Boga, aby przekazał 
papieżowi pierścień–pieczęć Piotra–rybaka, który nad jeziorem Tyberiadzkim 
przeżywał swoją egzystencję, i któremu sam Chrystus przekazał klucze Króle-
stwa Niebieskiego. Forma Pierścienia Rybaka wręczona Benedyktowi XVI od-
biega nieco od tradycji ostatnich wieków. Pierścień papieski stał się ponownie 
pieczęcią, jak to było za pontyfikatu Klemensa IV (1265–1268)16, zachowując 
oczywiście całą swą dotychczasową symbolikę i formę. Pierścień papieski pre-
zentuje rybaka z Galilei. Ma ponadto wytłoczone imię papieża. 

Po wręczeni Pierścienia Rybaka, papież zdejmuje mitrę i zgodnie z tradycją 
patriarchów Wschodu błogosławi zgromadzenie (w milczeniu) księgą Ewangelia-
rza. Chór rozpoczyna śpiew (w języku greckim!) Ad multos annos (Ordo, n. 56). 

Następną obrzędową czynnością jest złożenie papieżowi aktu posłuszeństwa. 
Sposób przeprowadzenia tego homagium był nowy, odbiegający od poprzednich 
inauguracji. Zgodnie z Ordo, n. 57 wyrazy posłuszeństwa składa symboliczna 
reprezentacja Kościoła, składająca się z 12 osób.  Byli to trzej kardynałowie, 
najstarsi z trzech stanów ich zaszeregowania (kardynałowie biskupi, prezbiterzy i 
diakoni), biskup, kapłan diecezjalny, zakonnik, zakonnica, diakon, para małżeń-
ska oraz dwoje młodych. Osoby te reprezentowały wszystkie kontynenty świata. 
Po raz pierwszy w liturgii Inauguracji pontyfikatu bezpośrednio uczestniczyły 
osoby świeckie. Dotychczas bowiem homagium składali wyłącznie kardynało-
wie. Przy Inauguracji pontyfikatu Jana Pawła II w 1979 r. akt ten trwał ponad 
godzinę. Benedykt XVI zmienił ten zwyczaj, gdyż kardynałowie już dwukrotnie 

 
16 Historię pierścienia papieskiego prezentuje C. F r a n c h i: L’anulus piscatoris. W: Inizo, 

dz. cyt., s. 378–393. 
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składali mu oznaki posłuszeństwa: bezpośrednio po wyborze w ostatnim dniu 
Conclave oraz trzy dni później (piątek 22 kwietnia) w Sali Klementyńskiej Pała-
cu Apostolskiego. W tym bowiem dniu mogli złożyć homagium także kardyna-
łowie nie-elektorzy, czyli ci purpuraci, którzy przekroczyli 80 rok życia.  

Homilia Benedykta XVI17 w doskonałym potrójnym kontekście (liturgicz-
nym, biblijnym, egzystencjalnym) prezentuje „piotrową” posługę papieża. Ojciec 
Święty szeroko analizuje symbolikę paliusza, znak i obraz Chrystusowego jarz-
ma, jakie Biskup Rzymu bierze na swoje ramiona. Na te ramiona bierze jak pa-
sterz każdą zagubioną owieczkę i prowadzi ją do wód życia. Paliusz zatem staje 
się symbolem posługi pasterskiej, o której w liturgii Inauguracji mówi drugie 
czytanie oraz perykopa ewangelijna. Benedykt XVI gorąco zachęca zarazem, 
abyśmy „ nauczali się nieść jedni drugich”. 

Interpretując symbolikę wręczania Pierścienia Rybaka, papież nawiązuje do 
figury Piotra–Rybaka, do obrazu łowienia ryb na jeziorze Tyberiadzkim (Łk 5, 
1–11: Nie bój się, odtąd ludzi będziesz łowił). Dzisiejszym zatem zadaniem Ko-
ścioła to wypłynąć na głębie morza dziejów i zarzucić sieci, by zdobywać ludzi 
dla Ewangelii, dla Boga, dla Chrystusa, dla prawdziwego życia. Kościół bowiem 
istnieje, aby ukazywał Boga ludziom.  

Benedykt XVI kilkakrotnie w homilii nawiązuje do dziedzictwa swego Po-
przednika Jana Pawła II. Powtórzył Jego znane orędzie: Nie bójcie się. Otwórz-
cie, na oścież drzwi Chrystusowi (…). Nie obawiajcie się Chrystusa. On niczego 
nie zabiera, a daje wszystko.  

Po homilii papieskiej, msza św. aż do końca, przebiega zgodnie ze schema-
tem mszy św. pontyfikalnej. Najpierw zgromadzenie wraz z koncelebransami 
wyznaje w języku łacińskim Credo nicejsko-konstantynopolitańskie. W Modli-
twie Powszechnej, w oparciu o teksty biblijne, wyeksponowany jest temat Chry-
stusa – odwiecznej skały i opoki dla całego Kościoła18.  

4. Liturgia Eucharystyczna (Ordo, nn. 41–67) 

W czasie procesji z darami przeznaczonymi dla celebracji eucharystycznej, 
chór wykonuje hymn na cześć św. Pawła apostoła. Przywołanie jego obecności 

 
17 Pełen tekst homilii B e n e d y k t a  X V I –  zob. „Przewodnik Katolicki” nr 18 z dnia 1 

maja 2005 s. 3–5. Oryginalna wersja w: AAS 97 (2005) s. 707–713.  
18 Redaktorzy księgi Ordo nie uniknęli małego błędu rubrycystycznego. Praenotanda n.14 

zapowiadają, że obrzęd homagium 12 przedstawicieli Kościoła będzie miał miejsce po homilii 
papieskiej (Post homiliam ritus „oboedientiae” peragitur…), natomiast w Ordo n. 57 ów akt po-
słuszeństwa poprzedza homilię papieską (!). I taka zresztą była kolejność tych czynności w dniu 24 
kwietnia 2005 r. 
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dobrze wpisuje się w apostolskie dziedzictwo św. apostołów Piotra i Pawła. Mo-
dlitwa nad darami, przejęta z formularza mszalnego „Za Kościół” („C”), prosi 
Boga, aby przez posługę Kościoła dzieło zbawienia było owocne dla całego 
świata. 

Z woli Ojca Świętego wybrano jako Modlitwę Eucharystyczną Kanon 
Rzymski. Już w tym fakcie rozpoznajemy, od dawna zresztą znane, przywiązanie 
i szacunek dla liturgii przedsoborowej, do dziedzictwa duchowego Kościoła 
pierwszych wieków, które często deklarował jako kardynał. Przy samym ołtarzu 
Ojcu Świętemu towarzyszyli 4 kardynałowie: najstarsi z trzech grup ich zaszere-
gowania oraz patriarcha obrządku maronickiego. Liczbę czterech uzasadniają 
poczwórne interwencje koncelebransów w czasie recytacji Kanonu.  

Ojciec Święty udzielił Komunię św. około 70 osobom dobranych ze wszyst-
kich kontynentów. Komunię św. rozdawało wiernym na Placu św. Piotra 300 
kapłanów. 

Modlitwa pokomunijna (Ordo, n. 62) została oparta na oracji z formularza 
„Mszy za papieża” (podobnie zresztą jak kolekta w Ordo n. 43). Wyrażona jest w 
niej prośba, aby papież, któremu została powierzona posługa piotrowa, umacniał 
wiarę i jedność Kościoła, i aby razem z ludem powierzonym jego trosce bez-
piecznie podążał na drodze zbawienia. 

Nieco rozbudowana formuła błogosławieństwa końcowego, ubogacona o bi-
blijną metaforę winnicy i szczepu winnego – obrazu Kościoła, z prośbą o Bożą 
pomoc, stanowi obrzędowe zwieńczenie liturgicznej inauguracji pontyfikatu 
Benedykta XVI. 

Warto w tym miejscu zauważyć, że nowa księga Ordo zupełnie pomija dwa 
elementy obrzędowe spotykane jeszcze w analogicznych celebracjach papieży 
XX w. Najpierw (nieistotny) szczegół dotyczący Sede gestatoria. Ostatnim z 
papieży, który go używał był Paweł VI (30 VI 1963). Natomiast druga kwestia, 
nakładanie tiary, była obrzędowo bardziej (widowiskowo) rozbudowana. Rów-
nież wraz z Pawłem VI ten długowieczny zwyczaj zakończył swoja tradycję i 
dalsze używanie. 

Tiara, pochodzenia bizantyńskiego, była na pewno używana w liturgii przez 
papieża Konstantyna I (708–715). Pierwszym papieżem koronowanym podwójną 
tiarą (phrygium) był Grzegorz VII (1227), natomiast termin thyara występuje od 
papieża Paschalisa II (1099–1118). Potrójna forma tiary (triregnum) znana była 
(aż do Pawła VI) od początku pontyfikatu Klemensa VI (1342–1352). W 1964 r. 
w czasie trwania Soboru Watykańskiego II, Paweł VI ogłosił, że rezygnuje z 
używania tiary. Została ona zakupiona przez katolików Stanów Zjednoczonych 
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(USA) i umieszczona w Muzeum Basilica of the National Shrine of the Immacu-
late Conception w Waszyngtonie D.C.19. Należność za tiarę została w całości 
przeznaczona na cele charytatywne. 

Nałożenie tiary było osobnym obrzędem zwanym Incoronatio, opatrzonym 
szeregiem modlitw, śpiewów i odpowiednich formuł. Dokonywało się ono na 
balkonie centralnym Balkonu Błogosławieństw20.  

 

III. Stacja w Bazylice św. Pawła za Murami (Ordo, n. 64–76) 

W celu podkreślenia w widzialny sposób wyjątkowej łączności Kościoła 
opartego na „opoce piotrowej” z dziedzictwem nauczania Apostoła Narodów – 
św. Pawła, papież, zgodnie z zapowiedzią określoną w Praenotanda do Ordo (n. 
17), udaje się do Bazyliki św. Pawła przy Via Ostiense w celu modlitewnego 
uczczenia grobu wspomnianego Apostoła. Miało to miejsce następnego dnia po 
uroczystej Inauguracji pontyfikatu, czyli w poniedziałek 25 kwietnia 2005 r. o 
godz. 18.30. Było to zarazem pierwsze opuszczenie Watykanu przez Benedykta 
XVI. 

O świątyni „nagrobnej” zbudowanej nad grobem św. Pawła apostoła wspo-
mina już w IV w. „Historia Kościoła” Euzebiusza z Cezarei. Od Leona Wielkie-
go (440–461) papieże łączyli kult św. Piotra i Pawła we wspólnych obchodach 
29 czerwca, i dlatego przez wieki papieże celebrowali początek swego pontyfika-
tu najpierw przy grobie św. Piotra, a następnie św. Pawła21. Tym razem Benedykt 
XVI zaproponował zamiast celebracji eucharystycznej krótkie nabożeństwo Sło-
wa Bożego.  

W 1300 letniej Bazylice (nie biorąc pod uwagę licznych przebudowań w 
ciągu wieków) i wokół oczekiwało 25.000 wiernych. W portyku Bazyliki papie-
ża powitali opat benedyktyński oraz wspólnota zakonna. Papieżowi podążające-
mu do marmurowej katedry towarzyszy 37 kardynałów, liczni biskupi, reprezen-
tanci duchowieństwa diecezjalnego i zakonnego. W tym czasie chór śpiewa 
hymn Janitor caeli przejęty z I Nieszporów ku czci św. Apostołów Piotra i Paw-
ła. Pozdrowienie Ojca Świętego jest wiernym powtórzeniem słów św. Pawła z 
Listu Rzymian (1, 7): Do wszystkich przez Boga umiłowanych, powołanych do 
świętości, którzy mieszkają w Rzymie, łaska wam i pokój od Boga, Ojca naszego i 
Pana Jezusa Chrystusa (Ordo, n. 70). Z kolei Ojciec Święty, korzystając nadal z 
 

19 Wiadomości te powtarzamy za A. R o t h: Evoluzione, dz. cyt., s. 98 n. 
20 Detaliczne szczegóły podaje S.M. M a g g i a n i: Dall’Ordo, dz. cyt., s. 154.  
21 Informuje o tym M. L e s s i  A r i o s t o: De Apostolorum liminibus ad pastoralem 

Successoris Petri Cathedram. W: Inizio, dz. cyt., s. 347. 
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tekstu Listu św. Pawła do Rzymian (1, 1–6. 8–9. 11–12. 14–15) odczytuje tę 
biblijną zapowiedź przybycia apostoła do Rzymu. 

Po krótkiej modlitwie w milczeniu, Ojciec Święty okadza grób św. Pawła. W 
tym czasie chór śpiewa antyfonę Egregie doctor Paule (1 zwrotka z hymnu na 
Matutinum na święto „Nawrócenia św. Pawła Apostoła” z Brewiarza z roku 
1961). Następnie Ojciec Święty wypowiada orację (Ordo, n. 73) przejętą z mszy 
wotywnej o św. Pawle Apostole (zob. Mszał Rzymski dla Diecezji Polskich 1985 
s. 198”), w której prosi Boga Ojca, aby wiara, którą św. Paweł głosił narodom, 
przenikała cały świat, a Kościół nieustannie się rozwijał. 

W następującej teraz bardzo krótkiej alokucji Ojciec Święty omówił misjo-
narski wymiar działalności Apostoła Narodów.  

Na zakończenie obrzędu składa się krótka monicja do Modlitwy Pańskiej 
oraz papieskie błogosławieństwo. Monicja do „Ojcze nasz” powtarza słowa św. 
Pawła z Listu do Rzymian (8, 26–27): Duch przychodzi z pomocą naszej słabo-
ści. Gdy bowiem nie umiemy się modlić tak, jak trzeba, sam Duch przyczynia się 
za nami w błaganiach, których nie można wyrazić słowami…22.  

 

IV. Celebracja Eucharystyczna i objęcie Katedry 
przez Biskupa Rzymu (Ordo, nn. 77–101) 

Bazylika laterańska pod wezwaniem Najświętszego Zbawiciela, choć bar-
dziej znana pod imieniem św. Jana na Lateranie23, od początku uważana była za 
Caput et Mater omnium Ecclesiarum Urbis et Orbis. Nie przypadkowo taki napis 
wyryty jest po obu bokach głównego wejścia do Bazyliki. Był to zarazem od 
epoki Konstantyna Wielkiego (IV w.) tytularny Kościół katedralny biskupa Rzy-
mu. Tam też w Pałacu Laterańskim aż do Niewoli Awiniońskiej mieszkali papie-
że. Liturgia w Bazylice Laterańskiej sprawowana przez nowego papieża w „jego” 
historycznej „własnej” katedrze, podkreśla nieprzerwaną, sięgającą starożytności 
Kościoła świadomość, że katedra (miejsce zasiadania) jest naturalnym znakiem 
nauczania i władzy pasterskiej biskupa, i jest zarazem widzialnym obrazem 
jedności wszystkich wierzących24. 

 
22 Bardziej detaliczny opis liturgiczny spotkania B e n e d y k t a  X V I z wiernymi w Bazyli-

ce św. Pawła za Murami zob. J. C a s t e l l a n o  C e r v e r a: L’eucologia: tradizione e novitá. W: 
Inizo, dz. cyt., 259–261. Tekst alokucji papieskiej: AAS 97 (2005) s.744–746. 

23 Dodatkowy patronalny tytuł Bazyliki pod wezwaniem św. Jana Chrzciciela i św. Jana Apo-
stoła nadał bazylice papież G r z e g o r z  W i e l k i (590–604), zob. M. L e s s i  A r i o s t o: De 
Apostolorum, dz. cyt., s. 340.  

24 W tym duchu o katedrze wyraża się Ceremoniale Episcoporum z roku 1984 art. 42.  
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Benedykt XVI w celu objęcia swej historycznej katedry przybył do Bazyliki 
Laterańskiej Najświętszego Zbawiciela w sobotę 7 maja 2005 r. W progach świą-
tyni powitał papieża Wikariusz diecezji rzymskiej kard. C. Ruini, wraz z 23 kar-
dynałami, 35 biskupami, Kapitułą Bazyliki i przedstawicielami duchowieństwa. 
Wymienieni duchowni razem z Ojcem Świętym będą koncelebrowali mszę św. 
Cała msza św. zachowuje klasyczną strukturę mszy pontyfikalnej, z jednym ob-
rzędowym wyjątkiem, dotyczącym objęcia katedry (Incathedratio) połączonym z 
homagium. Po odśpiewaniu Kyrie eleison kard. Wikariusz Rzymu podchodzi do 
Ojca Świętego i wypowiada przewidzianą obrzędem (Ordo, n. 82) monicję, w 
której wyrażając radość z faktu objęcia katedry piotrowej – fundamentu całego 
Kościoła, przypomina zarazem, że papież staje tu jako pasterz całego Kościoła, 
aby prowadzić trzodę Bożą, aby rozwijać winnicę Pańską, aby podtrzymywać 
każdego z nas w wierze, gdyż papież jest prawdziwym Sługą sług Bożych (… tu 
es Serwus servorum Dei)25. Po wysłuchaniu tej monicji Ojciec Św. w mitrze i z 
ferulą w dłoni (Ordo, n. 83) zasiada po raz pierwszy na katedrze laterańskiej 
Najświętszego Zbawiciela oraz świętych Jana Chrzciciela i Jana Ewangelisty. Do 
papieża podchodzi teraz dwunastuosobowa delegacja Kościoła Rzymu: kard. 
Wikariusz dla diecezji rzymskiej, biskup pomocniczy, proboszcz i wicepro-
boszcz, diakon seminaryjny oraz diakon stały (świecki), zakonnica, zakonnik, 
para małżeńska oraz dwoje młodych bierzmowanych. 

W homilii, w oparciu o czytania (Dz 1, 1–8; 2 P 1, 1–8; 3, 14–15. 17–18; J 
14, 16–17. 26–27; 16, 12–15) Ojciec Święty przybliżył teologię Ducha Świętego, 
przyobiecanego uczniom przez Chrystusa. Wśród tych uczniów znajdują się tak-
że współcześni następcy Apostołów. To na nich spoczywa publiczna odpowie-
dzialność dawania permanentnego świadectwa o Chrystusie26. 

Dwanaście artykułów Wyznania Wiary wypowiedział jedynie Ojciec Świę-
ty, a wspólnota na zakończenie każdego z tych sformułowań dopowiadał słowo 
Credo. 

Na zakończenie niniejszego opisu liturgii papieskiej na Lateranie warto za-
uważyć, że pominięto zupełnie wielowiekowy zwyczaj symbolicznego wręczania 
papieżowi kluczy Bazyliki Laterańskiej. Miało to miejsce jeszcze podczas obej-
mowania „katedry” laterańskiej przez papieża Jana Pawła II27. Redaktorom no-
wego Ordo chodziło zapewne o wyeksponowanie obrazu i faktu, że papież 

 
25 Monicja ta czerpie z formuł obecnych w pismach Ojców Kościoła: św. C y p r i a n a, św. 

A u g u s t y n a  oraz  św. G r z e g o r z a  W i e l k i e g o. Informując o tym Praenotanda do Ordo, 
n. 22. 

26 Tekst homilii w: AAS 97 (2007) s. 748–752. 
27 Przypomina ten fakt S.M. M a g g i a n i: Dall’Ordo, dz. cyt., s. 158.  

 89



„obejmuje” nie tylko katedrę biskupa miasta Rzymu, lecz katedrę Kościoła po-
wszechnego.  

 

V. Stacja w Bazylice Matki Bożej Większej (Ordo, nn. 102–108) 

Bezpośrednio po liturgii na Lateranie, w drodze powrotnej do Watykanu, 
Ojciec Święty nawiedza czwartą, patriarchalną Bazylikę usytuowaną na wzgórzu 
Esquilino, zgodnie z ustaleniami zaproponowanymi w Ordo-Praenotanda, n. 27. 
Chodzi tu o Bazylikę Matki Bożej Większej, a właściwie o ikonę Santa Maria 
Salus Populi Romani, od wieku wieków czczoną jako Patronkę Rzymu, zwłasz-
cza od uroczystej intronizacji tego obrazu dokonanej przez papieża Pawła V 
(1605–1621). Polecił on wtedy wybudować w Bazylice specjalną kaplicę dla tej 
Ikony28 (stąd nazwa kaplicy: Paulińska, albo kaplica Borghese od nazwiska ro-
dowego Pawła V). Sława Ikony Salus Populi Romani oraz starożytność budowli 
sięgającej IV w. sprawiła, że papieże w szczególny sposób wyróżniali tę Bazyli-
kę (procesje z Ikoną, msza św. na Boże Narodzenie, itd.). Od Benedykta XIV 
(1740–1758) rozpoczął się najpierw nieformalny, a od Piusa VII (1800–1823) 
obrzędowy zwyczaj nawiedzenia tej Bazyliki na początku każdego pontyfikatu29. 

Benedykt XVI przy wejściu do Bazyliki został powitany przez kardynała 
pierwszego ze stanu prezbiterów – kard. Fr. Bernarda Law (poprzednio ordyna-
riusza Bostonu w USA) oraz miejscową kapitułę. Papieżowi podążającemu przez 
główną nawę do kaplicy Borghese towarzyszy śpiew trzynastowiecznego hymnu 
Ave maris stella. W kaplicy papież modli się najpierw prywatnie, w ciszy. Składa 
przed Ikoną kwiaty. Następnie otwiera krótką stację modlitewną Pozdrowieniem 
Anielskim: Ave, Gratia Plena, Dominus tecum. Chór rozpoczyna śpiew hymnu 
Magnificat. Po jego odśpiewaniu Ojciec Święty kieruje do Madonny modlitwę 
czci, uwielbienia oraz prośby o macierzyńską pomoc i obronę zarówno dla Mia-
sta, jak też wszystkich wierzących. Tekst tej modlitwy został w znacznym stop-
niu przejęty z pism Patriarchy Germana z Konstantynopola (+733), o czym in-
formuje Ordo-Praenotanda, n. 29. Tekst ten w pośredni sposób, w duchu eku-
menizmu, odwołuje się do źródeł wspólnego, niepodzielonego Kościoła pierw-
szego tysiąclecia.  

Wprowadzeniem do końcowego, papieskiego błogosławieństwa (ma ono 
miejsce w centralnym miejscu absydy Bazyliki) jest wspólna recytacja najstarszej 
modlitwy maryjnej (sięgającej III wieku!): Sub Tuum praesidium confugimus. 

 
28 Zob. M. L e s s i  A r i o s t o: De Apostolorum, dz. cyt., s. 349. 
29 Tamże, s. 358. 
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*** 
Opublikowanie i udostępnienia (po raz pierwszy!) ogółowi zainteresowa-

nych ksiąg na temat liturgii papieskiej dotyczącej jego pogrzebu, wyboru (Conc-
lave) oraz obrzędowego początku pontyfikatu, to z pewnością bardzo udana i 
twórcza inicjatywa redakcyjna, której autorem jest długoletni Mistrz Ceremonii 
Papieskich, profesor Papieskiego Instytutu Liturgicznego, abp Piero Marini. Tek-
sty tych trzech ksiąg zostały przez nas w trzech różnych opracowaniach30 prze-
analizowane zaledwie w aspekcie obrzędowym. Wartościowym dopełnieniem 
tych prac byłoby wydobycie z tekstów obecnych w tychże księgach przesłania 
biblijnego, eklezjologicznego, orientalnego, chrystologicznego, pneumatologicz-
nego, ekumenicznego, maryjnego, patrystycznego, a zwłaszcza nauczania Vati-
canum II. 

Liturgia zaprezentowana w analizowanym tutaj Ordo zespala w harmonijny 
sposób symbolikę i funkcję czterech Bazylik, które w początkach nowego ponty-
fikatu pozwalają świętować i widzieć w formie jakoby unicum festum podstawo-
we zadania misji pasterskiej papieża. Obchody te, poprzez swój własny język 
słów i znaków, doskonale współbrzmią z religijną wrażliwością i mentalnością 
współczesnego człowieka. Abp P. Marini streszcza to w ten sposób: teksty i ob-
rzędy w swojej kompozycji teologicznej i rytualnej prezentują przejście od rytu 
piotrowej posługi biskupa Rzymu, od podkreślania „rzeczy”, przedmiotów (tiara, 
klucze, korona) do uwypuklenia roli „osoby”, od sacrum do sanctum, od władzy 
papieskiej do służby piotrowej. Omówiona księga łączy zarazem w harmonijny 
sposób tradycję z dniem dzisiejszym31.   

 
30 Zob. przyp. 4, a także – J. S t e f a ń s k i: Liturgia pogrzebu papieża. W rocznicę śmierci 

Jana Pawła II (1978–2005). W: M. O l c z y k, P. P o d e s z w a (red): Evangelizare pauperibus. 
Gniezno 2005 [w druku]. 

31 Zob. P. M a r i n i: Introduzione, dz. cyt., s. 7. Dla pełnego obrazu zawartości analizowanej 
tutaj księgi Ordo, warto prześledzić jej fazy redakcyjnego powstawania opisane przez jednego z jej 
współredaktorów – zob. C. V a l e n z i a n o: Per la “Editio typica” dell`Ordo pro ministerii 
petrini initio Romani Episcopi. W: EL 121 (2007) s. 66–76.  
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KRZYSZTOF STAWSKI 

Sobór Trydencki a sprawa języka w liturgii 
 

 

 

W chrześcijaństwie zachodnim od czasów Karolingów upowszechnia się li-
turgia rzymska, niosąca ze sobą język łaciński jako język kultu. Narastanie z 
czasem różnych niewłaściwych form duszpasterskich oraz inne nadużycia do-
prowadziły do reformacji, która dotknęła także języka oficjalnych modlitw i kul-
tu. Odpowiedzią na błędy reformacji był Sobór Trydencki, którego klarowne 
postanowienia stały się podwaliną funkcjonowania Kościoła aż do czasów Sobo-
ru Watykańskiego II. Sobór Trydencki nie zablokował jednak całkowicie – 
wbrew dość powszechnie panującej opinii – możliwości używania innych aniżeli 
łaciński języków w liturgii rzymskiej1.  

 

I. Nauka reformatorów w kwestii języka 
W XVI wieku, pomimo rozwoju humanizmu, który dążył do odrodzenia 

znajomości literatury i języków klasycznych, daje się zaobserwować coraz więk-
sze poczucie odrębności narodowej2. Niemałe zasługi w tym względzie położyła 
reformacja. Marcin Luter od początku głoszenia swoich religijnych nowinek 
posługiwał się językiem niemieckim3. Głosił zasadę, że nabożeństwa można od-

 
1 G. L a n d o t t i: Le traduzioni del Messale in lingua italiana. Roma 1975 s. 81. 
2 Jest faktem, że języki narodowe osiągają w tym czasie swoją dojrzałość i coraz bardziej za-

stępują łacinę. M. M o r g a n t i: Dal latino alle lingue moderne. W:  R. F a l s i n i, M. 
M o r g a n t i, A. P i a c e n t i n i: Perchè la riforma liturgica? Milano 1967 s. 92. 

3 Nie znaczy to, że L u t e r zupełnie odrzucił język łaciński. Wiele z jego dzieł powstało i 
zostało wydanych po łacinie, np.: De abroganda missa privata z 1521 r., Conclusiones de fide z 
1520 r., De captivitate babylonica ecclesiae praeludium z 1520 r. i inne  zawarte w zbiorze: M. 
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prawiać we wszystkich językach, bo Duch Święty nie uprzywilejował jednego 
tylko języka, ale udzielił Apostołom daru różnych języków4. Luter pisał w For-
mula missae: Cantica velim etiam  nobis  esse vernacula quam  plurima, quae 
populus sub missa cantaret, vel  iuxta  gradualia, item iuxta Sanctus et Agnus 
Dei. Quis enim dubitat, eas olim fuisse voces totius populi, quae  nunc solus cho-
rus cantat5. Najwcześniejsze przepisy dotyczące liturgii protestanckiej podane 
przez Lutra – jak to pokazuje Włodzimierz Nast6 – wcale nie były tylko niemiec-
kie – większość modlitw przewodniczącego było łacińskich. Pierwsze natomiast 
żądanie  języka narodowego w liturgii zostało sformułowane przez Lutra już w 
1523 r. w związku z udzielaniem sakramentu chrztu7. 

Kwestia języków dla reformatorów nie była sprawą pierwszoplanową, ale 
wypływała jako następstwo tego, co uznawali za istotę kultu chrześcijańskiego, 
ponieważ na tym polu zarysowała się znaczna różnica w stosunku do nauki teo-
logii katolickiej8. Według Lutra to Duch Boży poucza wierzącego, natomiast 
sprawowanie kultu ma przyczyniać się do rozszerzania wiary i formacji chrześci-
jańskiej – w takim ujęciu nabożeństwo miało jeden tylko cel misyjno-
formacyjny9. Podczas nabożeństwa nie chodzi o ludzką reakcję (działanie) w 
stosunku do Boga, lecz chodzi o to, że to Bóg chce mieć do czynienia z człowie-
kiem, to On przychodzi do człowieka ze swoim Objawieniem. Nie oznacza to też 
zaniechania kultu (Entkultung des Gottesdienstes), ale jest środkiem i sposobem 

 
L u t h e r: Alle Werke. Weinmar 1883–1939 czy zbiór: Opera Latina varii argumenti. Frank-
furt/Erlangen 1 (1865) – 7 (1873), a także inne.  

4 M. L u t h e r: Die deutsche Messe 1526. W: Ausgewählte Werke. T. 3. München 1936 s. 
243. 

5 Cytuję za: P. R a d ó (red.): Enchiridion Liturgicum, complectens theologiae sacramentalis 
et dogma et leges. T. 1. Romae–Friburgi Brisg.–Barcinone 1966 s. 52. 

6 W. N a s t: Liturgiczne rozprawy ks. dra Marcina Lutra. W: Wł. Nowak (red.): Życie litur-
giczne ewangelików Prus Wschodnich w świetle ustaw i agent kościelnych 1525–1945. Olsztyn 
2000 s. 17. 

7 H. S c h m i d t: Liturgie et langue vulgaire. Le problème de la langue liturgique chez les 
premiers Réformateurs et au Concile de Trente. Roma 1950 s. 30. 

8 Anna Maria B u r l i n i  C a l a p a j pisze: L`uso della lingua nazionale nella Riforma era 
infatti correlato all`idea che l`”efficacia” del sacramento fosse in relazione diretta con la 
comprensione spirituale e intelletuale  di coloro che al sacramento partecipavano. Il latino veniva 
abolito perché la comprensione delle parole del rito era condizionante per l`efficacia della sua 
ricezione; oltre a questo, l`uso delle lingue nazionali nelle Chiese della Riforma era un modo per 
sottolineare il distacco e l`autonomia da Roma. [A.M. B u r l i n i  C a l a p a j: Il problema delle 
traduzioni liturgiche dopo il Concilio di Trento. RiL 92 (2005) s. 247]. 

9 Bei Luther selbst wirken mehrere  nicht immer űbereinstimmene Gedanken vom Wesen des 
Gottesdienstes: bald will er ihn, im Blick auf die  zunächst beibehaltene Prunkform des Mittelalter-
lichen Gottesdienstes, missionarisch-erziehlich werten, bald sieht er in ihm ein Miteinander von 
Gott und Gemeinde. (J. P e l c z a r: Die Religion in Geschichte und Gegenwart. Handwörterbuch 
für Theologie und Religionswissenschaft. Tübingen 1927. T. 2 s. 1345). 
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objawiania się Boga10. Dlatego reformatorzy przyznali centralne miejsce w litur-
gii przepowiadaniu – jako tajemniczemu działaniu objawiającego się Boga. Stąd 
duży nacisk położono na głoszenie kazań, czytanie i egzegezę Pisma Świętego 
oraz śpiew psalmów. Słusznie zauważa Enrico Cattaneo: Essendo, per i 
Protestanti, l`altare una cattedra e non l`ara del sacrificio, era logico per essi 
che tutto vi fosse svolto nella lingua del popolo11. Wszystko to ma służyć rozwo-
jowi i umocnieniu wiary, bo ona sama zbawia. Zatem cała liturgia u reformato-
rów służy wierze usprawiedliwiającej. Dlatego dążyli oni do oddzielenia wszyst-
kiego, co z biegiem wieków zostało „dodane” do mszy św., uważając, że w niej 
jedynie autentyczne jest Słowo Boże i słowa ustanowienia Eucharystii. Ta część 
mszy, w której wypowiadane są modlitwy, jest tylko subiektywnym działaniem, 
a wszystko to, co dzieje się na zewnątrz, to tylko prawa ceremonii (Zeremonial-
gesetz).  W tym sensie pisał Luter:  

Dicite, ubi scriptum sit, Missas esse sacrificia. Ubi docuit Christus Panem et vinum con-
secratum offere Deo? Auditisne? Cristus semel se ipsum obtulit, non potuit denuo ab 
ullis offerri, sed memoriam sui sacrificii voliuit fieri. Et vobis unde  haec audatia, ut 
sacrificium ex ea memoria facereis? Nonne sic ex proprio cerebro citra et ultra 
praescriptum divinum vos insanitis? Si autem ex memoria oblationis eius sacrificium 
facitis et eum denuo offertis, cur non ex memoria nativitatis euis aliam nativitatem 
quoque ei affingitis et denuo nasci faciatis? Ita, dum resurrectionis memoriam facitis, 
novam, quaeso, resurrectionem ei parate et resuscitate eum denuo! Ita, dum caecos 
illuminantis memores estis, facite, ut caecos denuo illuminet, et omnis opere eius 
renovate, dum eorum memoriam facitis! Metuo autem, imo video, proh dolor, vestrum 
sacrificare vere esse denuo Christum offere, sicut praedixit Heb. VI., Rursum 
crucifigentes sibimet filium dei et ostentui habentes! Vere vestrum resacrificare est im-
piissimum recrucifigere12.  

Kiedy Luter w dziele De captivitate babylonica ecclesiae praeludium (1521) 
sprzeciwia się dotychczasowej formie mszy św. to wyraża pogląd, że przyczyną 
owej niewoli (captivitas) jest zaniedbanie nauczania wiary oraz że ze mszy uczy-
niono guttes Werk, któremu przypisano taką samą moc jak wszystkim działaniom 
na mocy prawa, czyli działanie ex opere operato13. Msza św. stała się przez to 
środkiem, za pomocą którego można u Boga osiągnąć to co się chce. I w ten spo-
sób został zatracony charakter mszy św. jako daru Boga, a zamiast tego msza św. 

 
10 V. V a j t a: Die Theologie des Gottesdienstes bei Luther. Gőttingen 1954 s. 26 [podaję za:  

L.L e n t n e r: Volkssprache und Sakralsprache Wien 1964 s. 282].  
11 E. C a t t a n e o:  Lingua latina in liturgia. ,,Ambrosius” 25 (1949) s. 80. 
12 M. L u t h e r: De abroganda missa private 1521. W: M. L u t h e r: Alle Werke. T. 8. Wei-

mar 1902 s. 421 [cytuję za: L. L e n t n e r: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 284]. 
13 P. B o r e l l a: La lingua volgare nella liturgia. ,,Ambrosius” 44 (1968) s. 242. 
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stała się źródłem utrzymania kościołów i klasztorów, które pobierały opłaty za 
msze14.  

Uzasadnieniem tezy o „niewoli mszy św.” był dla Lutra fakt, że duchowni 
zatrzymali dla siebie słowa ustanowienia (konsekracji), wypowiadając je w ten 
sposób, że lud nie mógł ich słyszeć, co więcej: dla samych duchownych niewiele 
niosły korzyści. Luter zarzucił katolickim duchownym niezrozumienie prawdy, 
że słowa ustanowienia były obietnicą lub testamentem i muszą być przyjmowane 
z wiarą. Zamiast w nie wierzyć, Kościół przybrał przed nimi postawę obawy. I w 
ten sposób użycie języka ludu we mszy św. otrzymało u Lutra nowe znaczenie. 
Chodzi tu nie tylko o tłumaczenie i to, że teksty mszalne będą łatwiejsze do zro-
zumienia, lecz o to, żeby słowo było własnością ludu, by lud je posiadał przez 
rozumienie, ponieważ, dzięki poznanemu słowu pamiątka (memoria) staje się 
rzeczywistością, a lud otrzymuje wiarę, która działa. Testament Chrystusa jest 
nie tylko przepisem ceremoniału, lecz jest samą Ewangelią, która w czasie mszy 
pogłębia wiarę i strzeże jej prawowierności. Stąd też pochodzi żądanie Lutra, aby 
słowa ustanowienia wypowiadać w języku narodowym i to w taki sposób, żeby 
były słyszane i dostępne dla wszystkich. Na jednej płaszczyźnie stawia on słowa 
ustanowienia i kazania15. Twierdzi też, że nie może istnieć msza bez przepowia-
dania, podobnie jak sacramentum nie może istnieć bez testamentum. Zaniechanie 
słowa w liturgii jest bałwochwalstwem, gdyż Chrystus jest Słowem, a gdzie sło-
wo nie może być głośno wypowiedziane – tam Chrystus jest zniewolony. Kiedy 
we mszy św. ludowi odbiera się słowo, ona sama staje się bałwochwalstwem, a 
Chrystusa ogranicza się w tym, by skutecznie docierał do swego ludu16. 

To, co wprowadził Luter do liturgii protestanckiej, świadczy o tym, że ze-
rwał on z tymi formami liturgicznymi, które według jego uznania nie dały się 
pogodzić z Pismem Świętym, a zawierały w sobie jakiekolwiek powiązanie z 
ofiarą lub zasługą17. Nowy porządek mszy niemieckiej (mimo niechęci Lutra do 
Kościoła katolickiego) w zewnętrznym wyglądzie mógł przypominać mszę św. 
rzymską, którą „oczyścił” z tych części, które nie odpowiadały przyjętej doktry-
nie, tj. usunął ofiarowanie i kanon. Pozostawił jednak to wszystko, co zawierało 
chwałę Bożą: Kyrie, Gloria, Credo, Sanctus i Agnus, pozwalając pierwotnie, by 
wykonywano je w języku łacińskim18. Pierwsze msze niemieckie zaczął odpra-
 

14 M. L u t h e r: De captiitate Babilonica ecclesiae praeludium 1521. W: M. L u t h e r: Alle 
Werke. T. 6. Weimar 1892 s. 521 [podaję za: L. L e n t n e r: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 285]. 

15 V. V a j t a: Die Theologie des Gottesdienstes, dz. cyt., s. 90. [podaję za: L. L e n t n e r: 
Volkssprache und..., dz. cyt., s. 286]. 

16 L. L e n t n e r: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 286. 
17 M. L u t h e r: Die deutsche Messe 1526,.W: Ausgewählte Werke. T. 3. München 1936 s. 

148. 
18 L. L e n t n e r: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 288.  W czasie nieobecności L u t r a  w Wit-

tenberdze chciano wywrzeć na niego nacisk, by szybko wprowadził nowości. Georg S p a l a t i n 

 96



wiać w roku 1521 proboszcz Johannes Kirchhain w Neustadt19. Pięć lat później 
Luter wydał dzieło Die deutsche Messe, w którym przyjął jako język kultu prote-
stanckiego język narodowy. Fakt ten uważany jest za jedną z przyczyn ułatwiają-
cych rozszerzanie się protestantyzmu20. 

 

II. Sprawa języków narodowych i łaciny 
w obradach Soboru Trydenckiego 

Istnieje dość powszechna opinia, że Sobór Trydencki unicestwił jakiekol-
wiek dążenia do odnowy liturgicznej, w tym także dopuszczenie do użycia języ-
ków narodowych w kulcie publicznym. Źródłem takiej opinii może być fakt nie-
znajomości bądź złej interpretacji postanowień soborowych. Aby zaprzeczyć tej 
opinii, spójrzmy na sprawę z szerszej perspektywy. 

1. Przekłady i czytanie Pisma Świętego 

Sprawa języka liturgicznego na Soborze Trydenckim pojawiła się dwa razy: 
w latach 1551–1552 i  w roku 156221. Odpowiednie kanony były zatwierdzone 
na XXII sesji 17.08.1562 r. Zagadnienie języka narodowego pojawiło się już na 
IV sesji w 1546 r., ale dotyczyło przekładu Biblii22. Przykładem swoistego 
liberalizmu w dziedzinie tłumaczenia Pisma Świętego na język ojczysty dla 
użytku indywidualnego wiernych jest kardynał Christoforo Madruzzi, biskup 
Trydentu23. Pogorszenie sytuacji przyniosły lata następne. W 1559 roku Paweł 
IV polecił opracować indeks ksiąg zakazanych, który zabraniał drukowania, 
czytania a nawet przechowywania Biblii przetłumaczonych na języki narodowe 
bez pozwolenia Stolicy Apostolskiej24. Pięć lat później Pius IV dał biskupom 
władzę, by oni mogli zezwalać na czytanie Biblii, ale indeksy Sykstusa V (1590)  
uzmysłowił mu jednak podstawy prawne i zwrócił uwagę, jak dalekosiężne skutki będzie miało 
zniesienie mszy, skoro kościoły i klasztory utrzymują się z niej, a jeżeli one upadną, to tak samo  z 
nimi upadną dochody i profity, które z nich wpływają. Dlatego L u t e r po powrocie do Wittenber-
gi zniósł cały rząd wprowadzonych unowocześnień przez dwór saksoński w tym m.in. język nie-
miecki w liturgii. Zob.: I. H ö ß: Georg Spalatin 1484–1545. Ein Leben in der Zeit  des Humanis-
mus und der Reformation. Weimar 1956 s. 212–228. 

19 Ph. H o f m e i s t e r: Die Kultsprache der Kirche. ThJ 1964 s. 391. 
20 Tamże, s. 391. 
21 Dokumenty Soborów Powszechnych [odtąd: DSPow]. T. 4. Kraków 2005 s. 531, 627, 645 i 

647; J. F r o g e r:Le Concile de Trente a-t-il prescript de dinner des explications en langue vul-
gaire pendant les  ceremonie liturgiques?. EL 73 (1959) s. 95 nn.. 

22 L. L e n t n e r: Volkssprache und..., dz, cyt., s. 235. Po dość burzliwej debacie Sobór nie 
podjął decyzji merytorycznych, zostawiając kontrolę tłumaczeń władzy lokalnej.  

23 H. S c h m i d t: Liturgie et langue vulgaire..., dz. cyt., s. 81–95; L. L e n t n e r: Volksspra-
che und..., dz. cyt., s. 248–253. 

24 A. V a c c a r i: Bibbia. W: Enciclopedia Italiana Treccani, t. 4 (1930) s. 901;  DS 1851–
1861. 
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mogli zezwalać na czytanie Biblii, ale indeksy Sykstusa V (1590) i Klemensa 
VIII (1596) tę władzę przyznały wyłącznie Rzymowi a sytuacja ta nie zmieniła 
się w obszarze nas interesującym do 1758 r.25. 

2. Instrumenti laboris Soboru i jego orzeczenia 

Kwestia języka liturgicznego była dyskutowana razem z innymi licznymi 
zagadnieniami dotyczącymi mszy św. a także sakramentów. Zanim jednak doszło 
do głosowań i ostatecznych postanowień zostały przygotowane Tezy o ofierze 
mszy św., które otrzymali teolodzy soborowi 3.12.1551, aby je przebadali i za-
opiniowali. Teza mówiąca o języku w liturgii, zawierała błędną naukę reformato-
rów, za punkt wyjścia przyjmując postulaty Kalwina26 domagającego się odpra-
wiania mszy wyłącznie w ojczystym języku. Opatrzona ona była numerem dzie-
wiątym i brzmiała: 

Ecclesiae Romanae ritum, quo secreto et submissa voce verba consecrationis 
proferuntur, damnandum esse; missamque nonnisi in lingua vulgari, quam omnes 
intelligant, celebrari debere, imposturamque esse certas missas certis sanctis attribuere. 
Asseritur a Calvino in libro de coena Domini27. 

Dnia 2 stycznia 1552 r. w czasie kongregacji generalnej wręczono Ojcom te-
zy oraz przygotowany przez teologów projekt tekstu doktrynalnego:  

Lingua enim latina, quae in titulo crucis Domini tanquam quoddam divmum 
instrumentum est consecrata, mysteriis missae in occidentali ecclesia celebrandis, 
maxime convenit, quae cum tot gentes magna diversitate sermonis distinctas et 
frequentissime inter se communicantes brevi terrae spatio complectatur, uno hoc 
profecto sermone, qui omnibus communis est, in peragendo hoc communionis sacrificio 
uti debuit: praesertim cum hac ratione plurimis incomodis obviam eatur, quae ex tanta 
evulgatione et tam varia translationum in mysteriis fidei diversitate nasci possunt. Quod 
si quae intersint, omnibus esse nota (ut veteris et novi testamenti lectiones quae in missa 
recitantur) et per concionatores debent saltem diebus festis populo declarari, 
quemadmodum in illis omnibus ecclesiis fit, quarum pastores officiis suis non desunt28. 

Następnie w dniu 4 stycznia 1552 r. Ojcowie otrzymali odpis uwag teologów 
dotyczących tez o mszy św., w których uznano, że wszystkie tezy o mszy należy 

 
25 G. L a n d o t t i: Le trauzioni del Messale..., dz. cyt., s. 82. 
26 J. K a l w i n: Institutio religionis christianae, IV 17 [podaję za: DSPow, t. 4 s. 531, przyp. 

13]. 
27 DSPow. T. 4 s. 530. 
28 L e  P l a t: Monumentorum ad historiam Concilii Tridentini spectantium amplissima 

collectio. T. 4. Lovanii 1784 s. 394 [podaję za: G. L a n d o t t i:Le trauzioni del Messale..., dz. cyt., 
s. 83]. 
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potępić bez żadnych szczegółowych uwag29. Odnośnie do interesującej nas tezy 
dziewiątej stwierdzono: 

Quidam non putat expedire damnare hunc articulum generaliter, sed tantum quoad ecc-
lesiam Romanam et latinam, cum Graeci, Aethiopes et quaedam aliae nationes contra-
rium observent, vel quod non damnetur sub censura aliorum articulorum. Et quidam 
vellet statui a sancta synodo, quod in missis publicis semper aliqui interpraetarentur 
epistolam et evangelium in lingua vulgari30. 

Nad tymi tekstami kongregacje generalne obradowały w dniach 7–13 stycz-
nia. Następstwem tych obrad było ostateczne zredagowanie kanonów i doktryny 
m.in. o mszy, które po raz pierwszy zostały przedstawione na Soborze 18 stycz-
nia a następnie, po poprawieniu, 20 stycznia. Nie doszło jednak do głosowania 
nad tym projektem. Prace Soboru nad tym zagadnieniem zostały przerwane aż do 
1562 roku, kiedy to znów pojawiło się pytanie o język w sformułowanych 
19.07.1562 roku Trzynastu pytaniach do teologów mniejszych o ofierze mszy św. 
Wśród nich pytanie dziewiąte dotyczy języka celebracji: An missa nonnisi in 
linqua vulgari, quam omnes intelligant, celebrari debeat31. 21 lipca rozpoczęto 
analizę owych trzynastu pytań zakończoną 4 sierpnia. Dwa dni później zapropo-
nowano dokument o mszy św. (cztery rozdziały i dwanaście kanonów), nad któ-
rym dyskutowano do 27 sierpnia. Ostatecznie, omawiając również i inne zagad-
nienia32, dnia 17.09.1562 r. przyjęto przedłożenie doktrynalne i kanony o Naj-
świętszej Ofierze w następującym brzmieniu:  

Caput octavum:  
Etsi missa magnam contineat populi fidelis eruditionem, non tamen expedire visum est 
patribus, ut vulgari passim lingua celebraretur. Quamobrem, retento ubique cuiusque 
ecclesiae antiquo et a sancta Romana ecclesia, omnium ecclesiarum matre et magistra, 
probato ritu, ne oves Christi esuriant, neve parvuli petant panem et non sit, qui frangat 
eis: mandat sancta Synodus pastoribus et singulis curam animarum gerentibus, ut 
frequenter inter missarum celebrationem, vel per se, vel per alios, ex his, quae in missa 
leguntur, aliquid exponant atque inter cetera Sanctissimi huius sacrificii mysterium 
aliquod declarent, diebus praesertim dominicis et festis33. 

Canon 9:  
Si quis dixerit Ecclesiae Romanae ritum, quo submissa voce pars canonis et verba 
consecrationis proferuntur, damnandum esse; aut lingua tantum vulgari Missam 
celebrari debere; aut aquam non miscendam esse vino in calice offerendo, eo quod sit 
contra Christi institutiones: anathema sit34. 

 
29 DSPow, t. 4 s. 535. 
30 Tamże, s. 534. 
31 Tamże, s. 626. 
32 Np. dopuszczenie Komunii pod dwiema postaciami i nadużycia w celebrowaniu mszy św. 
33 DSPow, t. 4 s. 644. 
34 Tamże, s. 646. 
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Problem języka pojawił się raz jeszcze podczas obrad Tridentinum  w 
związku  z korpusem De reformatione. Dnia 5 września 1563 r. przedstawiono 
projekt kanonu noszący nr ósmy i odnoszący się do konieczności wyjaśniania 
wartości sakramentów i Pisma św. w czasie uroczystych mszy. Oto tekst projek-
tu:  

Ut fidelis populus caelestia dona cognoscat, quae sub sensibilibus sanctissimorum  sa-
cramntorum signis continentur, ad eaque suscipienda maiori cum reverentia  atque animi 
devotione accedat:  praecepit sancta synodus episcopis omnibus, ut non solum,  cum ha-
ec per se ipsos  erunt populo administranda, prius illorum vim et usum pro suscipien-
tium captu  explicent, sed etiam idem  a singulis sacerdotibus pie prudenterque, etiam  
lingua  vernacula, si opus sit, servari  studeant iuxta formam a sancta synodo in  cate-
chesi  singulis  sacramentis praescribendam, quam episcopi in vulgarem linguam  fideli-
ter verti atque a parochis omnibus populo tradi curabunt; necnon ut inter missarum so-
lemnia aut divinorum celebrationem sacrum Evangelium  eadem vernacula lingua singu-
lis diebus festis vel solemnibus  explanent verbumque Domini praedicent idemque in 
omnium  cordibus (postpositis inutilibus questionibus) inserere atque eos in lege Domini 
erudire studeant35. 

Po wielu dniach dyskusji w czasie kongregacji generalnych (11.09–
2.10.1563) od 8 października nad tekstem pracowała komisja, która 22 paździer-
nika zadecydowała, że zostanie zmieniony numer kanonu – odtąd będzie to ka-
non 7. Dekret De reformatione trafił pod obrady kongregacji generalnej 3 listo-
pada i definitywnie został przyjęty przez Sobór 11 listopada 1563 r. w brzmieniu:  

Ut fidelis populus ad suscipienda sacramenta maiore cum reverentia atque animi devo-
tione accedat: praecipit sancta synodus episcopis omnibus, ut non solum, cum haec per 
se ipsos erunt populo administranda, prius illorum vim et usum pro suscipientium captu 
explicent, sed etiam idem a singulis parochis pie prudenterque, etiam lingua vernacula, 
si opus sit et commode fieri poterit, servari studeant iuxta formam a sancta synodo in 
cathechesi singulis sacramentis praescribendam, quam episcopi in vulgarem linguam fi-
deliter verti atque a parochis omnibus populo exponi curabunt  necnon ut inter  missa-
rum solemnia aut divinorum celebrationem  sacra  eloquia et salutis monita eadem ver-
nacula   lingua singulis diebus festis vel  solemnibus explanent, aedamque in omnium 
cordibus (postpositis  inutilibus quaestionibus) inserere, atque eos in lege Domini eru-
dire studeant36. 

3. Argumenty teologów i Ojców Soborowych na korzyść łaciny 

Wydaje się celowe zbadać, jakimi argumentami posługiwali się obrońcy ła-
ciny w katolickim kulcie. Zanim teksty artykułów zostały poddane dyskusji Oj-
ców Soborowych, wcześniej były przedmiotem badań komisji teologicznej. W 
pierwszej części trwania Soboru (1551–1552) teolodzy, opiniujący artykuł IX, 
wysunęli następujące argumenty za utrzymaniem łaciny: 
 

35 J. F r o g e r: Le Concile de..., dz. cyt., s. 111. 
36 DSPow, t. 4 s. 746. 
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• Kościół łaciński celebruje w języku łacińskim37, 
• dla podkreślenia chwały, godności i ze względu na świętą bojaźń należy 

zachować język łaciński38, 
• w czasie mszy uczestniczą wszyscy (w przeciwieństwie do czasów pier-

wotnych, gdy we Mszy uczestniczył tylko lud święty) – również niegodni i 
z tego względu słowa konsekracji winno się mówić po cichu w języku ła-
cińskim, który nie uwłacza świętości, a jego użycie zabezpiecza przed 
ewangelicznym rzucaniem pereł przed świnie39, 

• łacina posiada godną czci tradycję, której nie należy pomijać40; 
• z powodu wielkiej tajemnicy łacina winna być używana przy wypowiada-

niu kanonu mszy św.41. 
Po dyskusji soborowej, która nie przyniosła nowych argumentów, na zakoń-

czenie przyjęto przedłożenie42, które (choć nigdy nie nabrało mocy prawnej, 
ponieważ nie zostało poddane pod głosowanie) zawierało nowe argumenty 
wskazujące na konieczność łaciny. Oto one: 

• łacina uświęcona przez napis na krzyżu jest divinum instrumentum najbar-
dziej odpowiednia do celebrowania świętych misteriów, 

• łacina łączy różne narody podzielone przez różnice językowe, 
• wyraża wspólnotę Kościoła i zabezpiecza przed jego rozpadem, 
• dzięki łacinie dobro wiary nie odniesie szkody przez błędne wyjaśnienia. 

Gdy chodzi o ostatnią fazę Soboru (w czasie dyskusji na temat języka) znów 
pojawił się argument o trzech uświęconych na krzyżu językach. Hiszpański teo-
log Franciszek de Sanctio zwrócił także uwagę, że w czasie ewangelizacji ludów 
galijskich i germańskich msza św. była odprawiana w języku łacińskim oraz 
znane już twierdzenie zaczerpnięte z Mt 7, 6 o nie rzucaniu pereł przed świnie43. 
Kolejny pogląd uzasadniający konieczność zachowania tajemnicy – czemu ma 
służyć używanie łaciny – został wyciągnięty z tego faktu, że Chrystus sam roz-
 

37 J. A r z e: latina ecclesia latina lingua, quam omnes olim intelligebant [cytuję za: J. 
F r o g e r: Le Concile de.., dz. cyt., 98].  

38 J. R a v e s t e y n: ...per sublimioris linguae majestatem sua reverentia, cujus rei ratonem 
semper ab ecclesiae exordio maximam habuisse vetere patres perspicuum est [cytuję za: J. 
F r o g e r: Le Concile de.., dz, cyt., s. 99]. 

39 J. G r o p p e r u s: nunc autem cum omnes, etiam indiciplinati intersint, secreto proferuntur,  
quia illi indigni sunt, ut ea verba audiant, propterea lingua latina  celebrandum statutum est: neve 
vilescerent sacra, et margarite spargerentur porcis [cytuję za: J. F r o g e r: Le Concile de.., dz. 
cyt., s. 100].  

40 L. L e n t n e r: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 277. 
41 B a r t h o l o m a e u s  M i r a n d a: licet canon semper debeat latina lingua et secreto dici, 

ob mysteria magna [cytuję za: L. L e n t n e r: Volkssprache und..., dz. cyt., s.277]. 
42 L e  P l a t: Monumentorum ad historiam..., dz. cyt., s. 394. 
43 L. L e n t n e r: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 292, J. Froger: Le Concile de..., dz. cyt., s. 

105. 
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mawiał z Apostołami, kiedy przekazywał im święte tajemnice, natomiast z ludem 
rozmawiał inaczej, nie o samych tajemnicach. A ponieważ Chrystus przekazał 
słowa konsekracji tylko Apostołom, a przez nich księżom, więc nie powinni oni 
słów konsekracji wypowiadać w języku zrozumiałym dla ludu. Pojawiła się także 
często powtarzana opinia o dwóch częściach mszy: w pierwszej mówią na prze-
mian księża i wierni, natomiast w drugiej może mówić tylko ksiądz po łacinie44. 
Inny powód zachowania łaciny w Kościele katolickim podaje Krzysztof z Pad-
wy, generał augustianów w sierpniu 1562 r., którą przytacza H. Schmidt45. 
Twierdzi on, że odejście od łaciny wpłynęłoby na obniżenie poziomu pobożności 
ludu. Każdy mógłby nabyć mszał, zapoznać się z tekstami mszalnymi, a następ-
nie mniej uważnie brać w niej udział.  

4. Ewolucja idei zachowania łaciny w liturgii podczas trwania Soboru 

Pamiętać należy, że stanowisko reformatorów – jak już zostało powiedziane 
– wypływało z przesłanek dogmatycznych: msza św. ma wartość jedynie dydak-
tyczną, słowno-przepowiadającą, stąd więc koniecznie musi być rozumiana przez 
uczestników. Stanowisko katolickie natomiast – nie negując waloru dydaktycz-
nego mszy – usiłowało uwydatnić jej pierwszorzędny charakter, a mianowicie 
ofiarniczo-sakramentalny. Z niego nie wypływa postulat, by język w liturgii był 
zrozumiany przez wszystkich, ponieważ wartość mszy leży w niej samej, a nie w 
jej rozumieniu bądź nierozumieniu. Te dwie tezy, zawierające część prawdy, 
stały się zadaniem do rozstrzygnięcia dla Soboru, który stanął wyraźnie na sta-
nowisku obrony przed nauką Protestantów, dla których język był swego rodzaju 
„koniem bitewnym” w walce z teologią katolicką. Co zaś dotyczy tekstów sa-
mych w sobie można zaobserwować, że kanony dyscyplinarne nie zostały zmie-
nione w swej istocie (dotyczącej aspektu dogmatycznego) od czasu dyskusji nad 
tezami Kalwina do redakcji końcowej. Natomiast wyjaśnienia doktrynalne, które 
były fundamentem teologicznym kanonów, zmieniły się znacznie od pierwszej 
do ostatniej redakcji.  

Daje się zauważyć stopniowe odchodzenie od początkowych argumentów na 
poparcie tez Soboru (motyw lingua sacra, zalety jednego języka i niedogodności 
wielu języków, niebezpieczeństwa nieuszanowania świętych misteriów przez 
języki ludowe), aż do ostatecznej redakcji, w której pozostał nie więcej jak ten 
tylko argument, który wywodził konieczność łaciny z wielowiekowej tradycji – 
retento ubique cuiusque ecclesiae antiquo et a sancta Romana ecclesia probato 

 
44 L. L e n t n e r: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 292. 
45 H. S c h m i d t: Liturgie et langue vulgaire..., dz. cyt., s. 126. 
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ritu (...). Uznano go za wystarczający i ostateczny dla uzasadnienia jedynego i 
wyłącznego charakteru łaciny jako języka liturgii Kościoła Zachodniego46. 

Większe natomiast znaczenie w ciągu trwania Soboru nabrało żądanie wyja-
śniania wiernym mszy św. Dlatego też w części doktrynalnej użyto sformułowa-
nia mandat Sancta Synodus pastoribus(...), ut declarent, kładąc naciski nie tylko 
na czytania mszalne, ale odnosząc to do wszystkiego tego quae in Missa legun-
tur, dodając, by czyniono to diebus praesertim dominicis et festis.  

Wszystko to było rezultatem debat, podczas których nie było wcale jedno-
myślności co do odrzucenia języków narodowych. Granica przebiegała między 
pożytkiem duchowym a wymogami dogmatycznymi celebrowania po łacinie. 
Nad tym wszystkim jednak pojawiał się problem pogodzenia praktyki Kościołów 
Wschodnich i łacińsko-słowiańskich47. To stanowiło sprzyjającą okoliczność, by 
uniknąć zbyt łatwego i naiwnego odrzucenia języka narodowego. Wychodzono 
ze stanowiska dość kategorycznego i bezkompromisowego, które w toku dysku-
sji jednak złagodzono. Nikt właściwie nie wypowiadał się jednostronnie na ko-
rzyść języka mówionego, wszyscy natomiast uznawali konieczność i użyteczność 
łaciny48. Trzeba jednak zaznaczyć, że podczas gdy w czasie pierwszego posie-
dzenia (1551–1552) zdania odrzucające języki narodowe były częstsze i bardziej 
radykalne, to w czasie drugiego posiedzenia (10 lat później) nikt nie wykazywał 
tak daleko idącej surowości. Wokół dwóch kwestii koncentrowała się uwaga 
Ojców Soborowych:  

• Jaka powinna być treść kazania – czy ma zawierać tłumaczenie Ewangelii? 
• Co zrobić, by potępiając język ludowy, nie dotknąć anatemą Kościołów 

Wschodnich? 

Odnośnie do pierwszego zagadnienia należy zauważyć, że Sobór już w de-
krecie o nauczaniu i głoszeniu w czasie V sesji z 17.06.1546 r. nakazał: archi-
presbyteri quoque, plebani et quicunque parochiales  vel alias curam animarum 
habentes, (...) diebus saltem dominicis et festis solemnibus plebes sibi  commissas 
(...) pascant  salutaribus verbis, docendo ea, quae scire omnibus necessarium  est  
ad salutem...49. Obowiązek głoszenia kazań był zatem przedmiotem szczególnej 
 

46 Warto przytoczyć też spostrzeżenie H. S c h m i d t a – jak w kanonie 9. akcent przypada na 
dwa słowa: tantum i debere, tak w rozdziale VIII jest mowa o non expedire (nie być pożytecznym, 
nie być dobrym, nie wychodzić na dobre), a do tego nie zawsze, lecz passim (w różnych miejscach, 
tu i ówdzie, bez porządku). Dlatego słusznym jest rozważać zagadnienie nie tylko pod względem 
doktrynalnym, ale – jak to uczynił Sobór – także pod względem praktycznym – non expedire (zob. 
H. S c h m i d t: Liturgie et langue vulgaire..., dz. cyt., s. 20–21). 

47 Na temat języka słowiańskiego w obradach Soboru oraz znacznej roli kardynała H o z j u -
s z a – zob. G. M a r i n š e k: La lingua glagolita nella liturgia romana. Roma 1949 s. 32–39. 

48 J. F r o g e r: Le Concile de..., dz. cyt., s. 173. 
49 DSPow, t. 4 s. 246. 
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troski Kościoła, skoro w jednym z pierwszych postanowień Soboru pojawiało się 
powyższe polecenie. Bardziej jednak interesujące wydaje się być to, co działo się 
w związku z zatwierdzeniem Dekretu De reformatione50. Przyjrzyjmy się jak 
rozwijała się myśl związana z głoszeniem kazań. W projekcie przewidziano po-
dwójny temat wyjaśnienia: z jednej strony sacrum Evagelium (...) explanent, z 
drugiej – verbum Domini praedicent. Komentowanie i wyjaśnianie Ewangelii jest 
to przywilej homilii. Co do verbum Domini praedicare – to kościelny termin 
techniczny dla określenia przepowiadania o wiele bardziej szeroki niż tylko ści-
słe komentowanie Ewangelii – jak to się dzieje w homilii. Chodzi tu o kazanie, 
którego tematem (obok wyjaśnienia Ewangelii) jest również wyjaśnianie dogma-
tów, sakramentów, moralności i w ogóle wszystkiego, co służy duchowemu po-
żytkowi wiernych. Porównując tekst projektu z tekstem ostatecznym, można 
zauważyć, że w kanonie siódmym (który w projekcie oznaczony był numerem 
ósmym) w miejsce słowa evangelium pojawiły się określenia: sacra eloquia et 
salutis monita.  W pierwszej formie wystąpiły dwie propozycje: 

• sacrum Evagelium (...) explanent – homilia, której temat jest wzięty z 
Ewangelii, 

• verbumque Domini praedicent – kazanie, którego temat jest szeroki.  

W nowej redakcji mamy już jedną propozycję – druga wtopiła się w pierw-
szą. Różnica pomiędzy tymi redakcjami nie jest duża, niemniej jednak ważna; 
wskazuje bowiem, że wszystko (i to, co w homilii i to, co w kazaniu) co jest 
przedmiotem przepowiadania, dane jest dla dobra duchowego wiernych. Wszyst-
kie te wyjaśnienia mają być przedkładane ludowi w vernacula lingua.  

 Druga kwestia – dotycząca ominięcia potępienia praktyki Kościołów 
Wschodnich zostanie omówiona w związku z postanowieniami Soboru. 

5. Język sprawowania sakramentów 

Sprawa języka używanego przy sprawowaniu sakramentów została umiesz-
czona w ramach dekretu De reformatione zatwierdzonego w czasie sesji XXIV. 
Obrady Ojców Soborowych nie były poprzedzone uwagami teologów, ponieważ 
w dekrecie tym zatwierdzane były sprawy dyscypliny, a nie nauki, a w tej materii 
tylko biskupi uprawnieni są do wypowiadania swego zdania. Projekt tekstu naj-
pierw był przedyskutowany przez Ojców Soborowych, a następnie zrewidowany 
przez Komisję.  

Dla lepszego poznania zagadnienia należałoby przeanalizować projekt tek-
stu, który był przedłożony do dyskusji51. Przewiduje on wyjaśnienie, które ma 
 

50 J. F r o g e r: Le Concile de..., dz. cyt., s. 111; DSPow, t. 4 s. 746. 
51 Tekst projektu powyżej. 
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towarzyszyć sprawowaniu sakramentów. Kiedy owo wyjaśnienie ma być wygło-
szone? Jeśli ma ono mieć miejsce przed (prius) – niezależnie od tego, jaką 
otrzyma nazwę – instrukcja, komentarz, wyjaśnienie, nauka – to jest to tylko 
kazanie, które nie stanowi nierozdzielnej części celebrowanej liturgii. Czego ma 
dotyczyć owo „kazanie”, określa pierwsze zdanie rozdziału: Ut fidelis populus... 
accedat. Można wyróżnić dwa aspekty tego przepowiadania: 

• najpierw wykład dogmatyczny o istocie sakramentu: znaki, które go sta-
nowią i łaska, której udziela, 

• następnie nauka pomagająca „wejść” wiernym we właściwą postawę – od-
powiednią do godnego przyjęcia sakramentu – z pobożnością52. 

Dyskusja soborowa zatem koncentrowała się wokół treści owego wyjaśnie-
nia53. Po rozpatrzeniu przez Komisję projektu, uwzględniając uwagi Ojców, z 
dyskusji zostały usunięte słowa: caelestia dona cognoscat, quae sub sensibilibus 
sanctissimorum  sacramentorum signis continentur  i tekst kanonu siódmego 
dekretu De reformatione został zatwierdzony jako ostateczny 11 listopada 1563 
r.54. 

 

III. Ostateczne postanowienia Soboru Trydenckiego 
w zakresie języka w liturgii 

Sobór w sposób radykalny nie zabronił użycia języków narodowych. 
Wprawdzie pojawiła się w kanonie IX groźba klątwy, ale miała ona dotyczyć 
jedynie tych, którzy utrzymywaliby, że msza powinna być celebrowana wyłącz-
nie (tantum55) w języku narodowym. Wydaje się, że użycie tego przysłówka w 
tekście odnosiło się do sytuacji Kościołów Wschodnich używających w sposób 
zgodny z prawem języków niełacińskich. Podobną funkcję miało użycie innego 
przysłówka: passim (w różnych miejscach, tu i ówdzie) w przedłożeniu doktry-
nalnym. Powszechność i bezwzględność zarządzenia soborowego podkreśla ła-
cińskie ubique (wszędzie, w każdym razie, w każdym wypadku), odnosząc to 

 
52 A. B u g n i n i: La liturgia dei Sacramenti  al Concilio di Trento. EL 59 (1945) s. 44. 
53 Nie brakowało głosów bardzo radykalnych i absurdalnych, jak np. biskupa z Arlès i Ter-

ralba, który zaproponował, by w celu uniknięcia niebezpieczeństwa, jakie niesie ze sobą ignorancja 
teologiczna prostego duchowieństwa, odebrać mu możliwość sprawowania sakramentów przy 
jednoczesnym zarezerwowaniu tego wyłącznie biskupom. Inny głos w dyskusji – biskupa z Terni, 
który postulował, by nie podawać w ogóle wyjaśnień dogmatycznych w języku potocznym, gdyż 
stanowiłoby to rozgłaszanie postaci sakramentu, który zawsze utrzymywany był w sekrecie – 
byłby to krok w kierunku protestantyzacji liturgii sakramentów. (J. F r o g e r: Le Concile de..., dz. 
cyt., s. 192–193). 

54 DSPow, t. 4 s. 715. 
55 To słowo zastąpiło nonnisi (jedynie tylko), którego użyto we wcześniejszym projekcie z 

roku 1552.  
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postanowienie tak do Zachodu, jak i do Wschodu. Tak więc Kościół Rzymski, 
zachowując swoje ryty, pozostaje przy użyciu łaciny, a Kościoły Wschodnie 
wraz ze swymi obrzędami zachowują języki potoczne. Tym jednym zdaniem 
żądania protestantów dotyczące Zachodu zostały oddalone, a jednocześnie unik-
nięto potępienia Kościołów Wschodnich.  Potępiono nie tyle używanie języka 
potocznego, ale bardziej tezę, która głosiła, konieczność posługiwania się wy-
łącznie językiem potocznym w liturgii. H. Schmidt zauważa, że według zamiaru 
Soboru, kto używałby języka narodowego jeszcze bez autoryzacji Kościoła, ale 
nie z motywów protestanckich nie narazi się na klątwę56. 

W orzeczeniu doktrynalnym (rozdział VIII) podkreślając prawdę, którą pro-
testanci uczynili jedną z głównych idei doktryny mszy św., że missa magnam 
contineat populi fidelis eruditionem57, Ojcowie Soborowi nie uznali za pożytecz-
ne, by w różnych momentach celebracji (passim) używać języka rodzimego. 
Utrzymanie łaciny zepchnęło na dalszy plan rolę dydaktyczną mszy św. Sobór 
musiał więc podjąć kroki, by nie zaniedbać nauczania ludu. W związku z tym 
Sobór nakazał (mandat sancta synodus) pasterzom i wszystkim sprawującym 
opiekę nad duszami, by często w czasie mszy św. wyjaśniali czytane teksty. Jako 
tematy przepowiadania Sobór wskazał dwa: 

• To co jest czytane (leguntur)  – w pierwszym rzędzie chodziło o czytania 
i Ewangelię. To one zwłaszcza przyciągały uwagę teologów i Ojców.  Nie 
mniej jednak w czasie mszy czytano jeszcze inne teksty, które – zdaniem 
niektórych – winny być zrozumiałe przez wiernych. Być może właśnie dla-
tego, by nie wykluczać żadnej części mszy, Ojcowie zgodzili się na wyraże-
nie dość niejasne, które wprawdzie odnosiło się do Listów i Ewangelii, ale 
mogło być zastosowane do jakiejkolwiek formuły ceremonii: modlitw, ka-
nonu czy pieśni. 

• To, co dotyczy jakiejś tajemnicy Najświętszej Ofiary (aliquod sacrificii 
mysterium). Użycie w tym miejscu wyrażenia sacrificium wydaje się bardzo 
zasadne. Protestanci bowiem zaprzeczali istocie mszy, którą dla katolików 
jest ofiara. Z tego względu zagadnienie ofiary było przedmiotem wielu dłu-
gich dyskusji soborowych. I dlatego ten ważny temat Sobór polecił tłuma-
czyć ludowi: nie tylko znaczenie formuł, które czyta się podczas mszy, ale 
także jej teologię. Trudno z tekstu postanowienia soborowego: inter missa-

 
56 H. S c h m i d t: Liturgie et langue vulgaire..., dz. cyt., s. 22. Biorąc jednak pod uwagę men-

talność tamtego czasu, można przypuszczać, że twierdzenie takie jest zbyt śmiałe.  
57 Nie było to jakiekolwiek ustępstwo Kościoła katolickiego dla tez protestanckich, ale tylko 

potwierdzenie dotychczasowej nauki – istotą mszy jest ofiara a nie nauczanie, choć msza pełni 
także funkcję dydaktyczną. Ponieważ msza w swej istocie nie jest nauką, stąd nie jest niezbędne, 
by była celebrowana w języku potocznym. 
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rum celebrationem wywnioskować, czy ma to następować w określonym 
miejscu mszy  (czyli w czasie homilii) czy w różnych jej momentach.  

Należy zwrócić uwagę na jeszcze jeden szczegół – otóż w przedłożeniu dok-
trynalnym pominięto zupełnie argumenty przemawiające za łaciną lub przeciwko 
językom narodowym58. Zaniechano też rozróżnienia na te części mszy, które 
zawierają naukę i te, które jej nie posiadają. Rezygnując z tego rozróżnienia So-
bór, domyślnie stwierdza, że cała msza św. ma charakter dydaktyczny w każdej 
swej części.  

W odniesieniu do udzielania sakramentów postanowienie było takie, iż ka-
płan może tłumaczyć w języku potocznym formułę i znaki sakramentalne – nie 
zabrania się tego, ale też nie zobowiązuje się do tego duszpasterzy. Ważne są w 
tym względzie słowa dołożone przez Komisję: si opus sit et commode fieri pote-
rit. 

Po uważnym przebadaniu obrad Soboru i jego decyzji można stwierdzić, że 
nie ma w nich żadnej wzmianki na temat języka narodowego, który miałby być 
użyty w celebracji, za pomocą którego miałyby być wypowiadane modlitwy 
liturgiczne. Ojcowie przewidują tylko kazanie, które przerywa ceremonie w 
określonym momencie, zaś w sprawowaniu sakramentów – objaśnienia, które 
poprzedzają ich sprawowanie. Także synody prowincjalne następujące po Sobo-
rze Trydenckim, w których brali udział Ojcowie Soborowi, nie zawierają nic 
więcej poza to, co zarządzono na Soborze w odniesieniu do wyjaśnień i komenta-
rzy59. Postanowienia Soboru Trydenckiego stały się też podstawą do tworzenia 
norm prawnych, zwłaszcza Codex Iuris Canonici, w którym nie wspomina się o 
wyjaśnieniach podczas mszy św. Sobór nie nakazał zatem innych wyjaśnień poza 
kazaniem w czasie mszy i instrukcji przed sprawowaniem sakramentów.  

Podsumowując osiągnięcia Soboru w materii języka, należy stwierdzić tak-
że, że stworzył on dogmatyczną jasność; zostały podjęte konkretne kroki ku zro-
zumieniu liturgii przez wytłumaczenie i przepowiadanie jej istoty. Wydaje się, że 
zbyt mocno Sobór skoncentrował się na zdecydowanej obronie tego, co było 
tradycją. Obrady Soboru dość wyraźnie uwydatniły, że kwestia języka ludowego 
nie jest w pierwszej linii sprawą dogmatyczną, a jedynie sprawą dyscypliny i 
świadomości Kościoła60.   

 

 
58 J. F r o g e r podaje, że były one przedmiotem krytyki wielu Ojców Soborowych (zob.: J. 

F r o g e r: Le Concile de..., dz. cyt., s. 177). 
59 Szerzej o synodach prowincjalnych i ich postanowieniach odnoście do języka potocznego: 

tamże, s. 198–202. 
60 L.L e n t n e r: Volkssprache und..., dz. cyt., s. 301. 
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Zniszczenie kultury czy jej rozwój? 
Jezuickie redukcje Indian Moxo 

 
   
 

Zagadnienie ewangelizacji autochtonów Ameryki na ogół wiąże się z kry-
tyczną oceną skutków jej przeprowadzenia. Wśród współczesnych badaczy tej 
problematyki powszechne jest przekonanie, że chrystianizacja w Nowym Świecie 
dokonywała się z użyciem przemocy, a misjonarze współuczestniczyli w nisz-
czeniu kultur autochtonicznych. Niewątpliwie, w czasach kolonialnych okrutne 
postępowanie wobec Indian występowało nie tylko ze strony konkwistadorów i 
osadników, lecz także części osób duchownych. Z drugiej strony, to właśnie mi-
sjonarze zaczęli zabiegać o godne traktowanie autochtonów przez Europejczy-
ków. Powraca jednak pytanie: czy kapłani i zakonnicy doprowadzili do zniszcze-
nia kulturowego dziedzictwa Indian? Odpowiedź nie jest jednoznaczna, gdyż 
fenomen ewangelizacji plemion indiańskich obejmuje rozległe ramy czasowo-
przestrzenne oraz wielość działań prowadzonych przez misjonarzy należących 
zarówno do zgromadzeń zakonnych jak i kleru diecezjalnego. W niniejszym ar-
tykule zaprezentowana zostanie aktywność misyjna Towarzystwa Jezusowego 
wśród Indian Moxo w latach 1667–17671.  

 

I. Motywy działania i postawa misjonarzy Towarzystwa Jezusowego 
Działalność jezuitów wśród amerykańskich plemion wypływała z prze-

świadczenia, że zostali powołani przez Boga, aby głosić Ewangelię wszystkim 
ludziom na świecie. Misjonarze mieli głębokie przekonanie, że tylko wyznawcy 
wiary chrześcijańskiej będą mogli dostąpić łaski zabawienia. Wobec odkrycia 

 
1 W 1667 r. jezuici rozpoczęli swoją aktywność na terenach Moxos. W 1767 r. zostali zmu-

szeni do opuszczenia założonych przez siebie redukcji.  
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ogromnych obszarów Ameryki zamieszkanych przez ludzi nie znających nauki 
Chrystusa, wielu z duchownych podjęło się zadania ich nawrócenia. Kiedy przy-
byli do Nowego Świata, zetknęli się z okrutnym traktowaniem plemion indiań-
skich przez europejskich konkwistadorów i osadników. Wielu misjonarzy wystą-
piło przeciwko prześladowaniu i wyzyskiwaniu Indian. Jako przykład może po-
służyć osoba jednego z najbardziej znaczących myślicieli–misjonarzy, jezuity 
José de Acosta (1540–1600). Acosta sprzeciwiał się stosowaniu siły i przemocy 
wobec Indian: potępiał wojny prowadzone przeciwko autochtonom, rabunki ich 
mienia, zniewalanie i zmuszanie ich do ciężkich prac. Występował przeciwko 
okrutnemu traktowaniu ludności autochtonicznej zarówno przez konkwistadorów 
jak i kler2. Jezuita wskazywał, że misjonarze powinni głosić wiarę w Chrystusa 
nie tylko przez nauczanie, lecz przede wszystkim przez świadectwo swego życia, 
okazując dobroduszność, cierpliwość i miłość wobec nawracanych. Stąd też po-
tępiał księży i zakonników, którzy używając przemocy chcieli zmusić Indian do 
przyjęcia wiary chrześcijańskiej3. 

Poglądy José de Acosta były zbieżne z uchwałami synodów prowincjalnych 
odbywających się w Ameryce. Nakładały one na duchownych obowiązek trak-
towania autochtonów z pełnym szacunkiem i miłością oraz zabraniały wymierza-
nia kar fizycznych. Dokumenty drugiego Synodu Prowincjalnego w Limie 
(1567–1568) zarządzały:  

Ażeby wszyscy duchowni Kościoła traktowali godnie i z miłością Indian i z nakazem 
zakazuje się, żeby którykolwiek proboszcz czy wikariusz karał lub bił i chłostał swoją 
ręką jakiegokolwiek Indianina obwinionego za cokolwiek, z wyjątkiem, gdy okradł ko-
goś4.  

Synod nakazywał też kapłanom, aby nie pozwalali kolonizatorom na kra-
dzież mienia autochtonów, profanowanie grobów indiańskich, zmuszanie Indian 
do niewolniczej pracy czy do zawarcia małżeństwa. Z kolei III Synod Prowin-
cjalny w Limie (1582–1583) napiętnował prześladowanie Indian przez Europej-
czyków oraz skierował prośbę i napomnienie do osób sprawujących władzę na 
terytorium amerykańskim w imieniu Korony, aby traktowali Indian jako ludzi 
wolnych:  

 
2 I. V á z q u e z: Pensadores eclesiásticos americanos. W: Historia de la Iglesia 

Hispanoamérica y Filipinas. Ed. P. B o r g e s. Vol. 2. Madrid 1992 s. 411–412.  
3 R. T o m i c h á  C h a r u p á: La Primera Evangelización en las Reducciones de Chiquitos, 

Bolivia (1691 –1767). Protagonistas y metodología misional. Cochabamba 2002 s.126–129.  
4 „Que todos los ministros de la Iglesia traten humanamente y con amor a los indios, y con 

precepto se prohíbe que ningún cura ni vicario ni visitador castigue o hiera y açote por su mano a 
indio alguno por culpado que sea, y menos le trasquile o haga trasquilar”. Sumario del Concilio 
Provincial…, dz. cyt., Parte segunda, Cap. 116 s. 177.  
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Albowiem z wielkim ubolewaniem święty synod stwierdza, że nie tylko w latach mi-
nionych wyrządzono tym biednym [Indianom] tak wiele krzywd i zła, z tak dużą prze-
sadą, ale i obecnie wielu usiłuje czynić to samo; [synod] więc błaga przez Jezusa Chry-
stusa i napomina wszystkich sędziów i gubernatorów, aby okazywali miłosierdzie In-
dianom i hamowali zuchwałość swoich urzędników, kiedy należy, i aby traktowali In-
dian nie jako niewolników, lecz jako ludzi wolnych, którzy są poddani Majestatowi 
Królewskiemu z woli Boga i Jego Kościoła5.  

Trzeci Synod Prowincjalny zajął się też sprawą złego traktowania Indian 
przez duchownych. Synod nakazywał, aby biskupi odznaczali się pokorą, święto-
ścią i troskliwością o nowo nawróconych, dali dobry przykład zarówno świeckim 
urzędnikom jak i duchownym6. Przypadki poniżania czy maltretowania auto-
chtonów przez kapłanów miały być dokładnie zbadane przez biskupów lub ich 
wizytatorów i surowo ukarane:  

I proboszczom i innym przełożonym kościelnym, nakazuje się bardzo poważnie, aby 
przypomnieli sobie, że są pasterzami a nie rzeźnikami, i że zostali powołani jako dla 
dzieci i do ochrony ich w imię chrześcijańskiej miłości. I jeśli ktoś w jakikolwiek spo-
sób, raniąc lub ubliżając słowem lub inną metodą, będzie poniewierać jakiegokolwiek 
Indianina, biskupi i ich wizytatorzy przeprowadzą staranne dochodzenie i ukarzą to su-
rowo, ponieważ bez wątpienia jest rzeczą nader odrażającą, ażeby duchowni Boży sta-
wali się oprawcami Indian7.  

Wkrótce po swoim przybyciu do Ameryki w 1566 r., jezuici rozpoczęli pra-
cę ewangelizacyjną wśród plemion autochtonicznych. Zakładali wioski misyjne, 
zwane redukcjami, które miały stać się dla autochtonów nie tylko miejscem na-
wracania na chrześcijaństwo, lecz również ochroną przed wyzyskiem i zniewole-
niem. Mogli w nich zamieszkać wyłącznie Indianie i misjonarze. Misje były lo-
kowane z dala od osiedli Europejczyków, którym został prawnie zakazany dostęp 
do wiosek misyjnych. Wyjątek stanowiły wizyty urzędników cywilnych lub ko-
 

5 „(…) Y así, doliéndose grandemente este santo sínodo de que no solamente en tiempos 
pasados se les hayan hecho a estos pobres tantos agravios y fuerças con tanto exceso, sino también 
el día de oy muchos procuran hazer lo mismo; ruega por Jesucristo y amonesta a todas las justicias 
y gobernadores, que se muestraen piadosos con los indios I enfrenen la insolencia de sus ministros 
quando es menester, y que traten a estos indios no como a esclavos sino como hombres libres y 
vasallos de la Magestad Real, a cuyo cargo los ha puesto Dios y su Iglesia. (…)” [Tercera acción, 
Cap. 3°. W: Tercer Concilio…, dz. cyt., s. 87]. 

Por. J. B r z o z o w s k i: Ewangelizacja Indian według trzech pierwszych synodów limskich 
(wiek XVI). „NURT SVD”. R. 37: 2003 z. 2 s. 150.     

6 Los decretos que se publicaron en la tercera acción, Cap. 1°, w: Tercer Concilio…, dz .cyt., 
s. 85–86.  

7 „Y a los curas y otros ministros eclesiásticos manda muy de veras que se acuerden que son 
pastores y no carniceros, y que como a hijos los han de sustentar y abrigar en el seno de la caridad 
cristiana. Y si alguno por alguna manera hiriendo o afrentando de palabra o por otra vía maltratare 
a algún indio, los obispos y sus visitadores hagan diligente pesquisa y castíguenlo con rigor, porque 
cierto es cosa muy fea que los ministros de Dios se hagan verdugos de los indios.” [Tercer Concilio 
Limense 1582–1583, Tercera acción, Cap. 3° s. 87].   
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ścielnych8. Jezuici troszczyli się o to, aby redukcje stały się samowystarczalnymi 
społecznościami. Drogą do osiągnięcia tego zamierzenia było kształcenie Indian 
w nowoczesnych sposobach uprawy ziemi, rzemiośle i budownictwie. Ojcowie i 
bracia przybywający na tereny Moxos sprowadzali ze sobą narzędzia oraz zwie-
rzęta hodowlane z Europy, które pomagały w rozwoju misji9. Jezuici nie tylko 
organizowali system redukcyjny i czuwali nad jego rozwojem, lecz osobiście 
uczestniczyli w pracach nad jego fizycznym kształtem jako architekci, murarze, 
stolarze, itp. Duchowni przekazywali Indianom umiejętności z dziedziny technik 
budowlanych i rzemieślniczych oraz zachęcali swoją postawą i wysiłkiem do 
wspólnej pracy. W utworzonych szkołach prowadzili dla dzieci lekcje w nauce 
czytania, pisania, muzyki, śpiewu i tańca10. Wybudowane z ich inicjatywy szpita-
le oraz przytułki dla starców i wdów były wyrazem troski o osoby chore oraz 
potrzebujące opieki i materialnego wsparcia. Misjonarze osobiście zajmowali się 
chorymi, udzielając im pomocy medycznej11. Duchowni nie byli utrzymywani 
przez autochtonów, lecz sami zapewniali sobie środki do życia12.  

Jezuici wykazywali wielkie poświęcenie dla osiągnięcia nawrócenia Indian. 
Ewangelizacja i organizacja systemu redukcyjnego często przebiegały w warun-
kach bardzo uciążliwych dla Europejczyków i wiązała się ze znacznym wyczer-
paniem fizycznym. Misjonarze dotkliwie cierpieli z powodu wysokich tempera-
tur, wilgotności oraz ukąszeń insektów powodujących zachorowania na śmiertel-
ne choroby13. Ojcowie i bracia pełnili swoją działalność ofiarnie, najczęściej tak 
długo aż starość lub ciężka choroba czyniły ją dłużej niemożliwą14. 

 

 
8 J. G o n z á l e s  R o d r í g u e z: El sistema de reducciones, w: Historia de la Iglesia …, dz. 

cyt., s. 538–539. 
9 D. B l o c k: Mission Culture on the Upper Amazon. Native Tradition. Jesuit Enterprise & 

Secular Policy in Moxos, 1660–1880. Lincoln and London: University of Nebraska Press 1994 s. 
55–57;  A. J. D e  J a u r e g u í z a r: Organización socio-política de las reducciones jesuiticas y su 
espititualidad. W: Simposio sobre las Misiones Jesuitas en Bolivia. La Paz 1987 s. 85. 

10 P.N a w r o t: Archivo Musical de Moxos. Antología. Vol. 1. Evangelización y Música en 
las Reducciones de Moxos. Cochabamba 2004 s. 51.  

11 J. L. S á e z: América Hispánica. Arquitectura y arte. W: Diccionario histórico de la 
Campania de Jesús: Biográfico-temático Ed. Ch. E. O ’ N e i l l, J. M. D o m i n i g u e s. Vol. 1. 
Romea–Madrid 2001 s. 138; D. B l o c k: Mission Culture..., dz. cyt., s. 120; P. B o r g e s: La 
metodología misional americana. W: Historia de la Iglesia.., dz. cyt., vol. 1, s. 505.  

12 P. N a w r o t: Archivo Musical…, dz. cyt., s. 116.  
13 D. B l o c k: Mission Culture..., dz. cyt., s. 36–37;  
14 P. Nawrot: Archivo Musical..., dz. cyt., s. 50–51, D. B l o c k: Mission Culture…, dz. cyt., s. 

112.  
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II. Wolność Indian podczas tworzenia redukcji 
Działalność jezuitów cechowała się stopniowym i powolnym wprowadza-

niem swej obecności, stylu życia i religii w środowisko Indian. Często przedsię-
wzięcia jednego pokolenia misjonarzy przynosiły owoce dopiero ich następcom. 
Inicjatorem działań misyjnych na terenach zamieszkanych przed Indian Moxo15 
był brat Juan de Soto, który po raz pierwszy dotarł na ich ziemie w 1667 r. Rok 
później powrócił do Moxos wraz z ojcem José Bermudo i ojcem Julián de Aller 
w celu nawrócenia autochtonów. Ich zamiary zostały wrogo przyjęte przez In-
dian, więc po krótkim czasie pobytu jezuici opuścili ich osady16. Dopiero sześć 
lat później brat José del Castillo zdobył przychylność mieszkańców Moxos,  w 
czym pomogły mu podarunki dla autochtonów. Działanie brata José sprawiło, że 
w 1675 r. Indianie zgodzili się, aby kolejni ojcowie: Pedro Marbán i Cipriano 
Barace zamieszkali w Moxos17. Trójka misjonarzy miała na celu założenie re-
dukcji, w której zamieszkałaby większa liczba Amerykanów, dotąd rozsianych w 
wielu małych osadach. Skupienie ludności w jednej wiosce stanowiło warunek 
systematycznego głoszenie im wiary chrześcijańskiej. Zamiar ten osiągnęli do-
piero po dziewięciu latach pobytu wśród Moxos.  

Zanim powstała pierwsza stała redukcja, w Moxos miało miejsce wydarzenie 
potwierdzające, że jezuici prowadzili pokojową działalność wśród autochtonów, 
a powstanie redukcji było wynikiem woli tych ostatnich. W 1678 r. dotarł tam 
ojciec Luis Sotelo, który miał ocenić efekty dotychczasowej pracy i zasadność 
dalszych działań. Z obawy przed utratą misjonarzy, 600 Indian zgodziło się za-
mieszkać w jednej osadzie, choć po odjeździe wizytatora większość z nich po-
wróciła do wiosek tradycyjnych18. Założenie pierwszej stałej redukcji – Nuestra 
Señora de Loreto nastąpiło dopiero w 1682 r. i było wynikiem autonomicznej 
decyzji autochtonów. Znaczącą rolę w powstaniu misji odegrały czynniki poli-
tyczne – Indianie Moxo uznali, że zamieszkanie w wioskach jezuickich uchroni 
ich przed zniewoleniem przez hiszpańskich żołnierzy. Założenie kolejnej misji – 
Santísima Trinidad – nastąpiło dopiero po czterech latach działań ojca Cipriano 

 
15 Region Moxos obejmuje 200 000 km² nizin w górnym dorzeczu Amazonki na wschodnim 

terytorium dzisiejszej Boliwii (Departament Beni). 
16 D. B l o c k: Mission Culture..., dz. cyt., s. 35; R. P i n t o  P a r a d a: El panorama 

geografico que encontraron los jesuitas en Mojos. W: Simposio sobre las Misiones Jesuitas en 
Bolivia. La Paz 1987 s. 55; T. G i s b e r t: Arte y arquitectura en Moxos. W: Simposio..., dz. cyt., s. 
163–164. 

17 D. B l o c k: Mission Culture…, dz. cyt., s. 35–36; P. N a w r o t: Archivo Musical de 
Moxos. Antología, vol. 1, dz. cyt., s. 33; R. P i n t o  P a r a d a, dz. cyt., s. 55; J. V a r g a s  
V a l e n z u e l a: Misiones jesuitas en Bolivia. W: Simposio..., dz. cyt., s. 138. 

18 D. B l o c k: Mission Culture..., dz. cyt., s. 37.  
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Barace19. Ostatecznie w systemie Misji Moxos powstało 27 redukcji w okresie od 
1682 do 1767 r.  

Czynnikiem przekonującym autochtonów do zamieszkania w redukcjach 
często nie było zainteresowanie religią chrześcijańską, lecz materialny kształt 
życia w redukcjach i jego walory estetyczne, takie jak: budowle redukcyjne i ich 
wyposażenie, splendor towarzyszący procesjom i ceremoniom czy muzyka. Lo-
dovico Antonio Muratori daje temu świadectwo w swej relacji z misji:  

 [...] Gdy uda się ich namówić do odwiedzenia redukcji chrześcijańskich, obejrzenia 
wystroju kościołów, nabożeństw kościelnych, i jeszcze wysłuchania melodyjnych śpie-
wów i muzyki tych niewinnych chłopców, są tak zafascynowani tymi nowościami, tymi 
przepięknymi przedmiotami i cudownym pokojem, panującą tu zgodą i szczerą radością 
nowych chrześcijan, to znaczy sposobem mieszkania i życia, tak różnym od ich własne-
go, że większość z nich pragnie tu pozostać20.  

Indianie, którzy zamieszkali w redukcjach, nie byli zobowiązani do przyjęcia 
wiary chrześcijańskiej. Zmuszanie autochtonów do nawrócenia się i przyjęcia 
chrztu było zabronione. Co więcej, dobrowolność decyzji stanowiła jeden z wa-
runków udzielenia tego sakramentu (obok znajomości podstawowych prawd 
wiary). Oficjalne zarządzenie w niniejszej sprawie wydał pierwszy Synod Pro-
wincjalny w Limie, który odbył się w latach 1551–1552:  

Nikt nie może być zmuszony do przyjęcia naszej świętej wiary katolickiej, lecz powi-
nien zostać przekonany i przyciągnięty prawdą i jej wolnością, i nagrodą zbawienia: i 
zostaliśmy poinformowani, że pewni [kapłani] lekkomyślnie chrzczą Indian, którzy po-
siadają już użycie rozumu, bez zbadania najpierw czy przybywają z własnej woli czy ze 
strachu, czy też [przystępują do chrztu,] by zadowolić swoich dowódców lub kacy-
ków21.  

Treść powyższej uchwały wskazuje, że nie tylko wywieranie presji i zastra-
szanie autochtonów było traktowane jako naganne, lecz również zaniedbanie 
przez kapłanów sprawdzenia rzeczywistych motywów przyjęcia nowej wiary. 
Ważne było, aby osoba występująca z prośbą o udzielanie sakramentu chrztu 
czyniła to wyłącznie z powodów religijnych, a nie w celu osiągnięcia jakiś ko-
rzyści czy też zyskania przychylności dowódców plemienia. Drugi Synod Pro-
 

19 D. B l o c k: Mission Culture..., dz. cyt., s. 37–38; R. P i n t o  P a r a d a, dz. cyt., s. 57–59; 
L. S i e r r a  d e  M é n d e z: Los primeros jesuitas en Moxos. W: Simposio..., dz. cyt., s. 156–157.  

20 L. A. M u r a t o r i: Il Cristianesimo Felice nelle Missioni de’ Padri della Compagnia de 
Gesù nel Paraguai. Venezia: Gianbatista Pasquali, 1743 s. 60–61. W: P. N a w r o t: Indígenas y 
Cultura Musical de las Reducciones Jesuíticas, vol. 1, dz. cyt., s. 97–98.  

21 „Ninguno ha de ser compelido a recibir nuestra santa fe católica sino persuadido y atraído 
con la verdad y libertad de ella, y con el premio de la bienaventuranza; y somos informados que 
algunos inconsiderademente bautizan indios que tienen ya uso de razón, sin examinar primero si 
vienen de su voluntad, o por temor, o por contentar a sus comenderos o caciques” [Const. 6. W: P. 
T i n e o: Los Concilios Limenses en la Evangelización Latinoamericana. Pamplona 1990 s. 118].  
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wincjalny w Limie powtórzył warunek wolnej decyzji osoby, która przyjmowała 
chrzest. Natomiast dzieci mogły być chrzczone tylko za zgodą swoich rodziców 
bądź opiekunów, choć istniał wyjątek od reguły:  

Ażeby żadnemu dorosłemu nie udzielać chrztu, jeśli nie poprosi o to z własnej woli. 
Także dzieci niewierzących niech nie będą chrzczone przeciwko woli swoich rodziców 
lub opiekunów; co więcej, jeśli jeden z ich rodziców pragnie tego, można udzielić 
chrztu. I tak samo można to uczynić, w przypadku znalezienia umierającego dziecka, 
szczególnie, że Indianie, jeśli są poganami, nie mają zwyczaju na to zważać22.  

Spisy ludności przeprowadzone przez jezuitów potwierdzają, że redukcje 
Moxos zamieszkiwali nie tylko ochrzczeni autochtoni. Osoby, które nie przyjęły 
chrztu stanowiły 40% ogółu ludności wiosek w 1692 r., 20% w 1713 r., 11% w 
1736 r. i mniej niż 1% w 1764 r.23. Przypadki męczeńskiej śmierci misjonarzy 
stanowią świadectwo, że to duchowni byli zależni od Indian, a nie odwrotnie. W 
1703 r. zginął ojciec Cipriano Barace prowadzący działalność misyjną wśród 
Baures. Drugim męczennikiem w Moxos był ojciec Baltasar de Espinoza w 1709, 
który podjął wysiłek chrystianizacji plemienia Mobima24. Ponadto, w redukcjach 
miały miejsce bunty ludności przeciwko misjonarzom. W latach 1696–1697 
mieszkańcy San Borja wypędzili jezuitów ze swojej wioski25. Przeciwko syste-
mowi misyjnemu zbuntowali się również mieszkańcy San Juan Bautista w 1718 
r. i Patrocinio de Nuestra Señora w 1741 r.26.  

 

III. Kwestia języków autochtonicznych  
Język stanowi jeden z najważniejszych elementów tożsamości kulturowej 

społeczności. Prowadząc działalność ewangelizacyjną wśród Indian Moxos jezu-
ici używali języków autochtonicznych. Misjonarze nie uczyli autochtonów mo-
dlitw w języku łacińskim czy hiszpańskim. Synody prowincjalne obradujące w 
Ameryce zaleciły, aby przepowiadanie Dobrej Nowiny i głoszenie katechez oraz 
kazań dokonywało się w językach lokalnych. Ponadto trzeci Synod Prowincajlny 
w Limie nakazał opracowanie katechizmów w językach powszechnie używanych 
w Archidiecezji Peruwiańskiej, czyli quechua i aymara. Następnie katechizmy te 
 

22 „Que a ningún adulto se dé el baptismo, si no le pidiere de su voluntad. Tampoco los niños 
hijos de infieles sean baptizados contra la voluntad de sus padres o tutores; mas, si el uno de sus 
padres lo quisiere, podrá baptizarse. Y lo mismo se podrá hazer quando se halla el niño ya para 
morir, mayormente que los indios, aunque sean infieles, no les suele pesar de esto” [Sumario del 
Concilio Provincial que se celebro en la ciudad de los Reyes el año de 1567, Parte secunda: De lo 
que toca a los indios, Cap. 27. W: Tercer Concilio Limense 1582 –1583. Lima 1982 s. 160].  

23 D. B l o c k: Mission Culture..., dz. cyt., s.80.  
24 T e n ż e, s. 43, L. S i e r r a  d e  M e n d e z, dz. cyt., s. 157.  
25 D. B l o c k: Mission Culture..., dz. cyt., s. 39–40.  
26 P. Nawrot: Archivo Musical…, dz. cyt., s. 36.  
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miały zostać przetłumaczone na dialekty wiernych, którzy nie znali tych języ-
ków:  

Ażeby taki sam rezultat osiągnąć w pozostałych wioskach, w których [autochtoni] uży-
wają innych języków niż wspomniane, zaleca się i nakazuje wszystkim biskupom, aby 
każdy z nich postarał się w swojej diecezji o dokonanie tłumaczenia wspomnianego ka-
techizmu przez zdolne i pobożne osoby na pozostałe języki [używane] w swojej diece-
zji, i aby w ten sposób wykonane i zaaprobowane przez biskupa tłumaczenie lub obja-
śnienie zostało zgodnie przez wszystkich przyjęte, pomimo posiadania jakichkolwiek z 
tym sprzecznych obyczajów27.  

Inna uchwała synodalna podkreślała wielkie znaczenie tego, aby Indianie 
poznawali prawdy wiary i uczyli się modlić w języku dla nich zrozumiałym:  

Głównym celem katechizmu i doktryny chrześcijańskiej jest dostrzeganie tajemnic na-
szej wiary, ponieważ wierzymy wewnętrznie, że przez tego ducha zostaniemy uspra-
wiedliwieni, dlatego wyznajemy je głośno, aby zostać ocalonymi [zgodnie z Aposto-
łem]. Zatem, każdy musi być w taki sposób pouczony, żeby zrozumiał doktrynę, Hisz-
pan w języku hiszpańskim i Indianin w swoim języku, ponieważ w przeciwnym wypad-
ku, co to za korzyść, że recytuje sprawy Boże, gdy takim sposobem nie przyniesie to 
żadnych owoców dla jego rozumu [jak powiedział ten sam Apostoł]. Dlatego od dzisiaj 
żaden Indianin nie będzie zmuszany do nauki po łacinie modlitw lub katechizmu, po-
nieważ wystarczy [i nawet jest to dla nich lepsze], aby znali to i potrafili wyrazić we 
własnym języku. I jeśli ktokolwiek z nich chciałby, może nauczyć się tego także w ję-
zyku hiszpańskim, ponieważ wielu z nich go rozumie. Poza tym, nie ma powodu, aby 
wymagać jakiegoś innego języka od Indian28.  

W jednej redukcji często mieszkali Indianie wywodzący się z odrębnych 
grup plemiennych i używający różnych dialektów. W celu ułatwienia porozu-
miewania się Indian między sobą oraz z misjonarzami w każdej wiosce ustalono 
jeden język (lingua franca), którym posługiwali się jej mieszkańcy. I tak w Mi-
 

27 „Y para que el mismo fruto se consiga en los demás pueblos que usan diferente lengua de 
las dichas, encarga y encomienda a todos los obispos, que procure cada uno en su dioceses hazer 
traduzir el dicho catecismo por personas suficientes y pías en las demás lenguas de su diócesis, y 
que la tal traducción o interpretación así hecha y aprobada por el obispo se reciba sin contradicción 
por todos, sin embargo de qualquiera costumbre en contrario que haya.” [Los decretos de la se-
gunda accion, Cap. 3°. W: Tercer Concilio…, dz. cyt., s. 60–61. Także P. T i n e o, dz. cyt., s. 380–
383].  

28 „El principal fin del catecismo y doctrina cristiana es percibir los misterios de nuestra fe, 
pues con el espíritu creemos interiormente para ser justificados, loque exteriormente confesamos 
por la boca para ser salvos (conforme al Apóstol). Y así , cada uno ha de ser de tal manera instruído 
que entienda la doctrina, el español en romance y el indio también en su lengua, pues de otra su-
erte, por muy bien que recite las cosas de Dios, con todo eso se quedará sin fruto su entendimiento 
(como lo dize el mismo Apóstol). Por tanto, ningún indio sea de oy más compelido a aprender en 
latín las oraciones o cartilla, pues les basta (y aun les es muy major) saberlo y dezirlo en su lengua. 
Y si algunos de ellos quisieren, podrán también aprenderlo en romance, pues muchos lo entienden 
entre ellos. Fuera de esto na hay para qué pedir otra lengua ninguna a los indios.” [Los decretos de 
la segunda accion, Capitulo 6°. W: Tercer Concilio…, dz. cyt., s. 63].  
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sjach Moxos, które zamieszkiwali autochtoni z ponad trzydziestu różnych ple-
mion, ustanowiono jako lingua franca sześć języków używanych przez najwięk-
sze plemiona: moxo, bure, mobima, cayuvava, canichana, itonoma29. Choć jezu-
ici nie mieli na celu zniszczenie rodzimych języków, z praktycznych powodów 
ograniczyli ich liczbę, co spowodowało stopniowy zanik tych, którymi posługi-
wały się mało liczne plemiona. Z drugiej strony działalność misjonarzy spowo-
dowała, że języki najliczniejszych plemion mogły przetrwać nie tylko w mowie, 
lecz również w formie pisanej. Ojciec Marbán został zobowiązany przez swoich 
przełożonych do opracowania gramatyki i słownictwa w tym języku, a następnie 
do napisania katechizmu i podręcznika używanego przez misjonarzy przy słu-
chaniu spowiedzi30. Efektem podjętych prac była opublikowana w 1701 r. grama-
tyka: Arte i vocabulario de la lengua Moxa. Następnie opracował w języku moxo 
katechizm oraz podręcznik używany przez kapłanów podczas spowiedzi. Grama-
tyka i słownictwo drugiej największej grupy mieszkańców Alto Mamore, jaką 
stanowili Indianie Baure, została przygotowana przez Antonio Maggio w 1749 r. 
i nosiła tytuł: Arte de la lengua de los indios Baures de la provincia de los 
Moxos31.  

 

IV. Eliminacja pogańskiego kultu 
Misjonarze, przeświadczeni o tym, że zbawienia dostąpią tylko chrześcija-

nie, postrzegali religie autochtoniczne za wytwór szatana sprowadzający wieczne 
potępienie na ich wyznawców. Z tego powodu uważali za konieczne usunięcie 
indiańskiego kultu. Likwidacja religii autochtonicznej była realizowana za po-
mocą różnych metod. Pierwszą z nich było przekonanie Indian o nieprawdziwo-
ści ich wierzeń za pomocą teoretycznych argumentów. Misjonarze wskazywali 
na bezsilność bóstw wobec ataków kolonizatorów, sprzeczność cech przypisy-
wanych bóstwom, metafizyczną niemożliwość istnienia wielu bogów32. Inna 
metoda polegała na usuwaniu ze społeczności redukcyjnej tradycyjnych przy-
wódców religijnych, gdyż cieszyli się oni wielkim autorytetem wśród pozosta-
łych Indian i wpływali na decyzje tych ostatnich. Jezuici postępowali według 
ustaleń II Synodu Prowincjalnego w Limie, który w następujący sposób uzasad-
niał konieczność odłączenie wróżbitów i szamanów od innych autochtonów:  

Ażeby czarownicy, wyznawcy i wróżbici i pozostali kapłani szatana, którzy zajmują się 
deprawowaniem pozostałych Indian i oddalaniem ich od religii chrześcijańskiej, byli 

 
29 P. N a w r o t: Archivo Musical..., dz. cyt., s. 18 i 38.  
30 D. B l o c k: Mission Culture..., dz. cyt., s. 42.  
31 A. M e n a c h o, J. B a p t i s t a: Bolivia. W: Diccionario histórico de la Campania de 

Jesús..., dz. cyt., vol. 1, s. 479; D. B l o c k: Mission Culture..., dz. cyt., s. 118.  
32 P. B o r g e s: Métodos de persuasión. W: Historia de la Iglesia..., dz. cyt., s. 576–577.  
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wskazywani i odgradzani w miejscu odległym od pozostałych, znajdujących się blisko 
Kościoła, to będą niewierni, to ochrzczeni [...]33.  

Kolejny synod potwierdził przekonanie o wielkiej sile oddziaływania religij-
nych przywódców na pozostałych i nakazał zarówno duchownym jak i urzędni-
kom świeckim odseparowanie czarowników od reszty plemienia34. Kapłani reli-
gii autochtonicznej mogli zamieszkać w misjach dopiero wtedy, gdy zaprzestali 
wyznawać dawne wierzenia i publicznie ogłosili, że były one błędne35.  

Ponadto, misjonarze dążyli do niszczenia miejsc czczonych przez autochto-
nów jako siedziby bóstw i usunięcia przedmiotów kultu pogańskiego. Drugi Sy-
nod Prowincjalny, oprócz eliminacji świętych obiektów, zarządził stawianie na 
ich miejscu krzyży. Podjęta na synodzie uchwała nakazywała:  

Ażeby kapłani starali się usunąć kaplice przy drogach, które Indianie nazywają apachi-
tas, każdy w swoim obwodzie, rozbierając wszystko, i w tym miejscu wydaje się im na-
kaz; i jeśli wydaje im się rzeczą właściwą, niech postawią krzyż na ich miejscu36.  

Brak zemsty indiańskich bóstw po zniszczeniu guacas stanowiło potwier-
dzenie fałszywości wierzeń autochtonicznych oraz dowód, że czczone miejsca i 
przedmioty nie posiadają boskiej natury. Misjonarze traktowali usunięcie obiek-
tów dawnego kultu za bardzo ważny obowiązek. Byli przekonani, że zostały one 
wytworzone przez siły diabelskie. Jezuici starali się o to, aby likwidacja bałwo-
chwalczych manifestacji dokonywała się bez użycia siły oraz za przyzwoleniem i 
 

33 „Que los hechiceros y confesores y advinos y las demás ministros del demonio que tienen 
de oficio pervertir a los demás indios i apartarlos de la religion cristiana, se pongan y encierren en 
un lugar apartado de los demás cerca de la iglesia, ora sean infieles ora baptizados (...)” [Sumario 
del concilio provincial..., Parte segunda., Cap. 107. W: Tercer Concilio..., dz cyt., s. 175].  

34 „W celu oczyszczenia z wszystkiego zepsucie wiary i religii chrześcijańskiej, które cza-
rownicy i odrażający ministrowie diabła nie przestają powodować stale w młodej trzodzie Chrystu-
sa, czyniąc niegodziwość i kłamstwa takie, że w jeden dzień niszczą wszystko, co kapłani Boga 
budowali przez rok, miniony synod zarządził z wielkim rozsądkiem, aby wszyscy dawni czarowni-
cy zgromadzili się na miejscu i tam pozostali odgrodzeni w sposób, że nie będą mogli przez swoje 
zachowanie i porozumiewanie się deprawować pozostałych Indian, i aby tam dostarczono im tego, 
co konieczne dla ich dusz i ciał” („Para desterrar del todo la peste de la fe y religion cristiana que 
los hechiceros y ministros abominables del demonio no cesan de causar continuamente a la tierna 
grey de Cristo, siendo su maldad y embustes tales que en una día destruyen todo quanto los sacer-
dotes de Dios han edificado en un año, proveyó con gran acuerdo de concilio el concilio pasado 
que todos estos viejos hechiceros los juntasen en un lugar y los tuviesen allí encerrados de modo 
que no pudiesen con su trato y comunicación inficionar a los demás indios, y que allí se les 
proveyese de lo necesario para sus almas y para sus cuerpos (…)” [Los decretos que se publicaron 
en la segunda acción, Cap. 42. W: Tercer Concilio…, dz. cyt., s. 80]).  

35 P. B o g r e s: Métodos de persuasión, dz. cyt., s. 577.  
36 „Que los adoratorios de los caminos que los indios llaman apachitas procure los sacerdotes 

cada uno en su distrito quitarlos y deshazerlos del todo, y en esto se les pone precepto; y si les 
pareciere cosa decente pongan una cruz en su lugar” [Sumario del concilio provincial..., Parte 
segunda, Cap. 99. W: Tercer Concilio..., dz. cyt., s. 173].  
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przy współudziale autochtonów. Stąd też najpierw próbowali przekonać Indian, 
że ich dawne wierzenia są fałszywe, a jedynie chrześcijaństwo jest prawdziwą 
religią. Kiedy Indianie nawrócili się na wiarę chrześcijańską, przystępowano do 
usuwania guacas, często z pomocą neofitów37.  

Kolejne dążenia misjonarzy zmierzały do skłonienia Indian do rezygnacji z 
praktykowania obrzędów związanych z religią autochtoniczną. Duchowni z po-
mocą sądów świeckich mieli ukrócić takie zwyczaje, jak np.: wykonywanie 
przedmiotów kultowych (guacas), umieszczanie w grobach zmarłych jedzenia i 
napojów, grzebanie osoby ochrzczonej w mogile, w której pochowana została 
wcześniej osoba nie ochrzczona, upijanie się oraz składanie ofiar w celu oddania 
czci bóstwom. Autochtoni sprawujący dawne ceremonie i ryty najpierw spotykali 
się z napomnieniem ze strony duchownych sprawujących nad nimi opiekę. Jeśli 
upomnienia nie odnosiły pozytywnego skutku, kapłan odsyłał ich do biskupa. 
Drugi Synod Prowincjalny w Limie nakazywał:  

Ażeby pozostałe przesądy i ceremonie i ryty szatańskie, które Indianie mają niezliczo-
ne, głównie dla wróżenia losów przedsięwzięć, które rozpoczynają, i w sprawowaniu 
tysiąca ceremonii podczas grzebania swoich umarłych, udało się wytępić wszystkie, za-
chowując wspomnianą regułę, aby z powagą udzielić napomnienia trzy razy, i po upły-
wie terminu, tych którzy pozostają w tych samych rytach swojej niewierności, podaw-
szy informację, wysłać do biskupa lub jego wikariuszy.  
Ażeby w ofiarach dla umarłych, szczególnie w dniu zadusznym po Wszystkich Świę-
tych, nie pozwalano Indianom składać rzeczy gotowanych lub pieczonych, ani by nie 
dawano okazji do błędnego myślenia, że dusze to spożywają. Ponadto, jeżeli chcieliby 
złożyć ofiarę, niech przynoszą swoje dary w taki sposób, jak praktykują katoliccy 
chrześcijanie 38.  

Postępowanie ewangelizatorów nie było spowodowane zamiarem zniszcze-
nia wszystkich przejawów kulturowego dziedzictwa autochtonów. Ich celem 
było doprowadzenie Indian do życia według zasad odpowiadających godności 
ludzkiej. Misjonarze uważali za niegodne człowieka takie zwyczaje, jak: składa-
nie ofiar z ludzi, poligamia, kazirodztwo, pijaństwo, chodzenie nago, zabijanie 
żon i sług zmarłych mężczyzn; i dlatego dążyli do ich wyeliminowania. Choć 
dążyli do usunięcia niektórych zwyczajów Indian, wiele przejawów kultury auto-
chtonicznej, jak np.: indiańska organizacja społeczna, zwyczaje związane z za-
 

37 A. N i e t o: Perú. W: Diccionario histórico…, dz. cyt., vol. 3, s. 3106.  
38 „Que los demás supersticiones y ceremonias y ritos diabólicos que tienen innumerables los 

indios, mayormente para tomar agüero de negocios que comiençan, y en hazer mil ceremonias en 
los entierros de sus difuntos, se procure extirpar del todo, guardando el orden dicho de 
amonestarles con solemnidad tres veces, y pasado el plazo, los que se hallaren permanecer en los 
mismos ritos de su infidelidad, tomada informacion se envíen al diocesano o a su vicarios.  

Que en las ofrendas por los difuntos, especialmente el día de las ánimas después de Todos 
Santos, no se permita a los indios ofrecer cosas cocidas o asadas, ni se dé occasion para su error, 
que piensan que las animas comen de aquello. Mas, si ellos quisieren ofrecer, traigan sus ofrendas 
al modo que usan los católicos cristianos”.  
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wieraniem małżeństw, języki, stroje, śpiewy czy tańce; uznali za dobre i starali 
się je zachować39. Kwestię stosunku do zwyczajów i kultury plemion ewangeli-
zowanych w Nowym Świecie regulowała „Instrukcja Kongregacji Rozkrzewiania 
Wiary dla wikariuszy apostolskich” wydana w 1659 r.:  

Nie usiłujcie bynajmniej i żadną miarą nie namawiajcie tamtych ludów do zmiany ich 
rytów, przyzwyczajeń i obyczajów, byleby tylko nie były one w sposób oczywisty 
sprzeczne z religią i dobrymi obyczajami. [...] Nie to, lecz wiarę wnoście, która nie od-
nosi się z pogardą ani nie rani rytów czy zwyczajów żadnego ludu, jeśli nie są zdrożne, 
a nawet chce, by były nietknięte. A ponieważ jest w naturze wszystkich niemal ludzi, że 
to, co jest ich własne, a zwłaszcza własny swój naród przed wszystkimi innymi wyżej 
cenią i większą darzą miłości; nic bardziej nie ściąga nienawiści i odstręcza niż zmiana 
ich zwyczajów ojczystych, tych zwłaszcza, do których ludzie przywykli z dawien daw-
na, jak dalece sięga pamięć przodków, tym bardziej zaś, jeżeli w miejsce usuniętych na-
rzucalibyście i wprowadzili obyczaje swojego narodu. Dlatego nigdy nie porównujcie 
ze sobą obyczajów tamtych ludów ze zwyczajami Europejczyków, a nawet sami z wiel-
ką pilnością przyzwyczajajcie się do tamtejszych40.  

Powyższe treści podkreślają, jak ważne znaczenie przypisywano traktowaniu 
z szacunkiem dziedzictwa kulturowego innych narodów. Przypomina też, że 
niszczenie zwyczajów, które nie sprzeciwiają się zasadom chrześcijańskim, nie 
pomoże szerzeniu Ewangelii, lecz przeciwnie – spowoduje niechęć do jej głosi-
cieli. Co więcej, rozporządzenie zalecał przystosowanie się do obyczajów i kultu-
ry plemion, wśród których misjonarze prowadzili działalność. 

 

V. Powstanie kultury redukcji 
Badając fenomen działalności Jezuitów wśród Indian Moxos należy zauwa-

żyć, że nie spowodowała ona prostej transplantacji wzorców i wartości kultury 
europejsko-chrześcijańskiej na miejsce autochtonicznego dziedzictwa. Proces, 
jaki zachodził w kontekście redukcji Moxos, należy nazwać transkulturacją, czyli 
wzajemnym oddziaływaniem obu systemów kulturowych w sytuacji ich ciągłego 
i bezpośredniego kontaktu. Prowadził on do stopniowych i trwałych przekształ-
ceń w kulturze Indian41. Przeobrażenia te zawierały element eliminacji treści 
rodzimych, lecz ważniejsza była adaptacja wartości europejskich do tych zasta-
nych w Moxos oraz modyfikacja obu modeli i tworzenie treści synkretycznych. 
Misjonarze Towarzystwa Jezusowego, mając na celu nawrócenie autochtonów, 

 
39 P. B o r g e s: Primero hombres, luego cristianos: la transculturación. W: Historia de la 

Iglesia..., dz. cyt., vol. 1, s. 525–526.  
40 Instrukcja Kongregacji Rozkrzewiania Wiary dla wikariuszy apostolskich (1659 r.). W: 

Breviarium Missionum. Wybór dokumentów Kościoła dotyczących dzieła misyjnego. Oprac. B. 
W o d e c k i,  F. W o d e c k i [i in.]. T. 1. Warszawa [ATK] 1979 s. 52.  

41 Wielka encyklopedia PWN. Red. J. W o j n o w s k . T. 1.  Warszawa 2001 s. 293.  
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co w ich przekonaniu było warunkiem zbawienia, podporządkowywali mu kwe-
stię kultury. Elementy dziedzictwa autochtonicznego zachowywali wówczas, gdy 
uważali, że służą, a przynajmniej nie przeszkadzają, osiągnięciu prawdziwego 
dobra przez Indian. Ostatecznie, spotkanie i interakcja między kulturą autochto-
nów i Europejczyków doprowadziły do powstania nowej kultury, którą należy 
określić mianem kultury redukcji42.  

Po pierwsze, znaczące przekształcenia nastąpiły w sferze religijnej. Niektóre 
elementy religii chrześcijańskiej były zbieżne z wcześniejszymi wierzeniami 
autochtonów. Indianie Moxo posiadali ideę boga niewidzialnego, którego nazy-
wali imieniem Maymona. Wierzyli, że Maymona rządzi światem i troszczy się o 
niego oraz ma wpływ na przyszłe wydarzenia. Ich pojęcie było zbieżne z takimi 
atrybutami chrześcijańskiego Boga, jak: władza nad światem i opatrzność Boża. 
Moxos nie przypisywali jednak swojemu bogu aktu stworzenia oraz nie sprawo-
wali jego kultu43. Wyznawali też wiarę w inne bóstwa: słońce, księżyc, wiatr, 
gwiazda poranna, tygrys; i oddawali im cześć44. W większości plemiona za-
mieszkujące region Moxos nie budowały świątyń w celach sprawowania kultu. 
Miejscami świętymi zamieszkałymi przez bóstwa były dla nich jeziora, wzgórza, 
drzewa, kamienie, zwane huacas lub guacas. Indianie odwiedzali guacas w celu 
sprawowania tam ceremonii i składania ofiar, aby wyjednać łaskę czy też uspo-
koić gniew sił boskich. Celebracjom towarzyszyło spożywanie alkoholu i tańce 
kultyczne45. Misjonarze zatem mogli oprzeć się na idei niewidzialnego Mamona 
w przepowiadaniu wiary w jednego Boga. Z drugiej strony dążyli do usunięcia 
kultu innych bóstw oraz związanych z nim zwyczajów. W osiągnięciu tego celu 
jezuitom pomogło wprowadzenie bogatej obrzędowości religijnej, co odpowiada-
ło wrażliwości Indian i pociągało ich ku nowej religii. Eucharystie i nabożeństwa 
odbywały się z wielkim splendorem i doniosłością przy akompaniamencie śpie-
wu i instrumentów. Wyposażenie kościołów w ołtarze, obrazy, rzeźby, wspania-
łość naczyń liturgicznych i ornatów, piękno muzyki i pieśni liturgicznych powo-
dowały u Indian fascynację kultem chrześcijańskim Obchodom głównych świąt 
roku liturgicznego towarzyszyły uroczyste procesje i sztuki teatralne, a niekiedy 
nawet tańce46. Z kolei osoby uznane za święte przez chrześcijan mogły zastąpić 
panteon czczonych wcześniej przez autochtonów bóstw. 

 
42 P. N a w r o t: Indígenas..., dz. cyt., s. 1.  
43 APA, AC MI 6, Desripcíon de las Provincias pertenecientes al obispado de Santa Cruz de 

la Sierra, año de 1771, Provincia Moxos, f. 269. W: P. N a w r o t: Archivo Musical…, dz. cyt., s. 
24.  

44 APA, AC MI 6, Desripcíon de las Provincias pertenecientes al obispado de Santa Cruz de 
la Sierra, año de 1771, Provincia de Moxos, cap. 15. W: P. N a w r o t: Archivo Musical…, dz. cyt., 
s. 25.  

45 P. N a w r o t: Archivo Musical…, dz. cyt., s. 24 i 26.  
46 Tamże, s. 44.  

 121



Wielką zmianą dla Indian stały się przekształcenia w ich społecznym funk-
cjonowaniu. Dotąd prowadzili koczowniczy tryb życia, zakładając rozproszone 
wioski liczące od 100 do 200 mieszkańców i zmieniając ich lokalizację, gdy na 
danym terenie pogarszały się warunki bytowe w związku z porą roku. Natomiast 
jezuici zakładali stałe osady, gdzie mieszkało od 600 do 4000 osób47. Co więcej, 
do tej samej misji zostali sprowadzeni przedstawiciele odmiennych plemion, 
które wcześniej zamieszkiwały odrębne tereny i niekiedy prowadziły ze sobą 
walki48. Wybierając miejsce utworzenia redukcji, misjonarze kierowali się wcze-
śniejszymi lokacjami wiosek indiańskich. Ojcowie i bracia uczynili niewielkie 
zmiany w hierarchii plemiennej. Dotychczasowi przywódcy, kacykowie, zacho-
wali swoją pozycję, choć sprawowali swoje urzędy na wzór europejski i współ-
pracowali z duchownymi. Zakres ich kompetencji był podobny do dawnych. 
Dotąd ich główne zadanie polegało na podejmowaniu ważnych decyzji dotyczą-
cych całej wspólnoty plemiennej, np.: ulokowanie wioski, podjęcie wspólnych 
działań na rzecz całej wspólnoty, rozpoczęcie wojny49. Podobnie w redukcjach 
do ich obowiązków należało czuwanie nad prawidłowym funkcjonowaniem misji 
przez przydzielanie zadań, zarządzanie produkcją żywności i dóbr materialnych, 
nadzorowanie prac budowlanych, itp.50 Ponadto, ich kompetencje zostały rozsze-
rzone o władzę policyjną i sądowniczą51. Natomiast jezuici usunęli ze społeczno-
ści redukcyjnej tradycyjnych przywódców religijnych, którzy cieszyli się oni 
wielkim autorytetem wśród pozostałych Indian i przeszkadzali we wprowadzaniu 
religii chrześcijańskiej. Miejsce szamanów i czarowników zajęli misjonarze.  

W zakresie ekonomii i gospodarki nastąpił rozwój dzięki wprowadzeniu 
technologii i narzędzi dotąd nieznanych Indianom. Rośliny przywiezione z Euro-
py wzbogaciły uprawy rodzime, natomiast zapoczątkowana przez misjonarzy 
hodowla bydła przyczyniła się do zwiększenia źródeł utrzymania misji i po-
szczególnych jej członków. Dochód uzyskany ze sprzedaży zwierząt i warzyw 
pozwolił na zakup innych dóbr materialnych. Narzędzia przywiezione z Europy 
oraz umiejętności rzemieślnicze przekazywane przez ojców i braci umożliwiły 
autochtonom samodzielną produkcję dóbr, które polepszały jakość życia i przy-
czyniały się do postępu gospodarczego. Rozwój nastąpił również w budownic-
twie. Szałasy zostały zastąpione przez budynki wykonane z drewna, gliny, trzci-
ny i słomy. Kompleks misyjny i architektura budynków były wzorowane na mo-
delach europejskich. Jednakże podczas stawiania budowli ich budowniczy mu-
sieli również uwzględniać warunki klimatyczne panujące w Moxos. W misjach 

 
47 AHSI, Perú 5, Cat. Annus 1700. W: P. N a w r o t: Archivo Musical…, dz. cyt., s. 35. 
48 D. B l o c k: Mission Culture..., dz. cyt., s. 179.  
49 AHPTSI, Desripcíon de los Moxos…, dz. cyt., cap. 7. W: P. N a w r o t: Archivo Musical…, 

dz. cyt., s. 20. Zob.: tamże, s. 19–20; D. B l o c k: Mission Culture…, dz. cyt., s. 27. 
50 D. B l o c k: Mission Culture…, dz. cyt, s. 88, 94–95, 179–180.  
51 Tamże, s. 88.  
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znajdowały się zakłady rzemieślnicze, cukrownie, młyny, magazyny, kuźnie, 
zagrody, systemy kanałów ściekowych52. Sieć dróg łącząca wioski umożliwiała 
sprawną komunikację między wioskami53.  

Dzięki działalności jezuitów nastąpił również rozwój w zakresie edukacji. 
Szkoły prowadzone przez ojców i braci umożliwiły Indianom kształcenie w za-
kresie pisania, czytania, muzyki, malarstwa czy rzeźbiarstwa. Najzdolniejsi mo-
gli zostać przyjęci do kolegiów znajdujących się w miastach54. Działania misjo-
narzy utrwalały również używanie głównych języków rodzimych, które wyko-
rzystywali do głoszenia doktryny chrześcijańskiej, modlitwy, przy spowiedzi 
oraz podczas śpiewu towarzyszącego uroczystościom. Co więcej, dzięki pracy 
członków Towarzystwa Jezusowego zostały opracowane gramatyki i słowniki 
języków plemiennych, które umożliwiły powstanie innych książek, np. katechi-
zmów.  

Proces transkulturacji objął także kulturę muzyczną, która odgrywała ważną 
rolę w życiu mieszkańców redukcji Jezuici szybko zauważyli, że tym, co powo-
duje wielkie zainteresowanie Indian, była muzyka. Dokładali wiele starań, aby 
śpiew i gra na instrumentach towarzyszyła zarówno celebracjom liturgicznym w 
niedziele, święta i dni powszednie jak również codziennym zajęciom. W misjach 
wykonywano wyłącznie pieśni liturgiczne i religijne. Jednakże repertuar stanowi-
ły nie tylko pieśni i melodie mające swój rodowód w Europie. Misjonarze za-
chowali również tradycyjne melodie, do których układali teksty o tematyce reli-
gijnej. Śpiewy wykonywano w łacinie lub językach autochtonicznych, czasami 
też po hiszpańsku55. Muzycy grali na instrumentach przywiezionych z Europy: 
organach, harfach, gitarach, skrzypcach, kontrabasach, altówkach, kornetach, 
fagotach, obojach; oraz tradycyjnych: fletach wykonanych z liści palmowych lub 
trzciny, fagotach ze słomy, fujarkach, bębnach, bajones, dzwonkach z migdałów, 
grzechotkach z kamyków lub ziaren roślin.56 Podczas obchodów uroczystości w 
redukcjach organizowane były tańce. Zazwyczaj tańczyli tylko chłopcy, uprzed-
nio przygotowani przez ojców, braci lub świeckie osoby. Tańce były dwojakiego 
rodzaju: hiszpańskie i autochtoniczne, z tymże te ostatnie zostały pozbawione 
elementów związanych z kultem indiańskim. Danemu rodzajowi tańca odpowia-

 
52 Tamże, s. 56–57, 59–61; J. L. S á e z: América Hispánica. Arquitectura y arte. W: 

Diccionario histórico de la Campania de Jesús..., dz. cyt., vol. 1, s. 136 i 138. 
53 J. L. S á e z: América Hispánica. Arquitectura y arte. W: Diccionario histórico de la 

Campania de Jesús..., dz. cyt., vol. 1, s. 137–138; D. B l o c k: Mission Culture..., dz. cyt., s. 55–
57.  

54 P. N a w r o t: Archivo Musical..., dz cyt., s. 73–80.  
55 Tamże, s. 48 i 50.  
56 P. N a w r o t: Indígenas..., dz. cyt., s. 95–97.  
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dały swoiste stroje tancerzy oraz rekwizyty57. W wioskach redukcyjnych można 
więc było zobaczyć tradycyjne ozdoby indiańskie – korony z piór papug, srebrne 
obręcze, naszyjniki ze ślimaków, zębów małp, kawałków cyny lub srebra, bran-
solety z futra iguany i łusek wodnych zwierząt58. Kultura muzyczna redukcji w 
przekonujący sposób świadczy, że jezuici zachowywali i podtrzymywali tradycje 
autochtoniczne.  

*** 
Słowa tekstu założycielskiego redukcji: Ad vitam civilam et ad ecclesiam re-

ducti sunt wskazują, że zostały one założone w celu sprowadzenia Indian do ży-
cia obywatelskiego i do Kościoła59. Założenia i praktyka pracy misyjnej Towa-
rzystwa Jezusowego nie prowadziły do likwidacji całości przejawów kultury 
autochtonicznej. Misjonarze, mając na celu nawracanie na wiarę chrześcijańską, 
musieli wprowadzić podstawy i normy życia cywilizowanego, które utożsamiali 
z kulturą europejską. Wszystkie elementy dziedzictwa plemion autochtonicz-
nych, które nie były sprzeczne z wartościami chrześcijańskimi, pozostawiali lub, 
co więcej, promowali, kierując się rozsądną zasadą, że zniszczenie rodzimych 
obyczajów i wartości będzie powodowało opór ewangelizowanych. Jednakże, te 
zwyczaje i zachowania, które jezuici uważali za niedopuszczalne z punktu wi-
dzenia wiary chrześcijańskiej bądź zasad cywilizacyjnych, próbowali elimino-
wać. Duchowni dokonywali też zmian w zakresie życia społecznego, gospo-
darczego, edukacyjnego, gdyż pragnęli podnieść poziom życia autochtonów za-
równo w sferze materialnej jak i obyczajów. Badania nad całością fenomenu 
Misji Moxos pokazuje, że stały się one miejscem powstania nowej kultury, w 
której oddziaływały elementy autochtoniczne i europejskie. Indianie Moxo nie 
stali się biernymi odbiorcami działalności misjonarzy, lecz stanowili ich współ-
realizatorów. Aktywność jezuitów były wprowadzane na drodze pokojowej, bez 
stosowania środków przymusu. Akceptacja i uczestnictwo Amerykanów w ini-
cjowanych przez ewangelizatorów działaniach były niezbędnym warunkiem ich 
realizacji. Rezultat współpracy misjonarzy i autochtonów tworzących Misje 
Moxos dowodzi, że nie stały się one miejscem zniszczenia kultury autochtonicz-
nej, lecz przeciwnie – terenem jej rozwoju i przeobrażeń w kulturę redukcji.  

 

 
57 P. N a w r o t: Kultura muzyczna w jezuickich redukcjach Indian Guaraní. „Teologia Prak-

tyczna”. T. 3: 2002 s. 93–100.  
58 Tamże, s. 109 i 120, P. N a w r o t: Archivo Musical..., dz. cyt., s. 19; ARSI, Carta de los 

P.P. que residen en la Misión de los Moxos para el padre Hernando Cabero de la Campañía de 
JHS. Provincial de esta Provincia del Perú en que se le da noticia de lo que han visto, oído y 
experimentado en el tiempo que ha que están en ella P.C. ett. a, Perú 20, Peruana Historia I, 1628–
11681, ff. 200–212. W: P. N a w r o t: Archivo Musical..., dz. cyt., s. 29.  

59 J. L a c o u t u r e: Jezuici. T. 1. Zdobywcy. Warszawa 1998 s. 423.  
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Postawy młodzieży wobec miłości, małżeństwa 
 i rodziny. Badania empiryczne maturzystów 

z diecezji siedleckiej 
 
 
 

  Małżeństwo w każdej kulturze stanowi doniosłą instytucję o charakterze 
społecznym. Związek między mężczyzną a kobietą wykracza bowiem poza sferę 
spraw osobistych i prywatnych, zawsze ma naturę publiczną, podlega prawom i 
zwyczajom wspólnoty. Można dodać, że zawsze i wszędzie odróżnia się związki 
nazywane małżeńskimi od innych form współżycia ludzkiego. Już w starożytno-
ści Arystoteles zaliczył moment zawarcia związku małżeńskiego do najważniej-
szych decyzji podejmowanych tylko jeden raz w życiu1. 

Jan Paweł II uważał, że w małżeństwie i rodzinie powstaje cały system in-
terpersonalnych odniesień, takich jak: oblubieńczość, ojcostwo – macierzyństwo, 
synostwo, braterstwo, poprzez które każda osoba wchodzi do „rodziny ludzkiej” i 
do „rodziny Bożej”, którą jest Kościół. 

Małżeństwo i rodzina chrześcijańska budują Kościół. W rodzinie bowiem 
osoba ludzka nie tylko rodzi się i stopniowo, poprzez wychowanie, wprowadzana 
jest we wspólnotę ludzką, ale także poprzez odrodzenie chrzcielne i wychowanie 
w wierze wprowadzana jest w rodzinę Bożą, jaką jest Kościół2. 

Benedykt XVI dodaje, iż małżeństwo oparte na miłości wyłącznej i defini-
tywnej staje się obrazem relacji Boga z jego ludem i odwrotnie: sposób, w jaki 
miłuje Bóg, staje się miarą ludzkiej miłości. Ten ścisły związek między erosem i 

 
1 J.T. J a c h y m: Słowo w czyn. Łódź 1990 s. 158–159. 
2 J a n  P a w e ł  I I: Adhortacja apostolska Familiaris consortio. Watykan 1981 nr 15. 
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małżeństwem występujący w Biblii prawie nie znajduje sobie podobnych w lite-
raturze pozabiblijnej3. 

Świadomość sakralnego charakteru małżeństwa jest uniwersalnym dorob-
kiem ludzkości. We wszystkich bowiem znanych nam kulturach małżeństwo 
nigdy nie było traktowane jako rzeczywistość wyłącznie świecka, ale zawsze 
dostrzegano w nim wartość religijną. Takie przekonanie swój szczytowy poziom 
osiąga w chrześcijaństwie, gdzie małżeństwo staje się sakramentem sprawiają-
cym oraz oznaczającym bezpośrednie włączenie nadprzyrodzonej energii do 
ludzkiego życia rodzinnego. Autentyczna myśl chrześcijańska od samego po-
czątku przeniknięta jest pewnością, że rodzina pochodzi z ustanowienia samego 
Stwórcy, i dostrzega w małżeństwie znak nadprzyrodzonego przymierza, a 
zwłaszcza obrazu jedności Chrystusa i Kościoła4. 

Niniejsza prezentacja składa się z dwóch zasadniczych części. Pierwsza z 
nich odnosi się do teoretycznych podstaw badań, proponując swoistą triadę za-
gadnień, a mianowicie: miłość – małżeństwo – rodzina. Druga część zawiera zaś 
opis strategii badawczej, prezentację metody, analizę ilościową i jakościową 
uzyskanych wyników. Całość zamyka się podsumowaniem i wnioskami.  

  

I. Teoretyczne podstawy badań 
       Badana młodzież maturalna z diecezji siedleckiej opisywała swoje postawy 
wobec trzech fundamentalnych wartości takich jak: miłość, małżeństwo oraz 
rodzina. Warto zatem przedstawić w syntetyczny sposób rozumienie tych głów-
nych pojęć. 

1. Chrześcijańskie rozumienie miłości 
Pojęcie „miłość” to termin niejednoznaczny w definiowaniu. Odnosi się to 

także do chrześcijańskiego rozumienia miłości. W tym kontekście można zatem 
mówić o  miłości  Boga do człowieka i człowieka do Boga. Wyróżnia się także 
miłość narzeczeńską, małżeńską, rodzinną, rodową, plemienną i narodową. Moż-
na również wymienić miłość przyjacielską, i miłość do każdego człowieka jak 
bliźniego. Wreszcie miłość może odnosić się do wymiaru naturalnego oraz nad-
przyrodzonego, której źródłem jest Duch Święty 5. 

 
3 B e n e d y k t  X V I: Encyklika Deus caritas est. Watykan 2005 nr 12. 
4 J. K ł y s: Małżeństwo drogą do świętości. W: F. A d a m s k i (red.): Miłość, małżeństwo, 

rodzina. Kraków 1981 s. 140.  
5 W. S ł o m k a: Miłość. W: M. C h m i e l e w s k i (red.): Leksykon duchowości katolickiej.  

Lublin–Kraków 2002 s. 524. 
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W języku greckim słowo „miłość” wyrażane jest przez cztery terminy: 
• eros – miłość, pożądliwość płciowa, żądza, pragnienie, skłonność, ra-

dosne uniesienie; 
• storge – miłość, czułość, przywiązanie; 
• filia – przyjaźń, zażyłość, miłość kochanków, przywiązanie do czegoś, 

zażyłe z kimś obcowanie; 
• agape –  miłość, uczta braterska6. 

W terminologii łacińskiej miłość można rozumieć jako: 
• amor – miłość, miłość zmysłowa, zmysłowość oraz namiętność; 
• caritas – wysoka cena, wartość, szacunek, uszanowanie, czynne speł-

nianie miłości bliźniego, miłość najwyższa, miłość doskonała, miłość 
największa i najgorętsza; 

• diligo – cenić, szanować, miłować7. 

Pojęcie miłości chrześcijańskiej odwołuje się przede wszystkim do miłości, 
której źródłem i wzorem jest Bóg Trójjedyny. Pojęcia tej miłości nie dało się 
wyrazić greckim słowem eros, gdyż taka miłość oznacza miłość pożądania i Bo-
ga sytuowała poza miłością jako tego, który posiadając wszystko nie może ni-
czego pożądać, a więc nie może miłować. Oryginalność miłości chrześcijańskiej 
wyrażano zatem gr. terminem agape (łac. caritas), czyli takiej miłości, która 
polega na samodarowaniu się kochającego kochanemu. Dlatego też św. Jan Apo-
stoł napisze: „Bóg jest miłością” (1 J 4, 16), a filozofia chrześcijańska określi 
Boga jako: bonum diffusivum sui – dobro udzielające się8. 

Bóg będąc samą miłością „pierwszy nas umiłował” (1J 4,19), ale też powołał 
nas i uzdalnia do takiego miłowania, jakim On miłuje i takiego, jaki ta miłość 
znalazła swój doskonały wyraz w miłości Jezusa Chrystusa. To powołanie do 
miłości zna już Stary Testament: dwa przykazania miłości, i poznał je Nowy 
Testament w miłości, której wzór i przykazanie zostawił Jezus Chrystus. W Jego 
nauce doskonałość miłości, na podobieństwo Ojca niebieskiego oznacza miłość 
uprzedzającą, miłość darującą się miłowanemu (Mt 5,44-45.48)9. 

Warto w przywołać słowa samego Jezusa Chrystusa, który tak mówił o swo-
jej miłości: „To jest moje przykazanie, abyście się wzajemnie miłowali, tak jak Ja 
was umiłowałem. Nikt nie ma większej miłości od tej, gdy ktoś życie swoje od-
daje za przyjaciół swoich” (J 15, 12-13). Stąd też w pojęciu miłości chrześcijań-
skiej, która polega na samodarowaniu się miłowanemu, mieści się więc Bóg, 
 

6 Z. A b r a m i c z ó w n a: Słownik grecko-polski. T.1. Warszawa 1958. 
7 J. A l o j z y: Słownik kościelny łacińsko-polski. Poznań 1958 s. 197. 
8 W. S ł o m k a, dz. cyt., s. 524. 
9 Tamże, s. 524. 
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który jest Miłością, w swym życiu wewnątrztrynitarnym. On nas umiłował 
pierwszy i szczególnie obdarował tą miłością w swym Jednorodzonym Synu 
Jezusie Chrystusie. Termin miłość obejmuje także powołanie chrześcijanina do 
takiego miłowania Boga, innych i świata jak sam został umiłowany. Obejmuje 
również uzdolnienie do takiego miłowania dzięki darowi Ducha Świętego i fak-
tyczną miłość do Boga Trójjedynego, do innych i całego świata stworzonego 
przez Boga i zadanego człowiekowi, by naznaczył go cywilizacją miłości 10. 

Jan Paweł II w Adhortacji apostolskiej Familiaris consortio tak mówi o mi-
łości: 

Bóg stworzył człowieka na swój obraz i podobieństwo; powołując go do istnienia z mi-
łości, powołał go jednocześnie do miłości. Bóg jest miłością i w samym sobie przeżywa 
tajemnicę osobowej komunii miłości. Stwarzając człowieka na swój obraz i nieustannie 
podtrzymując go w istnieniu, Bóg wpisuje w człowieczeństwo mężczyzny i kobiety 
powołanie, a więc zdolność i odpowiedzialność za miłość i wspólnotę. Miłość jest za-
tem podstawowym i wrodzonym powołaniem każdej istoty ludzkiej11. 

Człowiek, który staje się odpowiedzialny za swoją miłość do innych, odpo-
wiedzialny jest też za cały świat, za miłość jaka na tym świecie ma zaistnieć. 
Człowiek dzięki miłości jest świadkiem, to znaczy świadczy w uświęcaniu czasu. 
Miłość jest decyzją, przed którą stajemy każdego dnia i którą trzeba nieustannie 
odnawiać, ponieważ najszybciej rezygnuje się z tak wielkiego daru. Aby  miłość 
mogła w człowieku przybrać swój pełny wyraz konieczne są do tego pewne 
uzdolnienia ukształtowane już bardzo wcześnie, bo mają swój początek w pierw-
szych latach życia człowieka i rozwijają się razem z człowiekiem 12. 

 Benedykt XVI w Encyklice Deus caritas est pisze m.in.: 
Wspominamy przede wszystkim szerokie pole semantyczne słowa miłość: mówi się o 
miłości ojczyzny, o umiłowaniu zawodu, o miłości między przyjaciółmi, o zamiłowaniu 
do pracy, o miłości pomiędzy rodzicami i dziećmi, pomiędzy rodzeństwem i krewnymi, 
o  miłości bliźniego i o miłości Boga. Jednak w całej tej wielości znaczeń miłość mię-
dzy mężczyzną i kobietą, w której ciało i dusza uczestniczą w sposób nierozerwalny i w 
której przed istotą ludzką otwiera się obietnica szczęścia, pozornie nie do odparcia, wy-
łania się jako wzór miłości w całym tego słowa znaczeniu, w porównaniu z którym na 
pierwszy rzut oka każdy inny rodzaj miłości blednie13.  

Miłość małżeńska zatem jest najdoskonalszym wypełnianiem miłości ludz-
kiej. Ona to bowiem ma swoje źródło i wzór w samym Bogu, który będąc Miło-
ścią i Ojcem, stworzył człowieka na swój obraz jako mężczyznę i kobietę, aby 
przez nich realizować swój plan miłości. 

 
10 Tamże, s. 524. 
11 Nr 11. 
12 F. A d a m s k i: Wychowanie w rodzinie chrześcijańskiej. Kraków 1982 s. 308. 
13 Nr 2. 
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2. Małżeństwo chrześcijańskie 
Wyjątkowość życia małżeńskiego polega na tym, aby miłość dążyła do dal-

szego rozwoju związku, do jego zwielokrotnienia. Małżonkowie bowiem nie żyją 
już dla siebie, lecz ich miłość spotyka się z pragnieniem wydania na świat po-
tomstwa. Jest ono naturalnym dopełnieniem ich miłości, jest ich owocem. Rodzi-
ce zatem stają przed wielkim zadaniem, a mianowicie: do przekazania miłości 
swojemu potomstwu. Miłość, jaką dają swoim dzieciom jest bezinteresowna, 
ofiarna, a także służebna. Dlatego rodzice nie wychowują dziecka, ani dla siebie, 
ani dla niego samego, ale dla ludzi, a więc do miłości14. 

Małżonkowie, ojciec i matka ofiarują dziecku najczęściej naczelną wartość, 
jaką jest stworzone przez nich  środowisko rodzinne. W takim środowisku rodzi-
ce powinni troszczyć się o wychowanie, rozwój osobowy dziecka, a także o roz-
wój umiejętności kochania. Taki jest adekwatny styl życia chrześcijańskich, sa-
kramentalnych małżeństw. Jednakże istnieją także związki poza sakramentalne, 
które opierają się na tzw. „wolnej miłości”. Katechizm Kościoła katolickiego 
przypomina, iż: 

Wolny związek ma miejsce wówczas, gdy mężczyzna i kobieta odmawiają nadania 
formy prawnej i publicznej współżyciu zakładającemu intymność płciową15. 

Dosyć często spotykamy się z opiniami młodych ludzi, którzy twierdzą: Je-
żeli się naprawdę kochamy, to ślub nie jest nam potrzebny do życia w trwałym i 
szczęśliwym związku16. Tego typu twierdzenie wyraża głęboką niedojrzałość oso-
bową młodego człowieka. Kryje się w nie bowiem egzystencjalny lęk przed tym, 
aby zawrzeć sakramentalny związek. Wtedy to bardzo często młodzi ludzie mu-
szą udawać, że są tak szczęśliwi. Dopiero w kontekście nierozerwalnego małżeń-
stwa współżycie seksualne staje się autentycznym i odpowiedzialnym wyraże-
niem oraz potwierdzeniem tego, co ludzka seksualność ze swej natury oznacza: 
staje się wyrażeniem i potwierdzeniem nieodwołalnej i odpowiedzialnej miłości 
małżeńskiej i rodzicielskiej17. 

Postawa do zachowania czystości wyraża się w akceptacji wartości, jaką jest 
bezwarunkowa godność osoby ludzkiej. Płciowość każdego człowieka jest pod-
porządkowana miłości i staje się znakiem komunii duchowej. 

Z powyższym zagadnieniem łączy się kwestia stosowania antykoncepcji. Jan 
Paweł II pisał: 

 
14 F. A d a m s k i, dz. cyt., s. 309. 
15 Nr 2390. 
16 M. D z i e w i e c k i: Miłość pozostaje. Częstochowa 2001 s. 58. 
17 Tamże, s. 57. 
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Małżonkowie uciekając się do antykoncepcji manipulują płciowością ludzką fałszując 
wartość całkowitego daru z siebie. Tymczasem podstawowym zadaniem małżeństwa i 
rodziny jest służba życiu18.  

Paweł VI zaś przypominał, iż należy obawiać się tego, że mężczyźni przy-
zwyczaiwszy się do stosowania praktyk antykoncepcyjnych zatracą szacunek dla 
kobiet i lekceważąc psychofizyczną równowagę sprowadzą do roli narzędzia 
służącego do zaspokajania swej egoistycznej żądzy, a w konsekwencji przestaną 
je uważać za godne szacunku i miłości towarzyszki życia19. 

Tymczasem prawdziwa komunia i miłość dwojga ludzi, mężczyzny i kobiety 
prowadzi najpierw do przymierza małżeńskiego, czyli nieodwołalnej i stałej zgo-
dy. Przymierze małżeńskie, rozumiane jako nierozerwalna komunia wyrasta z 
wzajemnego oddania się dwojga osób, z ich potrzeby jedności i trwałej łączności. 
Trwałość tego przymierza uwarunkowana jest również dobrem dzieci. Miłość 
małżeńska posiada następujące właściwości: jest to miłość prawdziwie ludzka, 
cielesna i duchowa, obejmująca wszystkie poziomy i sfery istnienia człowieka 
(zmysły, instynkty, uczucia, akty rozumu i woli). Jest to również miłość pełna, 
ponieważ nie ogranicza się do częściowej relacji między małżonkami, ale zmie-
rza do pełnego zjednoczenia osobowego, a jedynym miejscem umożliwiającym 
takie oddanie w całej swej prawdzie jest małżeństwo, czyli przymierze miłości 
małżeńskiej20. To przymierze staje się nierozerwalne, gdy zostaje przypieczęto-
wane sakramentem, a miłość małżeńska doznaje oczyszczenia i uświęcenia na 
mocy śmierci i zmartwychwstania Jezusa Chrystusa. Sakrament małżeństwa, 
który podejmuje i rozwija łaskę otrzymaną na chrzcie świętym jest właściwym 
źródłem uświęcenia małżonków. Jak Chrystus umiłował Kościół podobnie i mał-
żonkowie przez obopólne oddanie się sobie miłowali się wzajemnie w trwałej 
wierności, której domaga się wyrastające z miłości poczucie bezpieczeństwa 
pełne wzajemnego szacunku i zaufania21. 

Wyłączność jest warunkiem koniecznym miłości osobowej i prawdziwej. 
Człowiek jest zdolny zaangażować się całkowicie tylko w świat jednej osoby, 
oddając siebie bez reszty, łącząc się z drugą osobą w komunii. 

Owa komunia małżeńska ma swoje korzenie w naturalnym uzupełnianiu się 
mężczyzny i kobiety, i jest wzmacniania przez osobistą wole małżonków dziele-
nia całego programu życia, tego, co mają i tego, czym są. Stąd taka komunia jest 
owocem i znakiem potrzeby głęboko ludzkiej. Jednakże w Chrystusie Panu, Bóg 
przyjmuje tę potrzebę ludzką, potwierdza ją, oczyszcza i podnosi, prowadząc ją 

 
18 J a n  P a w e ł  I I: Adhortacja apostolska Familiaris consortio, dz, cyt., nr 28. 
19 P a w e ł  V I: Encyklika Humanie vitae.Watykan 1968 nr 17. 
20 J a n  P a w e ł II: Adhortacja apostolska Familiaris consortio, dz, cyt., nr 11. 
21 Tamże, nr 56. 
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do doskonałości w sakramencie małżeństwa. Duch Święty, udzielony podczas 
uroczystości sakramentalnej, użycza małżonkom chrześcijańskim daru nowe 
komunii, komunii miłości, która jest żywym i rzeczywistym obrazem tej naj-
szczególniejszej jedności, która czyni z Kościoła niepodzielne Ciało Mistyczne 
Chrystusa Pana22. 

Z psychologicznego punktu widzenia można powiedzieć, że miłość małżeń-
ska zakłada wyłączność i intymność, na którą składają się następujące czynniki: 

• pragnienie dbania o dobro partnera; 
• przeżywanie szczęścia w obecności partnera i z jego powodu; 
• szacunek do partnera; 
• przekonanie, że można nań liczyć w potrzebie; 
• wzajemne zrozumienie; 
• wzajemne dzielenie się przeżyciami i dobrami, zarówno duchowymi, jak i 

materialnymi; 
• dawanie i otrzymywanie uczuciowego wsparcia; 
• wymiana intymnych informacji; 
• uważanie partnera za ważny element własnego życia23. 

R.J. Sternberg zaproponował triangularny model miłości24. Twierdzi on bo-
wiem, że miłość ma trzy wymiary: intymność (bliskość emocjonalna i dzielenie 
się), namiętność (wraz z pożądaniem seksualnym) oraz zobowiązanie ( świadoma 
decyzja odnośnie do pozostawania w związku). Poszczególne związki między-
osobowe odzwierciedlają w różnych proporcjach każdy z tych wymiarów, przy 
czym proporcje te ulegają zmianie w miarę upływu czasu. Według teorii Stern-
berga większość związków miłosnych składa się z dwóch spośród tych trzech 
komponentów. Tylko „miłość doskonała” składa się z namiętności, intymności i 
zobowiązań wzajemnych25. 

Można zauważyć, iż psychologiczne rozumienie miłości daje podstawy do 
wchodzenia w komunię małżeńską w perspektywie teologicznej. 

3. Rodzina chrześcijańska 
Rodzina to małżeńska wspólnota życia i miłości (communio personarum) 

ubogacona potomstwem. To najstarsza wspólnota na ziemi, która pochodzi od 
Boga (Rdz 2, 24). 

 
22 Tamże, nr 19. 
23 R. J. S t e r n b e r g: A triangular theory of love. „Psychological Review”. R. 1986 nr 93 s. 

119–135; por. T e n ż e: The triangle of love. New York 1988.   
24 Tamże. 
25 S. M. K o s s l y n, R.S. R o s e n b e r g: Psychologia. Kraków 2006 s. 746–747. 
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Idealnym wzorcem rodziny przyrodzonej jest Święta Rodzina z Nazaretu, 
zaś nadprzyrodzonej – Trójca Święta. Rodzina zapewnia społeczności nie tylko 
ciągłość istnienia, ale i stale żywy czynnik odnowy, szansę rozwoju fizycznego i 
postępu duchowego. Jest ona bowiem „szkołą bogatszego człowieczeństwa”26. 
Ma to związek z jej specyficzną rolą, jako nosicielki i przekazicielki podstawo-
wego w rozwoju człowieka systemu wartości. Jej misją jest przygotowanie ludzi 
do życia społecznego. Spełnia podstawową rolę w kształtowaniu szerszych więzi 
społecznych, narodowych, patriotycznych, obywatelskich i innych. Stanowi re-
alizację stwórczej myśli Bożej w odniesieniu do życia ludzkiego w ogóle. Jest też 
płodna w stosunku do Kościoła, przygotowuje mu bowiem ludzi, którzy przez 
swe narodzenie w chrzcie stają się przynależnymi do Ludu Bożego27. Jan Paweł 
II w Encyklice Evangelium vitae28 nazwał rodzinę „sanktuarium życia”. Dlatego 
też istotnym zadaniem i misją rodziców, dawców życia, jest chronić to życie. 
Stan matki oczekującej urodzenia dziecka jest „błogosławiony” i „brzemienny”. 
Dziecko ma prawo urodzić się w rodzinie. Kontynuacją rodzicielstwa, dalszą 
prokreacją, jest wychowywanie potomstwa, jego rozwój fizyczny, psychiczny i 
duchowo – religijny, dokonujący się w rodzinie. Rodzicom przysługuje prawo i 
obowiązek wychowania swych dzieci29. 

Jan Paweł II twierdził, iż rodzina w czasach współczesnych przeżywa wiele 
problemów związanych z obowiązującą obecnie kulturą. Podkreśla, że wiele 
rodzin przeżywa ten stan rzeczy dochowując wierności fundamentalnym podsta-
wom rodziny. Wiele jednak rodzin zapomina o znaczeniu rodziny  i małżeństwa. 
Stąd też Kościół, świadomy tego, że małżeństwo i rodzina stanowią jedno z naj-
cenniejszych dóbr ludzkości, pragnie nieść swoją naukę i zaofiarować pomoc 
tym, którzy znają wartość małżeństwa i rodziny (…) i tym, którzy niesłusznie 
napotykają na przeszkody w realizowaniu własnej wizji rodziny30.  

Zdaniem Jana Pawła II sytuacja rodziny w świecie współczesnym posiada 
dwa wymiary: pozytywny i negatywny. Aspekty pozytywne są znakiem zbawie-
nia Chrystusa działającego w świecie. Można w tym kontekście dostrzec takie 
wartości jak: adekwatne relacje małżeńskie, podnoszenie godności kobiety, czy 
też odpowiedzialne rodzicielstwo. Natomiast u podstaw negatywnego wymiaru 
leży błędne rozumienie wolności, przejawiające się w tym, że utwierdzamy się w 
dążeniu do osiągnięcia własnego, egoistycznego dobra. Lęk ten nie pozwala na 
podjęcie decyzji o rodzicielstwie. Małżonkowie raczej koncentrują się na swojej 
 

26 Sobór Watykański II: Konstytucja duszpasterska o Kościele w świecie współczesnym 
Gaudium et spes. W: Sobór Watykański II. Konstytucje. Dekrety. Deklaracje. Poznań 1968 nr 52. 

27 T. R e r o ń: Rodzina. W: M. Chmielewski (red.): Leksykon duchowości katolickiej.  Lu-
blin–Kraków 2002 s. 753. 

28 Nr 92. 
29 Konstytucja Gaudium et spes, dz. cyt., nr 48. 
30 J a n  P a w e ł  I I: Adhortacja apostolska Familiaris consortio, dz, cyt., nr 1. 
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pracy i karierze. Nowe życie jawi się jako groźne niebezpieczeństwo, przed któ-
rym należałoby się bronić. 

Należy jednak pamiętać, iż rodzina jest naturalnym obszarem, gdzie przy-
chodzą na świat i wychowują się dzieci. Środowisko rodzinne wywiera ogromny 
wpływ na  kształtowanie się osobowości człowieka.  W rodzinie bowiem dziecko 
uczy się poznawać i oceniać siebie, swoje właściwości fizyczne, psychiczne, a 
nawet duchowe. Pierwsza ocena w kategorii moralnie pozytywnej lub negatyw-
nej (jestem dobry lub jestem zły) rodzi się właśnie w rodzinie, w niej bowiem 
kształtują się fundamenty poziomu akceptacji siebie31. 

Dziecko doświadczając we wczesnym okresie rozwoju negatywnego usto-
sunkowania się rodziców do własnej osoby, nauczy się nie akceptować siebie, 
kształtuje obraz siebie o niskim poziomie samoakceptacji, charakteryzujący się 
dużą rozbieżnością między „ja” realnym a „ja” idealnym. C. Rogers32 uważa, iż 
w procesie wychowania dziecko powinno doświadczać akceptacji bezwarunko-
wej. Jest to przyznanie dziecku prawa uświadomienia różnych doświadczeń i 
wyrażania ich zgodnie z przeżytą treścią. Akceptacja warunkowa zaś jest przez 
dziecko przyjmowana jako dezaprobata jego osoby. Oddziaływanie rodziny na 
dziecko jest wielostronne. Rodzice dostarczają mu wzorów zachowań i oczekują 
od niego określonych zachowań, stosując kary i nagrody. Interioryzacja norm i 
wzorów zachowania przebiega łatwiej, gdy dziecko ma pozytywny kontakt emo-
cjonalny z rodzicami. Identyfikuje się z nimi, przyjmując ich wzory i postawy, 
które następnie mogą być wkomponowane w strukturę obrazu siebie. Normy i 
wzorce zachowań przekazywane są z godnie z kultura społeczną, wyznawanym 
światopoglądem i przyjętą rolą. W rodzinie, dzięki pewnym strategiom wycho-
wawczym dziecko uczy się pełnienia ról wynikających z różnic płciowych33. 

W wychowaniu dziecka ważne znaczenie ma zgodność poglądów obojga ro-
dziców. Dziecko bowiem może mieć trudności w jednoznacznym określeniu 
siebie i tworzy mało stabilny obraz siebie, jeśli każde z rodziców prezentuje od-
mienne przekonania wychowawcze, np. gdy jedno z rodziców stawia wysokie 
wymagania, a drugie odznacza się nadmierną opiekuńczością. 

Warto podkreślić, iż rodzina jest specyficznym systemem, w którym jakaś 
zmiana pociąga kolejne zmiany w całym układzie. Jeżeli zatem rodzina buduje 
własną tożsamość, to równocześnie musi odpowiadać zmianą wewnętrzną na 
nowe okoliczności zewnętrzne. Tożsamość rodziny zatem jest zabezpieczona 
przez dwa systemy podtrzymujące dany układ reguł rodzinnych. Jeden z nich to 

 
31 A. T o m k i e w i c z: Obraz siebie i partnera u małżonków. Lublin 2003 s. 17. 
32 C. R o g e r s: La development de la personae. Paris 1966. 
33 A. T o m k i e w i c z, dz. cyt., s. 18. 
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system uniwersalnych zasad,  dotyczących tego, w jaki sposób rodzina ma być 
zorganizowana. Drugi system utrzymujący stałość rodzinnych reguł to zbiór 
przepisów dotyczących postępowania członków rodziny. W każdej rodzinie ist-
nieje potrzeba utrzymania jak najdłużej ustalonych reguł. Na znaczące zmiany 
bowiem reaguje ona silnym oporem. Pewne zmiany wewnątrz rodziny są tolero-
wane, lecz takie, które zagrażałyby rodzinnej tożsamości, uruchamiają mechani-
zmy przywracające poprzedni układ i stabilizujące zachwianą równowagę. Struk-
tura rodziny jednak musi być zdolna do zmian, ponieważ wciąż pojawiają się 
nowe wydarzenia i zmuszają ją do przystosowania się. Rodzina musi być zdolna 
do wytwarzania nowych wzorców interakcji, nie trzymając się sztywno tego, co 
obowiązywało dotąd34. 

Rodzina chrześcijańska wreszcie stanowi system religijnych i duchowych re-
lacji. Tutaj dziecko dostępuje radości sakramentalnej inicjacji. W tym też aspek-
cie zwraca się do wierzących Benedykt XVI: 

Szczególną zachętę kieruję do rodzin, aby czerpały natchnienie oraz moc z tego sakra-
mentu (Eucharystii). Miłość między mężczyzną i kobietą, przyjęcie życia oraz zadania 
wychowawcze jawią się jako uprzywilejowana przestrzeń, w której działanie Euchary-
stii może przemieniać i prowadzić do tego, aby nasze istnienie nabrało pełnego sensu35. 

Warto podkreślić, że wytrwałość z jaką Kościół głosi teologię rodziny i ety-
kę małżeńską oraz rodzinną, bywa mylnie interpretowane jako podejmowanie 
przez wspólnotę chrześcijańską próby narzucenia całemu  społeczeństwu sposo-
bu myślenia wynikającego zasad wiary specyficznych tylko dla chrześcijan. 
Tymczasem małżeństwo jako trwały związek mężczyzny i kobiety, którzy ofia-
rowują się sobie nawzajem i przyjmują wielkodusznie dar życia nie jest jedynie 
wartością chrześcijańską, ale wartością wpisaną w pierwotny porządek stworze-
nia36. 

Rodzina zatem daje szansę na prawidłowy rozwój człowieka w aspekcie bio-
logicznym, psychologicznym, ale także religijnym i duchowym.  

          

II. Badania empiryczne maturzystów 

W tej części prezentacji zostanie przedstawiona strategia badań, metoda ba-
dawcza oraz analiza ilościowa i jakościowa uzyskanych wyników. 

 
34 B. S i d o r: Psychospołeczne aspekty funkcjonowania młodzieży mającej rodzeństwo z nie-

pełnosprawnością umysłową. Lublin 2005 s. 18–19.  
35 Benedykt XVI: Adhortacja apostolska Sacramentum caritatis. Watykan 2007 nr 79. 
36 J. K i l j a ń c z y k - Z i ę b a: Pytania do papieża. Kraków 2005 s. 117–118. 
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1. Strategia badań 
W badaniach uczestniczyło 1871 osób, w tym 1075 dziewcząt i 796 chłop-

ców. Badania odbywały się w następujących szkołach średnich: 
1.   II LO Jana Pawła II w Łukowie. 
2.   Zespół Szkół Zawodowych nr 2, im. Żwirki i Wigury w Białej Podlaskiej. 
3.   LO im. W. Zawadzkiego w Wisznicach. 
4.   Zespół  Szkół  Ponadgimnazjalnych  im. I. Wysogoty Zakrzewskiego w Żelechowie. 
5.   Zespół Szkół im. A. Naruszewicza w Janowie Podlaskim. 
6.   Zespół Szkół nr 3 im. W.S. Reymonta w Małaszewiczach. 
7.   I LO im. T. Kościuszki w Łukowie. 
8.   I LO im. J.I. Kraszewskiego w Białej Podlaskiej. 
9.   LO im. F. Kamińskiego w Adamowie. 
10. Zespół Szkół im. K. hr. Kickiego w Sobieszynie – Brzozowa. 
11. Zespół Szkół nr 1 im. H. Sienkiewicza w Łukowie. 
12. Zespół Szkół Ponadgimnazjalnych nr 1, im. Jana Pawła II w Radzyniu Podlaskim. 
13. Zespół Szkół Ponadgimnazjalnych nr 5, im. gen. W. Sikorskiego w Siedlcach. 
14. Zespół Szkół Ponadgimnazjalnych nr 4 w Siedlcach. 
15. Zespół Szkół Ponadgimnazjalnych, im. S. Staszica w Parczewie. 
16. Zespół Szkół Rolniczych Centrum Kształcenia Ustawicznego i Pratycznego im. S. Sta-

szica w Piętnem. 
17. LO im. J. Piłsudskiego w Garwolinie. 
18. LO im. J. Piłsudskiego w Parczewie. 
19. LO im. M. Kopernika w Parczewie. 
Badania prowadzili alumni II Wyższego Seminarium Duchownego w Siedl-

cach – Opolu pod moim naukowym kierunkiem37. Metodę badań stanowiła an-
kieta psychologiczna w następującej formie:  

Miłość – Małżeństwo – Rodzina

INSTRUKCJA:  Poniższa ankieta ma charakter anonimowy. Prosimy u udzielenie szczerych i 
pełnych odpowiedzi na podane niżej pytania. Kolejność udzielania odpowiedzi jest dowolna (nale-
ży podać numer pytania, na które odpowiadamy). 

 Dane personalne:  Płeć…….. 
                              Wiek……. 
                              Typ szkoły (liceum, technikum, inne)……… 
                               Miejsce zamieszkania (miasto, osada, wieś)………….   

1. Prosimy o określenie Swojej religijności według podanych niżej kryteriów, rozumiejąc, iż 
wyrażają one zgodność Twojej deklarowanej wiary z praktyką codziennego życia (wybierz 
kategorię poprzez podkreślenie): 

 
37 Michał A n u s i e w i c z, Radosław B a b i c z, Łukasz B o ż e k, Michał B u r d a c h, Grze-

gorz D o ł ę g a, Tomasz G d u l a, Mateusz G o m ó ł k a, Łukasz I w a n i e c, Radosław J a w o r -
s k i, Marcin K a c z m a r c z y k, Krzysztof K ę p k a, Marcin K o m o s z y ń s k i, Daniel Ł a -
p i ń s k i, Piotr Ł y c z e w s k i, Sebastian M i c h, Adam N o w i c k i, Dawid O k l i ń s k i, Rado-
sław O s i p a cz, Marcin O z y g a ł a, Arkadiusz R o g a l s k i, Wojciech S ł u p s k i, Piotr Ś l e d ź, 
Paweł W o j d a t. 
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a. religijny; 
b. średnio religijny; 
c. słabo religijny; 
d. poszukujący; 
e. niereligijny – obojętny; 
f. niereligijny – walczący.   

2. Podaj własną definicję miłości. 
3. Jakimi kryteriami posługiwał(a)byś się przy wyborze kandydata do małżeństwa ? 
4. Co sądzisz na temat zachowywania czystości przedmałżeńskiej ? 
5. Czym jest dla Ciebie sakrament małżeństwa ? 
6. Jakie znaczenie ma dla Ciebie rodzina chrześcijańska ? 
7. Jaka jest Twoja opinia na temat stosowania antykoncepcji ? 
8. Co sądzisz o związkach poza sakramentalnych ? 

Serdecznie dziękujemy za udział w badaniach. Dzięki Twojemu zaangażowaniu otrzymamy 
informacje, które będą nam służyły pomocą w przygotowywaniu nowych duszpasterskich strategii 
do naszej pracy kapłańskiej na rzecz małżeństwa i rodziny. 

2. Deklarowana religijność maturzystów 
 

Lp. Religijność Dz. (N) % Ch.(N) % Razem (N) % 

1. Religijny  341 31,72 150 18.86 491 26,24 

2. Średnio     
religijny 

599 55.72 398 50.00 997 53,29 

3. Słabo        
religijny 

94 8,74 173 21.72 267 14,28 

4. Poszukujący 28 2,61 48 6.03 76 4,06 

5. Niereligijny/  
obojętny 

6 0,56 24 3.01 30 1,60 

6. Niereligijny/  
walczący 

1 0,09 1 0,13 2 0,10 

7. Brak          
deklaracji 

6 0,56 2 0,25 8 0,43 

 Razem 1075 100 796 100 1871 100 

 

Największą grupę stanowią osoby średnio religijne 55,7% dziewcząt i 
50.00% chłopców. Na szczególną uwagę zasługuje też grupa osób religijnych: 
26, 24 %, ale w grupie tej bardziej religijne są dziewczęta – 31,72%, a chłopcy 
tylko 18,86 %. Można podejrzewać, iż dziewczęta łatwiej wyrażają swoje uczu-
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cia, w tym także uczucia religijne. Tylko 14,28% osób uważa się za słabo religij-
nych, a ponad 4% za poszukujących. Osoby niereligijne stanowią łącznie 1,70%. 
Można zatem powiedzieć, iż badana grupa maturzystów generalnie deklaruje 
swoją wysoką religijność. Jednakże jakość deklarowanej religijności można bar-
dzie adekwatnie zinterpretować na podstawie odpowiedzi na kolejne pytania 
ankietowe. 

3. Podaj własną definicję miłości   

 

Lp. Kategorie 
odpowiedzi 

Dz.(N) % Ch.(N) % Razem (N) % 

1. Uczucie 599 55,73 478 60,05 1077 57,57 

2. Poświęcenie 319 29,67 151 18,97 470 25,12 

3. Wzajemne   
zrozumienie 

46 4,28 54 6,78 100 5,34 

4. Najwyższa  
wartość 

15 1,39 8 1,00 23 1,23 

5. Szacunek     
dla partnera  

20 1,86 7 0,88 27 1,44 

6. Wierność 5 0,47 6 0,75 11 0,59 

7. Inne 64 5,95 59 7,41 123 6,57 

8. Brak          
odpowiedzi 

7 0,65 33 4,15 40 2,14 

 Razem 1075 100 796 100 1871 100 

 
 

Pierwsze pytanie otwarte ankiety dotyczyło podania definicji miłości. Matu-
rzyści definiują miłość w kategorii uczucia (57,57%), nie ma tutaj wielkiej pro-
centowej różnicy pomiędzy płciami. Ciekawa jest druga kategoria miłości, a 
mianowicie „poświęcenie” (25,12%). Częściej miłość jako poświęcenie definiują 
dziewczęta. Wynika to zapewne z bardziej odpowiedzialnego rozumienia macie-
rzyństwa i obowiązków rodzinnych. Mniejsze znaczenie ma miłość rozumiana 
jako wzajemne zrozumienie. W aspekcie aksjologicznym, miłość  pojmowana 
jako najwyższa wartość ma także niewielkie znaczenie. Być może dlatego, że w 
tym znaczeniu rozumiana jest nieco abstrakcyjnie. 
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Młodzieżowa interpretacja miłości wyrażona jest poniżej w kilku wybranych 
przykładach wypowiedzi: 

DZIEWCZYNA, lat 19: Miłość to silny związek dwóch dusz oparty na ogromnym uczuciu, sza-
cunku, tolerancji i wzajemnej akceptacji. To przywiązanie i zrozumienie. Gdy się kogoś kocha, 
chce się wyłącznie drugiej osoby. Moim zdaniem miłość nie oczekuje fizycznych przyjemności i nie 
powinna być od niej uzależniona. Fakt cielesności nieodzownie wiąże się  z uczuciem, lecz przy-
jemność nie powinna być wyznacznikiem uczucia. Miłość nie oczekuje dowodów, ani zapewnień. 
Jest po prostu sama w sobie ogromnym darem trudnym do opisania. 

CHŁOPIEC, lat 18: Miłość to nie tylko zaspokojenie potrzeb fizycznych (jak niektórzy myślą), 
ale jest to potrzeba duchowa, bez której człowiek nie może funkcjonować. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Według mojej definicji miłość jest związkiem dwojga ludzi, więzią. Jest 
braniem odpowiedzialności za kochaną osobę. Jest powierzaniem siebie tej osobie, jest gotowością 
wyrzekania się siebie. Gotowością cierpienia za druga osobę. Miłość jest radością i szczęściem. 
Jest wspólnym patrzeniem w tym samym kierunku, jest ubogaceniem. Moim zdaniem powinna być 
oparta na Bogu – mamy kochać Boga w tej drugiej osobie. Miłość do Boga łączy się z miłością do 
człowieka. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Miłość to uczucie między dwojgiem ludzi, które ich łączy, przywiązuje, 
wierność, lojalność, najsilniejsze z uczuć, jakie można żywić do drugiej osoby. Osoba zakochana 
nie wyobraża sobie bez tej drugiej osoby. Życie bez niej jest puste. Można kochać miłością rodzi-
cielską, miłością dziecka do rodziców, rodzeństwa, mężczyzny do kobiety i odwrotnie. 

CHŁOPIEC, lat 19: Miłość to uczucie wiążące ludzi, wyróżniające nas spośród innych organi-
zmów. Miłość wymaga walki, poświęcenia do pokochania, jak i czynienia dobra dla drugiego 
człowieka. Uczucie to jest bezinteresowne oraz jest jedyną podstawą do wybaczenia. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Miłość jest chęcią czynienia dobrze dla drugiej osoby, przywiązanie do 
drugiej osoby. 

CHŁOPIEC, lat 18: Miłość to chęć dobra drugiego człowieka, gotowość do poświęcania siebie. 
DZIEWCZYNA, lat 18: Miłość to uczucie łączące ludzi, polegające na bezgranicznym zaufaniu, 

bezinteresowności wobec tej drugiej osoby i chęć spędzenia z nią wszystkich swoich dni, potrzeba 
bycia z oblubieńcem, ale także 100% przyjaźni.  

 

4. Jakimi kryteriami posługiwał(a)byś się przy wyborze 
kandydata do małżeństwa? 

 

Lp
. 

Kategorie odpowiedzi Dz.(N) % Ch.(N) % Razem (N) % 

1. Cechy osobowości  417 38,81 310 38,95 727 38,87 

2. Uczucie 191 17,77 103 12,94 294 15,72 

3. Religijność 153 14,23 101 12,71 254 13,58 

4. Wygląd zewnętrzny  103 9,58 120 15,07 223 11,91 

5. Inteligencja  76 7,06 82 10,30 158 8,44 
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6. Wierność  46 4,28 31 2,88 77 4,11 

7. Pracowitość 31 2,88 13 1,63 44 2,35 

8. Wolność od nałogów 21 1,95 7 0,88 28 1,50 

9. Zamożność 18 1,67 15 1,88 33 1,76 

10. Dziewictwo – – 4 0,50 4 0,21 

11. Inne 8 0,75 5 0,63 13 0,70 

12. Brak odpowiedzi 11 1,02 5 0,63 16 0,85 

 Razem 1075 100 796 100 1871 100 

 

Badani maturzyści (prawie 39%) uważają, iż najważniejszym kryterium wy-
boru kandydata do małżeństwa są jego cechy osobowości. Do tej deklaracjo 
można by dodać religijność, która także stanowi ważny składnik osobowości 
(13,58%). Praktyka codziennego życia jednak wskazuje, iż młodzi ludzie nie 
podejmują adekwatnego wysiłku, aby w okresie bliższej znajomości poznać się 
głębiej od strony osobowości. Dominuje raczej w tych relacjach zauroczenie i 
powierzchowna fascynacja, która ma jednak bardzo ulotny charakter. Innym 
wymienianych kryterium jest uczucie (prawie 16%). Jest ono jednakowo ważne 
zarówno dla dziewcząt, jak i chłopców. Duże znaczenie ma wygląd zewnętrzny 
(12%), bardzie znaczący dla chłopców. Jest to jednak kryterium bardzo subiek-
tywne i indywidualne. Inne kryterium to inteligencja (8,5%) oraz cnota moralna 
– wierność (4,11%). 

Poniżej podane są odpowiedzi wyrażające powyższe kryteria osobowości: 

CHŁOPIEC, lat 18: Szczerość, inteligencja, wrażliwość, system wartości – miłość. 
DZIEWCZYNA, lat 18: Mężczyzna taki powinien być odpowiedzialny i wierny. Nasz związek 

powinien opierać się na zaufaniu. Chciałabym by zrozumiał moje potrzeby, ważniejsza powinna 
dla niego być sfera uczuciowa n iż kontakt fizyczny. 

CHŁOPIEC, lat 19: Powinna być: inteligentna, religijna, znająca swoją wartość, powinna 
przede wszystkim szanować samą siebie. Dojrzała do podejmowania odpowiedzialnych decyzji. 
Powinna na pierwszym miejscu stawiać rodzinę, a nie karierę. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Przy wyborze kandydata zwróciłabym uwagę na jego cechy charakteru i 
czy jest osobą odpowiedzialną, szczerą wobec mnie, czy naprawdę mnie kocha. Również zwróciła-
bym uwagę na jego wygląd (mimo tego, że „dobre widzi się tylko sercem, najważniejsze jest niewi-
dzialne dla oczu”). A także na jego wyznanie. 

CHŁOPIEC, lat 19: Według mnie kandydatką powinna być kobieta inteligentna, mądra, potra-
fiąca się odnaleźć w każdej sytuacji, wyrozumiała, kulturalna, bezinteresowna, nie patrząca na 
dobra materialne, piękna. 
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DZIEWCZYNA, lat 18: Miłość, wierność, uczuciowość i dobro wewnętrzne. 
CHŁOPIEC, lat 19: Przy wyborze kandydatki do małżeństwa kierowałbym się, co jest bardzo 

ważne jej wyglądem zewnętrznym, charakterem itp. 
DZIEWCZYNA, lat 18: Przede wszystkim musiała by być to osoba, którą dobrze znam, darzę 

miłością, zaufaniem, przy której czuję się bezpieczna, która dobrze mnie rozumie, potrafi pomóc w 
trudnych chwilach, która jest dla mnie wsparciem.    

 
5. Co sądzisz na temat zachowywania czystości przedmałżeńskiej? 

 

Lp
. 

Kategorie odpowiedzi  Dz.(N) % Ch.(N) % Razem (N) % 

1. Należy zachować czy-
stość przedmałżeńską  

712 66,23 350 44,20 1062 56,90 

2. Nie zachowywać        
czystości  

213 19,81 293 36,75 506 27,15 

3. Warunkowo 38 3,53 29 3,56 67 3,58 

4. Nie mam zdania  82 7,63 82 10,36 164 8,87 

5. Inne 16 1,49 33 4,16 39 2,18 

6. Brak odpowiedzi 14 1,31 9 1,15 23 1,23 

 Razem 1075 100 796 100 1871 100 

 

Powyższe pytanie dotyczyło problemu związanego z etyką chrześcijańską 
odnoszącą się do czystości przedmałżeńskiej. Młodzież wyraźnie opowiadała się 
za zachowaniem czystości przedmałżeńskiej (57%), w tym 66,23% dziewcząt i 
44,20% co oznacza, że ważne są tutaj różnice płciowe. Fakt ten można tłumaczyć 
tym, iż młodzież inicjację seksualną rozpoczyna w wieku 19 lat. Potwierdzają to 
aktualne badania z tego roku B. Czarnoty i M. Boreczek pod kierunkiem prof. 
Grzegorza Jakiela, kierownika Katedry i Kliniki Andrologii Rozrodczości lubel-
skiej Akademii Medycznej. Zdecydowana większość decyduje się na inicjację z 
tzw. miłości, drugi powód to ciekawość, a trzeci to presja środowiska rówieśni-
czego. W badaniach uczestniczyło 250 osób38. Badana młodzież pochodziła z 
Lublina i Lubartowa, a zatem jest to inna próba badawcza niż ta która poddawana 
jest naszej interpretacji. 

 
38 Do łóżka po maturze. „Dziennik Wschodni” (z dnia 13.07.2007) s. 2. 
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Znamienne są także odpowiedzi odnoszące się do tego, aby nie zachowywać 
czystości przedmałżeńskiej. Ogólny procent odpowiedzi wynosi 27,15%. Jed-
nakże różnice procentowane są charakterystyczne dla płci. Dziewczęta (prawie 
20%), zaś chłopcy (37%). Jest to z pewnością uwarunkowane z ukierunkowa-
niem popędu seksualnego.    

A oto wybrane odpowiedzi maturzystów na ten temat: 

DZIEWCZYNA, lat 18: Zachowanie czystości przedmałżeńskiej jest zjawiskiem bardzo rzadko 
spotykanym w dzisiejszym świecie. Młodzi ludzie pobierają się nie z miłości, ale z konieczności. 
Czystość przedmałżeńska moim zdaniem jest czymś niezwykłym i wyjątkowym, wielką tajemnicą, 
którą odkrywamy w pewnym momencie życia z osobą, którą bardzo kochamy. 

CHŁOPIEC, lat 18: Myślę, że każda para żyjąca ze sobą, nie mająca sakramentu małżeństwa 
powinna zachowywać czystość. Argumentem do tego przedsięwzięcia powinna być myśl wspierają-
ca, że miłość jest to dar Boży i, że Bóg obdarzył człowieka płodnością, która powinna być użyta w 
małżeństwie. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Czystość przedmałżeńska to nie jest prosta sprawa. Żyjemy w XXI wieku 
w którym szerzy się brak kultury i wychowania. Dużo młodzieży chodzi po dyskotekach, nie po to, 
aby się pobawić, tylko np. napić się i zabawić w inny sposób, więc jest mało prawdopodobne, że 
ktoś zachowuje czystość przedmałżeńską. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Gdybym miała pewność, że zostanę z moim chłopakiem i będę jego żo-
ną, to bym już tak nie zwracała uwagi na czystość przedmałżeńską. 

CHŁOPIEC, lat 18: Jeżeli dwoje ludzi kocha się na tyle mocno, że nic nie jest w stanie ich roz-
dzielić. Jeżeli wspólnie podejmą tę decyzję, obydwoje tego chcą, to tak. 

CHŁOPIEC, lat 20: Nie należy traktować drugiego człowieka jak rzecz, która służy do zaspoka-
jania swoich potrzeb. 

 CHŁOPIEC, lat 18: Jeśli dwoje ludzi naprawdę się kocha i jest to prawdziwa miłość, myślę, że 
powinno to być dozwolone. Jest to pewnego rodzaju okazanie miłości drugiej osobie. Gdy ktoś robi 
to dla własnej satysfakcji, dla sportu, jest to niedopuszczalne. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Sądzę, że zachowanie czystości przedmałżeńskiej to już wyjątek. Pary 
rzadko zachowują czystość przedmałżeńską, a przykładem tego mogą być małżeństwa z obowiązku. 
Ale uważam również, że zbyt wczesne rozpoczynanie życia seksualnego nie jest dobre. Powinniśmy 
we wszystkim zachować rozum i rozsądek. 

CHŁOPAK, lat 18: Zachowanie czystości przedmałżeńskiej jest konieczne dla jak najbliższego 
związania się duchowego między ludźmi, poznania samych siebie i pokonania silnego pociągu 
seksualnego. Drugim powodem jest ochrona życia ludzkiego. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Zachowywanie czystości przedmałżeńskiej może ukazać prawdziwe 
uczucia związanych ze sobą ludzi. 

CHŁOPIEC, lat 19: Czystość przedmałżeńska, ciekawe, w tych czasach jest to rzadkie zjawisko, 
lecz spotykane. Takie osoby bardzo szanuję, bo wiem, że mają silna wolę i nie dają się kusić szata-
nowi. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Czystość w dzisiejszych czasach bardzo trudno dotrzymać ze względu na 
duży nacisk ze strony mediów. Ludzie młodzi współżyją ze sobą przed ślubem coraz częściej i 
wydaje im się, że to normalne, ale ja uważam, że powinno się utrzymać czystość przedmałżeńską do 
dnia ślubu.  
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6. Czym jest dla Ciebie sakrament małżeństwa?  

 

Lp. Kategorie odpowiedzi Dz.(N) %   Ch.(N) % Razem (N) % 

1. Trwały związek 510 47,44 384 48,21 894 47,78 

2. Połączenie dwóch   
osób w jedno 

210 19,53 158 19,86 368 19,66 

3. Odpowiedzialna    
decyzja  

179 16,66 89 11,18 268 14,32 

4. Początek rodziny 54 5,02 41 5,15 95 5,08 

5. Nie uznaję tego     
sakramentu 

13 1,21 20 2,51 33 1,76 

6. Brak odpowiedzi – – 8 1,00 8 0,43 

7. Związek mało istotny 41 3,81 41 5,15 82 4,39 

8. Inne 68 6,33 55 6,90 123 6,58 

 Razem 1075 100 796  1871 100 

 

Istotnym dla tych badań było pytanie dotyczące ważności dla młodych ludzi 
sakramentu małżeństwa. Prawie 48% badanych oświadczyło, że małżeństwo jest 
dla nich trwałym związkiem, a dla prawie 20% połączeniem dwóch osób w jed-
no. Ważna była także deklaracja, że dla 14% badanych sakrament małżeństwa 
jest odpowiedzialną decyzją. Można przy tym dodać, iż te kategorie wypowiedzi 
są jednakowo ważne dla dziewcząt i chłopców. Sakramentalna instytucja mał-
żeństwa jest zatem nadal w deklaracji maturzystów czymś bardzo ważnym i od-
powiedzialnym w kontekście planowania osobistego życia.  

Warto zwrócić uwagę na charakterystyczne wypowiedzi: 
CHŁOPIEC, lat 19: Sakrament małżeństwa jest to zawarcie związku pomiędzy dwoma osobami 

o przeciwnych płciach, osoby. Które zawarły związek powinny nawzajem się wspierać, pomagać 
sobie, ale najważniejszym w tym wszystkim jest to, żeby się kochały i wzajemnie rozumiały. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Dla mnie sakrament małżeństwa jest związkiem na śmierć i życie, związ-
kiem kochających się dwojga ludzi. Małżeństwo dla mnie powinno być zawarte z własnej, nie 
przymuszonej decyzji. 

CHŁOPIEC, lat 18: Małżeństwo jest to zobowiązanie przed Bogiem, czyli jednocześnie jest 
święte i nierozerwalne. 
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DZIEWCZYNA, lat 18: Jest to dla mnie ważny sakrament, że dzięki niemu czujemy się pewni w 
związku i wierzymy, że ma nad nami opiekę Bóg. Moim zdaniem życie bez ślubu, lub ze ślubem 
cywilnym jest niczym, to znaczy jest bezsensowne. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Sakrament małżeństwa jest to przysięga składana drugiej osobie, w któ-
rej zobowiązuje się do miłości, wierności, do trwania ze sobą w szczęściu, nieszczęściu i chorobie. 

CHŁOPIEC, lat 18: Jest to uwieńczenie okresu narzeczeństwa. Dla mnie ma on wielką wagę, 
gdyż swobodnie będę mógł założyć rodzinę, będąc mężem pozwoli mi to na kochanie drugiej osoby 
(żony) i dzielenie z nią życia, co jest zgodne z prawami Bożymi. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Sakrament małżeństwa jest to sakrament, który jednoczy ludzi na całe 
życie. Ślubują oni sobie być ze sobą i wspierać się w zdrowiu i chorobie. Małżeństwo to bardzo 
odpowiedzialna rzecz i decyzja o podjęciu tego sakramentu powinna być przemyślana i odpowie-
dzialna. 

CHŁOPAK, lat 19: Sakrament małżeństwa jest bardzo ważnym sakramentem. Dla mnie jest ce-
lem życia, spełnieniem szczęścia, dzięki któremu codziennie wstając rano człowiek będzie szczęśli-
wy, bo wie, że idzie przez życie z drugą ukochaną osobą. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Sakrament małżeństwa jest dla mnie czymś bardzo ważnym. Nie wy-
obrażam sobie, żeby ludzie kochający się żyli bez tego sakramentu. 

CHŁOPIEC, lat 18: Sakrament małżeństwa jest to przymierze całego życia pomiędzy mężczyzną 
a kobietą skierowany ze swej natury dla zrodzenia i wychowania potomstwa. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Sakrament małżeństwa jest to przyrzeczenie wierności i miłości drugiej 
osobie przed obliczem Boga i rodziny.  

7. Jaka jest Twoja opinia na temat stosowania antykoncepcji? 
 

Lp. Kategorie odpowiedzi Dz.(N) %  Ch.(N) % Razem 
(N) 

% 

1. Jestem za antykoncepcją 695 64,66 518 65,08 1213 64,84 

2. Nie uznaję antykoncepcji 292 27,16 205 25,75 497 26,56 

3. Mam obojętny stosunek 29 2,70 31 3,90 60 3,20 

4. Nie mam zdania 21 1,95 11 1,38 32 1,71 

5. Inne 10 0,93 4 0,50 14 0,75 

6. Brak odpowiedzi 28 2,60 27 3,39 55 2,94 

 Razem 1075 100 796 100 1871 100 

 

Odpowiedzi za to pytanie są niejako mało konsekwentne w odniesieniu do 
deklarowanej wcześniej religijności. Zachodzi tutaj bowiem pewien moralny 
konflikt, a może nawet kryzys natury etycznej i moralnej. Prawie 65% badanych 
maturzystów opowiada się za stosowaniem antykoncepcji. Zwolennikami tego 
poglądu są prawie w takim samym stopniu dziewczęta jako i chłopcy. Antykon-
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cepcji nie uznaje prawie 27% badanych. Podłożem takiego stanu rzeczy może 
być wspomniany powyżej konflikt między zasadami i normami głoszonymi przez 
Kościół, a pragmatycznym podejściem do życia młodzieży. W imię wolności i 
rzekomego poszanowania dzieci, które rodzą się niechciane daje się przyzwole-
nie na stosowanie antykoncepcji. 

A oto wybrane odpowiedzi maturzystów: 
DZIEWCZYNA, lat 19: Jeżeli kogoś nie stać na dziecko, to lepiej, żeby stosował antykoncepcję, 

niż później dziecko miałoby chodzić głodne lub nie ubrane, bo rodziców nie stać. 
DZIEWCZYNA, lat 18: Antykoncepcja jest w życiu potrzebna, trzeba się zabezpieczać, jeśli ktoś 

chce uniknąć niechcianej ciąży, no i możemy współżyć do woli (do bólu). 
CHŁOPIEC, lat 18: Jestem wrogiem antykoncepcji, gdyż w ten sposób udowadniamy, że miłość 

traktujemy jako zwykłą, codzienną czynność. 
DZIEWCZYNA, lat 20: Moim zdaniem stosowanie antykoncepcji jest niedobre, ponieważ stosu-

jąc antykoncepcję, to tak jakbyśmy pozbywali się życia naszego dziecka. 
DZIEWCZYNA, lat 18: Jestem przeciwko antykoncepcji. Bóg dał nam zdolność do płodzenia 

potomstwa, które ma być owocem naszej miłości, a nie ma być to tylko przyjemność związana ze 
stosunkiem seksualnym. 

CHŁOPIEC, lat 18: Antykoncepcja moim zdaniem jest potrzebna, ponieważ osoby, które są ra-
zem chcą współżyć ze sobą, a nie chcą mieć na razie potomstwa, więc korzystanie z antykoncepcji 
jest jak najbardziej na miejscu. 

DZIEWCZYNA, lat 17: Moim zdaniem antykoncepcja musi być. Po co są te wpadki, niszczenie 
sobie życia. Wiele młodych matek zabija swoje dzieci. Gdyby większość par stosowała antykoncep-
cję, do tego by nie doszło. 

CHŁOPIEC, lat 19: Antykoncepcja tylko nakłania do stosunków przedmałżeńskich. Każdy myśli, 
że skoro nic się nie stanie, to można spróbować. 

CHŁOPIEC, lat 18: Antykoncepcja to wchodzenie w sprawy i plany Boże, ograniczanie możli-
wości przyjścia na świat nowego życia. 

8. Co sądzisz o związkach poza sakramentalnych? 

 Lp. Kategorie odpowiedzi Dz.(N) %   Ch.(N) %  Razem (N) % 

1. Uznaję takie związki 338 31,44 341 42,84 679 36,30 

2. Nie uznaję tych     
związków 

586 54,51 311 39,07 897 47,93 

4. Nie mam zdania 89 8,28 79 9,92 168 8,98 

5. Inne 23 2,14 17 2,14 40 2,14 

6. Brak odpowiedzi 39 3,63 48 6,03 87 4,65 

 Razem 1075 100 796 100 1871 100 
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Odpowiedzi na to pytanie nie są już tak jednoznacznie jak powyżej. 36,30% 
badanej młodzieży uznaje związki poza sakramentalne. Bardziej ku takim poglą-
dom nachylają się chłopcy. Taka liczba odpowiedzi może nie dziwić, bowiem 
dzisiaj mamy do czynienia z tzw. zjawiskiem kohabitacji. Oznacza to współżycie 
mężczyzny z kobietą tak jak w małżeństwie. Zazwyczaj jednak bez legalnego 
ślubu39. Zjawisko to dotyczy zwłaszcza par studenckich, często za przyzwole-
niem ich rodziców. Natomiast prawie 48% badanych nie uznaje związków poza 
sakramentalnych, co świadczy jeszcze o przywiązaniu do takiej instytucji jaką 
jest sakramentalne małżeństwo. W tym względzie bardziej za takimi małżeń-
stwami opowiadają się dziewczęta. 

Potwierdzeniem tej analizy są niektóre wypowiedzi młodych ludzi: 
DZIEWCZYNA, lat 19: Związki poza sakramentalne też są dobre, ponieważ ludzie razem żyjący 

dobrze się wtedy mogą poznać, gdy mieszkają ze sobą kilka lat wtedy dobrze mogą się wyczuć, 
swoje dobre i złe strony. Gdy takie osoby żyjące w takim związku nie pasują do siebie rozchodzą 
się i nie ma rozwodów, nie ma rozłączenia więzi małżeńskiej. Małżeństwo powinno być zawierane, 
gdy osoby znają się dobrze i są tego pewne w 100%. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Związki poza sakramentalne nie są najlepszym sposobem na życie. My-
ślę, że taki związki są niedojrzałe do małżeństwa, ale są tacy ludzie, którzy się kochają, ale mimo 
tego nie mogą zawrzeć sakramentu małżeństwa z różnych powodów. 

CHŁOPIEC, lat 18: Nie są one dobrym rozwiązaniem, małżeństwo scala związek. Ludziom po-
łączonym małżeństwem trudniej się rozstać i zostawić dzieci. 

CHŁOPIEC, lat 18: Uważam, że związek poza sakramentalny na dłuższą metę nie jest dobry, 
gdyż nie jest potwierdzony przez Boga i nie jest trwały. Nie łączy całkowicie kobiety i mężczyzny. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Nie powinno być związków poza sakramentalnych. Bo po to Bóg dał sa-
krament małżeństwa, żeby żyć z drugim człowiekiem w łasce Pana Boga. Przykazania Boże są 
najlepszym drogowskazem. Jeżeli ktoś żyje w związku poza sakramentalnym, to Bóg wtedy nie jest 
na pierwszym miejscu. 

CHŁOPIEC, lat 18: Związki poza sakramentalne nie powinny w ogóle istnieć. Jestem zwłaszcza 
przeciwko związkom homoseksualnym. W związku poza sakramentalnym partnerów nie łączy nic. 

DZIEWCZYNA, lat 18: Uważam, że związek poza sakramentalny jest potrzebny, głównie w 
uczuciach nie do końca sprawdzonych. Jest to sprawdzenie samych siebie (dwojga ludzi), czy 
umieliby żyć ze sobą przez resztę życia, a gdy to się potwierdzi, dopiero zawrzeć związek małżeński 
przed Bogiem na całe życie. 

CHŁOPIEC, lat 18: Związki poza sakramentalne nie powinny istnieć, przynoszą wiele zła lu-
dziom żyjącym w takich związkach, jedynie ludzie nieodpowiedzialni decydują się na coś takiego. 
Jestem zdecydowanie przeciw. To również forma gorszenia innych moralnie, a życie na „kocią 
łapę” prędzej, czy później po prostu się rozleci. 

DZIEWCZYNA, lat 19: Związki poza sakramentalne nie powinny występować, uważam, że jeżeli 
dwoje ludzi się kocha, to powinni to poprzeć związkiem małżeńskim. 

CHŁOPIEC, lat 18: Związki poza sakramentalne potępiam. Jest to oszukiwanie samego siebie, 
bo jeśli się kocha to dlaczego się nie ożenić. 

   

 
39 W. K o p a l i ń s k i: Słownik wyrazów obcych i zwrotów obcojęzycznych. Warszawa 1989 

s. 266. 
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III. Podsumowanie i wnioski 

Zainteresowanie problematyka małżeństwa i rodziny od dawna inspirowało 
badaczy z różnych dyscyplin nauki. Podstawowym terminem w odniesieniu do 
powyższej problematyki jest niewątpliwie „miłość”. W mojej prezentacji szcze-
gólna uwaga zwrócona jest na pojęcie miłości chrześcijańskiej. Oryginalność 
miłości chrześcijańskiej wyrażano terminem agape, czyli takiej miłości, która 
polega na samodarowaniu się kochającego kochanemu. Bóg sam będąc samą 
miłością powołuje nas i uzdalnia do takiego miłowania, jakim On miłuje i takie-
go, jaki ta miłość znalazła zwój doskonały wyraz w miłości Jezusa Chrystusa. 
Można powiedzieć, iż w tym kontekście wyjątkowość życia małżeńskiego polega 
na tym, aby miłość dążyła do dalszego rozwoju związku, do jego zwielokrotnie-
nia. Małżonkowie nie żyją już dla siebie, lecz ich miłość spotyka się z pragnie-
niem wydania na świat potomstwa. Jest ono naturalnym dopełnieniem ich miło-
ści, jest ich owocem. Małżonkowie zaczynają tworzyć rodzinę. Idealnym wzo-
rem rodziny przyrodzonej jest Święta Rodzina z Nazaretu, zaś nadprzyrodzonej – 
Trójca Święta. Rodzina zapewnia społeczności nie tylko ciągłość istnienia, ale i 
stale żywy czynnik odnowy, szansę rozwoju fizycznego i postępu psychiczno – 
duchowego. Jest ona bowiem „szkołą bogatszego człowieczeństwa”. 

Powyższe zagadnienia stały się także przedmiotem empirycznych badań. W 
badaniach uczestniczyło 1871  osób – maturzystów z diecezji siedleckiej. Jako 
metodę badań zastosowano ankietę psychologiczną liczącą 8 pytań. Młodzież 
deklarowała dosyć wysoką religijność. Kategorie religijny i  średnio religijny 
wynosiły łącznie około 79,5%. Definiując pojęcie miłości, maturzyści uważali, iż 
jest to przede wszystkim uczucie (57,57%), a dopiero później poświęcenie 
(25,12%). Najbardziej zaś pożądanymi kryteriami przypisywanymi kandydatowi 
na męża były cechy osobowości (38,87%), uczucie (15,72%) oraz religijność 
(13,58%). Ważnym kryterium był także wygląd zewnętrzny kandydata (11,91%). 

 Młodzież wyrażała także swoją postawę wobec czystości przedmałżeńskiej. 
Prawie 57% ankietowanych stwierdziło, iż należy zachować czystość przedmał-
żeńską. Natomiast 27,15% uważało, że można nie zachowywać czystości przed-
małżeńskiej. 

Badaniach można zauważyć przywiązanie młodzieży do instytucji małżeń-
stwa sakramentalnego, bowiem prawie 47% badanych uważa, iż sakrament mał-
żeństwa oznacza trwały związek mężczyzny i kobiety. Dla prawie 20% ankieto-
wanych małżeństwo jest połączeniem dwóch osób w jedno. 

Jednocześnie można zauważyć w tym kontekście dziwną tendencję, ujawnia-
jąca się w postawie młodych ludzi wobec antykoncepcji. Prawie 65% badanych 
odpowiedziało się za stosowaniem antykoncepcji, a tylko 26,56% nie uznaje 
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antykoncepcji. Pewien niepokój budzi też fakt, iż 36,30% maturzystów uznaje 
związki poza sakramentalne, chociaż prawie 48% ich nie uznaje. 

Powyższe wnioski wymagają głębokiego duszpasterskiego namysłu. W po-
stawach wobec życia małżeńskiego, a zwłaszcza etyki seksualnej dochodzi do 
swoistego rozszczepienia. Daje się bowiem zauważyć wyraźną sprzeczność po-
między religijnymi deklaracjami młodzieży, a odniesieniem do codziennego ży-
cia, które już życiem chrześcijańskim nie jest. Badania przeprowadzone na tak 
dużej próbie badawczej  dają wyraźnie do zrozumienia o pewnych trudności 
światopoglądowych ludzi, którzy wkraczają w świat dorosłych i mają tworzyć 
Kościół XXI w.  
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Religijność jest ciekawym i jednocześnie trudnym obiektem teoretycznych i 
empirycznych analiz. Naukowa refleksja nad tą rzeczywistością napotyka pro-
blemy natury antropologicznej i wątek egzystencjalny. Nakłada się na to splot 
propozycji epistemologicznych i teoriopoznawczych, sugerujących różne (nie 
zawsze spójne) możliwe sposoby interpretacji zjawiska religijności1. 

Wielu badaczy konstruując swoje narzędzia wychodzi od empirii zamiast od 
dobrze przemyślanej teorii. W efekcie uzyskane wyniki z trudem poddają się 
rzetelnej analizie jakościowej. Zmieniająca się kondycja religijna współczesnego 
człowieka wymusza tworzenie skal uwzględniających różne typy religijności. 
Wprawdzie tradycyjne skale pozwalają sprawdzać adekwatność religijności ba-
danych osób do przyjętego modelu jednak bardziej precyzyjna analiza zachodzą-
cych w tej religijności przemian staje się trudna lub wręcz niemożliwa. 

Ciekawą propozycją narzędzia do badania fenomenu odniesień człowieka do 
Boga jest Skala Religijności Postkrytycznej (Post-Critical Belief Scale) Hutse-
bauta. Autor ten jest również twórcą znanej w Polsce Skali Relacji Religijnych2. 
Przy okazji prowadzonych badań w Belgii dostrzegł on, że osoby wypełniające 
kwestionariusze mają problemy z udzielaniem odpowiedzi. Zawarte w nich pyta-
nia odwoływały się do rzeczywistości mającej dla respondentów w pewnym 
stopniu charakter archaiczny. Niejednokrotnie zwracali oni uwagę na to, że 
stwierdzenia zawarte w skalach pomiarowych są zbyt katolickie i zbyt chrześci-
jańskie. Mimo faktu, że byli to ludzie wierzący pojawiła się dysproporcja pomię-

 
1 J. K r ó l: Psychologiczne aspekty badania fenomenu religii: Podstawy teoretyczno-

metodologiczne. Opole 2002 s. 88. 
2 D. H u t s e b a u t: Belief as lived relations. „Psychologica Belgica” 20 (1980) s. 33–47. 
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dzy klasycznym wzorcem religijności a jej rzeczywistym obrazem3. D. Hutsebaut 
postanowił więc zbudować narzędzie pozwalające ujmować różne typy religijno-
ści. Zaprezentował je po raz pierwszy na Szóstym Europejskim Sympozjum Psy-
chologii Religii w Lundt. Bada ona trzy istotne wymiary religijności: ortodoksja, 
historyczny relatywizm i krytyka zewnętrzna. Wymiary te odzwierciedlają trzy 
różne style poznawcze, związane z nadawaniem wierze specyficznej interpretacji. 
Polska adaptacja tej skali przeprowadzona została w Katedrze Psychologii Spo-
łecznej i Psychologii Religii KUL pod kierunkiem W. Prężyny. Wyniki dotych-
czasowych badań z jej wykorzystaniem wskazują na dużą przydatność tego na-
rzędzia. Uwaga ta odnosi się to zarówno do badań międzykulturowych i prowa-
dzonych w ramach jednego kraju. Różny poziom racjonalności wiary, oparty na 
procesie interpretacji zdaje się być czynnikiem dobrze różnicującym dokonujące 
się przeobrażenia religijności. 

  

I. Założenia teoretyczne 
Kształt religijności wyznaczają dwie fundamentalne zmienne – uznawanie 

transcendencji i sposób interpretacji przekonań religijnych4. Otaczająca rzeczy-
wistość może być wiązana z Bogiem lub wyjaśniana wyłącznie w kategoriach 
świata doczesnego. Interpretacja prawd religijnych może przyjmować charakter 
dosłowny (literalny) lub tylko symboliczny. Różne kombinację tych dwóch 
zmiennych opisują cztery teoretycznie możliwe style poznawcze. 

SCHEMAT nr 1. Modele stylów poznawczych w religijności wg D.M. Wulff`’a 
  

Włącznie transcendencji 
            

ORTODOKSJA                            HISTORYCZNY 
                         RELATYWIZM                 .               

Interpretacja                                                                                       Interpretacja 
literalna            . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . . .  .    symboliczna 

 
 

FUNDAMENTALIZM                           KRYTYKA 
RACJONALNY                             ZEWNĘTRZNA 

 
Wyłączanie transcendencji 

  
Jak wynika ze schematu nr 1 uznawanie realności rzeczywistości transcen-

dentalnej i utrzymywanie opinii, że na każde religijne pytanie jest tylko jedna, 
podzielana przez autorytety, prawdziwa odpowiedź wyznacza ortodoksyjny 
 

3 T e n ż e: Postcritical relief: a new approach of the religious attitude problem. „Journal of 
Empirical Theology” 9 s. 48–66. 

4 D. M. W o l f f: Psychologia religii klasyczna i współczesna. WsiP. Warszawa 1999 s. 532. 
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typ religijności. Ortodoksja koreluje z dużym poziomem pewności co do religij-
nych przekonań i pozytywnymi relacjami z grupą religijną. Ten typ religijności 
może w obliczu nowych pytań wywoływać lęk, poczucie rozpadu norm społecz-
nych (anomia) i etnocentryzm. Elementy tej postawy są obecne w fundamentali-
zmie religijnym, ale mogą też występować u osób, które nie są szczególnie kon-
serwatywne5. 

H i s t o r y c z n y  r e l a t y w i z m oznacza obecność tendencji do wierzenia w 
Boga przy jednoczesnym myśleniu i mówienie o wierze w aspekcie historycz-
nym. Rzeczywistość transcendentalna interpretowana jest jako realna, chociaż 
nie w sensie absolutnym, lecz symbolicznym. Dla osób reprezentujących ten typ 
religijności mówienie o Absolucie jest procesem poszukiwania różnych, mogą-
cych się zmieniać w czasie możliwości. W opinii R. Bellah’a ten styl religijności 
pozytywnie koreluje z otwartością na kompleksowe pytania6. 

K r y t y k a  z e w n ę t r z n a charakteryzuje tendencję do niewiary, ale wykra-
czającą poza wyłącznie negatywne stanowisko. Jest to z jednej strony dążenie do 
redukcji i demistyfikacji (w celu oczyszczenia symboli religijnych z iluzji), a z 
drugiej strony dążenie do takiego odtworzenia znaczeń, żeby obiekt podejrzeń 
mógł się ponownie stać przedmiotem rozumienia i wiary7. Osoby o tym typie 
religijności są zbuntowane wobec Boga, chcą być bardziej autonomiczne i pole-
gać na własnych normach. Ta postawa pozytywnie koreluje z lękiem niepewno-
ści i poczuciem anomii. 

F u n d a m e n t a l i z m  r a c j o n a l n y charakteryzuje się literalnym zaprze-
czaniem wszelkich twierdzeń o prawdzie objawionej i odrzucaniem realności 
transcendencji. Ten rodzaj postawy wobec religii odnaleźć można u zwolenni-
ków materializmu, socjobiologii i skrajnego behawioryzmu. Absolutyzuje ona 
jedynie formalne zasady wiedzy racjonalnej i wartość metody poznania nauko-
wego. 

1. Konstrukcja skali 
Nawiązując do hermeneutyki P. Ricoeura, podkreślającej komplementarność 

demistyfikacji symboli religijnych oraz odtworzenia ich pierwotnego znaczenia, 
Hutesebaut sformułował szereg twierdzeń, wyrażających różne postawy wobec 
religii. Roboczą wersją skali przebadał 381 osób w wieku 23–69 lat. Większość z 
nich była osobami wierzącymi i praktykującymi. Z reguły były to osoby z wyż-
szym wykształceniem. Reprezentowali oni religię katolicką. 

 
5 J. B a r r: Fundamentalizm. Westminster Press. Philadelphia 1978 s. 315. 
6 R. B e l l a h: Beyond Belief: Essays on Religion in Post-Traditional World. New York 1970 

s. 93. 
7 P. R i c o e r: The Atheism of Freudian Psychoanalysis.  „Concilium” 16 (1966) s. 59–72.  
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W wyniku zastosowania analizy czynnikowej wyodrębniono najpierw pięć 
czynników: ortodoksję (orthodoxy), krytyka zewnętrzna (external critique), rela-
tywizm historyczny (historical relativism), religijność jako pytanie (quest belief) 
i wymiar biblijny (bible). Dalsze analizy statystyczne przekonały autora skali, że 
istnieją przesłanki za przyjęciem tylko trzech pierwszych wymiarów. Obliczono 
występujące pomiędzy nimi interkorelacje. Okazało się, że ortodoksja koreluje 
ujemnie z krytyką zewnętrzną i z relatywizmem historycznym. Powiązania histo-
rycznego relatywizmu i zewnętrznej krytyki mają charakter dodatni. 

Treść twierdzeń wchodzących w zakres poszczególnych wymiarów zgadzała 
się z charakterystyką typów zaproponowaną przez D.M. Wulffa. W przekonaniu 
autora skali żaden z wyodrębnionych wymiarów nie ma charakteru absolutnie 
ateistycznego. Nawet krytyka zewnętrzna wskazuje na istnienie jakiś odniesień 
do Boga8. 

2. Polska adaptacja skali 

Procedurę adaptacji skali rozpoczęto od tłumaczenia twierdzeń zawartych w 
oryginalnej wersji flamandzkiej na język polski. Następnie poproszono lektora 
języka flamandzkiego o przetłumaczenie wersji polskiej na język flamandzki. 
Porównanie wersji oryginalnej i przetłumaczonej z języka polskiego okazało się 
na tyle zadowalające, że postanowiono wersję polską uznać za satysfakcjonującą. 

Wyniki badań wersją polską poddane analizie czynnikowej pozwoliły na 
ponowne wyodrębnienie tych samych trzech wymiarów. Podobnie jak w pier-
wotnej wersji do każdego z nich przynależy osiem twierdzeń. Do podskali orto-
doksji weszły takie twierdzenia jak na przykład: „Bóg został określony raz na 
zawsze i dlatego jest niezmienny”, „Ostatecznie istnieje tylko jedna poprawna 
odpowiedź na każde pytanie religijne”. Podskalę relatywizmu reprezentują 
twierdzenia typu: „Każde twierdzenie dotyczące Boga jest wynikiem czasów, w 
których zostało sformułowane”, „Oficjalna doktryna Kościoła i inne oświadcze-
nia na temat Absolutu pozostają względne, ponieważ ogłaszane są przez ludzi w 
określonym czasie”. Takie pozycje jak: „Wiara jest bardziej jak sen, który okazu-
je się iluzją, kiedy człowiek konfrontuje się z trudami życia”, „Zbyt wielu ludzi 
było uciskanych w imię Boga, aby nadal można było wierzyć”, zakwalifikowano 
do wymiaru krytyki zewnętrznej. 

  

 
8 D. H u t s e b a u t: Structure of religious in function of socialization pattern. Paper pre-

sented at the 6th symposium for European Psychologist of Religion. Barcelona (mps). 
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II. Religijność postkrytyczna a hierarchia wartości 
Religijność wiąże się z aksjologią, z systemem wartości. W celu sprawdze-

nia charakteru tych powiązań przebadano 137 osobową grupę dorosłych Polaków 
(95 kobiet i 42 mężczyzn) w wieku 25–35 lat Skalą Religijności Postkrytycznej 
D. Hutsebauta i Skalą Wartości M. Rokeach’a, badającą układ wartości ostatecz-
nych (najważniejszych celów życiowych) i wartości instrumentalnych (sposobów 
realizacji tych celów)9. Uzyskane wyniki poddano procedurze korelacyjnej. Naj-
niższe rangi przypisane wartościom w Skali Rokeach’a wskazują na ich najwyż-
szą preferencję przez badanych. W efekcie ujemne wartości współczynnika rho–
Spearmana wskazują korelacje dodatnie, natomiast wartości dodatnie wskazują 
na korelacje ujemne. Procedura korelacyjna przeprowadzona na wynikach całej 
grupy ujawniła siedem statystycznie istotnych powiązań z wartościami finalny-
mi, w wynikach kobiet takich powiązań było dwa, a w wynikach mężczyzn trzy 
(por. tabela nr 1). 
  
TABELA nr 1. Współczynniki korelacji (rho–Spearmana) wyników w religijności ortodoksyjnej z 
preferencją wartości finalnych (n=137). 
  

  Religijność ortodoksyjna 

Grupa zasadnicza 
K+M (n-137) 

Kobiety 
n-95 

Mężczyźni 
n-42 

   

  

   Wartości finalne 
 rho  p  rho   p  Rho  p 

1. Bezpieczeństwo narodowe 
2. Dojrzała miłość 
3. Mądrość 
4. Piękno świata 
5. Pokój na świecie 
6. Prawdziwa przyjaźń 
7. Przyjemność życia 
8. Równość ludzi 
9. Sukcesy życiowe 
10. Szacunek dla siebie 
11. Uznanie społeczne 
12. Wewnętrzny spokój i harmo-

nia 
13. Wolność osobista 
14. Wygodne życie 
15. Zabezpieczenie bytu dla ro-

dziny 
16. Zbawienie 
17. Zdrowie 
18. Życie pełne wrażeń  

-.075 
.002 
-.002 
-.173 
-.140 
 .025 
.077 
-.154 
 .321 
.004 
-.063 

 
025 
.323 
.275 

 
.111 
-.460 
.179 
.247 

n. i. 
n. i 
n. i. 
.044 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
.000 
n. i 
n. i 

 
n. i 
.000 
.001 

 
n. i 
.000 
.037 
.004 

-.076 
.032 
.014 
-.141 
-.117 
.172 
.081 
-.147 
.265 
.062 
-.030 

 
.022 
.180 
.127 

 
.117 
-.383 
.162 
.183 

n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
.009 
n. i. 
n. i. 

 
n. i. 
n. i. 
n. i. 

 
n. i. 
.000 
n. i. 
n. i. 

-.107 
-.106 
.051 
-.247 
-.071 
-.071 
.109 
-.179 
.285 
.212 
-.049 

 
.120 
.334 
.442 

 
-.232 
-.536 
.288 
.164 

n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 

 
n. i. 
.030 
.003 

 
n. i. 
.000 
n. i. 
n. i. 

 
9 Badania te przeprowadzili w 2003 r. J. Ś l i w a k i J. S z y m o ł o n.  
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Na poziomie wyników wszystkich badanych osób za wzrostem intensywno-
ści religijności ortodoksyjnej podąża wzrost preferencji wartości zbawienia 
(p<0.001) i piękna świata (p<0.04) oraz spadek preferencji wartości sukcesów 
życiowych (p<0.001), wygodnego życia (p<0.001), wolności osobistej 
(p<0.001), życia pełnego wrażeń (p<0.004) oraz zdrowia (p<0.03). W grupie 
kobiet ten typ religijności dodatnio koreluje z wartością zbawienia (p<0.0001), a 
ujemnie z preferencją sukcesów życiowych (p<0.009). W wynikach mężczyzn 
odnotowano trzy statystycznie istotne związki. Religijność ortodoksyjna koreluje 
dodatnio z wartością zbawienia (p<0.0001) oraz ujemnie z wartościami wygod-
nego życia (p<0.003) i wolności osobistej (p<0.03). 

Religijność ortodoksyjna koreluje na poziomie statystycznie istotnym z pre-
ferencją wybranych wartości instrumentalnych (por. tabela nr 2). W wynikach 
całej grupy odnotowano sześć takich związków, w wynikach kobiet cztery, a w 
wynikach mężczyzn trzy. Dla całej grupy respondentów dodatnie powiązania 
religijności ortodoksyjnej ujawniły się w odniesieniu do takich wartości instru-
mentalnych jak: czystość (p<0.009), posłuszeństwo (p<0.002) i gotowość kocha-
nia (p<0.003). Ujemne korelacje miały miejsce w stosunku do wartości tolerancji 
(p<0.0001), logiczności myślenia (p<0.04) i samodzielności (p<0.01). Religij-
ność ortodoksyjna kobiet łączy się dodatnio z preferencją wartości czystości 
(p<0.001) i opanowania (p<0.012) a ujemnie z wyborem wartości samodzielno-
ści (p<0.005) i refleksyjności (p<0.046). W grupie mężczyzn ten typ religijności 
koreluje dodatnio z preferencją wartości posłuszeństwa (p<0.05) i gotowości 
kochania (p<0.025). Ujemne powiązanie wystąpiło w odniesieniu do wartości 
tolerancji (p<0.001). 

 

TABELA nr 2. Współczynniki korelacji (rho–Spearmana) religijności ortodoksyjnej z preferencją 
wartościami instrumentalnych (n=137). 
 

   Religijność ortodoksyjna 

Grupa zasadnicza 
K+M 

Kobiety 
n=95 

Mężczyźni 
n=42 

  

Wartości instrumentalne 

rho p Rho p rho p 

1. Ambicja 
2. Czystość 
3. Gotowość kochania 
4. Grzeczność 
5. Logiczność myślenia 
6. Lojalność 
7. Odpowiedzialność 
8. Odwaga 

.139 
-.222 
-.252 
-.016 
.171 
-.047 
-.019 
.138 

n. i. 
.009 
.003 
n. i 
.046 
n. i 
n. i. 
n. i. 

.061 
-.334 
-.179 
-.194 
.096 
-.084 
.049 
.140 

n. i. 
.001 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 

.216 

.047 
-.345 
.264 
.130 
.117 
.044 
.060 

n. i. 
n. i. 
.025 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
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9. Opanowanie 
10. Pomysłowość 
11. Posłuszeństwo 
12. Refleksyjność 
13. Samodzielność 
14. Tolerancja 
15. Uczciwość 
16. Uczynność 
17. Wyrozumiałość 
18. Zdolność  

-.160 
.137 
-.258 
.120 
.214 
.307 
-.087 
-.089 
-.123 
.049 

n. i 
n. i. 
.002 
n. i. 
.012 
.000 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 

-.257 
.175 
-.164 
.206 
.286 
.158 
-.041 
-.067 
-.027 
.099 

.012 
n. i. 
n. i. 
.046 
.005 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 

-.091 
-.080 
-.302 
-.077 
.027 
.506 
-.202 
-.056 
-.070 
.059 

n. i. 
n. i. 
.050 
n. i. 
n. i. 
.001 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 

  
  

W celu sprawdzenia ile procent zmienności w wynikach religijności orto-
doksyjnej tłumaczą w sumie preferowane wartości ostateczne i instrumentalne 
zastosowano procedurę krokowej regresji wielokrotnej (por. tabela nr 3). Z racji 
na relatywnie niską reprezentację podgrupy mężczyzn procedura ta odwołuje się 
do wyników całej grupy. Wartości finalne i instrumentalne tłumaczą 39 procent 
wariancji w wynikach religijności ortodoksyjnej. Ten typ religijności odwołuje 
się wyraźnie do aksjologii, do akcentowania takich wartości jak zbawienie, czy-
stość i uznanie oraz do obniżania znaczenia wolności osobistej i tolerancji. 

  
TABELA nr 3. Krokowa regresja wielokrotna dla religijności ortodoksyjnej (zm. zależna – badana 
Skalą Religijności – Hutsebauta) względem wyników w preferencji wartości finalnych i instrumen-
talnych  (Inwentarz Wartości Rokeacha ) (zm. niezależne) (n= 137). 
 
    Religijność ortodoksyjna    
Nazwa skali Beta t p < 
Zbawienie (F) 
Wolność osobista 
Tolerancja 
Czystość (I) 
Uznanie (I) 

-.452 
.187 
.183 
-.189 
-.150 

-6.16 
2.61 
2.57 
-2.65 
-2.13 

.000 

.010 

.011 

.009 

.035 
 Współczynnik korelacji wielokrotnej: R =.62,  
 Współczynnik wielokrotnej determinacji: R2 = .39, 
 Istotność równania: F = 16.64,  p  <.000    

  
Religijność relatywistyczna koreluje istotnie z pięcioma wartościami final-

nymi na poziomie wyników całej grupy oraz z pięcioma wartościami w grupie 
kobiet i czterema wartościami w grupie mężczyzn (por. tabela nr 4). W wynikach 
całej grupy powiązania dodatnie odnoszą się do wartości zdrowia (p<0.003), 
pokoju na świecie (p<0.04) i wygodnego życia (p<0.03). Ujemne związki z tym 
typem religijności odnoszą się do wartości dojrzałej miłości (p<0.0001) i zba-
wienia (p<0.003). Ten styl religijnego poznania u kobiet koreluje dodatnio ze 
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zdrowiem (p<0.005), wygodnym życiem (p<0.03) i przyjemnością życia 
(p<0.03), a ujemnie z dojrzałą miłością (p<0.0001) i zbawieniem (p<0.003).  

  
 
TABELA nr 4. Współczynniki korelacji (rho–Spearmana) wyników w religijności relatywistycznej 
z preferencją wartości finalnych (n=137). 
 

  Religijność relatywistyczna 

Grupa zasadnicza 
K+M (n=137) 

Kobiety 
n=95 

Mężczyźni 
n=42 

   

  

   Wartości finalne 
Rho p rho P rho p 

1. Bezpieczeństwo narodowe 
2. Dojrzała miłość 
3. Mądrość 
4. Piękno świata 
5. Pokój na świecie 
6. Prawdziwa przyjaźń 
7. Przyjemność życia 
8. Równość ludzi 
9. Sukcesy życiowe 
10. Szacunek dla siebie 
11. Uznanie społeczne 
12. Wewnętrzny spokój i harmo-

nia 
13. Wolność osobista 
14. Wygodne życie 
15. Zabezpieczenie bytu dla ro-

dziny 
16. Zbawienie 
17. Zdrowie 
18. Życie pełne wrażeń.  

-.159 
.283 
.161 
-.047 
-.244 
.137 
-.108 
.034 
-.081 
.075 
.024 

 
.036 
-.081 
-.172 

 
-.083 
.271 
-.251 
.041 

n. i. 
.001 
n. i. 
n. i. 
.004 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i 
n. i 

 
n. i 
n. i. 
.045 

 
n. i. 
.001 
.003 
n. i. 

-.094 
.378 
.165 
-.124 
-.152 
.122 
-.223 
.078 
-.070 
-.095 
.001 

 
-.127 
-.072 
-.222 

 
-.072 
.306 
-.288 
.122 

n. i. 
.000 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
.030 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 

 
n. i. 
n. i. 
.030 

 
n. i. 
.003 
.005 
n. i. 

-.305 
.066 
.141 
.108 
-.518 
.079 
.143 
-.057 
-.009 
.320 
.065 

 
.385 
-.020 
-.008 

 
-.016 
.153 
-.116 
-.075 

.049 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
.000 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
.039 
n. i. 

 
.012 
n. i. 
n. i. 

 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 

  
 
W całej grupie religijność relatywistyczna wiąże się istotnie z czterema war-

tościami instrumentalnymi, w grupie kobiet z dwiema wartościami, a w grupie 
mężczyzn z jedną wartością (por. tabela nr 5). Dodatnie korelacje wyników 
wszystkich badanych osób odnoszą się do wartości pomysłowości (p<0.017) i 
samodzielności (p<0.027), a ujemne korelacje do wartości uczynności (p<0.012) 
i wyrozumiałości (p<0.027). U kobiet religijność ta wiąże się dodatnio z pomy-
słowością (p<0.045) zaś ujemnie z uczynnością (p<0.001). Jedyna korelacja w 
wynikach mężczyzn odnosi się do wartości samodzielności (p<0.012). Posiada 
ona charakter dodatni. 
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TABELA nr 5. Współczynniki korelacji (rho–Spearmana) wyników w religijności relatywistycznej 
z preferencją wartości instrumentalnych (n=137).  
 

   Religijność relatywistyczna 

Grupa zasadnicza 
K+M (n=137) 

Kobiety 
n=95 

Mężczyźni 
n=42 

  

Wartości instrumentalne 

rho p rho p rho P 

1. Ambicja 
2. Czystość 
3. Gotowość kochania 
4. Grzeczność 
5. Logiczność myślenia 
6. Lojalność 
7. Odpowiedzialność 
8. Odwaga 
9. Opanowanie 
10. Pomysłowość 
11. Posłuszeństwo 
12. Refleksyjność 
13. Samodzielność 
14. Tolerancja 
15. Uczciwość 
16. Uczynność 
17. Wyrozumiałość 
18. Zdolność  

-.162 
-.082 
.135 
-.083 
-.022 
-.006 
.069 
-.138 
.134 
-.203 
.138 
.002 
-.189 
-.010 
.055 
.213 
.188 
-.121 

n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i 
n. i. 
n. i 
n. i. 
n. i. 
n. i 
.017 
n. i. 
n. i. 
.027 
n. i. 
n. i. 
.012 
.028 
n. i. 

-.154 
-.171 
.157 
.064 
-.081 
-.072 
.023 
-.079 
.164 
-.206 
.133 
-.045 
-.126 
.027 
.072 
.343 
.136 
-.077 

n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
.045 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
.001 
n. i. 
n. i. 

-.176 
.053 
.082 
-.085 
.134 
.116 
.141 
-.217 
.117 
-.146 
.079 
.096 
-.384 
-.018 
.026 
.033 
.223 
-.237 

n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
.012 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 

  
 
Wartości finalne i instrumentalne tłumaczą 33 procent zmienności wyników 

w religijności relatywistycznej wszystkich badanych osób (por. tabela nr 6). 
Największy wpływ ujawnia preferencja zdrowia, pokoju na świecie i pomysło-
wości oraz deprecjonowanie znaczenia uczynności. 

 
TABELA nr 6. Krokowa regresja wielokrotna dla religijności relatywistycznej (zm. zależna – 
badana Skalą Religijności – Hutsebauta) względem wyników w preferencji wartości finalnych i 
instrumentalnych  (Inwentarz Wartości Rokeacha ) (zm. niezależne) (n =137). 
 

    Religia relatywistyczna    
Nazwa skali Beta t p < 
Zdrowie (F) 
Pokój na świecie (F) 
Pomysłowość 
Uczynność 

-.253 
-.295 
-.225 
.160 

-3.23 
-3.71 
-.284 
2.02 

.002 

.000 

.005 

.046 
 Współczynnik korelacji wielokrotnej: R =.46,  
 Współczynnik wielokrotnej determinacji: R2 = .22, 
 Istotność równania: F = 9.02,  p  <.000,    
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Ostatni, trzeci wymiar – religijność krytycystyczna – koreluje z wybranymi 
wartościami finalnymi (por. tabela nr 7). W wynikach całej grupy statystycznie 
istotnych związków jest siedem. Dodatnie powiązania odnoszą się do wartości 
sukcesów życiowych (p<0.0001), wygodnego życia (p<0.0001), przyjemnego 
życia (p<0.002), zdrowia (p<0.001) i zabezpieczenia bytu dla rodziny (p<0.035), 
zaś ujemne związki odnoszą się do wartości zbawienia (p<0.0001) i dojrzałej 
miłości (p<0.004). Ten typ religijności u badanych kobiet wiąże się dodatnio z 
takimi wartościami jak zdrowie (p<0.0001), przyjemność życia (p<0.003), sukce-
sy życiowe (p<0.009), wygodne życie (p<0.013) i zabezpieczenie bytu dla rodzi-
ny (p<0.026). Ujemne powiązania odnotowano z wartościami zbawienia 
(p<0.0001) i mądrości (p<0.018). W wynikach mężczyzn wystąpiły tylko dwie 
korelacje. Religijność krytycystyczna wiąże się w tej grupie dodatnio z wygod-
nym życiem (p<0.05), a ujemnie ze zbawieniem (p<0.0001). 

 

TABELA nr 7. Współczynniki korelacji (rho–Spearmana) religijności krytycystycznej z preferen-
cją wartości finalnych (n=137). 
 

  Religijność krytycystyczna 

Grupa zasadnicza 
K+M (n-137) 

Kobiety 
n-95 

Mężczyźni 
n-42 

   

  

   Wartości finalne 
Rho p rho P rho p 

1. Bezpieczeństwo narodowe 
2. Dojrzała miłość 
3. Mądrość 
4. Piękno świata 
5. Pokój na świecie 
6. Prawdziwa przyjaźń 
7. Przyjemność życia 
8. Równość ludzi 
9. Sukcesy życiowe 
10. Szacunek dla siebie 
11. Uznanie społeczne 
12. Wewnętrzny spokój i harmo-

nia 
13. Wolność osobista 
14. Wygodne życie 
15. Zabezpieczenie bytu dla ro-

dziny 
16. Zbawienie 
17. Zdrowie 
18. Życie pełne wrażeń  

-.117 
.243 
.148 
.163 
-.084 
.026 
-.268 
.035 
-.329 
.031 
-.023 

 
-.037 
-.164 
-.295 

 
-.181 
.658 
-.283 
-.156 

n. i. 
.004 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
.002 
n. i. 
.000 
n. i 
n. i 

 
n. i 
n. i. 
.000 

 
.035 
.000 
.001 
n. i. 

-.093 
.359 
.243 
.112 
-.099 
-.048 
-.301 
-.013 
-.267 
-.077 
-.002 

 
-.150 
-.086 
-.253 

 
-.229 
.659 
-.353 
-.097 

n. i. 
.000 
.018 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
.003 
n. i. 
.009 
n. i. 
n. i. 

 
n. i. 
n. i. 
.013 

 
.026 
.000 
.000 
n. i. 

-.150 
.015 
-.050 
.267 
-.130 
.049 
-.236 
.037 
-.274 
.078 
-.132 

 
.192 
-.208 
-.294 

 
.054 
.603 
-.090 
-.228 

n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 

 
n. i. 
n. i. 
.050 

 
n. i. 
.000 
n. i. 
n. i. 
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Procedura korelacyjna przeprowadzona na wynikach wszystkich badanych 
ujawniła osiem statystycznie istotnych związków religijności krytycystycznej z 
wartościami instrumentalnymi (por. tabela nr 8). Dodatnie powiązania odnoszą 
się do wartości samodzielności (p<0.001), zdolności (p<0.03), ambicji (p<0.02) i 
odwagi (p<0.04). Ujemne związki tej religijności odnotowano w odniesieniu do 
wartości gotowości kochania (p<0.0001), posłuszeństwa (p<0.005), uczynności 
(p<0.008) i wyrozumiałości (p<0.02). Ten typ religijności u badanych kobiet 
wiąże się dodatnio z wartościami samodzielności (p<0.002), zdolności (p<0.041) 
i ambicji (p<0.05), a ujemnie z wartościami gotowości kochania (p|<0.001) i 
uczynności (p<0.003). W grupie mężczyzn odnotowano tylko dwie dodatnie 
korelacje. Odnoszą się one do grzeczności (p<0.03) i odwagi (p<0.044). 

 
TABELA nr 8. Współczynniki korelacji (rho–Spearmana) religijności krytycystycznej z preferen-
cją wartości instrumentalnych (n=137). 
 

   Religijność krytycystyczna 

Grupa zasadnicza 
K+M 

Kobiety 
n=95 

Mężczyźni 
n=42 

  

Wartości instrumentalne 

rho p rho P rho p 

1. Ambicja 
2. Czystość 
3. Gotowość kochania 
4. Grzeczność 
5. Logiczność myślenia 
6. Lojalność 
7. Odpowiedzialność 
8. Odwaga 
9. Opanowanie 
10. Pomysłowość 
11. Posłuszeństwo 
12. Refleksyjność 
13. Samodzielność 
14. Tolerancja 
15. Uczciwość 
16. Uczynność 
17. Wyrozumiałość 
18. Zdolność  

-.198 
-.045 
.298 
-.034 
-.025 
.023 
.080 
-.176 
.091 
-.122 
.240 
.018 
-.278 
-.162 
.065 
.225 
.206 
-.181 

.020 
n. i. 
.000 
n. i 
n. i. 
n. i 
n. i. 
.040 
n. i 
n. i. 
.005 
n. i. 
.001 
n. i. 
n. i. 
.008 
.016 
.034 

-.201 
-.029 
.337 
.136 
-.142 
-.086 
.023 
-.128 
.194 
.060 
.192 
-.059 
-.312 
-.104 
.023 
.299 
.151 
-.210 

.050 
n. i. 
.001 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
.002 
n. i. 
n. i. 
.003 
n. i. 
.041 

-.188 
-.072 
.162 
-.335 
.265 
.136 
.188 
-.312 
-.054 
-.183 
.220 
.203 
-.223 
-.146 
.105 
.152 
.225 
-.143 

n. i. 
n. i. 
n. i. 
.030 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
.044 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 
n. i. 

  

Wartości finalne i instrumentalne tłumaczą aż 43 procent wariancji wyników 
w religijności relatywistycznej wszystkich badanych osób (por. tabela nr 9). 
Największy wpływ ma tu deprecjonowanie wartości zbawienia, zdolności kocha-
nia i odpowiedzialności. 
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TABELA nr 9. Krokowa regresja wielokrotna dla religijności krytycystycznej (zm. zależna – bada-
na Skalą Religijności – Hutsebauta) względem wyników w preferencji wartości finalnych i instru-
mentalnych  (Inwentarz Wartości Rokeacha ) (zm. niezależne) (n= 137). 
 
    Religijność relatywistyczna    
Nazwa skali Beta t p < 
Zbawienie 
Zdolność kochania 
Odpowiedzialność 

.581 

.180 

.147 

8.64 
2.68 
2.25 

.000 

.008 

.026 
 Współczynnik korelacji wielokrotnej: R =.66,  
 Współczynnik wielokrotnej determinacji: R2 = .43, 
 Istotność równania: F = 33.59,  p  <.000,    

 
  

III. Wnioski końcowe 
Uzyskane wyniki wskazują na użyteczność Skali Religijności Postkrytycznej 

do badań nad fenomenem religijności. Wyodrębnione trzy typy religijności wiążą 
się z preferencją odmiennych wartości finalnych i instrumentalnych. Religijność 
ortodoksyjna jest najsilniej powiązana z systemem wartości. Różni się ona wy-
raźnie od dwóch pozostałych typów religijności rodzajem akceptowanych warto-
ści. Potwierdza to tezę Hutsebaut’a o ujemnej korelacji ortodoksji z historycz-
nym relatywizmem i zewnętrzną krytyką. Należy podkreślić, że jako jedyna wią-
że się ona z preferencją wartości centralnych dla religijności chrześcijańskiej - 
zbawienia i dojrzałej miłości. Układ wartości korelujących z tym typem religij-
ności stanowi dojść spójny wzorzec, wskazujący na orientację allocentryczną, a 
więc sprzyjającą rozwojowi osobowości. Religijność ta najwyraźniej ujawnia u 
badanych osób funkcję integrującej filozofii życia. Przekonanie to potwierdzają 
również wyniki badań J. Śliwaka nad związkami stylów religijnego poznania z 
postawą wobec śmierci10. Ten typ religijności dodatnio koreluje z odkrywaniem 
konieczności i wartości śmierci, a ujemnie z absurdalnością śmierci. 

Ujemny związek religijności ortodoksyjnej z wartością tolerancji można 
tłumaczyć etnocentrycznością lub brakiem akceptacji dla pewnych, wybranych 
form tolerancji. Jednoznaczne rozstrzygnięcie tego problemu jest trudne. Dodat-
nia korelacja tej religijności z wartością wyrozumiałości zdaje się jednak wska-
zywać na otwartość. 

Literalna interpretacja prawd religijnych połączona z uznawaniem obecności 
transcendencji jawi się w świetle uzyskanych rezultatów jako dojrzały typ reli-

 
10 J. Ś l i w a k: Religijne style poznawcze a postawa wobec śmierci. W: Człowiek wobec 

śmierci: aspekty psychologiczno pastoralne. Red. J. Makselon. Kraków 2005 s. 317–336. 
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gijności. Niesłuszne więc wydają się być wnioski niektórych badaczy, nadające 
tej religijności negatywną konotację. Problem zdaje się leżeć w tym, że może być 
ona także udziałem osób, które charakteryzuje fundamentalizm religijny. Wów-
czas rygorystyczne przestrzeganie norm i zasad wyznaczonych przez doktrynę 
religijną bywa połączone z agresywnym narzucaniem tych zasad innym człon-
kom społeczności, z uciekaniem się do użycia przemocy włącznie. Uprzedzenia 
do fundamentalizmu religijnego, który bywa reakcją na zanikające poczucie 
transcendencji, nie powinny jednak przenosić się na religijność ortodoksyjną, jest 
ona bowiem także wyrazem dojrzalej wiary11. Optymalną dla osób z tym typem 
religijności jest sytuacja, kiedy tzw. autorytety wypowiadając się w sprawach 
wiary, moralności i reguł życia społecznego mówią jednym głosem. Brak spójno-
ści w tych wypowiedziach wywołuje u ludzi z religijnością ortodoksyjną poczu-
cie anomii. 

Religijność relatywistyczna, kojarzona z większą otwartością, wykazuje re-
latywnie najmniejsze związki z systemem wartości. Unikanie utożsamiania idei i 
obiektów z transcendentną rzeczywistością wiąże się tu z poszukiwaniem ich 
symbolicznego znaczenia, którego nie da się zredukować wyłącznie do terminów 
poznawczych, wyraża ono bowiem także emocje i wartości oraz reguluje perso-
nalne interakcje12. Jest to indywidualno-refleksyjny styl poznawczy13. Koreluje 
on dodatnio głównie z wartościami wskazującymi na orientację egocentryczną. 
Wyjątek stanowi pokój na świecie i bezpieczeństwo narodowe. Brakuje związku 
z tolerancją. Jednocześnie jest ona powiązana ujemnie z dojrzałą miłością, co 
może świadczyć o wątpliwościach, co do możliwości realizowania ideału miłości 
i deprecjonowaniu jej uniwersalnego znaczenia. Ujemna korelacja z wartością 
zbawienia wskazuje na przyjmowanie perspektywy temporalnej, nie wykraczają-
cej poza doczesność. W badaniach Śliwaka religijność relatywistyczna koreluje 
dodatnio z poczuciem absurdalności i destrukcyjności śmierci14. 

Religijność krytycystyczna, odrzucająca obecność transcendencji i zmierza-
jąca do oczyszczenia symboli religijnych z iluzji, ujawnia znamiona fundamenta-
lizmu racjonalnego, bowiem reprezentujące ją osoby odrzucają wszystkie twier-
dzenia o prawdzie objawionej. Jest to podejście często reprezentowane przez 
ateistycznych badaczy religijności. To, do czego powinni zachować postawę 
neutralną i co nie mieści się w możliwościach empirycznego poznania, zostaje 
przez nich uznane jako nieistniejące. W efekcie desakralizują oni całą rzeczywi-

 
11 W.C. S m i t h: Transcedence: The Ingersoll Lecture. „Harvard Divinity School Bulletin” 

18 (1988) s. 10–15. 
12 D. H u t s e b a u t: Personal communication. „June” 13 (1996) s. 67–81. 
13 D. H u t s e b a u t: Identity status, ego – integration, God representation and religious cog-

nitive styles. „Journal of Empirical Theology” 9 (1997) s. 39–54. 
14 J. Ś l i w a k: Religijność a postawa …, dz. cyt., s. 327. 
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stość15. Brakuje w tym typie religijnego poznania pokory16, pojawiają się nato-
miast lęki. Takie stanowisko jest często motywowane jakąś stratą lub głębokim 
rozczarowaniem we wczesnym okresie życia17. Może ono wiązać się z mało sa-
tysfakcjonującymi relacjami z ojcem lub odtrąceniem z jego strony potrzeby 
miłości. Religijność krytycystyczna charakteryzuje się najmniej spójnym syste-
mem preferowanych wartości. Obok orientacji egocentrycznej pojawia się zaufa-
nie do sprawności intelektu. Promowane są ambicje, odwaga i samodzielność, 
przy jednoczesnym obniżaniu znaczenia wartości typowo ludzkich (mądrość, 
grzeczność, gotowość kochania, uczynność). Pojawia się tu tendencja do unieza-
leżniania się od Boga i zachowania maksymalnie dużej względem Niego auto-
nomii. Perspektywa czasowa, podobnie jak w przypadku religijności relatywi-
stycznej, zorientowana jest na doczesność. Ten typ religijności koreluje ujemnie 
z wartością śmierci, a dodatnio z jej destrukcyjnością i absurdalnością18. Nie 
wiąże się on istotnie z tolerancją. 

 Powiązania systemu wartości z religijnością relatywistyczną i religijnością 
krytycystyczną wskazują na ich częściowo popędowo-emocjonalny charakter. 
Heurystycznie owocnym okazał się zabieg uwzględnienia struktury płci w pro-
wadzonych analizach. Wyniki badań potwierdzają przekonanie, że religijność 
mężczyzny i religijność kobiety charakteryzują się nieco odmiennym osadzeniem 
w osobowości. 

Wyodrębnione w Skali Religijności Postkrytycznej typy religijności uznać 
można za przydatne w diagnozowaniu dokonujących się przemian religijności. 
Pozwalają one nie tylko na śledzenie kierunku tych przemian, ale również umoż-
liwiają ich jakościową interpretację. Kolejne badania z wykorzystaniem opisy-
wanego narzędzia mogą z pewnością rzucić więcej światła na dynamikę dokonu-
jącego się procesu sekularyzacji, który powinien być oceniany także w katego-
riach kryzysu.  

 
15 E. G e l l n e r: Postmodernism: Reason and Religion. London 1992. 
16 D.T. C a m p b e l l: On the Conflicts Between Biological and Social Evolution and Between 

Psychology and Moral Tradition. „American Psychologist” 30 (1975) s. 1103–1126. 
17 D. M. W o l f f: Psychologia religii…, dz. cyt., s. 533. 
18 J. Ś l i w a k: Religijność a postawa …, dz. cyt., s. 330. 
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Współcześnie często (choć nie zawsze) przyjmuje się założenie o nieodwra-
calności i linearnym charakterze procesów mających doprowadzić do zaniku 
religii, czego przesłankę stanowi powolna utrata nie tylko jej funkcji w życiu 
publicznym, ale także w życiu codziennym, prywatnym jednostki1. Potwierdza to 
często wskazywana teza, zakładająca odrzucenie Boga w imię własnego człowie-
czeństwa2, której podstaw psychologicznych możemy doszukiwać się w koncep-
cji religii, np. E. Fromma, gdzie podstawowym zagadnieniem religijnym jest 
kwestia ludzkich postaw w życiu codziennym i indywidualnej kreacji własnego 
życia, stąd problem religii staje się głównie problemem człowieka i jego życia, a 
nie Boga, zaś uznanie obiektywności religii jest możliwe jedynie w kontekście 
realizacji jednej z podstawowych potrzeb psychicznych, czyli potrzeby posiada-
nia układu odniesienia i czci (orientacji). Erich Fromm definiując religię jako [...] 
każdy system myśli i działań, podzielany przez pewną grupę, który dostarcza 
jednostce układu orientacji i przedmiotu czci3, utożsamia w pewnym stopniu 
Boga z dążeniem do doskonałości i samorealizacji (wskazując buddyzm jako 
przykład religii humanistycznej). Sprowadzając pojęcie Boga do jednego z wielu 
poetyckich sposobów wyrażania najwyższej wartości w humanizmie, jakim jest 
człowiek i jego rozwój (samorealizacja)4, wskazuje jednocześnie, iż w efekcie 
prowadzi to do „zeświecczenia człowieka”, czyli sprowadzenia jego istoty i eg-
zystencji do wymiaru horyzontalnego miast transcendentnego – wertykalnego. 

 
1 J. M a r i a ń s k i: Religia i Kościół między tradycją i ponowoczesnością. Studium socjolo-

giczne. Kraków 1997 s. 146. 
2 Tamże, s. 145. 
3 E. F r o m m: Szkice z psychologii religii. Warszawa 1966 s. 134. 
4 E. F r o m m: You Shall Be as Gods. New York 1966 s. 18. 
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Religia chrześcijańska sprowadzana jest w tym układzie jedynie do „wiedzy o 
tym, jak dobrze żyć”5, by się rozwijać w sposób satysfakcjonujący jednostkę, a 
zarazem nie powodujący „szkód” dla „innego bytu”, co wiąże się z traktowaniem 
jednostki jako podmiotu, w którego tożsamość wpisuje się tzw. „poszerzone ego” 
(pozbawione egocentryzmu i włączające w jego istotę obiekty „poza – ja”).  Po-
dejście to powoduje, iż koniecznym staje się rozstrzygnięcie dylematu:  powią-
zanie i wynikanie z siebie sfery religijnej i moralnej versus autonomiczność i 
niezależność religii i moralności, bądź też ich odmienne hierarchiczne usytuowa-
nie względem siebie: moralność jako sfera pierwotna i nadrzędna wobec religii 
(religijność nie wyznacza moralności, a jedynie może pełnić funkcje wspomaga-
jące nad nią kontrolę) versus religia i religijność jako sfera pierwotna i nadrzędna 
wobec moralności (wówczas religia wyznacza i w pełni kontroluje moralne wy-
znaczniki ludzkiego działania). Wiąże się to ostatecznie z koniecznością wykre-
owania innych instytucji odpowiedzialnych za formułowanie reguł moralnych i 
ich transmisję międzypokoleniową, mogących przejąć kontrolę nad moralnością 
(instytucje edukacyjne, sądy), czyli instytucji zastępujących realizację funkcji 
tradycyjnie pełnionych przez instytucje religijne6. W tradycyjnej wersji religijno-
ści moralność i religia są ze sobą ściśle powiązane, z zachowaniem nadrzędnej w 
stosunku do moralności roli religii, zaś w religijności „współczesnej”, czy pono-
woczesnej (pluralistycznej, synkretycznej), nie posiada religia funkcji legitymi-
zacji moralności regulującej życie codzienne człowieka, co widoczne staje się 
szczególnie wyraźnie w życiu człowieka wykształconego. Świat ponowoczesny 
dotknął proces jego religijnego „odczarowania”, co wiąże się z utratą funkcji go 
wyjaśniających i pozwalających go kontrolować, a także proces utraty funkcji 
legitymującej władzę polityczną i ustanawianie zasad moralnych, oraz zaspoka-
jania potrzeby bezpieczeństwa i schronienia we współczesnych społeczeństwach 
dobrobytu, co wzmacniają dodatkowo procesy funkcjonalnego różnicowania i 
indywidualizmu zachodzące w społeczeństwie7. Generalnie zaś procesy przemian 
w religijności warunkowane są czynnikami, które wyznaczane są przez proces 
globalizacji, która wyznacza zmiany w zakresie indywidualnej tożsamości – tak-
że religijnej. Społeczeństwo tradycyjne wyznaczało bowiem tożsamość religijną 
jako podstawową dla kreacji siebie, mając przy tym charakter procesu oczywi-
stego i niezmiennego, bo odbywającego się bezpośrednio przez społeczne dzie-
dziczenie religii. Globalizacja zaś opisywana jako zmiany w zakresie postrzega-
nia przestrzeni i czasu, tworzy jednocześnie nowe „uporządkowanie” świata i 
rzeczywistości społeczno-kulturowej, bądź decyduje o jego rozchwianiu i de-
strukturalizacji, co wyznaczają kategorie zmienności, a więc nietrwałości świata, 
decentralizacji i zanikania granic, czyli jego rozproszenia. Świadomość jednost-
 

5 J a n  P a w e ł  I I: Encyklika Redemptoris missio. Watykan 1990 nr 11. 
6 W. J a g o d z i ń s k i: Pluralizm religijny w Europie Zachodniej. „Nomos. Kwartalnik Reli-

gioznawczy”. R. 1995 nr 9 s. 24. 
7 J. M a r i a ń s k i, dz. cyt., s. 151. 
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kowa naznaczona jest w tej rzeczywistości poczuciem braku bezpieczeństwa, 
niepokoju i lęku, wyzwalanych przez poczucie braku stabilności, której towarzy-
szy zniewalające poczucie, że rzeczywistość „wymyka się człowiekowi z rąk”. 
Paradoksalną konsekwencję tych procesów stanowi dwoista i logiczna sprzecz-
ność mechanizmów, które zostają włączone dla „ochrony człowieka”, które jed-
nak psychologicznie są zrozumiałe i oczywiste. Z jednej strony są to tendencje 
unifikacyjne, powodujące wtopienie się jednostki w proponowane jej wersje 
tożsamościowe, co może powodować efekt ciągłego poszukiwania i nie nadąża-
nia za szybko postępującymi zmianami, zaś z drugiej strony tendencje do „różni-
cowania” i „indywidualizowania”, w której podstawą staje się to co bezpośrednio 
dostępne i bliskie, powodując zamykanie się na zbyt spluralizowaną rzeczywi-
stość i przyjmując postać dążenia do identyfikacji lokalnych. Dlatego też często 
mówi się o procesie „glokalizacji”, który w sensie psychologicznym jest efektem 
dwu niezbywalnych potrzeb jednostki – dążenia do poczucia stałości, ciągłości i 
trwałości oraz dążenia do zmiany, rozwoju, eksploracji otoczenia i indywidual-
nych wyborów. Prosto rzecz ujmując, jest to ciągły proces ścierania się mechani-
zmów socjalizacji unifikującej i indywidualizacji różnicującej, co wynika stąd, iż 
człowiek ma potrzebę posiadania układu odniesienia, ale też i potrzebę zaznacza-
nia swego zróżnicowania od innych. Znajduje to odzwierciedlenie także w proce-
sach identyfikacji religijnej powodując z pozoru tak sprzeczne tendencje w 
przemianach religijności – heterogeniczność, deinstytucjonalizację i bezwyzna-
niowość versus tendencje fundamentalistyczne i mobilizacja religijna w sytuacji 
zmiany tożsamości religijnej (uprawomocnienie konwersji).  

Kategoria życia codziennego różnie jest opisywana w literaturze przedmiotu, 
ale zawsze wiązana jest z bezpośrednim doświadczeniem życia przez człowieka 
traktowanego jako podmiot „w całości”, a więc nie podzielonego na to co we-
wnętrzne i zewnętrzne („poszerzone ja”), a z nim zjednoczonego (człowiek przy-
należy do świata, ale świat ów jest także w nim zawarty – człowiek jest jedno-
cześnie sobą i światem, który ma w sobie)8. Życie codzienne stanowi potrójną 
kategorię znaczeniową związaną z: a) definiowaniem codzienności jako prze-
strzeni społecznej, w której „zatopiona” jest jednostka i w określony sposób zlo-
kalizowana (strukturalnie i funkcjonalnie), a także przemieszczająca się w danej 
jej przestrzeni, b) określaniem subiektywnego świata znaczeń i wiedzy o świecie, 
pozostających w ciągłym ruchu na skutek zmieniających się kontekstów społecz-
nych w jakich funkcjonuje jednostka, c) ujęciem metodologicznym, gdzie różni-
cuje się opozycyjnie dwa typy badań – tradycyjne oparte na logicznym empiry-

 
8 I. B o r o w i k: Charyzma a codzienność. Studium wpływu religii na życie codzienne. Kra-

ków 1990 s. 18–19. 
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zmie i postpozytywistyczne – oparte na subiektywnym doświadczaniu9. Z poję-
ciem życia codziennego wiąże się więc immanentnie pojęcie sytuacji życiowej 
jednostki, do opisu której można wykorzystać ogólną teorię sytuacji T. Toma-
szewskiego10. Sytuacja definiowana jest tu jako układ wzajemnych stosunków 
człowieka z elementami jego środowiska, który zaistniał w określonym momen-
cie czasu. Składowe tej sytuacji stanowią cechy i stan w danym momencie oraz 
wzajemne relacje, jakie zachodzą między tymi elementami. Sytuacja jest zawsze 
subiektywnie czyjaś, a więc istnieje jej podmiot, którym jest badany (człowiek), 
jej uczestnik. Niepowtarzalność i subiektywna odmienność sytuacji życiowej 
każdego indywidualnego podmiotu wynika z integralności bio-psycho-społecznej 
jednostki, a także z obiektywno-subiektywnego wymiaru każdego z elementów 
charakteryzujących tę sytuację i wzajemnych relacji między nimi. Innymi słowy, 
obiektywnie środowisko życia (wychowawcze, socjalizacyjne) tworzą te same 
elementy (wspólne dla wszystkich), jednak w indywidualnej percepcji jest to 
zawsze środowisko odmiennie odbierane przez każdy podmiot w nim funkcjonu-
jący (środowisko subiektywne, czyjeś), stąd też odmiennie nań oddziałujące. 
Innymi słowy, można powiedzieć, iż życie codzienne człowieka, pomimo wspól-
nych elementów dla wszystkich ludzi, zawsze jest indywidualnie doświadczane 
(indywidualne wybory). 

Kategoria życia codziennego zawężona została tu do badania codziennej 
praktyki życiowej w specyficznym jej ujęciu, a więc wyznaczania jej przez sferę 
sacrum i nadawania znaczenia różnym aspektom życia codziennego, sprowadzo-
nych jednakże jedynie do kwestii moralności oraz jej potencjalnego i realnego 
(deklaratywnie) przekazu międzypokoleniowego (wychowanie, socjalizacja), a 
także uzasadnień zachowania moralnego lokowanych w religii. 
 

I. Teoretyczno-metodologiczne podstawy badań funkcji religii 
w życiu codziennym człowieka wykształconego 

Założono, iż przedmiotem dokonywanych analiz będzie charakter postrze-
ganych funkcji religii w życiu codziennym człowieka dorosłego i posiadającego 
wykształcenie wyższe, a więc człowieka w którego charakterystykę wpisują się 
wyraźnie wyższe kompetencje w zakresie świadomego określania swojego sto-
sunku do własnego życia i sposobu jego świadomego kreowania, także z „wyko-
rzystaniem” religii, oraz świadomego nadawania znaczeń sferze sacrum w zakre-
 

9 M. D z i ę g i e l e w s k a: Teorie życia codziennego – poszukiwanie znaczeń W: Edukacja a 
życie codzienne. T. 1. Red. A. R a d z i e w i c z - W i n n i c k i. Katowice 2002 s. 31;  B. S m o -
l i ń s k a - T h e i s s: Dzieciństwo w małym mieście. Warszawa 1993 s. 119. 

10 T. T o m a s z e w s k i: Człowiek i otoczenie. W: Psychologia. Red. T. T o m a s z e w s k i. 
Warszawa 1975. 
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sie jej funkcji pełnionych w jego życiu. Ponadto stosunek do sfery sacrum doro-
słego i wykształconego człowieka jest nie tylko w miarę ugruntowany, ale może 
być w sposób bardziej świadomy identyfikowany, zaś podmiot posiadający takie 
cechy jest w stanie dokonać pewnych generalizacji w zakresie oceny określonych 
aspektów jego życia. 

W myśl współczesnych poglądów, mentalność człowieka – poddanego pro-
cesom modernizacji na skutek mechanizmów „zwiększających” potencjalnie jego 
świadomość co natury człowieka i rzeczywistości oraz ich kondycji – naznaczo-
na jest zanikiem znaczenia sacrum, zaś religia nie stanowi dlań instancji norma-
tywnej i aksjologicznej. Dlatego też, dokonano próby analizy wybranych obsza-
rów religijnych identyfikacji, mających na celu sprawdzenie prawomocności 
twierdzeń o zaniku funkcji moralnych, a tym samym w części wychowawczo-
socjalizacyjnych religii w życiu codziennym człowieka dorosłego, posiadającego 
wykształcenie wyższe. Przyjęto założenie, iż procesy modernizacyjne, przez swój 
charakter stabilizujący życie społeczne, włączają tendencje sekularyzacyjne o 
charakterze zaniku znaczenia religii w życiu codziennym ludzi, zaś postmoder-
nizm i ponowoczesność jako jego ekwiwalent kulturowy, którego wyznaczni-
kiem jest swoista niestabilność, głównie w wymiarze normatywno-
aksjologicznym, włączają zjawiska, które szeroko można określić jako pluralizm 
religijny, a więc wiążą się z przemianami w zakresie funkcji religii (odmienne 
znaczenie sfery religijnej i silnie indywidualizowane). 

Przeprowadzone badania miały charakter diagnostyczny, sondażowy (ankie-
towy, z elementami pomiaru – skalowania i pytaniami projekcyjnymi), zaś w 
dokonywanych analizach przyjęto perspektywę psychospołeczną, oraz dwie per-
spektywy dokonywanych analiz: a) perspektywa „ja” – indywidualna, subiek-
tywna, wewnętrzna, gdzie analizowano sposób postrzegania znaczenia i funkcji 
religii w własnym życiu, b) perspektywa projektowania na obiekty „poza ja” – 
zewnętrzna, zawężona do subiektywnych generalizacji i obiektywizacji znacze-
nia religii w życiu społecznym. Badania prowadzono w ramach zajęć z prosemi-
narium i częściowo seminarium magisterskiego w 2005 r. (od marca do lipca)11, 
zaś dobór próby miał charakter incydentalny warunkowany miejscem zamiesz-
kania osób prowadzących badania, jednakże do analiz włączono jedynie te wyni-
ki, które zebrano na terenie województwa śląskiego. Ogółem przebadano 236 
osób o zróżnicowanej charakterystyce społeczno-demograficznej, jednakże ujed-
noliconej ze względu na poziom wykształcenia (wyższe) i wiek (młody człowiek 

 
11 Badania były szerzej skonceptualizowane, zaś efekt ich analiz przedstawiony został innej 

publikacji autorki: E. W y s o c k a: Religia w życiu codziennym człowieka wykształconego – przy-
pisywane znaczenia, funkcje i doświadczanie sfery sacrum jako wyznaczniki charakteru przemian 
w religijności. W: Sekularyzacja jako wyzwanie dla religii i Kościoła. Mity czy rzeczywistość. 
„Socjologia Religii”. T. 4: 2006 s. 157–176. 
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dorosły – do 30 lat). Badanych różnicowały: płeć (K – 64,83%, M – 35,17%), 
miejsce zamieszkania (wielkość skupisk terytorialnych: wieś – 11,02%, małe 
miasto – 37,71%, duże miasto – 51,27%) i typ wykształcenia (nauki techniczne, 
ścisłe i przyrodnicze – inżynieria materiałowa, matematyka, fizyka, chemia, me-
dycyna – 29,24%; nauki społeczne – praca socjalna, socjologia, politologia, filo-
zofia, psychologia i pedagogika, prawo – 61,44%; nauki humanistyczne, filolo-
giczne – 9,32%). Analiza poziomu religijności wśród badanych ujmowana w 
kategoriach stosunku do wiary i praktyk religijnych12 wskazuje na wyraźne ten-
dencje do odchodzenia od religii występujące wśród grupy młodych, wykształ-
conych dorosłych (osób do 30 lat), które są zdecydowanie silniej widoczne niż w 
badaniach ogólnopolskich dotyczących tej samej populacji wyodrębnionej ze 
względu na wiek i poziom wykształcenia (głęboko wierzący i wierzący – 59,7%, 
niezdecydowani, obojętni, niewierzący i przeciwnicy religii – 40,3%). Znacznie 
silniej zaznaczają się też tendencje do zaniku znaczenia tradycyjnych praktyk 
religijnych w życiu jednostkowym (regularne praktyki – 22,5%, praktyki niere-
gularne – 24,15%, incydentalne praktyki i niepraktykujący – 53,35%). 

Przyjęto założenie, iż religijność człowieka wykształconego spełnia specy-
ficzne funkcje, które mają swoją odrębność w stosunku do znaczenia przypisy-
wanego religii przez inne kategorie społeczne (mniej wykształcone), jednakże nie 
dokonano tu analiz porównawczych, które pozwoliłyby tę tezę zweryfikować, 
zatem cele, które postawiono i zrealizowano w tym opracowaniu mają charakter 
opisu znaczenia i funkcji religii w życiu codziennym człowieka wykształconego 
w wybranych sferach, głównie sprowadzonych do aspektów moralności i jej 
przekazu w procesie wychowania i socjalizacji. Wskaźnikami funkcji religii, a 
zarazem kategoriami analizy uczyniono: a) postrzeganie wpływu religii na życie 
codzienne – perspektywa aksjologiczna i normatywno-zachowaniowa, b) sposób 
percepcji wybranych źródeł warunkujących własną postawę religijną (wykształ-
cenie, charakter socjalizacji religijnej), c) preferowany model wychowania reli-
gijnego własnych dzieci jako wyznacznik znaczenia religii w kształtowaniu toż-
samości i formowaniu życia codziennego. 
 

II. Postrzeganie wpływu religii na życie codzienne – perspektywa 
aksjologiczna i normatywno-zachowaniowa 

Przyjęto założenie, iż wskaźnikiem aksjologicznego wpływu religii na życie 
codzienne, ujęte tu w kategoriach życiowych planów i preferowanych aktywno-
ści, można uczynić deklarację wartości ważnych w życiu człowieka, gdyż system 
wartości bezpośrednio reguluje zachowania człowieka, stanowiąc swoiste moty-
watory, ukierunkowujące jego działalność. Wyróżnione wartości (Tab. 1, rys. 1), 
 

12 Tamże, s. 163–166. 
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stanowią egzemplifikację tzw. codziennych, zwykłych sfer życia i sfer ludzkiej 
działalności, a więc uwzględniono tu te wartości, które immanentnie wpisują się 
w codzienność: wartości związane z rodziną, wartości związane z aktywnością 
zawodową, wartości określające sposób spędzania wolnego czasu, wartości 
związane z życiem towarzyskim, wartości związane z życiem społeczno-
politycznym, wartości materialne i wreszcie wartości związane z życiem religij-
nym. Generalnie można tu mówić o sześciu ogólnych sferach codzienności: ro-
dzinnej, towarzyskiej, zawodowej i związanej z zabezpieczeniem podstawowych 
potrzeb, związanej z wypoczynkiem i aktywnością samorealizacyjną, oraz ze 
sferą transcendentną i społeczno-polityczną. Pozwala to dokonać uogólnionej 
kategoryzacji preferowanych wartości na: allocentryczne (rodzinne i towarzy-
skie), socjocentryczne (życie polityczne), perfekcjonistyczne (praca i zdobywa-
nie kompetencji ważnych w tej sferze), hedonistyczne, przyjemnościowe (czas 
wolny, wypoczynek, zainteresowania i hobby), materialne (majątek, dostatnie 
życie), oraz religijne (wiara i wspólnota religijna).  

 
TABELA 1.  Religia i wiara wśród wartości i aktywności życia codziennego (N=236) 

 
Kategoria wartości Kategoria odpowiedzi N % Mo Ranga 

Całkowity brak znaczenia 4 1,69 
Niewielkie znaczenie   16 6,78 
Duże znaczenie 95 40,25 
Wartość najważniejsza 121 51,28 

 
3,68 

 
2 

 
 
Dzieci – posiadanie 
 dzieci 

                             Razem 236 100,00 – – 
Całkowity brak znaczenia 2 0,85 
Niewielkie znaczenie   7 2,97 
Duże znaczenie 84 35,59 
Wartość najważniejsza 143 60,59 

 
3,79 

 
1 

 
 
Rodzina – pochodzenia i 
założenie rodziny własnej 

                             Razem 236 100,00 – – 
Całkowity brak znaczenia 2 0,85 
Niewielkie znaczenie   13 5,51 
Duże znaczenie 175 74,15 
Wartość najważniejsza 46 19,49 

 
3,07 

 
3 

 
Praca zawodowa, sukces 
zawodowy, zdobywanie 
kompetencji zawodowych 

                             Razem 236 100,00 – – 
Całkowity brak znaczenia 2 0,85 
Niewielkie znaczenie   21 8,90 
Duże znaczenie 164 69,49 
Wartość najważniejsza 49 20,76 

 
3,05 

 

 
5 

 
 
Czas wolny 
i wypoczynek 

                             Razem 236 100,00 – – 
Całkowity brak znaczenia 5 2,12 
Niewielkie znaczenie   20 8,47 
Duże znaczenie 159 67,38 
Wartość najważniejsza 52 22,03 

 
3,06 

 
4 

 
Przyjaciele, życie  
towarzyskie 

                             Razem 236 100,00 – – 

 169



Całkowity brak znaczenia 61 25,85 
Niewielkie znaczenie   53 22,46 
Duże znaczenie 94 39,83 
Wartość najważniejsza 28 11,86 

 
2,88 

 
8 

 
 
Wiara religijna 

                             Razem 236 100,00 – – 
Całkowity brak znaczenia 106 44,92 
Niewielkie znaczenie   71 30,08 
Duże znaczenie 52 22,03 
Wartość najważniejsza 7 2,97 

 
1,25 

 
10 

 
Uczestnictwo w życiu 
wspólnoty religijnej 

                             Razem 236 100,00 – – 
Całkowity brak znaczenia 54 22,88 
Niewielkie znaczenie   117 49,58 
Duże znaczenie 46 19,49 
Wartość najważniejsza 19 8,05 

 
1,97 

 
9 

 
 
Polityka 

                             Razem 236 100,00 – – 
Całkowity brak znaczenia 6 2,54 
Niewielkie znaczenie   62 26,27 
Duże znaczenie 152 64,41 
Wartość najważniejsza 16 6,78 

 
2,90 

 
7 

 
 
Majątek, dostatnie  
i wygodne życie 

                             Razem 236 100,00 – – 
Całkowity brak znaczenia 7 2,97 
Niewielkie znaczenie   42 17,79 
Duże znaczenie 149 63,14 
Wartość najważniejsza 38 16,10 

 
2,99 

 
6 

 
Rozwój zainteresowań, 
hobby 

                             Razem 236 100,00 – – 
  

Nie budzi zdziwienia rozkład ważności sfer życia codziennego, które zdomi-
nowane są przez wartości allocentryczne o charakterze prorodzinnym (rodzina, 
dzieci) i perfekcjonistyczne, związane z kształceniem i pracą zawodową, która 
pozwala zabezpieczyć realizację podstawowych potrzeb własnych i swojej rodzi-
ny, oraz wartości allocentryczne o charakterze towarzyskim (przyjaźń, życie 
towarzyskie). Kolejna diada wartości określających życie codzienne badanych 
wyznaczana jest przez kategorie hedonistyczne, przyjemnościowe (czas wolny, 
wypoczynek, rozwój zainteresowań i osobistego hobby), które w części wiążą się 
też z poczuciem szczęścia i samorealizacji, co dokonuje się przez podejmowanie 
aktywności tzw. nieobowiązkowych. Niewątpliwie znaczące w życiu codzien-
nym badanych jest poszukiwanie własnego znaczenia i spełnienia przez zdoby-
wanie wartości materialnych (wygodne życie, dostatek, majątek), co zapewne 
wynika z dosyć powszechnego nastawienia konsumpcjonistycznego, wzmacnia-
nego zresztą kulturowo ze względów utylitarno-instrumentalnych. Najmniej 
ważne w życiu codziennym człowieka okazały się być dwie sfery, jakże jednak 
różne jakościowo. Pierwsza wyznaczana przez wartości socjocentryczne związa-
ne z zaangażowaniem w życie polityczne i społeczne. Można to tłumaczyć tym, 
iż psychologicznie są one dla badanych bardziej odległe, gdyż nie przypisuje im 
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się znaczenia w życiu osobistym i nie postrzega ich znaczenia dla formowania 
własnej codzienności życiowej (dystans psychologiczny i fizyczny). Druga wy-
znaczana jest przez sferę transcendencji, czyli życie religijne osób badanych 
(wiara i wspólnota religijna). Wskazuje to pośrednio na fakt, iż ani wiara nie 
przekłada się w sposób bardziej znaczący na życie codzienne, ani funkcjonowa-
nie w obrębie wspólnoty religijnej nie ma dla badanych wymiaru allocentryczne-
go (ocenianego jako ważny). 

           

 

Rys. 1 Religia wśród wartości wybieranych przez respondentów (N=236) 
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Ogólne znaczenie poszczególnych kategorii wartości wyznaczających życie 
codzienne wykształconego człowieka dorosłego zestawiono poniżej (Rys. 2). Dla 
określenia poziomu ich znaczenia, posłużono się tu wynikami „uśrednionymi”, 
czyli wartością mediany dla poszczególnych typów wartości. Przypomnijmy, iż 
wartości jako regulatory ludzkiego zachowania występują tu w funkcji indywi-
dualnej autokreacji życia codziennego (Rys. 2). 

 171



               

Rys. 2  Kategorie wartości wyznaczających życie codzinne badanych 
(N=236) 
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Jak widać życie codzienne człowieka wykształconego wyznacza dosyć 
oczywista triada wartości logicznie i funkcjonalnie ze sobą powiązanych, czyli 
allocentrycznych, perfekcjonistycznych i hedonistycznych, co oznacza, iż życie 
codzienne zdominowane jest przez potrzeby bycia z innymi, zabezpieczenia wa-
runków własnego bytu i potrzebę „poczucia szczęścia”. Funkcjonowanie w obrę-
bie większych struktur społecznych i zaangażowanie w kształtowanie ogólnych 
warunków własnego życia stanowi dla badanych w życiu codziennym najmniej 
istotną sferę, zapewne z powodu niewielkiego poczucia sprawstwa i możliwości 
kontrolowania tej sfery życia. Niestety – w sensie znaczeniowym dla kreowania 
własnej codzienności – niewiele bardziej znacząca jest dla wykształconych ludzi 
dorosłych sfera religijna, choć – jak wspomniałam wcześniej – wiara religijna i 
religia w sensie deklaracji związania z nią jest bardziej znacząca (autodeklara-
cje), ale już uczestnictwo we wspólnocie Kościoła jest zdecydowanie mało istot-
ne. Wynika stąd, iż religia w pewnym sensie stanowi dla jednostki instancję od-
woławczą, której jednak znaczenie nie jest lokowane w życiu codziennym, stąd 
zapewne w niewielkim stopniu wpływa na zachowania człowieka „tu i teraz”, ale 
stanowi o „potencjalnej możliwości” zaspokajania potrzeby bezpieczeństwa, 
występując jednocześnie w funkcji eliminacji lęku przez skończonością i niewia-
domym, lokowanych jednak „nie tu i nie teraz”. 

Potwierdza to normatywno-moralny wymiar funkcji religii, gdyż analizując 
potencjalne zachowania człowieka w jego życiu codziennym, co prawda jedynie 
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w aspekcie formułowanych przez osoby badane deklaracji, są one sprzeczne z 
zasadami religii. Zestawienie wybranych i najważniejszych wskazań moralnych, 
wynikających z religii chrześcijańskiej (katolicyzmu), które przejawiają się w 
życiu codziennym wskazuje na zdecydowane odrzucanie ich obowiązywalności, 
co jednocześnie jednak – co zaznaczam – nie stanowi o tym, iż badane osoby ich 
nie realizują w swoim życiu (nie badano aspektu realizacyjnego), ale oznacza, iż 
odrzucają normotwórcze funkcje religii, poszukując innych instancji regulują-
cych sferę moralną (Tab. 2).  

 
TABELA 2.  Poziom regulacji zachowań życia codziennego – moralność religijna (N=236) 

 

Kategoria zachowania Kategoria odpowiedzi n % D:N  Ranga  

Niedopuszczalne (N) 85 36,02 
Dopuszczalne (D) 151 63,98 

 
Wolna miłość,  
seks bez ograniczeń                              Razem 236 100,00 

 
1,78 

 
6 

Niedopuszczalne (N) 23 9,75 
Dopuszczalne (D) 213 90,25 

 
Współżycie seksualne 
ze stałym partnerem                              Razem 236 100,00 

 
9,26 

 
3 

Niedopuszczalne (N) 16 6,78 
Dopuszczalne (D) 220 93,22 

 
Związki nieformalne  
(życie bez ślubu)                              Razem 236 100,00 

 
13,75 

 
2 

Niedopuszczalne (N) 19 8,05 
Dopuszczalne (D) 217 91,95 

 
Rozwód  

                             Razem 236 100,00 

 
11,42 

 
4 

Niedopuszczalne (N) 88 37,29 
Dopuszczalne (D) 148 62,71 

 
Przerywanie ciąży 

                             Razem 236 100,00 

 
1,68 

 
7 

Niedopuszczalne (N) 7 2,97 
Dopuszczalne (D) 229 97,03 

Stosowanie środków 
antykoncepcyjnych 
(bez ograniczeń)                              Razem 236 100,00 

 
32,71 

 
1 

Niedopuszczalne (N) 47 19,92 
Dopuszczalne (D) 189 80,08 

 
Krótkotrwałe związki 
partnerskie                              Razem 236 100,00 

 
4,02 

 
5 

Wybrano tu kwestie z zakresu moralności, które budzą największe kontro-
wersje w społeczeństwie, zaś związane z regulacją relacji partnerskich i regulacją 
urodzin, którym potocznie przypisuje się charakter intymnych, stąd wskazuje się 
na ograniczoną możliwość i prawomocność zewnętrznych ingerencji w te sfery 
(także umocowanych religijnie). Poziom odrzucenia moralności wyznaczanej 
zasadami religii w poszczególnych sferach zobrazowano na poniższym wykresie 
(Rys. 3). Z rozkładu wyników wnioskować można z dużym prawdopodobień-
stwem, iż generalnie religia nie stanowi instancji odwoławczej i nadrzędnej w 
stosunku do zasad moralnych regulujących zachowania człowieka w życiu co-
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dziennym, gdyż w każdej z wybranych sfer zdecydowanie przeważa uznawanie 
za dopuszczalne zachowań, które religia zdecydowanie (w mniejszym lub więk-
szym stopniu) sankcjonuje, uznając je jako sprzeczne z zasadami religijnymi. 
Idąc dalej, widoczne jest tu także poszukiwanie innych uzasadnień własnych 
standardów normatywnych, które w pewnym sensie stanowią rezultat działania 
określonych potrzeb człowieka – głównie bezpieczeństwa, ale też i ochrony „do-
bra, czy interesu” drugiego człowieka.  

Rys. 3  Moralność wyzaczana religią w deklaracjach badanych (N=236)
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W największym stopniu relatywizm moralny (w odniesieniu do zasad reli-
gijnych) widoczny jest w zakresie dopuszczalności stosowania wszelkich (natu-
ralnych i sztucznych) środków antykoncepcyjnych (stosunek D:N=32,71), co w 
sensie psychologicznym tłumaczy zapewne przeświadczenie, iż jest to działanie 
względnie nie szkodzące nikomu (ochrona dobra „innego”). Nie przekłada się to 
jednak na przekonanie o dopuszczalności aborcji (D:N=1,68), które w najwięk-
szym stopniu jest z kolei odrzucane, co potwierdza, iż naczelną regułą stanowią-
cą podstawę ludzkich zachowań w życiu codziennym stanowi ta o ochronie naj-
wyższego „dobra” (życia) innego człowieka. Względnie dopuszczalne, choć na 
różnym poziomie, są w opinii badanych zachowania w relacjach partnerskich 
mające charakter związków nieformalnych (D:N=13,75), związane z możliwo-
ścią przeprowadzenia rozwodu (D:N=11,42) oraz współżyciem seksualnym ze 
stałym partnerem (D:N=9,26). Wszystkie te zachowania – pomimo ich zróżnico-
wania – mają pewien element wspólny, który wiąże się zapewne ze zgodą obu 
partnerów relacji na takie rozwiązania (dobrowolność) i ich swoista racjonalność 
(uzasadnienie wyższymi „celami”), choć ich motywacja może być różna: np. 
postrzeganie pewnych rozwiązań jako koniecznych, bo „uwalniających” od swo-
istych frustracji, wynikających z wzajemnego niezrozumienia i skonfliktowania 
(rozwód), dewaloryzacją związków formalnych i poszukiwaniem „głębszych”, 
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emocjonalnych, czyli pozaformalnych więzi łączących partnerów, bez „zniewala-
jącego” charakteru rozwiązań prawnych, czy religijnych, co stanowi o pozareli-
gijnych źródłach kształtowania własnego życia (związki nieformalne), bądź też 
realizacja naturalnych potrzeb seksualnych człowieka, związana też z coraz bar-
dziej powszechnym przekonaniem o konieczności seksualnego dopasowania 
partnerów życiowych, organizujących swoje życie potencjalnie w przyszłości w 
innych sferach (stały partner seksualny). 

Generalnie jednak uprawnione jest wnioskowanie, iż religia już nie tylko nie 
stanowi instancji odwoławczej – jedynej i nadrzędnej – wyznaczającej standardy 
moralne, ale dominująca zaczyna być tendencja do racjonalizacji i poszukiwania 
pozareligijnych źródeł je uzasadniających, które sprowadzić można do ogólnej 
zasady ochrony dobra „innego człowieka” (co niewątpliwie wynika także z prze-
słanek religijnych), ale z dopuszczalnością zachowań, które pozwalają realizo-
wać potrzeby ludzkie, jeśli tylko nie szkodzą innym, z relatywizacją pojęcia „do-
bra innego”, która sprowadza się nierzadko do wyboru „mniejszego zła”. 

 

III. Percepcja wybranych źródeł warunkujących własną postawę 
religijną – przejawianie się religii w życiu codziennym 

Analizując obecność sfery religijnej w życiu codziennym człowieka wy-
kształconego dokonano próby określenia postrzeganych źródeł własnej religijno-
ści w dwóch kontekstach – wychowania religijnego otrzymanego w rodzinie 
pochodzenia, zderzonego z autodeklaracją wiary, co stanowi pośrednio wskaźnik 
wychowawczo-socjalizujących funkcji religii (Tab. 3, rys. 4) oraz postrzeganego 
wpływu posiadanego wykształcenia na postawę religijną, czyli w pewnym sensie 
poziomu jej świadomej i zracjonalizowanej internalizacji (Tab. 4, rys. 5). 

TABELA 3.  Charakter socjalizacji religijnej – postrzeganie religijnego wychowania (N=236) 
Charakter socjalizacji 

religijnej 
 

n 
 

% 
Autodeklaracja 

wiary 
 

N 
 

% 
Wychowanie bardzo 
religijne (A) 

 
27 

 
11,44 

Głęboko wierzący  (A)  
18 

 
7,6 

Wychowanie dość 
staranne religijnie (B) 

 
94 

 
39,83 

Wierzący (B)  
123 

 
52,1 

Wychowanie  
przeciętnie religijne (C) 

 
77 

 
32,63 

Niezdecydowany,     
wahający się (C) 

 
45 

 
19,1 

Wychowanie mniej 
religijne niż innych (D) 

 
32 

 
13,39 

Obojętny  
religijnie (D) 

 
22 

 
9,3 

Wychowanie  
areligijne (E) 

 
6 

 
2,54 

Niewierzący  
i przeciwnicy religii (E) 

 
28 

 
11,9 

   
Razem 

 
236 

 
100,0 

  
Razem 

 
236 

 
100,0 
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Zdecydowana większość badanych osób wywodzi się ze środowisk, w któ-

rych religia i jej transmisja międzypokoleniowa, a więc wychowanie religijne 
było ważnym działaniem (Tab. 3), wpisującym się w codzienne życie, choć z 
różną intensywnością (n=198, 83,9%), zaś zdecydowanie mniej osób wskazuje 
pewne niedostatki w tym zakresie lub zdecydowanie areligijne oddziaływanie 
rodziny pochodzenia (n=38,16,1%). 

Widoczna jest pewna dosyć konsekwentna logicznie, ale też i interesująca 
prawidłowość pozwalająca sądzić, iż istnieje związek między wpływem wycho-
wawczym rodziny pochodzenia a obecną identyfikacją religijną (Rys. 4), co 
zresztą jest wynikiem oczywistym. Sądzić jednak można, iż tendencja do re-
strykcyjnego wychowania religijnego (11,44%) nie do końca przekłada się na 
silną identyfikację proreligijną (7,6%), zaś umiarkowane, ale staranne wychowa-
nie religijne (39,83%) wydaje się pozytywnie wpływać na identyfikację proreli-
gijną (52,1%), aczkolwiek widocznym jest, iż pozytywna identyfikacja religijna 
może być wyjaśniana także innymi czynnikami, gdyż ponad 10% badanych ma 
bardziej pozytywny stosunek do religii, niż potencjalnie był on „wymagany” w 
środowisku rodziny pochodzenia. Wyjaśnia to w pewnym stopniu mechanizm 
opozycji wobec zbyt restrykcyjnie stawianych wymagań oraz mechanizm utrwa-
lania zachowań w sytuacji konsekwentnego, ale nie dominatywnego wpływu 
wychowawczego. Potwierdza to wnioskowanie analiza następnych kategorii 
oddziaływań wychowawczych mających charakter niekonsekwentny, incydental-
ny i z tej racji nie osadzony w powszechnej praktyce życia codziennego 
(46,02%), które z jednej strony mogą skutkować problemami w zakresie identy-
fikacji religijnej i stopniowym nasilaniem się braku zainteresowania sferą religij-
ną (27,4%), ale też z drugiej strony zapewne mogą uaktywniać indywidualne 
poszukiwania w tym zakresie (część osób w tej grupie potencjalnie silniej zaan-
gażowanych jest religijnie niż wskazywałby na to charakter ich socjalizacji reli-
gijnej). Ostatnia kategoria osób, które otrzymały wychowanie zdecydowanie 
areligijne jest niewielka (2,54%), zaś osób, które wskazują zdecydowanie nega-
tywną postawę religijną jest znacząco bardziej liczna (11,9%), co z kolei wskazu-
je, iż grupa ta samodzielnie dokonuje wyborów w zakresie własnego życia reli-
gijnego niezależnie od tego jakim oddziaływaniom wychowawczym w tym za-
kresie podlegała. Oznacza to, iż zdeterminowanie indywidualnej religijności, 
choć wydaje się ściśle powiązane z charakterem socjalizacji religijnej, jednak 
uzależnione jest od wielu innych czynników, co zresztą stanowi – jak wskazano 
już wcześniej – oczywistość.  
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Rys. 4  Socjalizacja religijna a autodeklaracja wiary (N=236)
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Ponadto należy mieć na uwadze, iż dokonane tu spostrzeżenia mają charak-
ter jedynie postulatywny, albowiem nie dokonano analizy korelacyjnej między 
obu zmiennymi, stąd też i proponowane wyjaśnienia nie mają mocy obowiązują-
cej, choć potwierdzane są wynikami badań innych autorów zajmujących się uwa-
runkowaniami kształtowania się indywidualnej religijności, a także ogólnymi 
prawami dziedziczenia kulturowego (identyfikacja, naśladownictwo, kontrola 
społeczna) i mechanizmami wyznaczającymi skuteczność wpływu wycho-
wawczego (np. konsekwencja, umiarkowana restrykcyjność oddziaływań).  

Codzienność człowieka wykształconego wyznaczana jest niewątpliwie przez 
zakres jego wiedzy, przekonań na temat świata i własnego w nim ulokowania, 
które stanowią w dużym stopniu rezultat posiadanego wykształcenia, stąd spraw-
dzono na ile zmienna ta ma w świadomości badanych (ich deklaracjach) wpływ 
na ich życie religijne. Znów należy tu poczynić zastrzeżenie związane z tym, iż 
pomimo zapewne większej autorefleksyjności i samoświadomości ludzi wy-
kształconych, ich deklaracje w omawianym zakresie nie muszą być w pełni 
prawdziwe, gdyż wpływ wykształcenia na zmianę jednostkowych postaw i prze-
konań (także religijnych) zwykle nie dokonuje się w sposób rewolucyjny (np. 
konwersja), czego jednostka w takim przypadku z pewnością musi być świado-
ma, ale ma charakter stopniowo i często niezauważalnie postępującego procesu 
modyfikacji własnych wyobrażeń i przekonań o świecie i sobie samym, stąd 
własna postawa religijna niekoniecznie musi być identyfikowana jako pochodna i 
rezultat osiągniętego poziomu wykształcenia (wiedzy). Jednak przy pierwotnym 
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założeniu dotyczącym większej świadomości własnych wyborów i ich podstaw, 
będącej udziałem ludzi wykształconych, i biorąc pod uwagę przyjętą perspekty-
wę widzenia własnego życia (subiektywna, wewnętrzna, odwołująca się do in-
dywidualnej świadomości), pozyskane wyniki można traktować jako przynajm-
niej w części trafne, także w sensie obiektywnym. 

Wyniki wskazują (Tab. 4), iż znacząca większość badanych rozdziela wy-
kształcenie i kształtowanie się postawy religijnej (n=161, 68,22%), zaś w świa-
domości pozostałych osób są to zmienne od siebie zależne (n=75, 31,88%), a 
więc postrzegają oni zmianę własnego zaangażowania religijnego w miarę zdo-
bywania wykształcenia (wiedza o świecie, dostęp do innych wyjaśnień i uzasad-
niania kształtu własnego życia).  
 

TABELA 4.   Spostrzeganie wpływu wykształcenia na religijność indywidualną w kontekście 
socjalizacji religijnej (N=236) 

Kategoria odpowie-
dzi 

n % Charakter socjalizacji 
religijnej 

n % 

Bardzo duży 
 wpływ (A) 27 

 
11,44 

Wychowanie bardzo 
religijne i staranne (B) 

 
121 

 
51,27 

Istotny  
wpływ (A) 48 

 
20,34 

Wychowanie przeciętnie 
religijne (A) 

 
77 

 
32,63 

Nieznaczny  
wpływ (B) 32 

 
13,56 

Wychowanie mniej  
religijne niż innych (A) 

 
32 

 
13,39 

Brak 
 wpływu (B) 129 

 
54,66 

Wychowanie  
areligijne (A) 

 
6 

 
2,54 

                      
 Razem 236 

 
100,0 

  
Razem 

 
236 

 
100,0 

 

Dokonano także analizy sposobu postrzegania wpływu wykształcenia na in-
dywidualną religijność w kontekście charakteru socjalizacji religijnej (Tab. 4, 
rys. 5), co prawda bez analizy korelacyjnej, jednakże widoczne są tu pewne pra-
widłowości. Na podstawie rozkładu wyników można bowiem twierdzić, iż w 
prawidłowa lub intensywna socjalizacja religijna w domu rodzinnym niweluje w 
części wpływ postrzegania wykształcenia jako czynnika istotnego w formowaniu 
się identyfikacji religijnej, natomiast „nieprawidłowe” lub bardzie incydentalne 
wychowanie religijne wzmacnia znaczenie wykształcenia jako czynnika determi-
nującego rozwój indywidualnej religijności.  
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Rys. 5 Spostrzegany wpływ wykształcenia na religijność 
w kontekście socjalizacji religijnej (N=236)
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Sposób uzasadniania wpływu vs braku wpływu wykształcenia na religijność 
jest różnorodny (Tab. 5).  

 
TABELA 5.  Charakter wpływu wykształcenia na religijność indywidualną (N=236) 

Charakter wpływu n % 
Wykształcenie wpływa na religijność, lecz nie w moim przypadku 14 5,93 
Wykształcenie i wiara to sprawy regulowane odrębnymi prawami 119 50,42 
Dzięki wykształceniu lepiej rozumiem Biblię i nauki Kościoła 39 16,53 
Wzrost poziomu wykształcenia zmniejsza religijność 33 13,98 
Wykształcenie poszerza horyzonty myślowe i potwierdza nonsens religii 31 13,14 

Razem 236 100,0 
  

Generalnie dominuje w przekonaniach badanych, iż wiedza i religia rządzą 
się odrębnymi prawami (n=119, 50,52%), co wskazuje w pewnym stopniu na 
proste dziedziczenie postaw religijnych i brak ich świadomego potwierdzania. W 
niewielu przypadkach mamy sytuację odwrotną, kiedy badani mają świadomość, 
iż wiedza i wykształcenie wspomaga refleksyjne i „prawdziwe” uwewnętrznienie 
wiary religijnej (n=39, 16,53%). Incydentalnie niemal badani dokonują analizy 
tej kwestii z perspektywy „poza ja”, czyli uciekają w odpowiedź, która ich bez-
pośrednio nie dotyczy, stwierdzając, iż wykształcenie generalnie ma znaczenie 
dla kształtowania się tożsamości religijnej, jednak nie ma to miejsca w ich przy-
padku (n=14, 5,93%). Pozostałe osoby wskazują bezpośrednio, mniej lub bar-
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dziej kategorycznie, iż wykształcenie jako synonim zwiększonej świadomości co 
do natury człowieka i świata, ogranicza znaczenie religii w jego życiu codzien-
nym (n=64, 27,12%). 

Konkludując, religia w życiu codziennym człowieka wykształconego funk-
cjonuje jako sfera ważna, ale nie dominująca, przy czym widoczna jest jej więk-
sza obecność w „przeszłości”, czyli w życiu codziennym rodziny pochodzenia, w 
mniejszym zaś stopniu ujawnia się w codzienności jego dorosłego życia. Ponad-
to, sposób racjonalizowania własnego zaangażowania religijnego raczej oscyluje 
w kierunku bezrefleksyjnego dziedziczenia niż potwierdzania własnej postawy 
racjonalną refleksją, ugruntowaną posiadaną wiedzą. Obraz ten odzwierciedla 
dosyć dobrze twierdzenie – religia jest człowiekowi potrzebna, ale jej znaczenie 
w życiu codziennym jest relatywizowane przez inne czynniki.  

 

IV. Preferowany model wychowania religijnego własnych dzieci 
jako wyznacznik znaczenia religii w kształtowaniu 

tożsamości i formowaniu życia codziennego 
Ponieważ z dotychczasowych analiz wynika duże znaczenie wychowania i 

socjalizacji religijnej dla kształtowania się postaw wobec religii, sprawdzono na 
ile model ich dziedziczenia z rodziny pochodzenia przekłada się na preferencje w 
zakresie wychowania własnych dzieci, co ujęto w sposób formalny (deklaracja 
wychowania religijnego własnych dzieci) i nieformalny (wzór wychowania wła-
snych dzieci opisywany w kategoriach cech, które są ważne w życiu codzien-
nym). 

TABELA 6.  Preferowany model wychowania religijnego własnych dzieci w kontekście 
socjalizacji religijnej w rodzinie pochodzenia (N=236) 

Kategoria odpowiedzi n % Charakter socjalizacji 
 religijnej 

n % 

Wychowanie bardzo 
religijne 

 
55 

 
23,31 

Wychowanie bardzo 
religijne  

 
27 

 
11,44 

Wychowanie raczej 
religijne 

 
83 

 
35,17 

Wychowanie staranne 
religijnie  

 
94 

 
39,83 

Nie ma to dla mnie 
większego znaczenia 

 
79 

 
33,47 

Wychowanie przeciętnie 
religijne  

 
77 

 
32,63 

Wychowanie raczej  
laickie 

 
11 

 
4,66 

Wychowanie mniej  
religijne niż innych  

 
32 

 
13,39 

Wychowanie areligijne  8 3,39 Wychowanie areligijne  6 2,54 
   

Razem 
 

236 
 

100,0 
  

Razem 
 

236 
 

100,0 

Analizując dane dotyczące preferencji w zakresie modelu wychowania reli-
gijnego w rodzinie własnej widoczna jest tendencja do nadawania znaczenia 
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religii jako ważnego elementu wychowania dzieci (n=138, 58,48%), zaś zdecy-
dowanie mało wypowiedzi wskazuje na wychowanie laickie (n=19, 8,05%). W 
znaczącej grupie osób widoczna jest obojętność w tym zakresie (n=79, 33,47%), 
co wskazuje na pewną ambiwalencję, która w przypadku osób wykształconych 
może mieć złożone źródła, ale wynikać też może z dokonywanych ocen metod 
działania wychowawczo-edukacyjnego Kościoła (powszechna w tej grupie de-
precjacja nauki religii w szkole w sensie jej form, nieprzygotowanie katechetów 
do pracy z młodzieżą, negatywne postawy dzieci i młodzieży wobec lekcji reli-
gii). Oczywiście, są to czyste spekulacje, wynikające z innych wypowiedzi bada-
nych, w których powszechnie pojawia się kategoria niedopasowania nauki i me-
tod działania Kościoła do potrzeb współczesnego świata. Refleksyjność i kryty-
cyzm, z pewnością relatywnie większy w grupie osób wykształconych, pozwala 
im dokonywać oceny walorów wychowawczych religii, które jednak zależnie od 
osobistej religijnej identyfikacji i doświadczeń socjalizacyjnych mogą być różnie 
ukierunkowane. Z jednej bowiem strony widoczna jest tendencja do przypisywa-
nia większego znaczenia wychowaniu religijnemu młodego pokolenia (bardzo 
religijne – 23,31%), w stosunku do własnej identyfikacji religijnej (głęboko wie-
rzący – 7,6%) i nawet otrzymanego wychowania religijnego (bardzo religijne – 
11, 44%). Wnioskować pośrednio można więc, iż badani mają świadomość zna-
czenia religii w życiu człowieka, stąd własnym dzieciom chcą zapewnić „więcej 
niż sami posiadają i więcej niż otrzymali od innych”, co potwierdza też fakt zna-
cząco mniej wyraźnej preferencji wychowania w duchu laickim własnych dzieci 
(8,05%) w stosunku do własnej tożsamości religijnej (obojętni, niewierzący i 
przeciwnicy religii – 21,2%) i własnych doświadczeń socjalizacyjnych (wycho-
wanie mało religijne i areligijne – 15,93%). Można to skonkludować następująco 
– doświadczane braki w sferze transcendencji, wiążące się z niezaspokojoną po-
trzebą układu odniesienia i czci13, skutkują „głodem transcendencji” i poczuciem 
znaczenia sfery religijnej, wspomagającej autokreację i formowanie życia co-
dziennego. Potwierdza to pośrednio niezbywalność, naturalność i niezastępowal-
ność sfery religijnej w życiu człowieka, która wpisuje się w katalog podstawo-
wych jego potrzeb. 

Weryfikuje i uprawomocnia tego typu wnioskowanie sposób postrzegania 
wzoru wychowania własnych dzieci przez badanych respondentów (Tab. 7). 
Oczywistym bowiem jest, iż każdy rodzic projektuje, planuje i wyobraża sobie 
„kim będą lub kim powinny się stać” jego dzieci, co generalnie jest postawą po-
zytywną, gdyż wyznacza świadome i refleksyjne oddziaływanie wychowawcze, 
ale nierzadko przyjmuje też zdecydowanie destrukcyjną wychowawczo opcję 
„chronienia dzieci przed popełnianiem własnych błędów”, co ogranicza ich do-
świadczenia osobiste, a co więcej przekształca się często w kompensacyjne 

 
13 E. F r o m m: Szkice…, dz. cyt., s. 134. 
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transponowanie „niespełnionych oczekiwań wobec siebie na własne dzieci”. 
Trudno zresztą człowiekowi dorosłemu, profesjonalnie nieprzygotowanemu, 
różnicować obie postawy względem własnego postępowania. Formułowany wzór 
osobowy, który badani chcą realizować w wychowaniu własnych dzieci ma wy-
raźną specyfikę, w której kategorią znaczącą jest wychowanie religijne (19,92%, 
ranga 4), aczkolwiek nie należy ona do priorytetowych, gdyż dzieli je od najbar-
dziej istotnych cech ogromny dystans. Priorytety bowiem mają charakter zarów-
no indywidualistyczny, utylitarno-kreatywny (rzetelność i pracowitość – 71,19%, 
niezależność i nie uleganie opinii innych – 74,15%), jak i przede wszystkim pro-
społeczny, o charakterze allocentrycznym (gotowość do pomagania innym – 
85,17%). Religia zatem znów jest sferą ważną w kreowaniu własnego życia 
„przeniesionego” na młode pokolenie, ale zdecydowanie nie dominującą, co 
wskazuje na model wychowania, którego podstawy lokowane są w innych dzie-
dzinach życia. 
 

TABELA 7.  Preferowany wzór wychowania własnych dzieci (N=236) 
Kategoria cech n % Ranga  

Posłuszeństwo  45 19,07 5 
Wzbudzanie sympatii u innych 21 8,90 6 
Religijność  47 19,92 4 
Niezależność i nie uleganie opinii innych 175 74,15 2 
Rzetelność i pracowitość 168 71,19 3 
Gotowość do pomagania innym 201 85,17 1 
Być dobrym człowiekiem 5 2,12 12 
Prawdomówność  3 1,27 14 
Zdolność do podejmowania decyzji 4 1,69 13 
Świadomość własnej wartości 13 5,51 9 
Uczciwość  19 8,05 7 
Samodzielność  6 2,54 11 
Wyrozumiałość dla innych 12 5,08 10 
Odpowiedzialność 17 7,20 8 

 

*** 
Problem zmian w religijności w wymiarze jednostkowym musi być podej-

mowany przez instytucję Kościoła, bez  przyjmowania wobec tych naturalnych 
procesów postawy fatalistycznej, ale „programistycznej”, związanej z wyjściem 
naprzeciw oczekiwaniom i wymaganiom współczesności i zmieniającej się co-
dzienności życia człowieka. Zmiany te są bowiem bardzo złożone, wieloposta-
ciowe i różnie ukierunkowane (zmianom charakteru religijności towarzyszą także 
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procesy jej odnowy w różnych formach przeżywania sacrum)14. Z poczynionych 
tu wyrywkowych analiz wynika, że człowiek pozostał istotą religijną, zaś potrze-
by transcendencji nie przestają regulować jego zachowań i znajdują odzwiercie-
dlenie w życiu codziennym, stanowią wsparcie w autokreacji własnej osoby, są 
niezbywalnym elementem procesu wychowania i socjalizacji, a jednak, to co 
niewątpliwie się zmienia, to perspektywa jaką przyjmuje człowiek współczesny 
wobec religii, która nie ma już dominującego znaczenia i nie stanowi jedynego 
źródła formowania jego życia. Ważnym zadaniem Kościoła jest zatem znalezie-
nie w tej złożonej rzeczywistości takiego miejsca, w którym religia zawsze bę-
dzie potrzebna i takich form działania, które są adekwatne do oczekiwań ludzi.  

 

 
14 J. M a r i a ń s k i, dz. cyt., s. 150. 
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HALINA JODZIO 
Ruch pielgrzymkowy 

w ujęciu socjologicznym a pielgrzymki 
w starożytnym Izraelu (1 Sm 1, 1–2, 26) 

 
 

Ruch pielgrzymkowy jest zjawiskiem charakterystycznym dla wszystkich re-
ligii świata tak starożytnego1 jak i współczesnego2. Zjawisko pielgrzymowania 
do współczesnych ośrodków pielgrzymkowych buddyzmu, hinduizmu, islamu 
czy chrześcijaństwa doczekało się wielu opracowań z punktu widzenia socjologii 
religii3. Celem niniejszej pracy natomiast jest porównanie modelu ruchu piel-
grzymkowego w ujęciu socjologicznym z biblijnym opisem pielgrzymki na pod-
stawie 1 Sm 1,1–2,26.  

Tak postawiony problem już na wstępie rodzi wiele trudności natury meto-
dologicznej. Przede wszystkim należy odpowiedzieć na pytanie jaki jest aktualny 
status nauk społecznych na polu biblistyki4 oraz na ile przekaz biblijny odzwier-
 

1 Tradycyjnymi miejscami pielgrzymek starożytnych Egipcjan były m. in. świątynia Ptaha w 
Memfis, świątynia Amona w Karnaku, sanktuarium Hathor w Deir el-Bahari. Mimo że nie prowa-
dzono grupowych wypraw religijnych, a pielgrzymi przybywali indywidualnie, to najczęściej 
organizowano podróż tak, aby trafić na wielkie święto i zdarzało się, że takie okazje gromadziły 
wielotysięczne tłumy. Punktem kulminacyjnym obchodów była uroczysta procesja, czyli tzw, 
„wyjście boga” oraz odprawienie rytuału związanego z odgrywanym w tym miejscu mitem. Zob. 
A N i w i ń s k i: Bóstwa, kulty i rytuały Starożytnego Egiptu. Warszawa 1993 s. 195–201. Na temat 
pielgrzymek i świąt na terenie Starożytnego Bliskiego Wschodu zob. też – G. R o u x: Mezopota-
mia. Warszawa 1998 s. 321–324; M. P o p k o: Wierzenia ludów starożytnej Azji Mniejszej. War-
szawa 1989 s. 112–115. 

2 Zob. C. J ö c k l e: Miejsca pielgrzymek. Warszwa 1999. 
3 Zob. W. P i w o w a r s k i: Socjologia religii. Lublin 1996 s. 140–142; por. też – E. B i l -

s k a - W o d e c k a, I. S o ł j a n: Problemy rozwoju wybranych ośrodków pielgrzymkowych. Kra-
ków 2004. 

4 Socjologia biblijna jest nauką stosunkowo młodą, ponieważ jej początki sięgają lat siedem-
dziesiątych XX w. Jednak pierwsze próby krytycznego spojrzenia na Biblię pojawiły się już w 
XIX  w. dzięki pionierskim badaniom J. W e l l h a u s e n a i W. R o b e r t s o n  S m i t h a nad 
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ciedla rzeczywistość historyczną wraz z opisywanymi przejawami życia społecz-
nego. 

Próbą rozstrzygnięcia tego dylematu stosowaną przez część polskich socjo-
logów jest swoiste „uproszczenie” poprzez traktowanie tekstu Pisma Świętego 
jako dokumentu historycznego5, a analizę wybranych tekstów prowadzi się w 
oparciu o tłumaczenia Starego i Nowego Testamentu np., Biblię Tysiąclecia6. 
Biorąc pod uwagę takie założenia pozostaje niezrozumiałe, w jaki sposób miałby 
być realizowany głoszony przez tychże socjologów następujący postulat metodo-
logiczny: Odczytując Biblię w dzisiejszych czasach, należy zdawać sobie sprawę, 
że kategorie biblijne podlegały regułom innej semantyki niż współczesna, jako że 
języki kształtowania się Pisma Świętego funkcjonowały w zupełnie innym kontek-
ście społeczno-kulturowym7. Znamienne dla polskich autorów jest na przykład 
traktowanie wydarzeń z życia patriarchów oraz ich samych jako postaci histo-
rycznych, czy też ciągłe odwoływanie się do klasycznej teorii czterech źródeł 
Pięcioksięgu (J, E, D, P), według której tradycję jahwistyczną datuje się na X w. 
p.n.e., a elohistyczną na wiek IX. Powyższe teorie zostały poddane krytyce już w 
latach siedemdziesiątych ubiegłego wieku w pracach m. in. J. Van Setersa, J. L. 
Ska, F. V. Winneta, R. Rendorffa, E. Bluma, H.H. Shmida, M. Rose, Ch. Lewina, 
E. Zengera i wielu innych8. Socjologiczne podejście do tekstów biblijnych wy-
maga zatem chociażby minimum znajomości aktualnego stanu badań nad po-
wstawaniem Pisma Świętego oraz metod interpretacji tekstu biblijnego. 

O ile założenie, że pewne zjawiska społeczne były obecne w danym czasie i 
obszarze kulturowym jest uzasadnione9, to traktowanie wydarzeń biblijnych jako 
 
strukturami społecznymi ludów nomadycznych. Duży wpływ na rozwój socjologii biblijnej wy-
warły prace M. W e b e r a, E. D u r k h e i m oraz K. M a r k s a. Kolejnym etapem rozwoju kry-
tycznego podejścia do tekstu biblijnego były prace takich uczonych, jak H. G u n k e l, M. N o t h 
oraz A. A l t z zakresu historii tradycji, historii form i historii redakcji. Obecnie nauki społeczne w 
Biblii rozwijają się w trzech zasadniczych kierunkach. Pierwszym z nich jest stosowanie metod, 
danych oraz teorii zaczerpniętych z antropologii, ekonomii, politologii i socjologii w celu wyja-
śnienia związków pomiędzy literaturą biblijną a starożytnym  społeczeństwem. Druga płaszczyzna 
badań dotyczy form organizacji społeczeństwa starożytnego Izraela w ujęciu synchronicznym 
(statycznym) i diachronicznym (dynamicznym). Trzeci kierunek socjologii biblijnej zajmuje się 
identyfikacją wzorów życia społecznego w Biblii, które z obecnego punktu widzenia mogą być 
traktowane jako wzory do naśladowania lub przykłady. Zob. N. K. G o t t w a l d: Sociology of 
Ancient Israel.  W: D. N. F r e e d m a n (red.): The Anchor Bible Dictionary. T. 6. New York 1992 
s. 79–80. 

5 Zob. E. B i ń c z y k: Socjologia wiedzy w Biblii. Kraków 2003 s. 147–153. 
6 Zob. Tamże, s. 11–13. 
7 Tamże, s. 13. 
8 Por. J. L e m a ń s k i: Pięcioksiąg. Próba syntezy współczesnych badań. „Śląskie Studia Hi-

storyczno-Teologiczne”. R. 38: 2005 s. 15–28. 
9 Dzięki odkryciom archeologicznym oraz badaniom porównawczym nad cywilizacjami sta-

rożytnymi biblistyka dysponuje obecnie bogatymi materiałami pozabiblijnymi. 
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faktów historycznych jest z gruntu błędne10. Analizując tekst biblijny należy 
pamiętać, że przeszedł on długą drogę edycji i podlegał wielu interwencjom re-
dakcyjnym. Stąd zanim zastosujemy do tekstu biblijnego kryteria  nauk społecz-
nych należy poddać go rzetelnej egzegezie. Dopiero wówczas, próbując zestawić 
współczesne modele społeczne z tymi funkcjonującymi w cywilizacjach pier-
wotnych,  możemy uwzględnić specyfikę danego środowiska w interesujących 
nas przejawach.  

Podsumowując, o ile podejście socjologiczne przyczynia się do lepszego 
zrozumienia funkcjonowania ekonomicznego, kulturowego i religijnego świata 
biblijnego, a korzystanie z modeli socjologicznych zapewnia badaniom history-
ków biblijnych znaczną możliwość rekonstrukcji, to z drugiej strony rodzi ono 
pewne ryzyko. Praca socjologii polega na badaniu żyjących społeczności, stosu-
jąc więc jej metody do środowisk historycznych z odległej przeszłości należy 
liczyć się z trudnościami. Przede wszystkim teksty biblijne i pozabiblijne nie 
dostarczają wystarczającej dokumentacji dającej całościowy ogląd społeczności 
tamtych epok. 11. Biorą pod uwagę wspomniane trudności metodologiczne, pro-
ponujemy następującą strukturę niniejszej pracy. Część pierwsza zostanie po-
święcona omówieniu modelu ruchu pielgrzymkowego w oparciu o badania so-
cjologiczno-religijne prof. Władysława Piwowarskiego. W części drugiej prze-
prowadzimy analizę egzegetyczną perykopy biblijnej 1 Sm 1,1–2,26. W części 
trzeciej dokonamy próby porównania socjologicznego modelu pielgrzymki ze 
wzorcem biblijnym. W podejściu do tekstu biblijnego proponujemy metodę hi-
storyczno-krytyczną opartą na analizie synchronicznej, natomiast porównanie 
obu modeli pielgrzymek zostanie oparte na analizie i syntezie. 

 

I. Ruch pielgrzymkowy  w ujęciu socjologii religii 

Z punktu widzenia teologii pielgrzymką nazywamy podróż w celach religijnych do 
miejsc uznanych za święte i słynących z łask Bożych; jest to zatem podróż wynikająca z 
pobożności lub dla odprawienia pokuty i uzyskania odpustu. Pątnikiem według tego 
założenia jest osoba, która świadomie decyduje się wędrować indywidualnie lub zbioro-
wo, albo z chęci zewnętrznego zamanifestowania swojej pobożności, albo też aby zasłu-
żyć poprzez trud podróży na specjalną zapłatę, którą jest łaska nadprzyrodzona12. Jednak 
zdaniem E. Ciupaka wymiar religijny, który jest podstawą tworzenia się grup pątniczych, 
z biegiem lat i w miarę kształtowania się obyczajowości integruje najróżniejsze przejawy 

 
10 Zob. J. L e m a ń s k i: Pięcioksiąg dzisiaj. Kielce 2002 s. 143–149. 
11 Zob. Papieska Komisja Biblijna: Interpretacja Biblii w Kościele. Pallottinum Poznań 1994 

s. 46–47. 
12 Zob. E. C i u p a k: Kult religijny i jego społeczne podłoże. Studia nad katolicyzmem pol-

skim. Warszawa 1965 s. 132. 
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kultury świeckiej13. Omawiając ruch pielgrzymkowy w niniejszej pracy będziemy korzy-
stać modelu zaproponowanego przez Władysława Piwowarskiego. 

1. Ośrodek pielgrzymkowy i peryferie 

Badania socjologiczno-religijne nad ruchem pielgrzymkowym obejmują naj-
częściej zarówno centrum pielgrzymkowe (sanktuarium lub miejsce święte), jak i 
samą pielgrzymkę z uwzględnieniem jej celów, motywów, przeżyć i zachowań 
uczestników14. Takie ujęcie problemu, zdaniem W. Piwowarskiego, umożliwia 
ukazanie ruchu pielgrzymkowego jako systemu społecznego w kategoriach cen-
trum–peryferie15. Centrum będzie sam ośrodek przyciągania pielgrzymów, który 
traktowany jest przez nich jako miejsce hierofanii. Pielgrzymi wierzą, że sacrum 
nie tylko objawia się i przebywa w tym miejscu, ale również oddziałuje na tych 
którzy przebywają w nim i poza nim. Peryferie, natomiast, to taka sytuacja piel-
grzymów, w której podejmują oni decyzję o odbyciu indywidualnej lub zbioro-
wej pielgrzymki do centrum, aby stać się jego częścią.  

2. Typy ośrodków pielgrzymkowych 

Mówiąc o strukturze ośrodków pielgrzymkowych w Polsce, W. Piwowarski 
wyróżnia ośrodki przyciągające większą lub mniejszą liczbę pielgrzymów (geo-
grafia ruchu pątniczego). Dodatkowe kryteria uwzględniają wymiar poziomy 
(terytorialny zasięg pielgrzymek do poszczególnych ośrodków) i pionowy (inten-
sywne oczekiwania pielgrzymów tj. duchowe i religijne oraz ekstensywne tj. 
narodowe i społeczne). Na podstawie powyższych wskaźników można, zdaniem 
W. Piwowarskiego, wyróżnić cztery podstawowe typy ośrodków: ogólnokrajo-
we, regionalne, lokalne i parafialne16.  

W Piwowarski zauważa ponadto, że funkcje duchowe, religijne oraz pozare-
ligijne pełnią ośrodki ogólnonarodowe i regionalne, funkcje religijne zaś ośrodki 
lokalne i parafialne17. 

3. Struktura i funkcje centrów pielgrzymkowych 

Do elementów strukturalnych ośrodków pielgrzymkowych należą cztery 
czynniki. Najważniejszym z nich jest miejsce oraz jego odniesienie do terytorium 
zamieszkałego przez potencjalnych pielgrzymów. Drugim elementem struktural-
nym jest wyposażenie ośrodka pielgrzymkowego, czyli przedmioty kultu lub 
 

13 Zob. Tamże, s. 133. 
14 Zob. D. R. B r a t c h e r: Pielgrzymka. W: P. J. A c h t e m e i e r (red.): Encyklopedia Bibli-

jna. Warszawa 2004 s. 927. 
15 Zob. W. Piwowarski: Socjologia... dz. cyt., s. 139. 
16 Zob. Tamże, s. 141. 
17 Zob. Tamże, s. 142. 
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środki do jego sprawowania, np. obrazy figury, relikwie, stacje drogi krzyżowej, 
źródełka. Trzecim elementem strukturalnym jest ideologia ośrodka, na którą 
składa się zespół treści religijnych i kulturowych, związanych z jego typem i 
charakterem. Czwartym elementem jest zespół duchownych i aktywnych świec-
kich skupionych wokół ośrodka oraz ich rola w wypełnianiu jego zadań pod ką-
tem zaspokajania potrzeb i oczekiwań pielgrzymów.  

Do aspektów funkcjonalnych ośrodka pielgrzymkowego należą mechanizmy 
jego oddziaływania. Na uwagę, zdaniem W Piwowarskiego, zasługują dwa: 
spontaniczny i nieukierunkowany przez przedmioty znajdujące się w centrum 
pielgrzymkowym oraz zamierzony i ukierunkowany przez zespół ludzi związa-
nych z tym centrum18. Ten drugi mechanizm wydaje się ważniejszy, ponieważ za 
jego pośrednictwem dokonuje się realizacja ideologii religijnej ośrodka. Działal-
ność duszpasterska i ewangelizacyjna obejmuje dwa nurty, nauczanie i kult, po-
przez które ośrodek wywiera wpływ na kształtowanie postaw i zachowań religij-
nych pielgrzymów. Czynności kultowe, które w ośrodkach pielgrzymkowych 
wydają się ważniejsze od nauczania, można podzielić na liturgiczne, paralitur-
giczne (pobożność ludową) oraz prywatne. W pielgrzymkach katolickich naj-
ważniejszy jest udział we mszy św. poprzedzony przystąpieniem do sakramentu 
pokuty. Wielu pątników przywiązuje duże znaczenie do innych praktyk19, np. 
uczestnictwa w Drodze Krzyżowej oraz do praktyk prywatnych.  

Przedstawione powyżej elementy strukturalne i funkcjonalne ośrodka piel-
grzymkowego tworzą jego statyczne i dynamiczne aspekty, które decydują o sile 
jego oddziaływania. 

4. Rola centrum w świadomości i zachowaniach pielgrzymów–peryferie 

Analizując zjawisko pielgrzymek pod kątem uczestników, ich zachowania i 
motywacji, literatura socjoreligijna wyróżnia dwa typy pielgrzymek20. Pierwszy, 
to pielgrzymki o charakterze tradycyjno-ludowym: są one grupowe, mają uroczy-
stą, widowiskową i dekoracyjną formę, czasami mają też charakter pokutny. Bio-
rą w nich udział ludzie w starszym lub średnim wieku, mieszkańcy wsi i małych 
miast. Mimo, że są to pielgrzymki religijne, dominują w nich cele zewnętrzne, 
nastawienie na osiągnięcie korzyści religijnych bez głębszej przemiany religijno-
moralnej uczestników. Drugi typ obejmuje pielgrzymki o charakterze ściśle reli-
gijnym, indywidualne lub grupowe. Dominuje w nich radosne podążanie do 
„domu Ojca”, są odmianą rekolekcji i opierają się na doświadczeniu religijnym i 

 
18 Zob. Tamże, s. 144. 
19 Zob. Tamże, s. 145. 
20 Zob. Tamże, s. 147. 
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przemianie religijno-moralnej uczestników. Ponieważ nie opierają się na tradycji 
i utartych schematach są preferowane we współczesnym społeczeństwie. 

Cele pielgrzymek określa się najczęściej jako przedmiotowe i podmiotowe21. 
Cele przedmiotowe są związane z uświadomieniem religijnej wartości i roli 
ośrodka pielgrzymkowego. Cele podmiotowe, natomiast, mogą być proste, gdy 
dotyczą jednej intencji, lub złożone, jeśli dotyczą wielu. W obydwu zawiera się 
cel główny, np. błaganie, uwielbienie, przebłaganie, dziękczynienie. Towarzyszą 
mu cele uboczne, np. modlitwa za ojczyznę, prośba o pomoc w ważnej sprawie 
życiowej. Cele podmiotowe, główne i uboczne, wiążą się zatem z religijnymi 
potrzebami pielgrzymów (odnowienie więzi z Bogiem poprzez pogłębienie wia-
ry, otwarcie się na wolę Bożą). Cel główny może mieć jednak charakter pozare-
ligijny, np. poznawczy czy wręcz towarzyski. 

Kolejnym elementem związanym z ruchem pielgrzymkowym jest motywacja 
pielgrzymów, czyli uzasadnienie dla uprzednio wybranych celów i zaplanowa-
nych działań22. Motywację uczestników pielgrzymek socjologia religii bada naj-
częściej w sposób pośredni poprzez typ i charakter religijności. Na tej podstawie 
J. Majka w oparciu o prace E. Pin23 wyróżnia motywację pierwszorzędną (o cha-
rakterze religijnym) i drugorzędną (o charakterze społeczno kulturowym)24. Do 
pierwszego typu motywacji możemy zaliczyć motywację biologiczno-
kosmologiczną, która wynika z poczucia fizycznej zależności od Boga oraz szu-
kania Jego pomocy w sprawach materialnych (np. urodzaju), bądź też w zacho-
waniu egzystencji fizycznej. Ten typ motywacji ma charakter religijny, ponieważ 
jest wyrazem zależności od Boga, ale zarazem jest on pozbawiony implikacji 
moralnych i wyraża postawy bliskie postawom magicznym25. Drugim typem 
motywacji pierwszorzędnej jest pragnienie osiągnięcia wiecznego zbawienia oraz 
poszukiwanie wspólnoty religijnej, która dysponuje środkami soteriologicznymi. 
Wiąże się ono więc z pragnieniem osiągnięcia  wiecznego szczęścia. Człowiek 
chciałby korzystać z życia a jednocześnie zbawić się po śmierci. To pragnienie 
prowadzi do pewnego rozdwojenia, które pomaga przezwyciężyć religia m.in. 
przez odbywanie pielgrzymek. Pozwalają one przezwyciężyć poczucie winy z 
tytułu korzystania z grzesznego świata. Trzeci typ motywacji pierwszorzędnej, 
określany jako motywacja mistyczna, jest zespołem motywów miłości, pełnienia 
woli Boga i poszukiwania zjednoczenia w nim. W tym ujęciu uczestnictwo w 
pielgrzymce staje się dla pątników czynnością religijną, która umożliwia nawró-
 

21 Zob. Tamże, s. 148. 
22 Zob. Tamże, s. 149. 
23 Zob. Tamże, s. 150;  por.  także  –  J. B a n i a k: Pielgrzymka.  W: M. L i b i s z o w s k a -

Ż ó ł t k o w s k a, J. M a r i a ń s k i (red.): Leksykon socjologii religii. Warszawa 2004 s. 290. 
24 Zob. J. M a r i a ń s k i: Motywacje religijne. W: M. L i b i s z o w s k a - Ż ó ł t k o w s k a, J. 

M a r i a ń s k i (red.): Leksykon socjologii religii, dz. cyt., s. 253–254. 
25 Zob. J.G. F r a z e r: Złota gałąź. Warszawa 1962 s. 70–83. 
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cenie do Boga, wewnętrzne odrodzenie moralne i sposobność budowania praw-
dziwej wspólnoty religijnej26.  

Wśród motywów drugorzędnych wymienia się trzy główne rodzaje. Pierw-
szy typ to spontaniczne uleganie zwyczajom, nieświadome identyfikowanie się z 
kulturą otoczenia bez zastanawiania się nad sensem i znaczeniem przyjmowa-
nych wzorców kulturowych. Drugim typem motywów drugorzędnych jest moty-
wacja kulturowa, która polega na łączeniu elementów narodowo-kulturowych z 
religią. Ostatni typ stanowią motywacje społeczno-religijne, dzięki którym 
przyjmuje się nakazy grup religijnych jako warunek realizacji religijnych celów 
jednostek. Przedstawione typy motywacji religijnych nie wykluczają się wza-
jemnie lecz istnieją między nimi liczne powiązania, dzięki czemu mogą się do-
pełniać lub występować sukcesywnie w jednym podmiocie. 

Badania nad pierwszorzędnymi motywacjami uczestników pielgrzymek do-
wodzą, że religijność ludowa jest najbardziej związana z motywacją biologiczno-
kosmologiczną, mniej z pragnieniem osiągnięcia wiecznego zbawienia, a naj-
mniej z motywacją mistyczną27. Dotyczy to przede wszystkim pielgrzymek tra-
dycyjno-ludowych. W pielgrzymkach ściśle religijnych, natomiast, coraz więk-
szego znaczenia nabiera motywacja wewnętrznej przemiany moralnej. 

Podsumowując, pielgrzymki odgrywają ważną rolę w ożywianiu religijności 
danej grupy społecznej lub wyznaniowej. Zdaniem socjologów religii, piel-
grzymki wpływają na życie religijne pątników w trzech sferach: świadomości 
religijnej, praktyk religijnych oraz życia moralnego. Wpływ pielgrzymki jest 
jednak najbardziej widoczny w sprawowaniu praktyk, które stają się bardziej 
systematyczne i intensywniej przeżywane28. 

5. Motywacje religijne pielgrzymów a motywy i intencje złożenia ofiary 

W rozważaniach nad motywacjami uczestników pielgrzymek chcielibyśmy 
w niniejszej pracy zaproponować inne jeszcze rozwiązanie. Wydaje się, że mo-
tywacje można w sposób pośredni badać również poprzez czynności kultowe, a 
w szczególności przez typ składanych ofiar. Powyższa propozycja, mimo że 
wymaga skorzystania z osiągnięć religioznawstwa, wydaje się słuszna i obiecują-
ca dla socjologii z kilku powodów. Po pierwsze, zdaniem większości socjologów 
religii, sfera kultu w funkcjonowaniu ośrodka pielgrzymkowego jest najważniej-
sza29. Po drugie,  modlitwa i ofiara zajmują centralne miejsce w sprawowaniu 
 

26 Zob. W. P i w o w a r s k i: Socjologia..., dz. cyt., s. 150–151.  
27 Zob. Tamże, s. 150. 
28 Zob. J. B a n i a k: Pielgrzymka. W: M. L i b i s z o w s k a - Ż ó ł t k o w s k a, J. M a r i a ń -

s k i (red.): Leksykon socjologii religii, dz. cyt., s. 290. 
29 Zob. W. P i w o w a r s k i: Socjologia..., dz. cyt., s. 145. 
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kultu30. Po trzecie, jednym z elementów strukturalnych ofiary są motywy i inten-
cje jej złożenia31. 

Mimo, że badania nad teorią ofiary nie przyniosły dotąd zadowalających 
rozstrzygnięć co do jednej, powszechnie przyjętej ideologii ofiary32, za R. L. 
Faherty ofiarę możemy zdefiniować jako obrzęd religijny, przez który ofiarowuje 
się jakąś rzecz bóstwu w celu ustanowienia, utrzymania lub przywrócenia wła-
ściwego stosunku człowieka do porządku sakralnego. Analiza rytualnych czyn-
ności ofiarniczych pozwala wyróżnić następujące elementy strukturalne: działa-
jące osoby, dar ofiarny, miejsce i czas ofiary, sposób złożenia ofiary, adresata 
oraz motywy i intencje złożenia ofiary. Literatura religioznawcza33 podaje dwa 
główne podziały ofiar ze względu na intencję. Jeden z nich wyróżnia ofiarę po-
chwalną, błagalną, dziękczynną i przebłagalną. Ofiara pochwalna jest wyrazem 
czci i uznania dla nadludzkiej istoty, adresata ofiary. Ofiary dziękczynne (np. 
pierwocin, wotywne) są wyrazem zależności człowieka od nadludzkiego źródła 
wszelkiego życia. W ofiarach błagalnych człowiek w swojej egzystencjalnej 
potrzebie zwraca się do mocy nadludzkiego świata, aby znaleźć pomoc w kon-
kretnej trudnej sytuacji, bądź uprosić zachowanie porządku kosmicznego lub, 
gdy został zakłócony,  jego przywrócenie. Ofiary przebłagalne mają na celu po-
jednanie z nadludzką sferą, gdy błędne czy zawinione postępowanie człowieka 
zakłóciło istniejący porządek. Inny podział ofiar wyróżnia trzy główne kategorie. 
Pierwsza z nich to ofiara mająca na celu nawiązanie kontaktu z ponadludzkim 
światem oraz ustanowienie i utrzymanie z nim więzi. Druga kategoria ofiar to 
takie, które mają za cel zachowanie porządku kosmicznego. Do ostatniej katego-
rii należą ofiary, których intencją jest otrzymanie jakiegoś daru od nadludzkiego 
świata. 

Większość socjologów przyznaje, że badanie motywacji religijnych należy 
do jednych z najtrudniejszych zadań, gdyż wymaga dotarcia do rzeczywistych 
sił, które zmuszają ludzi do podejmowania określonych działań, decyzji oraz 
przyjmowania opinii34. W badaniach empirycznych często sięga się do badań nad 
motywacjami praktyk religijnych, gdyż praktyki mając cechy rytuału posiadają 
określoną formę i strukturę oraz uregulowane interakcje. Jedną w form praktyk 
religijnych jest pielgrzymka, której elementem kulminacyjnym jest złożenie ofia-
 

30 Zob. K. R i c h t e r: Kult/Cześć oddawana Bogu. W: H. W a l d e n f e l s (red.): Leksykon 
religii, dz. cyt., s. 199. 

31 Zob. A. Q u a c k: Ofiara. W: H. Waldenfels (red.): Leksykon religii, dz. cyt., s. 308. 
32 Na temat redukcjonistyczno-ewolucjonistycznych teorii ofiary oraz współczesnych badań 

zob. G.A. A n d e r s o n: Sacrifice and Sacrificial Offerings. W: D.N. F r e e d m a n (red.): The 
Anchor Bible Dictionary. T. 5, dz. cyt., s. 871–872.  

33 Zob. A. Q u a c k: Ofiara. W: H. W a l d e n f e l s (red.): Leksykon religii, dz. cyt., s. 309. 
34 Zob. J. M a r i a ń s k i: Motywacje religijne. W: M. L i b i s z o w s k a - Ż ó ł t k o w s k a, J. 

M a r i a ń s k i (red.): Leksykon socjologii religii, dz. cyt., s. 253–254. 
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ry. Powyższa klasyfikacja ofiar może być zatem pomocna w dotarciu do moty-
wów, którymi kieruje się osoba składająca dar.  

 

II. Pielgrzymki w Starożytnym Izraelu na podstawie 1 Sm 1, 1–2,26 

Analizując perykopę 1 Sm 1,1–2,26 najpierw omówiony zostanie kontekst 
literacki, w którym występuje interesujący nas fragment, następnie przedstawimy 
strukturę literacką oraz przeprowadzimy analizę egzegetyczną. Na tej podstawie 
wyciągnięte zostaną wnioski. 

1. Kontekst literacki 1 Sm 1, 1–2, 26 

Pierwszą Księgę Samuela rozpoczyna relacja narodzin Samuela, a kończy 
opis śmierci Saula, którego prorok namaścił na pierwszego władcę Izraela. Roz-
działy 1–6 Pierwszej Księgi Samuela przedstawiają końcowy okres epoki sę-
dziów oraz początki monarchii (1 Sm 7–12). Kolejne rozdziały opisują militarne 
i polityczne dokonania Saula wraz z pierwszymi zapowiedziami schyłku jego 
panowania (1 Sm 13–15). Rozdziały 16–31 stanowią pierwszą część obszernego 
cyklu opisującego proces dojścia do władzy Dawida, a ma on swoją kontynuację 
w 2 Księdze Samuela35. 

Proces redakcji Ksiąg Samuela jest obecnie bardzo trudny do odtworzenia. 
Nawet pobieżna lektura zawartego w nich materiału pozwala dostrzec wiele nie-
ścisłości, powtórzeń, różnorodność gatunków i stylów literackich, słownictwa i 
koncepcji teologicznych. Stąd wniosek, że materiał zawarty w 1 i 2 Księdze Sa-
muela pochodził z wielu niezależnych źródeł i przeszedł przez co najmniej kilka 
redakcyjnych etapów edycji. Większość egzegetów przyjmuje, że ostateczny 
kształt literacki i teologiczny Księgi Samuela zawdzięczają tradycji deuteronomi-
stycznej36. Uzupełniła ona istniejący już materiał, który stanowiły zebrane przez 
redaktora predeuteronomistycznego cykle opowiadań o Samuelu, Saulu i Dawi-
dzie. Odtwarzając proces redakcji część egzegetów, w tym przedstawicieli szkoły 
niemiecko-skandynawskiej37, w obecnej wersji Historii Deuteronomistycznej 
(Pwt-2 Krl) dopatruje się pracy trzech niezależnych redaktorów, DtrH, DtrN, i 
DtrP. Ich zdaniem rozdziały 1–3, których bohaterem jest Samuel, noszą liczne 
ślady interwencji redakcyjnych DtrP, wywodzącego się z nurtu wczesnego (eks-

 
35 Zob. D. D z i a d o s z: Monarcha odrzucony przez Boga i lud. Proces redakcji biblijnych 

tradycji o Saulu. Przemyśl 2006 s. 18. 
36 Zob. J. W. F l a n a g a n: Samuel, Book of 1–2. W: D. N. F r e e d m a n (red.): The Anchor 

Bible Dictionary. T. 5, dz. cyt., s. 960.  
37 Zob. S. L. M c K e n z i e: Deuteronomistic History. W: D.N. F r e e d m a n (red.): The An-

chor Bible Dictionary. T. 2, dz. cyt., s.163. 
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tatycznego) profetyzmu izraelskiego38. Działalność redaktora DtrP datowana jest 
na lata pomiędzy rokiem 580 a 560, należy jednak pamiętać u podstaw tych 
przekazów leżą pierwotne tradycje sięgające prawdopodobnie czasów opisywa-
nych wydarzeń. 

2. Struktura literacka 

W pierwszych trzech rozdziałach 1 Księgi Samuela, które stanowią bliższy 
kontekst badanej perykopy, możemy wyróżnić następującą strukturę39 : 

WEJŚCIE SAMUELA NA SCENĘ HISTORII NARODOWEJ 
A. 1 Sm 1,1–2,11 – Pochodzenie Samuela (wprowadzenie, ww. 1–3);   
     1 Sm 1,4–2,10 – narodziny i konsekracja Samuela: narodziny (ww. 4–20), 

konsekracja (ww. 21–28), pieśń Anny (2,1–10), konkluzja (w. 11).  
B. Przeciwstawienie: Samuel i Elidzi (2,12–4,1a) – Przeciwstawne zachowa-

nie: kontrast pierwszy (2,12–21), kontrast drugi (ww. 22–26); Przeciw-
stawne losy: Elidzi: Boże potępienie poprzez proroctwo (2,27–36 [anoni-
mowy prorok, 2,27–36; Samuel, 3,1–18]), Samuel prorokiem narodowym 
(3,19–4,1a).   

Warto zauważyć, że W. Dietrch klasyfikuje 1 Sm 1–3 jako rozbudowany 
motyw znanej w Starym Testamencie sceny: problem bezdzietnej kobiety. Mo-
tyw ten możemy również odnaleźć w Historii Deuteronomistycznej (1 Krl 
17,17nn; 2 Krl 4,8nn)40. 

Ze względu na interesujący nas temat pielgrzymki skupimy się na fragmen-
cie 1,1–2,26, w którym autor biblijny opisuje coroczne pielgrzymki Elkany i jego 
rodziny do sanktuarium w Szilo. 

3. Analiza egzegetyczna 

A. POCHODZENIE SAMUELA (1,1–2,11)  

Wprowadzenie (ww. 1–3) 
Wersety 1–3 stanowią swoisty wstęp do opowiadania o Samuelu poprzez 

wprowadzenie kluczowych postaci, Elkany i Anny, w kontekście ich corocznej 
pielgrzymki do Szilo.  

 
38 Zob. P.K. M c C a t r e r: 1 Samuel (AB 8). New York 1980 s. 64. 
39 Struktura tekstu za – A.F. C a m p b e l l: 1 Samuel (The Forms of the Old Testament Litera-

ture VII). Grand Rapids. Cambridge 2003 s. 34–36. 
40 Zob. W. D i e t r c h: Samuel (Biblische Kommentar. Alten Testament VIII 1.1). Neukirchen-

Vluyn 2003 s. 1–2 
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Według w. 1 Elkana pochodził z Ramataim. Nazwa ta pojawia się w 1 Sm 
tylko raz, natomiast w w. 19 miejsce pochodzenia Elkany autor biblijny nazywa 
Rama. Na podstawie informacji pochodzących od Euzebiusza z Cezarei i Hiero-
nima uczeni utożsamiają Ramataim ze współczesnym Rentis (około 32 km na 
wschód od Tel Awiwu) co potwierdzałoby jego lokalizację na terenie Efraima. 
Natomiast Rama to prawdopodobniej er-Ram, położone około 10 km na północ 
od Jerozolimy na terenie Benjamina. Mimo że tradycja wiąże Samuela z Rama, 
to dodatkowa informacja w w. 1, mówiąca o tym, że Elkana był Sufitą41, łączy go 
z pokoleniem Efraima. Na tej podstawie część biblistów uważa, że wersety 1 i 19 
prezentują dwie odmienne tradycje, z których pierwsza wydaje się autentyczna42. 

Według 1 Sm 1,1 przodkami Elkany byli Jerocham, Elihu, Tochu i Suf Efra-
tyta, tradycja ta łączy zatem Elkanę z plemieniem Efraima (por. Sdz 12,5; 1 Krl 
11,26). Geneologia Elkany przekazana przez Kronikarza (1 Krn 6,11–12.19–90) 
charakteryzuje go jako potomka rodu Lewiego. Według tej tradycji Elkana i Sa-
muel należeli do lewickiego rodu Keheta, do którego obowiązków należało 
sprawowanie opieki nad arką (Lb 3,31). Przekaz Kronikarza możemy jednak 
uznać za późniejszą tradycję związaną z kołami kapłańskimi okresu powygna-
niowego.  

Opisując rodzinę Elkany autor biblijny podkreśla pierwszeństwo Anny nad 
drugą żoną, Peninną, mimo że Anna nie mogła mieć dzieci. Prawdopodobnie 
bezpłodność Anny skłoniła Elkanę do ponownego ożenku (por. Pwt 21,15–17), 
jednak to Annę Elkana kochał bardziej, czemu dał wyraz swoim troskliwym za-
chowaniem (ww. 5 i 8). 

Większość uczonych jest zgodna, że Szilo (współczesne Khirbet Seilun) le-
żało około 36 km na północ od Jerozolimy, w sercu wzgórz Efraima, na wschód 
od drogi łączącej Betel i Sychem43. Hebrajskie wyrażenie miyyāmîm yāmîmâ 
podkreśla, że pielgrzymki do Szilo odbywały się regularnie, co rok i były naj-
prawdopodobniej indywidualną lub rodzinną (por. w. 21; 2,19; 20,6.29) podróżą 
w celu złożenia ofiary44. W księdze Jozuego Szilo odgrywa ważną rolę centrum 
religijno-politycznego. W Szilo wzniesiono Namiot Spotkania umieszczając w 

 
41 To określenie osoby pochodzi od nazwy krainy Suf położonej pomiędzy górą Efraim a Gi-

bea (1 Sm 9,5), dokładna lokalizacja nie jest jednak znana, Suf znajdowało się prawdopodobnie w 
okolicach Ramalla. Zob. Suf, A .  N e g e v (red.): Encyklopedia archeologiczna Ziemi Świętej. 
Warszawa 2002 s. 400. 

42 Zob. R.W.  K l e i n: 1 Samuel (WBC 10). Waco 1983 s. 5. 
43 Zob. B. H e l p e r n: Shiloh. W: D. N. F r e e d m a n (red.): The Anchor Bible Dictionary. 

T. 5 s. 1213. 
44 W odróżnieniu pielgrzymek z okazji świąt Paschy, Przaśników i Tygodni, tzw. haggim, 

których obchody regulowały przepisy prawne (Pwt 16,16; Wj 23,15–17; 34,18–24). Zob. P.K. 
M c C a t r e r: 1 Samuel, dz. cyt., s. 58. 
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nim Arkę Przymierza Jahwe. Tutaj Jozue dokonał podziału ziemi dla pozostałych 
siedmiu plemion (Joz 18,8–10; 19,51) oraz wybrał miasta lewickie (Joz 21,1–3). 
W Szilo zbudowano ołtarz do składania ofiar całopalnych oraz żertw (Joz 22,9–
34), a relacje o corocznych świętach (Sdz, 21,19; 1 Sm 1,3) sugerują, że w nie-
których okresach do Szilo pielgrzymowało wielu Izraelitów45. Sdz 18,31 mówi 
nawet o „domu Boga”, który znajdował się w Szilo. W okresie walk z Filistyna-
mi Szilo stawało się obozem wojskowym Izraelitów (Sdz 12,12; 1 Sm 4,12). 
Według relacji 1 Sm 4 zostało zniszczone w walce z Filistynami.  

Powyższy przekaz biblijny budzi jednak wiele wątpliwości. Przede wszyst-
kim należy odpowiedzieć na pytanie, w jakim okresie  funkcjonowało sanktu-
arium w Szilo oraz jaki  miało charakter. Świadectwa archeologiczne potwierdza-
ją, że Szilo było aktywnym centrum religijnym już w epoce Brązu, związanym 
najprawdopodobniej z kultem kananejskiego boga El.  Odkrycia archeologiczne z 
okresu Żelaza I (epoka Sędziów, walki z Filistynami) dowodzą, że Szilo nie od-
niosło żadnych znaczących zniszczeń, natomiast w warstwie Żelaza II odnalezio-
no dowody zniszczeń pochodzące z okresu upadku Królestwa Północnego (722 
r), kiedy zniszczeniu uległo prawdopodobnie tylko sanktuarium. Całość zamiesz-
kałego terenu została zniszczona później, około roku 60046. Badania archeolo-
giczne dostarczają ponadto dowodów na to, że Szilo przeżywało swój okres roz-
kwitu w XI w., czyli tuż przed ustanowieniem monarchii. Być może miało to 
związek z rozwijającym się wówczas w Izraelu profetyzmem. Ślady tradycji 
profetycznej związanej z Szilo47 odnajdujemy w działalności Samuela oraz pro-
roka Achiasza (1 Krl 11,29; 14,1).  

Kolejny problem stanowi odpowiedź na pytanie, czy w Szilo znajdowała się 
świątynia („dom Boga” Sdz 18,31), małe sanktuarium zbudowane z kamieni, czy 
też miejsce kultu pod goły niebem. Przekaz biblijny nie rozstrzyga tego dylema-
tu. 1 Sm 1–3 podaje kilka szczegółów architektonicznych: „nawa” hêkal (1,9), 
„odrzwia” mĕzûzat (1,9; 3,15), „pomieszczenie” liškātâ (1,18), użyte jest również 
słowo „dom” bêt yahweh (1,7) jednak nie zawsze odnosi się ono do zamkniętej 
przestrzeni. Z drugiej strony proroctwo z 2 Sm 7,6–7 mówi, że od momentu wyj-
ścia z Egiptu aż do chwili wybudowania przez Salomona świątyni w Jerozolimie, 
Jahwe nie miał domu, przebywał w namiocie lub Przybytku. Psalm 78,60–61 
również nie wspomina o świątyni48.  

 
45 Zob. R. F. Y o u n g b l o o d: Shiloh. W: W. A. v a n  G e m e r e n (red.): New Interna-

tional Dictionary of Old Testament Theology and Exegesis. T. 4. Grand Rapids 1997 s. 1221. 
46 Zob. R.W.  K l e i n: 1 Samuel, dz. cyt., s. 7. 
47 Zob. S. F r o l o v: „Days of Shiloh” in the Kingdom of Israel. Bib 76 (1995) s. 210–218. 
48 Zob. B. H e l p e r n: Shiloh. W: D. N. F r e e d m a n (red.): The Anchor Bible Dictionary. 

T. 5, s. 1214. 
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Jednak najnowsze badania archeologiczne potwierdzają, że w Szilo istniały 
zabudowania przeznaczone do sprawowania kultu, które wyróżniały się bogatą 
architekturą oraz wyposażeniem49. Również większość egzegetów jest zdania, że 
teksty, które mówią o Szilo jako „domu Jahwe” należą do najstarszej warstwy 
Historii Deuteronomistycznej (DH) i zachowały autentyczny przekaz z okresu 
przedmonarchicznego. Na tej podstawie większość uczonych skłania się do przy-
jęcia poglądu, że w Szilo znajdowała się świątynia50. Część egzegetów twierdzi 
jednak, że nie zbudowali jej Izraelici, lecz osiedlając się na terenie Kanaanu ko-
lejne plemiona  izraelskie przejmowały istniejące już zabudowania wraz z wypo-
sażeniem oraz formami kultu51.  Nie mamy pewności jaki był zasięg oddziaływa-
nia świątyni w Szilo. Wydaje się, że było to raczej sanktuarium o znaczeniu lo-
kalnym, podobnie jak w Betel czy Sychem, jednak  znaczenie Szilo w pewnym 
okresie wzrosło, najprawdopodobniej z powodu ustanowienia tam kultu Jahwe 
Zastępów. 

Celem pielgrzymki Elkany i jego rodziny było oddanie czci Jahwe oraz zło-
żenie corocznej ofiary52. Użyty tu hebrajski czasownik hištāhawâ53 odnosi się do 
czynności bądź nastawienia wobec człowieka lub bóstwa, które uważa się za 
autorytet. W zależności od sytuacji może oznaczać gest pozdrowienia, poddań-
stwa lub oddania czci. Często wiąże się z oddaniem pokłonu w pozycji klęczącej 
z rękami opartymi o ziemię i głową dotykającą ziemi (por. Rdz 19,1; 1 Sm 
25,23.41; 1 Krl 18,42). Najczęściej czasownik hištāhawâ występuje w kontekście 
oddawania czci Bogu lub innym bóstwom indywidualnie bądź przez grupę osób. 
Motywem skłaniającym do oddania czci jest wdzięczność za to, co Bóg uczynił 
(Rdz 24,26 – sługa Abrahama; 1 Krl 1,47 – Dawid), otrzymane obietnice (Wj 
4,31 – Izrael w Egipcie) lub słowa (Wj 33,19 – Izrael; 34,8 – Mojżesz; Sdz 7,15 
– Gedeon). Przytoczone przykłady oddawania czci nie łączyły się z oficjalnym 
kultem i najprawdopodobniej zakładały również jakąś formę modlitwy. Znane są 

 
49 Zob. A. K e m p i n s k i, I. F i n k e l s t e i n: Shiloh. W: E. S t e r n (red.): The New Ency-

clopedia of Archeological Excavation in the Holy Land. T. 4. New York i inne 1993 s. 1364–1370; 
por. też – D.G. S c h l e y: Shiloh. A Biblical City in Tradition and History (JSOT.S 63). Sheffield 
1989. 

50 Zob. B. H e l p e r n: Shiloh. W: D. N. F r e e d m a n (red.): The Anchor Bible Dictionary. 
T. 5, dz. cyt., s. 1214. 

51 Zob. B. W. M a t y s i a k: Izraelskie sanktuaria okresu przedkrólewskiego. Olsztyn 2003 s. 
42. 

52 Teksty akadyjskie: niqu – ofiara; zību – pod wpływem zach. Płn. Sem. z/dbh  krwawa ofia-
ra; Ugarit bardzo zbliżone do biblijnego sensu: krwawa ofiara. W fenicko-punickich, aramejskich i 
połud. Arabskich tekstach ma sens bardziej ogólny: ofiara, gdyż opisuje czasem także ofiary w 
formie placka/chleba lub z oliwy; Por. I. C a r d e l l i n i: I sacrifici dell’atica alleanza. Roma 2001 
s. 63–64 

53 Zob. T. E. F r e t h e i m: hwh II. W: W. A. v a n  G e m e r e n (red.): New International 
Dictionary of Old Testament Theology and Exegesis. T. 2, dz. cyt., s. 43. 
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jednak przykłady oddawania pokłonu (hištāhawâ) przed Jahwe w powiązaniu z 
wizytą w sanktuarium (1 Sm 1,3. 19.28; 2 Sm 12,20)  

Na określenie czynności składania ofiary w literaturze deuteronomistycznej 
dominuje tautologiczny zwrot zbh zebah, który oznacza czynność składania 
krwawej ofiary z owcy, kozła lub cielęcia w celu nawiązania komunii  między 
Bogiem (bóstwem) a człowiekiem54. Warto zauważyć, że zwrot zbh zebah wy-
stępuje zawsze w kontekście kultowym, jednak nie koniecznie prawowiernym. 
Często rdzeń zbh powiązany jest z jakimś kwalifikatorem55 np. zebah hajjāmîm 
„doroczna ofiara” (1 Sm 1,21; 2,19), która oznaczała obligatoryjną ofiarę składa-
ną co roku przez  głowę rodziny (por. 1 Sm 20,29: ofiara rodzinna). W podob-
nym kontekście rdzeń zbh występuje także literaturze fenickiej56. Warto zauwa-
żyć, że w przypadku zebah hajjāmîm złożenie ofiary wiązało się nie tylko z uro-
czystym oddaniem czci Bogu ale także ze spożyciem części ofiary podczas ro-
dzinnej uczty57. Najprawdopodobniej ten rodzaj wspólnotowej celebracji nie 
występował ani w starożytnym Egipcie ani w Mezopotamii. Wydaje się, że miał 
on swoje korzenie w konanejskim rytuale ofiarniczym58 skąd został zaczerpnięty 
przez plemiona izraelskie. 

Inną motywację dla składanej przez Elkanę ofiary (niż coroczne święto) 
proponuje W. Dietrich59  Elkana złożył pierwszy raz ofiarę, gdy była jego kolej, 
potem zaś po narodzinach syna. Dietrich sądzi więc, że akcent pada tu nie na 
coroczną ofiarę, ale na tę szczególną okazję: brak syna  i narodziny syna. Werset 
21 akcentuje wypełnienie ślubu (ndr), rdzeń ten przywołuje ślub Anny z w. 11 
(coś za coś)60. Powyższa hipoteza zdaje się nawiązywać do teorii ofiary prezen-
towanej przez E.B. Tylora. Zredukował on ofiarę do pewnej formy transakcji 
handlowej  (coś za coś). Powyższa hipoteza, mimo że znajduje uzasadnienie w 
teksie, ma jednak braki. Jeżeli chodzi tu wyłącznie o problem bezdzietności An-
ny, dlaczego Elkana zabiera do Szilo całą rodzinę?. Ponadto opis składania ofiary 
 

54 Zob. R. E. A v e r b e c k: zbh. W: W. A. van Gemeren (red.): New International Dictionary 
of Old Testament Theology and Exegesis. T. 1, dz. cyt., s. 1068. 

55 W tekstach modlitewnych występują: ofiara dziękczynna (Kpł 22,29; Ps 107,22) radosna 
(Ps 27,6), sprawiedliwości (Ps 4,6). Te ofiary składano w różnych miejscach niekoniecznie uważa-
nych za święte. Por. J. L e m a ń s k i: Ofiary biesiadne jako przykład rozwoju rytuału ofiarniczego 
w ST. „Verbum Vitae“  8 (2005) s. 15–30 (zwł. s. 18–19).  

56 „I brought slain offerings (zbh) to all of the images. As an annual slain offering (zbh ymm)- 
large cattle, and in the season of ploughing- small cattle, and in the season of reaping- small cat-
tle.” Zob. KAI I, # 26, AIII 1,6. 

57 Zob. R. E. A v e r b e c k: zbh. W: W. A. v a n  G e m e r e n (red.): New International Dic-
tionary of Old Testament Theology and Exegesis. T. 1, dz. cyt., s. 1070.  

58 Zob. H.J. F a b r y: Ofiara. W: H. W a l d e n f e l s (red.): Leksykon religii, dz. cyt.,s. 310. 
59 Zob. W. D i e t r c h: Samuel..., dz. cyt., s. 51–52. 
60 Na temat powiązanie rdzenia ndr z zbh por. Kapł 7,15–16; 22,21; 23,37; Lb 15,3.8 Dtn 

12,6.11; Jona 2,10; Ps 50,14; 116,17 Prz 7,14. 
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wyraźnie nawiązuje do radosnego,  wspólnotowego charakteru corocznego świę-
ta.  

Bóstwo, przed którym Elkana miał oddać pokłon oraz złożyć ofiarę, to Ja-
hwe Zastępów. Tytuł yahweh şěbāיôt, który wielu badaczy wiąże właśnie z Szi-
lo61, występuje tutaj po raz pierwszy i pojawi się 1 Samuela jeszcze pięć razy. 
Uważa się, że tytuł şěbāיôt tłumaczony jako „Ten, który stwarza niebieskie za-
stępy” początkowo należał do kultycznych określeń kananejskiego boga El, wy-
sławiających go jako wojownika i stwórcę62. Zdaniem B. Janowskiego rdzeń 
ş(z)bי ma w Biblii konotacje militarne63 i oznacza w formie rzeczownikowej od-
dział, armię, a gdy odnosi się do innych (Sdz 5,14; 1 Krl 22,19; Dn 8,10) zastępy 
aniołów, gwiazdy. Liczba mnoga (-ot) pojawia się dopiero w tekstach deutero-
nomistycznych, natomiast wcześniejsze tradycje zawsze mają liczbę pojedynczą i 
kontekst wyłącznie militarny. Na tej podstawie większość egzegetów twierdzi, że 
tytuł şěbāיôt nawiązywał do obrazu Boga jako wojownika prowadzącego swe 
armie, w tym też wojsko Izraela, do walki64. Zdaniem innych uczonych tytuł 
Jahwe Zastępów przypomina ideę króla–wojownika65 związaną z kananejskimi 
bogami: El i Baal. W mitologii ugaryckiej Baal zawsze zasiadał na tronie i aby 
zdobyć prawo do budowy swego pałacu (świątyni) musiał najpierw odnieść zwy-
cięstwo nad przeciwnikami (Jam i Mot). Zdaniem tych egzegetów Szilo mogło 
mieć taki elohistyczno-baalistyczny model kultu 66. 

Tytuł Jahwe Zastępów po raz pierwszy pojawia się dopiero w kięgach Samu-
lea (1 Sm 1,3.11. 4,4; 15,2; 17,45; 2 Sm 6,2.18; 7,8.26) i wydarzenia tam opisane 
ukazują Jahwe jako prawdziwego zwycięzcę, stąd i Arka nosi takie określenie (1 
Sm 4,4; 2 Sm 6,2) jednak połączenie to wydaje się wtórne i dokonało się naj-
prawdopodobniej w wyniku pracy redakcyjnej kolejnego redaktora deuteronomi-
stycznego67. 

Wzrost znaczenia sanktuarium w Szilo wiąże się tradycyjnie z umieszcze-
niem tam Arki Przymierza68. Jednak informacja o pobycie arki w Szilo (1 Sm 
3,3) budzi podejrzenia. Najprawdopodobniej chodzi tu o glosę, zwłaszcza że w. 3 

 
61 Zob. J. L e m a ń s k i: Arka Przymierza w dziejach narodu wybranego. Pomiędzy historia i 

teologią. Szczecin 2006 s. 72. Seria: Rozprawy i Studia. Vol. 9. 
62 Zob. P.K. M c C a t r e r: 1 Samuel, dz. cyt., s. 59. 
63 Zob. J. L e m a ń s k i: Arka Przymierza w dziejach narodu wybranego, dz. cyt., s. 73. 
64 Zob. J.L C r e n s h o w: YHWH Seba’ot Semo: A form Critical Analysis. ZAW 81 (1969) 

s. 168. 
65 Paralelne tytuły król i  şěbāיôt w odniesieniu do Jahwe pojawiają się w Ps 24,7–10.  Zob. J. 

L e m a ń s k i: Arka Przymierza w dziejach narodu wybranego, dz. cyt., s. 102. 
66 Zob. Tamże, s. 106. 
67 Zob. Tamże, s. 104. 
68 Zob. B. W. M a t y s i a k: Izraelskie sanktuaria, dz. cyt., s. 41–44. 
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mówi hekal – świątyni, co stoi w sprzeczności z tradycją, iż arka nigdy dotąd nie 
była w świątyni (por. 2 Sm 7,2–6). Teksty 1 Sm 4; Jr 7,12.14 26,6.9, Ps 78,60 
mówią o końcu tego sanktuarium, ale tylko 1 Sm 4 wspomina o arce. Część ba-
daczy sądzi zatem, że uczynienie przez deuteronomistę z Szilo głównego sanktu-
arium i powiązanie go z arką miało na celu jedynie stworzenie wrażenie teolo-
gicznego, że splendor sanktuarium narodowego wraz arką został przeniesiony na 
Jerozolimę, a historycznie arka w ogóle nie przebywała w tym sanktuarium69. 

Werset 3 podaje również informacje na temat personelu świątynnego. Ka-
płanami w Szilo byli dawaj synowie Helego, Chofni i Pinchas. Ich imiona mają 
egipskie pochodzenie i rzadko występują w Biblii. Dom Helego (Elidzi) uważano 
za spadkobiercę lewickiej tradycji kapłańskiej sięgającej samego Mojżesza70 
(por. też Wj 6,25; Lb 25,7; Joz 24,33; Sdz 20,18). 

Narodziny Samuela (ww. 4–20) 
W obecnym kształcie analizowanej perykopy możemy wyróżnić pięć części. 

Wersety 4–8 opisują zachowanie Elkany, Anny i Peninny w czasie corocznych 
pielgrzymek do Szilo. W wersetach 9–11 Anna składa ślub wobec Jahwe, jeżeli 
pomimo swojej niepłodności urodzi syna, poświęci go Bogu. Wersety 12–18 
przedstawiają spotkanie Anny z Helim, podczas rozmowy kapłan zapewnia ko-
bietę, że jej modlitwa zostanie wysłuchana. Wersety 19–20 podsumowują wyda-
rzenia z 1,1–18, po powrocie do domu Anna poczęła i urodziła dziecko.  

Wersety 4–8 
Wersety 4–8 opisują zachowanie Elkany oraz jego dwóch żon podczas skła-

dania ofiary. Analizując ten fragment pod kątem literackim należy zwrócić uwa-
gę na użyte tu dwa sposoby opisu czynności, narrację w czasie przeszłym wyra-
żoną czasownikami w formie niedokonanej: „składał ofiarę” (1,4), „płakała”, 
„nie jadła” (1,7)  oraz czynności regularnie powtarzające się w przeszłości: „on 
(Elkana) zwykł dawać”, ona (Peninna) miała zwyczaj prowokowania/ zasmuca-
nia jej (Anny)”, „on (Elkana) zwykł robić”. Podczas sprawowania ofiary do 
obowiązków Elkany należało rozdzielanie porcji mięsa wśród biesiadników.  
Mimo że Anna była bezdzietna, Elkana traktował ją w szczególny sposób. Zda-
niem niektórych egzegetów werset 5 należy rozumieć w ten sposób, że Anna 
otrzymywała taką samą porcję jak cała rodzina Peninny71. Autor biblijny opisuje 
Peninnę jako „rywalkę”, „współzawodniczę” (hebr. sara), podkreśla rónież, że 
Peninna regularnie wykorzystywała  coroczne pielgrzymki do Szilo jako okazję 

 
69 Zob. G. W. A h l s t r ö m: The History of Ancient Palestine. Shefield 1994 s. 390; J. L e -

m a ń s k i,  dz. cyt., s. 66–68. 
70 Zob. W. D i e t r c h: Samuel, dz. cyt., s. 37–38. 
71 Zob. P.K. M c C a t r e r: 1 Samuel, dz. cyt., s. 60. 
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do dokuczania Annie. Anna wpadała w coraz większą rozpacz, płakała i odma-
wiała jedzenia.  

Wersety 9–11 
Po jednym z takich incydentów, który miał miejsce najprawdopodobniej 

podczas spożywania rytualnego posiłku Anna szuka pociechy w modlitwie. Wer-
set 9b informuje nas, że miejscem modlitwy Anny musiała być świątynia72, po-
nieważ autor biblijny używa tu terminów typowych dla trwałych budowli: „na-
wa” hêkal, „odrzwia” mĕzûzat, „przedsionek” יûlām. Autor wprowadza również 
postać Helego, który obserwuje zachowanie Anny podczas modlitwy. Zrozpa-
czone kobieta decyduje się na złożenie przysięgi wobec Boga.  

W tradycji semickiej przysięgi miały charakter krótkich poetyckich wezwań, 
które wypowiadano według ustalonego ceremoniału. Wypowiedź Anny rozpo-
czyna się wezwaniem Jahwe Zastępów, zatem ponownie pojawia się tutaj tytuł 
yahweh şěbāיôt. Treścią przysięgi jest obietnica, jeżeli Bóg obdarzy Annę po-
tomkiem, ona ofiaruje to dzieko Jahwe. Podobną przysięgę odnajdujemy w Sdz 
13,3–5 w wypowiedzi matki Samsona. Część egzegetów twierdzi, że Sdz 13,3–5 
i 1 Sm 1,11 zachowały bardzo starą tradycję sięgającą początków Izraela, a zwią-
zaną ze ślubami nazireatu73. Werset 11 nie mówi wprost o ślubie nazireatu, jed-
nak stwierdzenia, że dziecko nie będzie pić wina ani piwa (hebr. šēkār), nie bę-
dzie też strzyc włosów są obietnicami typowymi dla Nazirejczyków74.  

Wersety 12–18 
Dziwne zachowanie Anny zwróciło uwagę Helego, który podejrzewał, że 

kobieta upiła się winem. Liczne teksty ST potwierdzają zwyczaj picia wina w 
trakcie uroczystości religijnych75 (por. Sdz 9,27; 21,20–21, Iz 28,7). Uwaga He-
lego skierowana do Anny rozpoczyna serię wymiany zdań, która rozwija się na-
stępujący sposób: w. 14 – Heli upomina Annę sądząc, że upiła się winem; w. 15–
16 – Anna tłumaczy, że nie jest pijana lecz modli się na głos, wyrażenie „wylać 
serce przed Jahwe” często przyjmuje w ST znaczenie „zaufać”. Zauważmy, że 
Anna nie zdradza kapłanowi treści modlitwy; w. 17 – odpowiedź Helego ma 
charakter zapewnienia, że Bóg Izraela wysłucha jej próśb; w. 18 – grzecznościo-
wa formuła „Obyś był życzliwy dla swojej służebnicy” kończy rozmowę między 
kapłanem i Anną. Kobieta wraca do pomieszczenia (hebr. liškātâ), które opuściła 
w w. 9, jednak jej nastrój diametralnie się zmienił, o czym świadczy informacja, 
że kobieta zaczęła jeść, a jej twarz nie była już tak smutna. 

 
72 Zob. R. W. K l e i n: 1 Samuel, dz. cyt., s. 8. 
73 Zob. P.K. M c C a t r e r: 1 Samuel, dz. cyt., s. 61. 
74 Zob. P. M u c h o w s k i: Charakterystyka Nazireatu. „Euhemer” 152 (1989) s. 59–66. 
75 Zob. R. W. K l e i n: 1 Samuel,  dz. cyt., s. 9. 
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Wersety 19–20 
Wersety 19–20 stanowią podsumowanie wydarzeń z 1,1–18. Ostatnim ob-

rzędem pielgrzymów przed wyruszeniem w drogę powrotną było oddanie pokło-
nu Jahwe. Werset 19 podkreśla że poczęcie dziecka Anny dokonało się  dzięki 
temu, że Bóg o niej pamiętał. Zakres semantyczny czasownika „pamiętać” w 
wymiarze religijnym oznacza pełne dobrodziejstw traktowanie osoby lub grupy, 
często w odpowiedzi na ich prośby76. Zgodnie z zapewnieniem Helego z w. 17 
Bóg wysłuchał modlitwy Anny i obdarzył ją synem, którego nazwała Samuel, 
czyli „uproszony od Jahwe”. 

Konsekracja Samuela (ww. 21–28) 

W wersetach 21–28 powraca temat corocznych pielgrzymek Elkany i jego 
rodziny do sanktuarium w Szilo. Tym razem jednak Anna pozostaje w domu z 
małym dzieckiem. Być może Elkana wyrusza w drogę sam, ponieważ tekst nie 
wspomina już drugiej żony, Peninny ani jej dzieci. Anna deklaruje, że wypełni 
swój ślub i odda chłopca na służbę Bogu jednak dopiero po odstawieniu dziecka 
od piersi. Okres karmienia piersią w starożytnym Izraelu trwał około trzech lat 
więc najprawdopodobniej po upływie tego czasu Anna wyruszyła do Szilo razem 
z chłopcem  oraz darami przeznaczonymi na ofiarę. Wiek zwierzęcia, „trzyletnie 
cielę”,  może oznaczać, że osiągnęło ono wiek przepisany prawem kiedy może 
być złożone jako ofiara77. Zdaniem innych egzegetów, zwyczaj zabijania trzylet-
niego cielca mógł być obrzędem typowym tylko dla sanktuarium w Szilo, ponie-
waż zgodnie z Kpł 1,14 na ofiarę należało przeznaczać jednoroczne zwierzęta78. 
Pozostałe dary to efa mąki (około czterdziestu litrów) oraz bukłak wina. Mimo że 
wymienione produkty często występują w kontekście składania ofiar, nie jest 
jasne jaki mają związek z podziękowaniem za dar syna79. Po złożeniu ofiary z 
cielca Anna zaprowadziła chłopca do Helego, aby w obecności kapłana wypełnić 
złożony ślub i oddać Samuela na służbę Bogu. Spotkanie w  świątyni kończy 
znany już z w. 19 obrzęd, oddanie pokłonu Jahwe. 

Pieśń Anny (2,1–10) 

Pieśń Anny tworzy autonomiczną jednostkę literacką, którą od poprzedzają-
cej i kolejnej perykopy wyróżnia to, że jest  napisana wierszem. Możemy wyróż-
nić trzy części tego poematu80. Wersety 1–3 opisują zwycięstwa Jahwe oraz 
ostrzegają przed wypowiadaniem lekceważących słów, ponieważ Bóg wie 
wszystko. Wersety 4–8 ukazują dzieła Boże oraz Boga jako stworzyciela świata. 
 

76 Zob. P.K. M c C a t r e r: 1 Samuel, dz. cyt., s. 62. 
77 Zob. Tamże, s. 63. 
78 Zob. R. W. K l e i n: 1 Samuel, dz. cyt., s. 10. 
79 Zob. Tamże, s. 10. 
80 Zob. Tamże, s. 14. 
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Wersety 9–10 opisują los sprawiedliwych oraz występnych. Poemat kończy się 
modlitwą o błogosławieństwo dla króla. 

Uczeni uważają, że  hymn ten zanim został przypisany Annie i włączony do 
sekcji 1 Sm 1–3 funkcjonował samodzielnie jako psalm dziękczynny81. Podczas 
gdy 1 Sm 2,21 mówi o Annie jako matce sześciorga dzieci, pieśń opowiada o 
bezpłodnej kobiecie, która dzięki interwencji Jahwe urodziła siedmioro dzieci (w. 
5). Hymn ma wymowę narodową z nawiązaniem do wrogów i wojennych meta-
for (w. 4) co nie ma związku z osobą Anny. Ponadto końcowa modlitwa za króla 
nie mogła pochodzić od Anny, ponieważ jej syn Samuel był przeciwny ustano-
wieniu monarchii w Izraelu. Z drugiej strony fakt, że redaktor przypisał tą pieśń 
Annie znajduje swoje uzasadnienia. Utwór ten mówi o bezpłodnej kobiecie (po-
dobnie Anna), którą otaczają wrogowie (Peninna). Prośba o błogosławieństwo 
dla króla stanowi doskonałe tło dla kolejnych wydarzeń związanych z ustano-
wieniem monarchii praz rządami Saula i Dawida82. 

 

Konkluzja (w. 11) 

Werset 11 pełni podwójną rolę w obecnej formie teksu. Z jednej strony sta-
nowi podsumowanie wydarzeń z 1,21–28, Samuel zostaje w Szilo aby służyć 
Jahwe. Z drugiej, wprowadza postać kapłana Helego i jego synów, głównych 
bohaterów kolejnej perykopy. 

B. PRZECIWSTAWIENIE: SAMUEL A SYNOWIE HELEGO (2,11–26) 

Fragment 2,12–26 opisuje karygodne postępowanie kapłanów synów Hele-
go. Autor biblijny przedstawia ich jako chciwych, zdeprawowanych kapłanów, 
którzy mimo napomnień ojca nie zmienili swego zachowania. Możemy wyróżnić 
tutaj trzy części83. Wersety 12–17 opisują nadużycia kapłanów Chofni i Pinchas. 
Synom Helego przeciwstawiona jest postać młodego Samuela (wersety 18–21), 
który w przeciwieństwie do kapłanów„wzrastał przy Jahwe”. We fragmencie tym 
ponownie pojawiają się Elkana i Anna, którzy odwiedzają syna przy okazji co-
rocznych pielgrzymek do Szilo. Wersety 22–26 opisuję rozmowę  Helego  z sy-
nami. Kapłan upomina swoich synów, których wina polegała na tym, że zniewa-
żając ofiary Jahwe doprowadzali lud do przestępstwa.  

 
81 Zob. Tamże, s. 14. 
82 Zob. P.K. M c C a t r e r: 1 Samuel, dz. cyt., s. 76. 
83 Zob. Tamże, s. 85–86. 
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Wersety 12–17 
Część składanej ofiary  zgodnie z przepisami Prawa należała do kapłanów 

(Pwt 18,3). Wersety 13–14 opisują w jaki sposób wydzielano tą część podczas 
składania krwawej ofiary. Czy proceder wyławiania kawałków gotującego się 
mięsa należał do oficjalnej praktyki, czy był już nadużyciem nie jest jasne84. 
Tekst wspomina jednak różne rodzaje naczyń używanych przez pomocników 
kapłanów. Były to trójzębne widełki oraz kocioł (hebr. sîr), garnek (hebr. pārûr), 
rondel (hebr. kiyyôr) i misa (hebr. dûd). Prawdopodobnie część naczyń była ce-
ramiczna, a część metalowa. Tych ostatnich częściej używano podczas sprawo-
wania kultu85. Krew i tłuszcz zwierzęcia przeznaczone były dla bóstwa. Krwią 
zraszano ołtarz natomiast tłuszcz spalano razem z wonnościami. Proceder opisa-
ny w wersetach 15–16 naruszał tę zasadę, ofiary składane przez lud były zatem 
bezczeszczone. Autor biblijny podkreśla, że kapłani postępowali w ten sposób ze 
wszystkimi Izraelitami, którzy przychodzili do Szilo. Byli to najprawdopodob-
niej pielgrzymi, którzy przybywali do świątyni aby złożyć ofiarę Jahwe. 

Wersety 18–21 
Samuel pełnił służbę w świątyni ubrany w lniany efod, który co roku przy-

nosiła mu matka. Rodzina Elkany kontynuowała zatem pielgrzymki do Szilo, 
jednak autor nie wspomina już drugiej żony, Peninny. W zamian za poświęcenie 
pierworodnego syna służbie Jahwe, Hali błogosławi Annie i Elaknie prosząc 
Boga aby obdarzył ich kolejnym potomstwem. Z wersetu 21 dowiadujemy się, że 
modlitwa Helego była skuteczna i Anna urodziła jeszcze pięcioro dzieci, trzech 
synów i dwie córki. 

Wersety 22–26 
Postępowanie synów Helego autor biblijny przedstawia w kategoriach grze-

chu wobec Jahwe. Jednak o ile ww. 13–17 mówią o nadużyciach związanych ze 
składaniem ofiar, to zarzuty Helego w wobec synów w ww.22–23 dotyczą 
współżycia z kobietami służącymi przy wejściu do Namiotu Spotkania. Jednak 
temat winy wobec Jahwe i doprowadzanie ludu do przestępstwa pojawia się po-
nownie w w. 24. Dlatego Bóg sam ukarze niewiernych kapłanów wydając na 
nich wyrok śmierci86.   

4. Wnioski 

Z punktu widzenia historii narodu wybranego tematem wiodącym analizo-
wanej perykopy 1 Sm 1,1–2,26 są narodziny Samuela. Podobnie jak inne znaczą-
ce postacie ST i NT  (Izaak, Józef, Samson, Jan Chrzciciel) Samuel był dziec-

 
84 Zob. Tamże, s. 83. 
85 Zob. G. E. W r i g h t: Biblical Archeology. Philadelphia 1957 s. 143. 
86 Zob. P.K. M c C a t r e r: 1 Samuel, dz. cyt., s. 84. 
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kiem bezpłodnej kobiety (por. Sara, Rachela, żona Manoacha, Elżbieta), a jego 
narodziny stały się możliwe dzięki interwencji Boga. Ponieważ dzieci te były 
szczególnym darem Boga, zostały przez z Niego wybrane do pełnienia znaczą-
cych funkcji, np. ojca dwunastu pokoleń Izraela, proroka, sędziego87. Dzieje Sa-
muela ukazane są na tle wydarzeń społeczno-religijnych schyłkowego okresu 
sędziów, które w historii Izraela możemy datować na XI w., tuż przed ustano-
wieniem monarchii. Interpretując zjawiska społeczno-religijne z punktu widzenia 
socjologii należy postępować ostrożnie, pamiętając o wspomnianych już postula-
tach natury metodologicznej. Mimo że tekst biblijny 1 Sm 1,1–2,26 tworzy jed-
ność logiczno-tekstualną, to można doszukać się w nim śladów tradycji predeute-
ronomistycznej  i deuteronomistycznej, jak również licznych interwencji redakto-
rów biblijnych. Stąd trudno opowiadać się za stuprocentową historycznością 
powyższego przekazu. Ponadto należy pamiętać, że teksty biblijne nie dostarcza-
ją wystarczającej ilości danych, które pozwalałyby na całościowy ogląd i ocenę 
społeczności tamtego czasu. 

Wykorzystując jednak wyniki analizy egzegetycznej tekstu biblijnego moż-
na dokonać próby zrekonstruowania interesujących nas zjawisk społecznych. 
Porównaniem  modelu pielgrzymki w ujęciu socjologii religii z biblijnym opisem 
pielgrzymki (1 Sm 1,1–2,26) zajmiemy się w kolejnym rozdziale. 

 

III. Model pielgrzymki w ujęciu socjologii religii a biblijny 
opis pielgrzymki (1 Sm 1,1–2,26) 

Szilo jako centrum pielgrzymkowe 
W wyniku przeprowadzonej analizy egzegetycznej 1 Sm 1,1–2,26 możemy 

stwierdzić, że Szilo spełniało kryteria centrum pielgrzymkowego. Ponieważ tra-
dycje o pobycie Arki Przymierza w Szilo budzą szereg wątpliwości, wydaje się, 
że wzrost znaczenia tego sanktuarium należy raczej wiązać z ustanowieniem tam 
kultu Jahwe Zastępów. Podobnie sądzi W. Dietrich88, którego zdaniem to nie 
Szilo jest wprost celem pielgrzymki Elkany i jego rodziny, gdyż wtedy kolejność 
byłaby taka „iść do Szilo, by złożyć tam ofiarę”, tymczasem jest : Iść złożyć 
ofiarę dla Jahwe Zastępów, (który jest) w Szilo”. Świątynia w Szilo była zatem 
dla pielgrzymów miejscem obecności Boga dzięki odbywającemu się tam kulto-
wi. 

 
87 Zob. R. W. K l e i n: 1 Samuel, dz. cyt., s. 4. 
88 Zob. W. D i e t r c h: Samuel, dz. cyt., s. 36. 
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Peryferie 

Powodem skłaniającym Izraelitów do odbywania pielgrzymek do Szilo było 
coroczne święto. Zgodnie z panującym obyczajem należało udać się do świątyni 
oddać pokłon Jahwe oraz złożyć krwawą ofiarę. 

Typ ośrodka 

Biorąc pod uwagą geografię ruchu pątniczego (inne sanktuaria w Betel – Sdz 
20,26 i Sychem – Sdz 9), zasięg terytorialny oraz oczekiwania pielgrzymów wy-
daje się, że Szilo było typem lokalnego centrum pielgrzymkowego, w którym 
przeważały funkcje religijne. Z drugiej strony Księga Jozuego i Sędziów opisuje 
Szilo jako miejsce, w którym skupiało się życie społeczno-religijne oraz militar-
ne Izraelitów. Ponieważ nie dysponujemy innymi danymi biblijnymi ani pozabi-
blijnymi, problem typu ośrodka w Szilo pozostaje trudny do rozstrzygnięcia.  

Struktura ośrodka pielgrzymkowego 

• Miejsce i odniesienie do terytorium zamieszkałego przez potencjalnych 
pielgrzymów 

Szilo leżało na szlaku komunikacyjnym łączącym wszystkie ważniejsze  
miasta na terenie Izraela. Podobnie, jak w przypadku typu ośrodka, tak i tutaj 
trudno stwierdzić z całą pewnością jaki był zasięg oddziaływania sanktuarium w 
Szilo. Ponieważ nie możemy tutaj mówić jeszcze, ani o monoteizmie ani o 
ukształtowanej narodowości Izraela, wydaje się, że Jahwe Zastępów, był począt-
kowo bóstwem lokalnym czczonym przez plemiona izraelskie osiedlające się na 
terenie Efraima. Mimo, że znaczenie Szilo mogło wzrosnąć po ustanowieniu tak 
kultu Jahwe Zastępów, trudno założyć, że do Szilo przybywały pielgrzymki z 
terenu całego Izraela. Jeżeli przyjmiemy, że Elkana rzeczywiście pochodził z 
Ramataim (współczesne Khirbet Seilun), to jego rodzina musiała odbyć około 
trzydziestokilometrową  podróż, co mogło jej zająć dwa do trzech dni.  

• Wyposażenie 
Tekst biblijny wymienia  kilka przedmiotów wchodzących w skład wyposa-

żenia świątyni w Szilo. Były to trójzębne widełki oraz ceramiczne lub metalowe 
kotły, garnki rondle i misy. Ponadto na pewno znajdował się tam ołtarz, na któ-
rym składano ofiary.  

• Ideologia ośrodka 
Z analizy tekstu biblijnego wynika, że ideologię świątyni w Szilo może pre-

zentować tytuł Boga jahweh seba’ot oraz Pieśń Anny. Ich myślą przewodnią jest 
przekonanie, że Bóg jest królem i wojownikiem, który staje na czele wojsk Izra-

 206



ela, prowadząc go do zwycięstwa. Bóg jest stwórcą, jest wszechwiedzący, w jego 
rękach leży los każdego człowieka. Bóg jest Panem życia i śmierci. On nagradza 
sprawiedliwych, w czasie wojny staje po ich stronie. Występnych zaś czeka za-
głada.   

• Personel świątynny 
W 1 Sm 1,1–2,26 odnajdujemy wzmianki o dwóch typach personelu świą-

tynnego, kapłanach oraz ich pomocnikach.  Na podstawie analizowanego tekstu 
trudno określić co należało do obowiązków kapłanów. Wydaje się, że nie uczest-
niczyli w składaniu ofiary ponieważ robił to sam Elkana (1,4), Izraelici (2,13.14). 
Wiemy, że odbierali przeznaczoną dla nich część ofiary (w. 14), prawdopodobnie 
pełnili jakiś rodzaj służby przy wejściu do Przybytku (w. 9) oraz udzielali błogo-
sławieństwa pątnikom (w. 17. 20),  pełnili zatem rolę mediatorów między Bo-
giem a ludem. Do zadań pomocników należało dopilnowanie, aby właściwa 
część ofiary trafiła do kapłanów. 

Funkcje ośrodka 

Trudno jednoznacznie zdefiniować mechanizmy oddziaływania sanktuarium 
w Szilo. Niewątpliwie najbardziej rozwinięty był aspekt kultowy. Na ofiarę prze-
znaczano przede wszystkim zwierzęta, chociaż tekst wspomina również inne 
produkty: mąkę i wino. W rytuał składania ofiar zaangażowana była cała rodzina. 
Częścią tego rytuału była uczta, na której spożywano część składanej ofiary. 
Wspólne spożywanie posiłku umożliwiało łączność z bóstwem. 

Peryferie 

• Typ pielgrzymek 
Tekst biblijny podaje niewiele informacji na temat samej pielgrzymki, jed-

nak biorąc pod uwagę uczestników oraz cele, pielgrzymki do Szilo możemy 
scharakteryzować jako ściśle religijne, indywidualne lub grupowe. 

Cele 

• Przedmiotowe 
Trudno powiązać pielgrzymki do Szilo z jakimkolwiek celem przedmioto-

wym, szczególnie gdy uzna się, przekaz o obecności arki w sanktuarium należy 
do wtórnej tradycji. 

• Podmiotowe – cel główny, cele uboczne 
Celem głównym uczestników pielgrzymki było złożenie ofiary i oddanie po-

kłonu Jahwe. Prośbę Anny o dziecko (pomoc w życiowej sprawie) możemy  
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uznać za cel uboczny. Zachowanie Peninny natomiast spełnia kryteria celów 
pozareligijnych. Wydaje się, że jej jedynym celem było zdyskredytowanie Anny 
oczach Elkany. 

Motywacje 

Dzięki informacjom na temat typu składanej w Szilo ofiary wydaje się, że 
motywem uczestników pielgrzymek do Szilo było nawiązanie kontaktu z Bogiem 
oraz ustanowienie i utrzymanie z Nim więzi. Biorą pod uwagę typ religijności 
pierwszorzędne motywacje uczestników pielgrzymek możemy powiązać z typem 
biologiczno-kosmologicznym (egzystencjalne poczucie zależności od Boga oraz 
szukanie Jego pomocy). Motywy drugorzędne zdają się posiadać pewne cechy 
zarówno motywacji narodowo/plemienno-kulturowych (Izrael zwycięża pod 
wodzą Jahwe Zastępów) jak i społeczno-religijnych (rola kapłanów w realizacji 
religijnych celów jednostek). 

 

Na postawie powyższej próby porównania modelu ruchu pielgrzymkowego 
z opisem pielgrzymki z 1 Sm 1,1–2,26 możemy stwierdzić, że mają one wiele 
wspólnych elementów. Nie wszystkie jednak elementy modelu wystąpiły w tek-
ście biblijnym. Ponadto istotne różnice odnajdujemy w sferze form sprawowania 
kultu. O ile współczesne pielgrzymki kładą nacisk na ofiarę duchową, to w cywi-
lizacjach starożytnych mamy do czynienia z rozbudowanym rytuałem zewnętrz-
nym. Pozostaje jednak wymiar wspólnotowego celebrowania ofiary (spożywanie 
wspólnego posiłku).   
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wśród księży rzymskokatolickich w Polsce. 

Studium socjologiczne 
 
                                                                      

Kryzys tożsamości kapłańskiej nie jest sprawą prostą, jak można by po-
śpiesznie zakładać. Wręcz przeciwnie, kryzys ten, podobnie jak załamanie w 
każdej innej sferze życia, stanowi problem bardzo złożony i niezmiernie skom-
plikowany, trudny do jednoznacznego wyjaśnienia. Z tej racji wymaga on spoj-
rzenia wieloaspektowego, dokładnego wglądu w swoją istotę i ewolucję, rozpo-
znania przyczyn, które najczęściej go wywołują u księży, a także zbadania kon-
sekwencji, jakie on wywołuje w ich życiu osobistym, zawodowym i społecznym. 
Inaczej nie zrozumiemy lub nie dowiemy się, czym jest ten kryzys w swej istocie 
i dlaczego przeżywają go niektórzy kapłani katoliccy; nie zrozumiemy także, 
dlaczego niektórzy księża pokonują ów kryzys, zaś innym nie udaje się go prze-
zwyciężyć, więc rezygnują z pełnienia posługi kapłańskiej w Kościele i wracają 
do życia w strukturach świeckich. 

Zdefiniowanie kryzysu tożsamości kapłańskiej, poznanie jego istoty i dyna-
miki w konkretnych warunkach życiowych księży i w zróżnicowanych warun-
kach kościelnych – diecezjalnych i zakonnych –  wymaga uprzedniego, w miarę 
dokładnego rozpoznania i wyjaśnienia samej tożsamości kapłana oraz jego roli w 
Kościele i w społeczeństwie pluralistycznym. Taka procedura metodologiczna 
jest tu niezbędna, ponieważ jedynie ona ułatwi znalezienie obiektywnej i ade-
kwatnej odpowiedzi na podstawowe pytania związane ze specyfiką i dynamiką 
kryzysu tożsamości kapłańskiej księży, jak i z konsekwencjami, jakie on (kryzys) 
wywołuje w ich życiu. Pytania te są następujące: Dlaczego kapłaństwo stało się 
celem i sensem życia niektórych mężczyzn oraz taką wartością, którą oni sami 
utożsamili z własnym życiem, a następnie postanowili realizować zadania z nim 
związane przez całe życie bez względu na trudne warunki, jakie postawił im Ko-
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ściół w dniu święceń kapłańskich? Dlaczego niektórzy księża katoliccy przeży-
wają kryzys własnego powołania kapłańskiego i co wywołuje ten kryzys w ich 
usytuowaniu osobistym? Dlaczego niektórzy księża katoliccy, diecezjalni i za-
konni, przeżyli tak silny kryzys swego kapłaństwa, kryzys własnej tożsamości 
kapłańskiej, iż w jego konsekwencji odrzucili kapłaństwo jako swój cel i wartość 
życiową, a zarazem ponownie wybrali świecki styl życia, najczęściej we wspól-
nocie rodzinnej? Dlaczego zaś jeszcze inni księża zdołali przezwyciężyć swój 
kryzys i pozostali aktywnymi kapłanami w środowisku kościelnym, rezygnując 
jednocześnie z wartości niedostępnych osobom duchownym? Jakie czynniki – 
przyczyny i powody –  najczęściej skłaniają niektórych księży do rewizji zasad-
ności własnego powołania kapłańskiego i wywołują kryzys ich tożsamości ka-
płańskiej, a niekiedy wymuszają rezygnację z ,,zawodu” kapłańskiego i powrót 
ich do świeckich warunków życia? Takie i podobne pytania stawiali już dużo 
wcześniej badacze powołań duchownych i stanu kapłańskiego, niezależnie od 
swego związku z instytucją Kościoła i z religią, próbując znaleźć właściwą od-
powiedź na każde z nich i wyjaśnić nurtujące ich problemy. Podobnie postępują 
też dzisiejsi badacze powołań i starają się wyjaśnić obiektywnie i rzeczowo pro-
blem kryzysu kapłaństwa w życiu księży, wykorzystując w tym celu wiedzę na-
ukową o życiu i funkcjonowaniu ludzi w różnych, niekiedy ekstremalnych, wa-
runkach i okolicznościach. Pytania te znajdują się również u podłoża moich stu-
diów i badań empirycznych na ten temat. W tym więc studium socjologicznym 
ukażę te czynniki, które wywołały kryzys tożsamości kapłańskiej u badanych 
księży rzymskokatolickich w Polsce, a niektórych skłoniły do porzucenia kapłań-
stwa i do powrotu do życia świeckiego. 
 

I. Istota i cechy tożsamości kapłańskiej księdza katolickiego 

Problem tożsamości kapłana katolickiego i jego roli w Kościele jest ciągle 
aktualny, nadal wywołuje pytania wśród specjalistów z różnych dziedzin wiedzy 
naukowej: teologów, psychologów socjologów i filozofów. Wszyscy oni pytają – 
kim w istocie jest kapłan? Co zasadniczo odróżnia i oddziela kapłana od osób i 
zawodów (powołań) świeckich, jak i od innych – duchownych i świeckich – 
członków Kościoła? Jakie są podstawowe i zasadnicze czy istotne funkcje i za-
dania kapłana, tworzące w integralności jego rolę w Kościele i w społeczeństwie 
pluralistycznym? Teologowie drążą ten problem jeszcze głębiej i szukają  po-
czątków kapłaństwa w konstrukcjach różnych religii, zwłaszcza religii bardziej 
rozwiniętych strukturalnie i kulturowo. Pytają oni też, w jaki sposób ewoluowały 
podstawowe funkcje i zadania kapłana, i czy to one właśnie (funkcje) wyróżniały 
go zawsze spośród świeckich funkcjonariuszy religii i Kościołów? Pytają zara-
zem, jakie cechy wyróżniały ,,profesję” kapłańską od innych zawodów użytecz-
nych społecznie i kulturowo w różnych systemach religijnych i społecznych? 
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Znalezienie poprawnych odpowiedzi na te pytania jest ważne także dla wy-
jaśnienia istoty i celu kapłaństwa hierarchicznego w religii chrześcijańskiej i w 
Kościele katolickim, ponieważ ułatwi ono zrozumienie istoty i dynamiki kryzysu 
tożsamości kapłańskiej, który dotykał w przeszłości i obejmuje obecnie niektó-
rych księży. Ponadto, jak stwierdzają  teologowie, prawidłowa odpowiedź na te 
pytania ułatwia Kościołowi działania propagatorskie i organizacyjne, mające na 
celu zdobycie i formację nowych powołań kapłańskich, czyli nowych, religijnych 
mężczyzn, którym mógłby zaproponować przyjęcie urzędu kapłańskiego. W ten 
bowiem tylko sposób Kościół jako instytucja i wspólnota może podejmować i 
kontynuować swoją misję religijną i społeczną na świecie, pośród różnych kultur, 
cywilizacji i ludów – bez powołań zadanie to byłoby nie wykonalne1. 

Fundamentem i odniesieniem dla tożsamości kapłańskiej księdza katolickie-
go jest teologiczna koncepcja kapłaństwa urzędowego, która wskazuje na zasad-
nicze jego cechy i podstawowe przeznaczenie. Koncepcję tę precyzyjnie ujmuje i 
dokładnie analizuje doktryna Soboru Watykańskiego II, biorąc pod uwagę 
wszystkie aspekty i elementy strukturalne i funkcjonalne kapłaństwa, jak i sam 
model kapłana2. W świetle doktryny Soboru Watykańskiego II kapłaństwo słu-
żebne sprawowane w Kościele oznacza w swej istocie swoiste zjednoczenie i 
upodobnienie się kapłana do Jezusa jako Kapłana, Proroka i Pasterza. Sobór ten 
zatem ustalił i podtrzymał równowagę między trzema głównymi funkcjami urzę-
du kapłańskiego: funkcją głoszenia i nauczania 

Ewangelii (prorocką), funkcją uświęcania i składania ofiary eucharystycznej 
(kapłańską) oraz funkcję duszpasterską, czyli funkcję kierowania wspólnotą wie-
rzących, ich życiem religijnym i moralnością. Te trzy elementy i władze są waż-
ne na równi w kapłaństwie, a zbytnie akcentowanie lub lekceważenie każdej z 
nich zamazuje właściwe relacje między nimi, zaś praktycznie może wywołać u 
księdza kryzys powołania i kryzys jego tożsamości kapłańskiej. Inaczej mówiąc, 
zlekceważenie tych relacji może spowodować osłabienie lub załamanie się samo-
identyfikacji księdza z własnym kapłaństwem, z urzędem kapłańskim, który 
sprawuje on we wspólnocie Kościoła. Poza tą wspólnotą sprawowanie kapłań-
stwa urzędowego staje się absolutnie bezprzedmiotowe, traci swój sens i cel pod-
stawowy. Odchodzenie od tego porządku ról kapłańskich zawsze doprowadzało 
w dziejach Kościoła (np. Reformacja) do pojawienia się niewłaściwych interpre-
tacji istoty urzędu kapłańskiego i do kryzysu kapłaństwa w sytuacji wielkiego 

 
1 Zob. J. R a t z i n g e r: La Chiesa. Ed. Paoline.; Milano 1991 s. 75–93; M. T h u r i a n: 

L’identita del  sacerdoti. Ed. Piemme Spa. Milano 1993 s. 42–45; T e n ż e: Tożsamość kapłana. 
Tłum.: J. M a c h n i a., ,Wyd. „Znak”. Kraków 1996 s. 11–18. 

2 Zob. J. B a n i a k: Model kapłana diecezjalnego w Kościele katolickim (analiza socjologicz-
no-teologiczna). ,,Człowiek i Światopogląd”. R. 1987 nr 8 s. 72–85; B. T o m c z a k: Model kapła-
na w świetle dokumentów Soboru Watykańskiego II. Lublin 1972 s. 32–34 (mps w KUL). 
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odsetka księży. Znając ten problem, A. Gounelle stwierdza, że w ujęciu reforma-
cji głównym zadaniem posługi kapłańskiej jest głoszenie Ewangelii – jej  prze-
powiadanie i wyjaśnianie wiernym, natomiast jest tu pomijany wyraźnie ofiarni-
czy aspekt posługi kapłańskiej3. W tym miejscu zauważamy różnicę między ka-
tolickim i protestanckim rozumieniem tożsamości i funkcji kapłańskiej. W Ko-
ściele katolickim kapłan posiada (jest wyposażony w) swoistą charyzmę kapłań-
ską, która spełnia się w tych trzech funkcjach, aczkolwiek w funkcji sprawowa-
nia Eucharystii wyraża się ona w najwyższym stopniu. Z kolei w tradycji prote-
stanckiej pastor jako sługa nie ma godności i funkcji kapłańskiej, a uczestniczy 
jedynie w prorockim i pasterskim działaniu Jezusa, głosząc i wyjaśniając Jego 
słowo oraz kierując wspólnotą parafialną (kościelną). Teologowie ekumeniczni 
są zdania, iż szukanie punktów zbieżnych tyczących kapłaństwa w obu konfe-
sjach jest ważne i potrzebne w perspektywie zjednoczenia chrześcijaństwa. Jed-
nakże, ich zdaniem, nie można zarazem pomijać aspektów różniących te koncep-
cje w tym względzie, ponieważ odmienne ich podejście do kapłaństwa jest nadal 
widoczne i ważne teologicznie4. 

Na Soborze Watykańskim II kapłaństwo służebne biskupów i prezbiterów 
zestawiono także z ,,powszechnym”(,,królewskim”) kapłaństwem wiernych 
(świeckich), jako członków Kościoła. Z drugiej zaś strony w Dekrecie o posłudze 
i życiu kapłanów Presbyterorum ordinis zauważamy tendencję, która zmierza do 
przywrócenia równowagi w soborowej doktrynie dotyczącej biskupów i osób 
świeckich. Jednakże, jak zaznacza G. Greshake, dekret ten nie stał się bodźcem 
do odnowienia autentycznej duchowości kapłańskiej prezbiterów5. To podejście 
do kapłaństwa służebnego okazało się problematyczne i wywołało pytania doty-
czące istoty tożsamości kapłańskiej prezbiterów. Max Thurian pyta wprost, czy 
tu właśnie, czyli w hermeneutyce Soboru Watykańskiego II, należy dostrzegać 
początek kryzysu  tożsamości kapłańskiej i zarazem przyczynę załamania się 
duchowości kapłańskiej u licznych księży katolickich? Czy odejście od tradycji i 
słabe akcentowanie kapłańskiego charakteru prezbiterów spowodowało zbyt 
społeczne i funkcjonalne, czyli laickie i zawodowe, ujęcie posługi kapłańskiej, 
albo jej znaczne od-sakralizowanie (zeświecczenie)? Czy ta tendencja mogła 
spowodować przesadne ,,uzawodowienie” kapłaństwa, a w dalszej kolejności 

 
3 A. G o u n e l l e: Le sacerdoce universel. ,,Etudes Theologique et Religieuses”. R. 1988 nr 

63 s. 430. 
4 Zob. J.M. T i l l a r d: La qualite sacerdotale du ministere chretien. ,,Nouvelle Revue The-

ologique”. R.1973 s. 481–514; B. Sesboue: Ministere et sacerdoce. W: Le ministere salon le Nou-
veau Testament. Le Seuil. Paris 1974 s. 474–483. 

5 G. G r e s h a k e: Być kapłanem – teologia i duchowość urzędu kapłańskiego. Tłum. K. 
W ó j t o w i c z. Wrocław 1983 s. 17–20; zob. S. D i a n i c h: Teologia del ministero ordinato. Ed. 
Paoline. Roma 1984 s. 194–211; Ph. R o l l a n d: Les ambassadeurs du Christ. Le Cerf. Paris 1991 
s. 109–118. 
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zmianę jego miejsca w hierarchii wartości danego księdza?6 Posługa kapłańska 
księdza, zdaniem tego teologa, może być przeżywana w pełni swojej prawdy i 
sprawowana autentycznie jedynie wtedy, kiedy zostanie zachowana równowaga 
tych trzech funkcji i zadań, które ją tworzą: prorockiej, kapłańskiej i pasterskiej7. 
Złamanie tej równowagi może spowodować u księdza kryzys tożsamości kapłań-
skiej i subiektywizację w jego podejściu do zadań oraz do warunków kapłaństwa 
stawianych mu przez Kościół. Max Thurian jest przekonany, że kapłan w całej 
pełni służy Ewangelii (Słowu) i wspólnocie kościelnej, lecz jest on również w 
szczególności kapłanem (człowiekiem, mistrzem) modlitwy i kontemplacji, żyją-
cym w jedności duchowej z Jezusem, Najwyższym Kapłanem, uobecniając sa-
kramentalnie Jego ofiarę i nieustanne wstawiennictwo8. To w efekcie odróżnia 
zasadniczo kapłana od osób świeckich i od ich ról i funkcji, jakie odgrywają i 
spełniają w różnych społecznościach – religijnych, kościelnych i świeckich. 

Z kolei Gisbert Greshake wyraża pogląd, że tożsamość kapłana katolickiego 
wyraża się w specyficznym ,,wybraniu” go przez Boga i w akceptacji jego powo-
łania przez Kościół. To wybranie, jeszcze wcześniej oznaczało ,,powołanie bo-
że”, poprzez które młody mężczyzna otrzymuje swoistą ,,propozycję” od Boga, 
żeby zechciał poświęcić siebie i własne życie kontemplacyjnej jedności z Jezu-
sem i więzi z Nim w wieloraki sposób przez całe życie, choć przede wszystkim 
przez składanie ofiary eucharystycznej, a następnie w liturgii słowa i w modli-
twie kontemplacyjnej; żeby służyć Chrystusowi Prorokowi przez głoszenie i 
nauczanie Słowa Bożego; żeby gromadzić wspólnotę kościelną w imię Chrystusa 
Pasterza, mocą Ducha Świętego9. Jeśli będzie zachowana równowaga tych trzech 
podstawowych funkcji posługi kapłańskiej, wówczas kapłański charakter prezbi-
tera pozostawia swoje znamię (piętno) w jego swoistej, bo kapłańskiej duchowo-
ści i osobowości, wtedy kapłan ,,czuje się” w pełni sługą ofiary eucharystycznej, 
modlitwy liturgicznej i kontemplacyjnej; wtedy też kapłan poprawnie, czyli 
zgodnie z nauczaniem Kościoła, rozumie sens własnej posługi kapłańskiej i roli 
we wspólnocie kościelnej, jak i sens i cel warunków stawianych mu przez Ko-
ściół jako kapłanowi i słudze wiernych. Kapłan, dzięki zintegrowaniu tych trzech 
funkcji, jest nie tylko ,,pracownikiem” Kościoła instytucjonalnego, lecz ciągle 
także pozostaje – jak trafnie zaznacza Max Thurian – ,,sługą gotowym słuchać, 
przyjmować, spowiadać i prowadzić tych, którzy potrzebują jego posługi duszpa-
sterskiej”10. Psychologowie religii są zdania, że kapłan zawsze był postrzegany 
przez ludzi religijnych jako ,,wysłannik nieba”, który głosi im wolę Boga i uła-
twia pojednanie z Nim w różnych sytuacjach życiowych. Tego zadania nikt nie 

 
6 M. T h u r i a n: L’identita del sacerdoti, dz. cyt., s. 16–18. 
7 Tamże, s. 16. 
8 Tamże, s. 17. 
9 G. G r e s h a k e: Być kapłanem..., s. 24–25. 
10 M. T h u r i a n: L’identita del sacerdoti, s. 78. 
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jest w stanie wykonać oprócz kapłana. Kapłan winien być do dyspozycji wszyst-
kich ludzi oczekujących jego pomocy religijnej i moralnej, jednak na jego wspar-
cie liczą w szczególności ludzie ,,zagubieni” i pozostawieni ,,na marginesie” 
znaczeń społecznych, ludzie odepchnięci przez innych ludzi, zranieni przez moż-
nych i fałszywie postulujących autorytety i systemy wartości. To oni właśnie, 
zdaniem psychologów, chcą usilnie, żeby kapłan ułatwił im dostęp do siebie jako 
do człowieka z autorytetem religijnym i moralnym, godnego zaufania, umiejące-
go słuchać i wyjaśniać problemy ich nurtujące na co dzień. Ludzie wierzący 
chcą, żeby kapłan był do ich dyspozycji niemal zawsze i wszędzie: w świątyni 
parafialnej, przy ołtarzu, w konfesjonale, w kaplicy, na ambonie, w sali szkolnej, 
w kancelarii parafialnej, w ich domu rodzinnym, na cmentarzu, a nawet ... na 
ulicy, jeśli znajdą się tam w pilnej potrzebie, w której on (jako kapłan) może być 
im pomocny lub potrzebny11. To trudne wymaganie i zadanie ma także wymiar 
teologiczny i wtedy oznacza w życiu i posłudze księdza rezygnację ,,z siebie dla 
siebie”, a jednocześnie oddanie siebie samego innym ludziom i Bogu w pokornej 
i bezinteresownej miłości i służbie. Kapłański charakter życia i posługi księdza 
jest więc istotnym czynnikiem przy definiowaniu tożsamości i specyficznej du-
chowości kapłana12, a także ułatwia należyte zrozumienie kryzysu tej tożsamości 
i duchowości. W świetle tych założeń można zapytać, czy ten trudny i odpowie-
dzialny wymóg są w stanie przyjąć i zrealizować indywidualnie wszyscy kapłani, 
mimo swego ,,wybrania”, czy też tylko niektórzy spośród nich, a pozostałych 
przerasta on swoim poziomem i zakresem, i skłania w efekcie do rewizji własne-
go wyboru związanego z kapłaństwem? 

 

II. Koncepcja kryzysu tożsamości kapłańskiej księdza 

Termin ,,kryzys” ma wiele znaczeń i interpretacji swej treści, a także liczne 
zastosowania. W potocznym rozumieniu oznacza on niebezpiecznie rozwijającą 
się sytuację w życiu jednostki lub w położeniu zbiorowości ludzkiej13. Najszersze 
zastosowanie pojęcie to (kryzys) ma w psychologii i w psychiatrii14. Zenomena 
Płużek jest zdania, że jednak nadal nie skonstruowano jasnej i pełnej teorii kry-
zysów egzystencjalnych, w której nie zabrakłoby żadnego, ważnego elementu 
tego zjawiska15. Fakt ten narzuca konieczność zwrócenia uwagi na określony typ 

 
11 Zob. S. K u c z k o w s k i: Psychologia religii. WAM. Kraków 1993 s. 58–60; T e n ż e: 

Niektóre sugestie współczesnej psychologii pastoralnej dla duszpasterstwa. ,,Homo Dei”. R. 1974 
nr 2 s. 123–130. 

12 Zob. G. G r e s h a k e: Być kapłanem..., s. 26. 
13 Zob. E. A r a n s o n: Człowiek – istota społeczna. PWN. Warszawa 1978 s. 193–219. 
14 Zob. E.R. H i l g a r d: Wprowadzenie do psychologii. PWN. Warszawa 1967 s. 735–766; A. 

L e w i c k i (red.): Psychologia kliniczna. PWN. Warszawa 1972 s. 157–220. 
15 Z. P ł u ż e k: Kryzysy psychologiczne. W: Psychologia pastoralna. Kraków 1994 s. 86–126. 
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i odpowiedni zakres kryzysu, o którym chcemy mówić w konkretnej sytuacji lub 
potrzebie16. 

Kryzys obejmuje takie sytuacje, które wymagają ważnego rozstrzygnięcia 
lub wyjaśnienia. Sytuacje te wywołują przejściowy stan zachwiania równowagi 
psychicznej u jednostki, albo utratę równowagi społecznej w grupie ludzkiej. 
Psychologowie społeczni i socjologowie wskazują wiele źródeł i powodów, które 
wywołują kryzysy życiowe u ludzi. Do źródeł często wskazywanych i akcento-
wanych należą: trudności pożycia w małżeństwie i rodzinie, napięcia polityczne, 
wojny, rewolucje, bezrobocie, inflacje, katastrofy, terroryzm, problemy egzy-
stencjalne i emocjonalne, problemy zawodowe i edukacyjne, utrata subiektywne-
go systemu wartości i poczucia sensu i celu życia, trudności w relacjach z oso-
bami znaczącymi, kłopoty etyczne i moralne, bytowe, religijne i światopoglądo-
we. 

W świetle zasygnalizowanych trudności należy zastanowić się pokrótce nad 
przyjęciem adekwatnej definicji kryzysu tożsamości kapłańskiej księdza. Zapy-
tajmy więc, czym jest kryzys tożsamości kapłańskiej? W czym kryzys ten się 
wyraża? Jak ewoluuje on w konkretnej sytuacji księdza – diecezjalnego i zakon-
nego – czy identycznie, czy też odmiennie? Co wywołuje go najczęściej i co on 
sam powoduje w życiu i w pracy zawodowej księdza? 

W tej analizie niezbędne jest jest takie rozumienie kryzysu, które umożliwi 
diagnozę zachowania księdza jako zachowania nietypowego, kryzysu określane-
go jako ostry, zagrażający integralności osobowości i tożsamości kapłańskiej 
księdza, jego pełnemu identyfikowaniu się z urzędem kapłańskim i z rolą kapłań-
ską w Kościele i w społeczeństwie. Taką hermeneutykę kryzysu, adekwatną do 
sytuacji bytowej i zawodowej księdza katolickiego, widzimy u wielu badaczy 
jego genezy, dynamiki i ewolucji. Dalej zwrócę uwagę na niektóre z tych kon-
cepcji kryzysu egzystencjalnego, którym jest także kryzys kapłaństwa czy kryzys 
tożsamości kapłańskiej. 

Takie właśnie rozumienie kryzysu widzimy w psychologicznej koncepcji 
kryzysów Lindemanna i Caplana (1944, 1961, 1964), w której kryzys oznacza 
reakcję człowieka na trudną sytuację, w której nie można już wykorzystać swo-
ich umiejętności w rozwiązywaniu problemów, gdyż są one już  niewystarczają-
ce. W życiu jednostki, także księdza, wystąpiła nowa sytuacja, która zakłóciła 
dotychczasowy (jego) tryb i styl życia codziennego – osobistego, zawodowego, 
rodzinnego, wspólnotowego. W efekcie tego procesu jednostka jest zmuszona 
przez tę sytuację do poszukiwania innych, nowych sposobów rozwiązywania lub 
wyjaśniania zaistniałych problemów o charakterze kryzysowym. W praktyce zaś 
 

16 Tamże, s. 86. 
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ważna przeszkoda uniemożliwia jej (mu) realizowanie celów życiowych17. W 
sytuacji życiowej księdza kryzys oznacza załamanie się osobistej identyfikacji z 
właściwą (czyli katolicką) koncepcją kapłaństwa, a w praktyce – zahamowanie 
realizacji poszczególnych funkcji i zadań kapłańskich, zarówno w parafii, jak i 
we wspólnocie zakonnej. Takie rozumienie kryzysu ułatwia w znacznym stopniu 
poprawną interpretację istoty i ewolucji kryzysu tożsamości kapłańskiej księdza, 
jak i wyjaśnienie różnych komplikacji osobowych związanych z tym kryzysem, 
czy też przez niego wywołanych. 

Pomocną może okazać się tu również Gordona W. Allporta definicja kryzy-
su18. W jego ujęciu kryzys oznacza trudną i skomplikowaną sytuację w życiu 
człowieka, która może pojawić się nieoczekiwanie, wymaga od niego (jako prze-
żywającego kryzys) dużych zmian w osobowości i nowych sposobów adaptacji 
do zaistniałej trudności, a zarazem przypomina mu, że dotychczasowe metody 
rozwiązywania problemów życiowych są już zawodne i nieskuteczne, że nie 
pozwalają mu one utożsamić się w pełni z urzędem kapłańskim i z zadaniami z 
niego wynikającymi. W sytuacji księdza przeżywającego kryzys kapłaństwa to 
rozumienie kryzysu życiowego znajduje pełne zastosowanie, jeśli choćby złamie 
on zasadę celibatu lub gdy popadnie w ostry konflikt z władzą kościelną, czy też, 
kiedy zrewiduje autentyczność swego powołania kapłańskiego. Wtedy zawsze 
kryzys jego tożsamości kapłańskiej jest nieunikniony. 

Kryzys tożsamości kapłańskiej wyjaśnia także w dużym zakresie definicja 
kryzysu sformułowana przez S. Lazarusa19. Badacz ten stwierdza, że  jednostka 
ludzka (w tym ksiądz) lub grupa osób w stanie kryzysu jest narażona na konkret-
ne wymagania, choćby  instytucjonalne lub doktrynalne, którym nie potrafi sama 
sprostać, albo znajduje się na granicy swoich możliwości radzenia sobie w trud-
nej sytuacji. Problemem dla niej jest i to, iż sytuacja tej ,,niemocy” lub 
,,nieporadności” może trwać w limicie czasu trudnym do przewidzenia. W kryzy-
sie, jako swoistym stanie załamania się dotychczasowego systemu znaczeń, od-
niesień, wartości, legitymizacji nacisk jest położony na ten okres życia jednostki 
,,załamanej”, w którym najsilniej działa zagrożenie i frustracja, uniemożliwiające 
jej w efekcie adaptację do nowej rzeczywistości życiowej. W świetle tej koncep-
cji kryzysu kapłan przeżywający kryzys, to ksiądz kontestujący własne kapłań-
stwo, to ksiądz, który stopniowo przestaje utożsamiać się z instytucją (urzędem) 
kapłaństwa, z jego warunkami formalnymi, postawionymi mu przez władzę ko-

 
17 Tamże, s. 87. 
18 Zob. G.W. A l l p o r t: The nature of prejudice. Reading, MA: Addison–Wesley 1954 s. 

32–33; T e n ż e: The historical background of social psychology. W: G. L i n d z e y, E. 
A r o n s o n (ed.): The handbook of social psychology Reading, MA: Addison–Wesley 1985 Vol. 1 
s. 1–46. 

19 Zob. Z. P ł u ż e k: Kryzysy psychologiczne..., s. 87–89. 
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ścielną, z wartościami i normami określającymi kapłaństwo hierarchiczne, do 
momentu, w którym je kwestionuje i odrzuca po to, żeby w zamian osiągnąć te 
wartości, których dotąd nie mógł mieć lub które były mu zabronione, choćby z 
powodu kapłaństwa opartego na obowiązkowym celibacie. W tym przypadku 
takimi wartościami, dotąd niedostępnymi i zabronionymi, są dla księdza miłość 
do kobiety, małżeństwo, potomstwo i rodzina z kochaną i kochającą kobietą. 
Brak dostępu do tych wartości egzystencjalnych ma silne podłoże psychologicz-
ne i emocjonalne20, niezmiernie trudne do przezwyciężenia, budzące w księdzu 
jego męskość, dotąd nieco ,,uśpioną” wymaganiami bezżenności planowej. Fru-
stracja ogarniająca go z tego powodu może (a najczęściej tak się dzieje) wywołać 
w nim agresję skierowaną do  instytucji Kościoła, do jego uregulowań prawnych 
i doktrynalnych, narzucających mu bezżenność i samotność czy też całkowitą 
uległość włazy kościelnej (biskupowi, prowincjałowi), ideologizującą jego wol-
ność jednostkową. Efektem takiej frustracji księdza jest podważanie racjonalno-
ści implikacji doktrynalnych i moralnych Kościoła, odrzucenie modelu i stylu 
życia samotnego kapłana i opowiedzenie się za wartościami wynikającymi z 
miłości interpersonalnej, jak i praktyczna decyzja na stabilny związek emocjo-
nalny i małżeński z kobietą wcześniej wybraną. Związek z kobietą może być też 
jedynie czasowy, kiedy ksiądz ,,opanowuje” swój kryzys emocjonalny i nie od-
rzuca kapłaństwa, lecz decyduje się na nielegalny związek z nią, najczęściej wte-
dy, kiedy kocha wybrankę bardzo silnie lub kiedy ma z nią już dziecko, a jedno-
cześnie chce być księdzem. 

Kryzysy mogą powtarzać się wielokrotnie u tej samej osoby, są one bowiem 
zjawiskami o silnie zróżnicowanej dynamice, zależnej od czynników, które je 
wywołują w życiu jednostki. Osoby przeżywające kryzys, są często bezradne i 
mało odporne, dlatego na ogół oczekują pomocy od kogoś zaufanego i bliskiego, 
kto zrozumie ich położenie osobiste, uwarunkowania, stan frustracji, apatii czy 
nawet agresji i ułatwi im pokonanie problemów i trudności, a także powolny 
powrót do normalnego funkcjonowania, czy też osiągnięcie wartości znaczących 
w ich usytuowaniu życiowym. Nierzadko, a ściślej w ostrym stadium swego kry-
zysu, osoby te potrzebują pomocy terapeutycznej psychologa, psychiatry lub 
kapłana21. Bez wątpienia, ta etiologia kryzysu egzystencjalnego jest adekwatna 
do specyfiki kryzysu tożsamości kapłańskiej księży, zarówno parafialnych, jak i 
zakonnych, aczkolwiek kryzys ten może być wywołany przez zespół odmien-
nych czynników w obu sytuacjach życia kościelnego. 

Psychologowie są zdania, że tylko niektóre sytuacje i okoliczności wywołują 
groźne kryzysy w życiu ludzi, czyli takie kryzysy, których osoby te nie potrafią 
 

20 Zob. B. W o j c i s z k e: Psychologia miłości: intymność, namiętność, zaangażowanie. 
Gdańsk 1999. 

21 Zob. Z. P ł u ż e k: Kryzysy psychologiczne..., s. 88. 
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opanować samodzielnie i pokonać skutecznie. Sytuacje takie są jednakże liczne, 
a pojawiają się w następujących okolicznościach czy możliwościach: 

• kiedy wywołują one w jednostce bardzo silne napięcie, utrudniające jej w 
konsekwencji  normalne  funkcjonowanie  na co dzień i styczności z innymi 
ludźmi; 

• kiedy problem, jako podłoże kryzysu, jest bardzo ważny i zarazem skom-
plikowany, przynajmniej dla danej jednostki ludzkiej; 

• kiedy jest całkiem bezradna wobec trudnego problemu i nie umie zachować 
się właściwie w określonej sytuacji, albo nie wie, co ma dalej robić i jakie środki 
zaradcze przedsięwziąć w danych warunkach; 

• kiedy poczucie załamania, niemocy i dyskomfortu emocjonalnego u jed-
nostki przedłuża się nieoczekiwanie, a niekiedy w sposób dla niej niezrozumiały; 

• kiedy jednostka nie otrzymuje pomocy, ani wsparcia duchowego w otocze-
niu osób najbliższych i znaczących dla siebie, czy też we własnym środowisku 
lokalnym lub zawodowym22. 

W takich właśnie sytuacjach i okolicznościach może pojawić się również 
kryzys tożsamości kapłańskiej u księży żyjących we wspólnotach diecezjalnych i 
zakonnych, aczkolwiek przyczyny wywołujące i potęgujące (dynamizujące) go 
tu i tam mogą (są) być całkiem odmienne, adekwatne do warunków życia księdza 
w diecezji i parafii oraz we wspólnocie zakonnej. Bez wątpienia, dotyczy to tak-
że powodów radosnych, pozytywnych i konstruktywnych, które bywają nierzad-
ko źródłem kryzysów życiowych księży ulokowanych i funkcjonujących w tych 
odmiennych środowiskach kościelnych. 

Wypowiadamy się tu o kryzysach, czyli tym samym mamy świadomość ich 
wielości i różnorodności typologicznej. Badacze wskazują, w oparciu o aktualną 
wiedzę naukową, na występowanie następujących rodzajów kryzysów osobowo-
ściowych: 

• kryzysy organiczne, które wywołują w jednostkach silne bodźce zewnętrz-
ne (stresory) i dynamizują wpływ na ich reakcje sytuacyjne; 

• kryzysy zagrażające wewnętrznej spójności i integralności osobowościowej 
jednostki; ważna jest tu zależność między typem sytuacji kryzysowej, a wolą i 
umiejętnością jednostki do jej opanowania, czyli radzenia sobie w sytuacjach 
wywołujących stresy, ekstremalnych; 

• kryzysy wywołujące ważne zmiany w życiu jednostki, w jej przestrzeni ży-
ciowej, w której najważniejsza jest ona sama, jej osoba, znaczące staje się to 
wszystko, co dzieje się w jej wnętrzu, jak i poza nią, na zewnątrz jej oddziały-
wań; 

 
22 Tamże, s. 88–89. 
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• kryzysy interpersonalne i socjo-kulturowe, wywołane w relacjach między-
osobowych, społecznych, kulturowych, religijnych itp.; 

• kryzysy wywołane brakiem informacji (wiedzy) o nich samych (o ich ge-
nezie, ewolucji i dynamice) i o sposobach przeciwdziałania im, o sposobach ra-
dzenia sobie ludzi w trudnych sytuacjach życiowych, traumatyzujących ich co-
dzienność; kryzysy te dotyczą zarówno poszczególnych jednostek (subiektywne), 
jak i zbiorowości ludzkich (,,kolektywne”); 

• kryzysy rozwojowe, związane z naturalnym cyklem ewolucji osobowej i z 
procesem przemian, jaki dokonuje się  w człowieku podczas jego życia, w całej 
jego biografii, silnie uwarunkowanej; 

• kryzysy wieku średniego, czyli ,, połowy życia” lub ,,przełomu życia” 
(tzw. ,,zespół wypalenia” według T. Brochera, albo tzw. ,,zenitu życia” według 
C.G. Junga); 

• kryzysy samobójcze (ostre i chroniczne), występujące w sporadycznych, 
lecz niezmiernie trudnych sytuacjach życiowych jednostki ludzkiej23; 

• kryzysy wywołane osłabieniem mechanizmów obronnych u jednostki, 
osłabieniem lub wręcz zanikiem możliwości radzenia sobie w trudnych sytu-
acjach; 

• kryzysy światopoglądowe i religijne, które obejmują wszystkie fazy rozwo-
ju wiary i religijności oraz światopoglądu u jednostki24. 

W typologii różnorodnych kryzysów egzystencjalnych występują także kry-
zysy dotyczące bezpośrednio osób i środowisk duchownych – księży i zakonni-
ków, u podstaw których znajdują się czynniki typowe dla tych środowisk spo-
łecznych. Kryzysy tożsamości kapłańskiej ujawniają trudności, na które napoty-
kają księża parafialni i zakonni w odnajdywaniu swojej odrębności osobowej i w 
spełnianiu własnych zadań kapłańskich w sytuacjach trudnych, niekiedy wręcz 
ekstremalnych, nietypowych, w zetknięciu z ustalonymi regułami postępowania i 
formami życia w strukturach Kościoła i społeczeństwa. Niektóre z tych trudności 
udaje się księżom przezwyciężyć, a zarazem opanować kryzys swej tożsamości 
kapłańskiej. Jednakże bywają również tak ostre stadia tego kryzysu, które prze-
kraczają możliwości osobistej odporności księdza i jego walki z kryzysem, a w 
efekcie tego kryzysu porzuca on kapłaństwo i powraca do życia świeckiego. 

 

 
23 Zob. M. J a r o s z: Samobójstwa. PWN. Warszawa 1997 s. 41–65; E. D u r k h e i m: Le su-

icide. Etude de sociologie. Paris 1973; B. H o ł y s t: Samobójstwo. Przypadek czy konieczność. 
Warszawa 1983; C. C e k i e r a: Etiologia i motywacja usiłowanych samobójstw. Studium psycho-
logiczne. Warszawa 1975; K. R o s a: Próby samobójcze. Charakterystyka socjologiczna. Łódź 
1996; Z. P ł u ż e k: Psychologiczne aspekty samobójstw. Warszawa 1972; M. C z y ż e w s k i, K. 
R o s a: Samobójstwa w okresie transformacji. Fakty i interpretacje. ,,Kultura i Społeczeństwo”. R.  
1996 nr 2. 

24 Zob. Z. P ł u ż e k: Kryzysy psychologiczne..., s. 97–126. 
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III. Źródła kryzysu tożsamości kapłańskiej u księży 

Próbując wyjaśnić istotę, ustalić dynamikę i przyczyny kryzysu kapłaństwa 
czy tez powody kryzysu tożsamości kapłańskiej u wielu księży, a w szerszym 
kontekście ukazać czynniki kryzysu egzystencjalnego jednostki, najpierw trzeba 
zapytać, co specyfikuje każdego człowieka jako odrębny byt ludzki? W uzyska-
niu odpowiedzi na to ważne poznawczo pytanie pomoże w szerokim zakresie 
koncepcja osoby ludzkiej sformułowana przed laty przez amerykańskiego filozo-
fa i psychologa Williama Jamesa. Ten prekursor współczesnej psychologii jest 
zdania, że w każdym konkretnym człowieku jest jedyność (indywidualność), która 
uchyla się jakiemukolwiek definiowaniu. Możemy odczuwać jej dotyk, możemy 
poczuć jej smak, możemy ją lubić lub jej nie lubić, lecz nie możemy do końca jej 
określić, więc pozostaje nam tylko jedno – po prostu zachwycać się Stwórcą25. 
Definicja ta ma charakter personalistyczny i przypomina nam, iż mimo wzrasta-
jącej i pogłębiającej się wiedzy o człowieku, o różnych sferach jego egzystencji, 
z duchową i religijną włącznie, nadal pozostaje on dla siebie tajemnicą, swoistą 
świętością jest jego życie, i trudno jest określić perspektywę, czy i kiedy czło-
wiek ,,zgłębi” tajemnicę siebie samego, własnej istoty. 

Zapytajmy więc, gdzie znajduje się (tkwi) źródło kryzysu egzystencjalnego 
jednostki ludzkiej? Co najczęściej wywołuje ten kryzys, a co powoduje albo jego 
osłabienie, albo też jego zaostrzenie lub nasilenie się w określonych warunkach 
życia człowieka? 

William James jest zdania, że źródłem ,,kryzysu siebie” może być niemoż-
ność znalezienia swojej tożsamości, swojej jedyności i niepowtarzalności, orygi-
nalności i odrębności, ani też sposobu czy stylu bycia sobą. W konsekwencji 
jednostka może zagubić się, czyli nie dostrzegać siebie we własnej wyłączności 
w określonych okolicznościach miejsca i czasu, a więc tam, gdzie ona jest i od-
działuje na otoczenie26. Widzimy wtedy typowy kryzys (załamanie) własnej toż-
samości, opisywany przez niektórych psychologów, jak choćby przez C.G. Jun-
ga27 i O.H. Mowrera28. Kryzys ten, ich zdaniem, cechuje z reguły okres mło-
dzieńczy jednostki, jednakże występuje on także w innych okresach jej życia, w 
tym na etapie jej dorosłości. Niekiedy człowiek czuje się zagubiony i wyobco-
wany z siebie samego, nie potrafi odnaleźć własnego miejsca w życiu, swojej roli 
w grupie, wartości siebie jako osoby wśród innych osób ludzkich. To załamanie 
 

25 W. J a m e s: The varieties of religious experience. A study in human nature. New York 
1968 s. 32–33. 

26 Tamże, s. 42;  T e n ż e: Principles of Psychology. New York 1890 s. 14–15. 
27 C.G. J u n g: Modern man in search of a soul. Lodon 1993; T e n ż e: Psychologia a religia. 

Warszawa 1970. 
28 O.H. M o w r e r: The new group therapy. Nostrand Co Inc. d. Van. Princeton, New Jersy 

1964. 
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może mieć różne przyczyny u swego podłoża, a także może obejmować różne 
sfery życia jednostki, włącznie z sfera religijności. Źródłem kryzysu tożsamości 
(siebie samego) bywa brak zaufania do ludzi, nadmiernie krytyczna postawa 
wobec innych osób, nieufność, niemożność znalezienia człowieka życzliwego i 
pomocnego osamotnienie i izolacja, a także zbytnie liczenie na siebie samego, 
duma i oschłość, a zarazem lekceważenie innych ludzi, ich serdeczności, odda-
nia, zaufania, empatii, bezinteresowności. Zenomena Płużek stwierdza, że kryzy-
sy egzystencjalne z reguły łączą się ściśle i bezpośrednio z walką jednostki o 
własną tożsamość i autentyczność, o własną drogę życia, o możliwości realizo-
wania siebie w konkretnym środowisku, jak i o zaznaczenie w nim swojej inno-
ści, odrębności i tożsamości osobowej. Kryzysy te wynikają w szczególności z 
nieokreśloności ludzkiej osobowości, z głębi jej samoświadomości, z jej potrzeby 
bycia sobą wśród innych osób i zbiorowości ludzkich, bycia z innymi i dla in-
nych ludzi sobą29. Niemożność uzyskania znaczenia i wartości wynikających z 
tej potrzeby ,,bycia sobą”, wywołuje kryzys tożsamości osobowej u takiej jed-
nostki. 

W grupie kryzysów tożsamości znajdują się również specyficzne kryzysy 
powołań duchownych, kryzysy kapłaństwa i kryzysy tożsamości kapłańskiej, 
dotykające niektórych księży; znane są także odmienne kryzysy w środowisku 
osób zakonnych obojga płci, czyli kryzysy życia zakonnego i wspólnotowego, 
typowe dla wspólnot zakonnych męskich i typowe dla wspólnot zakonnych żeń-
skich – etiologia, ewolucja i dynamika tych kryzysów jest odmienna w obu śro-
dowiskach zakonnych. Wziąwszy pod uwagę wielość i różnorodność czynników 
wywołujących kryzysy, można zapytać, co najczęściej powoduje kryzysy tożsa-
mości kapłańskiej u księży katolickich – diecezjalnych i zakonnych? 

Liczni socjologowie religii  i teologowie pastoralni stwierdzają, że w minio-
nym czterdziestoleciu (po II Soborze Watykańskim) Kościół katolicki, zwłaszcza 
w Zachodniej Europie i w USA, dotknął wieloraki kryzys, obejmujący różne 
dziedziny jego życia i posługiwania30. V. Gambino dodaje, że kryzys ten nie 
pominął również formacji seminaryjnej kleryków i kapłaństwa księży parafial-
nych i zakonnych31. W konsekwencji zaczęto stawiać pytania o sens kapłaństwa 
urzędowego w obecnym wieku, o sens celibatu kapłanów, jak i o sens istnienia i 
,,klasycznego” stylu funkcjonowania seminariów duchownych, nie pomijając 
samej formacji kapłańskiej,  zwłaszcza w jej koncepcji tradycyjnej. L. Rubio 
Parrado przypomina, iż pytania te są aktualne i niezmiernie ważne, ponieważ 

 
29 Z. P ł u ż e k: Kryzysy psychologiczne..., s. 108–109. 
30 Zob. J. M a r i a ń s k i: Kościół w społeczeństwie przemysłowym. PAX. Warszawa 1983; 

T e n ż e: Religia i Kościół między tradycją i ponowoczesnością. Studium socjologiczne. ZW 
,,Nomos”. Kraków 1997. 

31 V. G a m b i n o: Dimensioni della formazione presbiterale. Torino 1993 s. 20–25. 
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uwrażliwiają władze Kościoła na dziejące się zmiany w mentalności i w skali 
potrzeb dzisiejszych ludzi wierzących w Boga i religijnych, na zmiany w skali 
globalnej świata, które zmuszają Kościół do dostosowywania własnych form 
funkcjonowania zgodnie z oczekiwaniami nowych już jego członków32. Kryzys 
ów powodował systematyczny spadek liczby alumnów i ciągły wzrost liczby 
księży porzucających stan kapłański. Teologowie zachodni, powołując się na 
dane Rocznika Statystycznego Watykanu, informują szeroko, że w latach sie-
demdziesiątych i osiemdziesiątych XX wieku fluktuacja powołań kapłańskich 
była silna, a apostazja księży od kapłaństwa przybrała niespotykane dotąd roz-
miary. Z ustaleń tych badaczy wynika, że w 1971 r. odeszło z kapłaństwa ogółem 
aż 3728 księży, w tym 1894 diecezjalnych i 1834 zakonnych. W 1989 r. na ca-
łym świecie porzuciło kapłaństwo 988 księży, w tym 583 diecezjalnych i 405 
zakonnych. W latach osiemdziesiątych odeszło z kapłaństwa w każdym roku po 
około 1000 księży, w tym około 5% kapłanów, którzy nie osiągnęli jeszcze 30 
roku życia. W latach 1979–1989 zauważono wzrost liczby księży upuszczają-
cych kapłaństwo w krajach Europy Wschodniej – na Węgrzech (+ 6) i w Polsce 
(+ 3), a odsetek ich wzrósł znaczniej w latach dziewięćdziesiątych (o + 7)33. E. 
Castellucci jest zdania, że w okresie posoborowym, a zwłaszcza w latach dzie-
więćdziesiątych, widzimy w Kościele wyraźnie zaznaczający się kryzys tożsa-
mości kapłańskiej u dużego odsetka księży parafialnych i zakonnych. Kryzys ten 
miał wiele źródeł, jednakże jest on, jego zdaniem, w szczególności skutkiem 
niezrozumienia lub zniekształcenia teologicznego sensu i znaczenia kapłaństwa 
urzędowego (służebnego)34. Kryzys tożsamości kapłańskiej rzutuje bezpośrednio 
na duchowość księdza i na skuteczność formacji seminaryjnej alumnów. Po-
prawne zrozumienie istoty kapłaństwa i misji kapłana w świetle założeń teologii 
duchowości warunkuje ściśle tożsamość kapłańską księdza35. Brak wiary religij-
nej, albo wiara osłabiona, również często tkwi u podstaw wielu kryzysów tożsa-
mości i rezygnacji kapłańskich księży36. Psychologowie religii: L.M. Rulla, F. 

 
32 L. R. P a r r a d o: La formation de los sacerdotes. Los seminarios desde el decreto 

,,0ptatam totius” (1965) al sinodo de 1990. ,,Seminarios”. R. 1990 vol. 36 s. 21–36. 
33 Zob. P. L a g h i: Causas de la crisis de los sacerdotes jovenes. ,,Seminarium”. R. 1991 nr 

31 s. 530–539; L.R. P a r r a d o: La formacion de los sacerdotes ..., s. 28–42; G. S c a r v a g l i e r i: 
Vitalita sociodemografica degli Instituti religiosi oggi. ,,Vita Religiosa”. R. 1987 nr 23 s. 157–168; 
C. Q u a r a n t a: Vocazioni sacerdotali: situazione, problemi, urgenze,. ,,Seminarium”. R. 1990 nr 
1–2 s. 69–91; J. S a r a i v a  M a r t i u s: Le vocazioni nel mondo. ,,Seminarium”. R. 1995 nr 3 s. 
604–618. 

34 E. C a s t e l l u c c i: L’identita del presbitero in prospettiva cristologica ed ecclesiologica.  
,,Seminarium” 1990 nr 1–2 s. 91–139. 

35 Zob. W. S ł o m k a: Duchowość kapłańska. Lublin 1996 s. 30–32; T. F i t y c h: Nowy mo-
del kapłana. Uwagi o tożsamości kapłańskiej w świetle adhortacji apostolskiej Jana Pawła II 
,,Pastores dabo vobis”. ,,Dobry Pasterz”. R. 1993 nr 13 s. 81–99. 

36 Zob. E.C. K e n n e d y, V.J. H e c k l e r: The catholic priest in the United States: psycho-
logical investigations. Washington 1972 s. 153–173. 

 222



Imoda, J. Ridick, a także C.W. Baars i A.A. Terruwe stwierdzają na podstawie 
wyników własnych badań, że czynnikiem wywołującym często kryzys tożsamo-
ści kapłańskiej jest niespójność psychiczna i niedojrzałość uczuciowa wielu 
alumnów i księży. Duchowni ci mają wyraźne problemy z własną tożsamością 
osobową i ujawniają słabą wytrzymałość (odporność) na trudności życia kapłań-
skiego, są mało skuteczni w duszpasterstwie lub zupełnie zaniedbują obowiązki 
zawodowe. Problemy psychologiczne, emocjonalne i wolicjonalne warunkują 
więc istotnie, jako czynniki wywołujące kryzys, wierność księży swemu powoła-
niu i trwałość ich życia w kapłaństwie. Chcąc udowodnić zasadność i trafność 
własnych hipotez empirycznych, badacze ci wykazali, że wśród 1263 księży 
badanych metodami psychologicznymi w USA i w Europie 10%–15% to osoby 
dojrzałe psychicznie, 60%–70% to osoby niedojrzałe emocjonalnie, a 20%–25% 
to księża, którzy mają poważne problemy psychiatryczne. Badacze ci stwierdza-
ją, że księża niedojrzali psychicznie i emocjonalnie nie są w stanie (nie potrafią) 
sprostać warunkom kapłaństwa realizowanego w Kościele rzymskokatolickim, 
który stawia im bardzo surowe wymagania życiowe37. 

Celibat obowiązkowy, samotność i poczucie wyizolowania, to także często 
wskazywane przez badaczy czynniki powodujące kryzysy tożsamości kapłań-
skiej u księży i rezygnację z kapłaństwa przez wielu z nich, zwłaszcza przez 
księży pracujących w parafiach38. A. Bissoni powiada, że niewłaściwe powody 
lub motywy leżące u podstaw wyboru kapłaństwa i celibatu również powodują 
nierzadko kryzysy tożsamości kapłańskiej u licznych księży, a następnie odejście 
ich ze stanu duchownego. Księża ci już wcześniej utrzymywali więzi osobiste z 
kobietami, a po rezygnacji z kapłaństwa związali się z nimi trwałym związkiem 
małżeńskim39. 

Wskazana już wyżej niedojrzałość uczuciowa i seksualna jest, w ocenie ba-
daczy powołań duchownych, częstym powodem kryzysu kapłaństwa u wielu 
księży, kryzysu kapłaństwa realizowanego w obowiązkowym celibacie i w sa-
motności. Tym zaś warunkom nie są w stanie sprostać wszyscy księża. A. Ma-
nenti wyjaśnia ten fakt, iż niedojrzały emocjonalnie i seksualnie alumn i ksiądz 
ulega egoistycznie kaprysom chwili i własnym, nieuporządkowanym pragnie-
niom, iż jest on niestały w swych uczuciach i oczekiwaniach, w kontaktach z 
innymi ludźmi, zwłaszcza z kobietami, w wyniku czego nie przeżywa swej bez-
 

37 Zob. L.M. R u l l a, F. I m o d a, J. R i d i c k: Entering and learing vocation: intrapsychic 
dynamics. Rome 1976 s. 159–160; C.W. B a a r s, A.A. T e r r u w e: How to treat and prevent 
crisis in the priesthood. Chicago 1972 s. 26–34. 

38 Zob. A. C e n c i n i: Nell’amore. Liberta e maturita affettiva nel celibato sacerdotale. Bo-
logna 1995 s. 106–112; S.J. R o s e t t i, G.D. C o l e m a n: Psychology and the Church' s teaching 
on homosexuality. ,,America”. R. 1997 vol. 177 s. 6–23. 

39 Zob. A. B i s s o n i: Motivazioni della vita religiosa: entrata, perseveranca, abbandono: 
dinamica intrapsichica. ,,Vita Consacrata”. R. 21: 1985 nr 3 s. 316–321. 
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żenności i samotności jako całkowitego ,,daru z siebie” dla Boga i dla Kościoła 
czy dla bliźnich. Wręcz przeciwnie, w warunku tym widzi on czynnik, który 
utrudnia mu realizację innych, znaczących życiowo wartości i wywołuje konflik-
ty w jego życiu osobistym40. 

Tymczasem – przypomina A. Manenti – Kościół ciągle widzi w celibacie 
ważny warunek kapłaństwa i mechanizm ułatwiający skuteczność funkcjonowa-
nia swoich struktur i spójność organizacyjną. Zachowanie celibatu wymaga od 
księdza dojrzałości uczuciowej, ładu w sferze postaw i potrzeb seksualnych, sta-
bilności postaw i zachowań emocjonalnych. Brak tej stabilności, jego zdaniem, 
najczęściej prowadzi do krytyki i kontestowania postulatów Kościoła oraz do 
kryzysu tożsamości kapłańskiej u księdza i do porzucenia stanu duchownego41. 
Wielu psychologów jest zdania, iż to właśnie niedojrzała uczuciowość jest często 
już w okresie seminaryjnym alumnów powodem bólów, cierpień i problemów 
życiowych, a później stanowi początek kryzysu kapłaństwa u młodych księży, 
trudniej znoszących napór problemów wywołanych celibatem i samotnością. 
Niedojrzałość uczuciowa ma ścisły związek ze sferą seksualności i erotyki ludzi 
obojga płci, a związek ten jest widoczny również w środowisku osób duchow-
nych. Z badań zrealizowanych przez zespół L.M. Rulli w USA wynika m. in., że 
59% zakonników, 26% zakonnic, 58% alumnów i 62% księży doświadczyło w 
swoim życiu różnego typu trudności w sferze seksualnej w wyniku niedorozwoju 
(wadliwości) swej uczuciowości. Niedojrzałość ta jest skutkiem oddziaływań na 
ich osobowość licznych czynników, przy czym metody wychowania i atmosfera 
emocjonalna domu rodzinnego odegrały tu rolę podstawową i pozostawiły trwałe 
ślady w ich uczuciowości i seksualności42. A. Godin powiada, że u podstaw kry-
zysu tożsamości kapłańskiej księży znajduje się często lęk przed kapłaństwem 
niejasnym i niepewnym, poczucie bezradności wobec problemów wynikających 
z samotności i osamotnienia, konflikty z władzą kościelną oraz poczucie bezuży-
teczności w duszpasterstwie lub w misji wspólnoty zakonnej. Natomiast pragnie-
nie małżeństwa i kłopoty z własną seksualnością (celibatem) są bardziej pochod-
ną niż przyczyną rezygnacji z kapłaństwa. Z jego doświadczeń badawczych wy-
nika, że częściej to inne czynniki wywołały u księży kryzys kapłaństwa niż ich 
uczuciowość i seksualność, a związek małżeński stawał się ich dążeniem dopiero 
po wystąpieniu ze stanu duchownego43. Niestety, pogląd ten jest raczej odosob-
niony w literaturze przedmiotu, a dominująca większość badaczy zagadnienia 

 
40 Zob. A. M a n e n t i: Psichologia e spiritualita – questioni di metodo. W: La spiritualita – 

inspirazione, ricerca, formazione. Ed. B. S e c o n d i n, J. J a n s s e n s. Roma 1984 s. 55–56. 
41 Zob. A. M a n e n t i: Appunti coclusivi. ,,Vita Consacrata”. R. 21: 1985 nr 3 s. 370. 
42 Zob. L.M. R u l l a, F. I m o d a, J. R i d i c k: Antropologia della vocazione, II, cyt. wyd., s. 

204–206. 
43 Zob. A. G o d i n: The psychology of religious vocations..., wyd. cyt,. s. 67–71. 
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widzi inaczej bieg tych zdarzeń, prowadzących księdza do rezygnacji kapłańskiej 
i do powrotu do życia świeckiego. 

Z relacji licznych badaczy kryzysów kapłaństwa, zwłaszcza psychologów, 
dowiadujemy się, że ksiądz niedojrzały uczuciowo i emocjonalnie, przeżywający 
też zaburzenia w swej erotyce i seksualności, to z reguły osoba (mężczyzna) sfru-
strowana(y) życiowo, lękliwa, z wieloma kompleksami, nieszczęśliwa, nie umie-
jąca żyć i być dla innych ludzi, nie-empatyczna, nie umiejąca trwać w samotno-
ści i w bezżenności, nie umiejąca kochać dojrzale siebie samą i innych ludzi, a 
znacznie częściej potrafi traktować ich instrumentalnie, wykorzystywać dla wła-
snych celów i potrzeb, w tym także w sferze uczuciowej, emocjonalnej i seksual-
nej. Tu ,,bycie księdzem” nie zahamowuje jego potrzeb i dążeń, ani też nie 
zmniejsza poziomu jego egoizmu i egocentryzmu. Ksiądz niedojrzały uczuciowo, 
mówią psychologowie pastoralni, o zranionej emocjonalności, najczęściej tęskni 
za prawdziwą miłością i przyjaźnią, których nie doświadczył od własnych rodzi-
ców w swej rodzinie, od swoich najbliższych i znaczących osób i autorytetów. 
Taki ksiądz, ich zdaniem, nie podoła, nawet mając powołanie religijne i dobrą 
wolę, trudom życia w celibacie i w samotności, a z pewnością przeżyje kryzys 
swej tożsamości kapłańskiej, załamie się uczuciowo i będzie szukał trwałej więzi 
emocjonalnej z kobietą, a ściślej – stabilnej więzi i miłości małżeńskiej i rodzin-
nej na potwierdzenie swej tożsamości, swojej wartości osobowej i społecznej. 
Takiej możliwości nie dało mu z pewnością życie kapłańskie w celibacie i w 
samotności, bez żony i dzieci, bez własnej rodziny. Stąd kapłaństwo oparte na 
celibacie nie stanowiło dla niego ostatecznej perspektywy życiowej, jako warto-
ści nadającej sens i cel jego życiu w dalszej perspektywie44. 

Kryzys powołania i kryzys tożsamości kapłańskiej badacze dostrzegają czę-
ściej u tych alumnów i księży, którzy właśnie odznaczają się niedojrzałością 
osobową i uczuciową, a zarazem mają trudności natury seksualnej, z którymi nie 
umieją sobie poradzić samodzielnie; dotyczy to zarówno inklinacji heteroseksu-
alnych, jak i inklinacji homoseksualnych, które częściej sprzyjają postawom i 
zachowaniom patologicznym, jak choćby pedofilii u osób duchownych. Badacze 
ci wyrażają opinię, iż jedynie ksiądz dojrzały psychicznie i emocjonalnie, o 
zrównoważonej psychice, znający uwarunkowania własnej seksualności i mający 
osobiste predyspozycje do bezinteresownego służenia innym ludziom w samot-
ności, jest zdolny do pełnej akceptacji i dojrzałego przeżywania celibatu i osa-
motnienia, a także łatwiej pokonuje problemy wynikające z bezżenności, z życia 
samotnego bez kobiety i potomstwa. T. Anatrella stwierdza, że ksiądz zawsze 

 
44 Por. M. R o n d e t: Celibat ewangeliczny we współczesnym świecie. Tłum. A. K u r y ś. 

Warszawa 1995; J. S t r o j n o w s k i: Celibat w aspekcie psychologicznym. ,,Więź”. R. 1974 nr 11 
s. 87–89; W. C h r o m i k: Antropologiczny i teologiczno- moralny sens czystości konsekrowanej. 
,,Questiones Selectae”. R. 1996 nr 4 s. 127–140. 
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pozostaje mężczyzną i niezmiernie trudno jest mu całkowicie zrezygnować więzi 
uczuciowych i seksualnych z kobietą. Sytuacje odwrotne, homoseksualne, są 
znacznie rzadsze, ale i one nie są bezproblemowe życiowo, w tym w okoliczno-
ściach życiowych księży i osób zakonnych obojga płci. Stąd rezygnacja ze 
związków interpersonalnych o charakterze emocjonalnym i seksualnym jest nie-
zmiernie trudna, natomiast staje się autentycznie możliwa u mężczyzny odporne-
go psychicznie i rozumiejącego sens i cel tej rezygnacji, w tym dla celów religij-
nych45. Z kolei A. Bissi, korzystając z wyników własnych badań, jak i z badań 
innych autorów zrealizowanych wśród duchowieństwa, wyraża pogląd, że płeć 
rzutuje wprost i istotnie na niedojrzałość lub dojrzałość osobową, uczuciową i 
seksualną osób konsekrowanych, jak i na sposób przeżywania przez nie trudności 
w tej sferze życia, zresztą w analogii do usytuowania osób świeckich. Stąd męż-
czyźni duchowni (księża i bracia zakonni) są bardziej egoistyczni zmysłowo i 
seksualnie (z wyraźną tendencją na swoiste użycie czy wyżycie egoistyczne w 
obu inklinacjach seksualnych), natomiast kobiety–duchowne (zakonnice) są bar-
dziej egoistyczne uczuciowo i przejawiają realnie zazdrość o uczucia innych 
sióstr we wspólnocie zakonnej (tendencja homoseksualna) czy o uczucia religijne 
lub do obiektów religijnych (,,mnie Pan Jezus bardziej kocha niż inne siostry, bo 
ja bardziej Go kocham niż one to czynią”), a także liczniej niż mężczyźni–
duchowni one mityzują i reifikują obiekty kultu religijnego46. 

Wobec księży przeżywających kryzys swego powołania lub swej tożsamości 
kapłańskiej, jak i porzucających szeregi kapłańskie, dostrzega się różne postawy i 
oceny w strukturach kościelnych i w społeczeństwie, od pełnej akceptacji i zro-
zumienia, po krytykę i odrzucenie. Taką właśnie negatywną ocenę i krytykę 
księży przeżywających kryzys i powracających do życia świeckiego dostrzegamy 
w kościelnym ,,Przewodniku do formacji kapłańskiej”, w którym czytamy, że ci 
księża ,,zranili i zawiedli Kościół”, a ściślej mówiąc, że (...) historią kapłanów, 
którzy zawiedli, jest często historia ludzi, którzy zawiedli, historia osobowości 
nie-scalonych, nie-zintegrowanych, w których na próżno szukałoby się człowieka 
dojrzałego i zrównoważonego” (Przewodnik, 25). Obiektywnie mówiąc, krytyka 
ta jest zbyt surowa i nie do końca jasna i zrozumiała, a raczej stanowi ona jedynie 
punkt widzenia Kościoła rządzącego w tej trudnej sprawie. Krytykę tę można 
zrozumieć i zaakceptować pod jednym warunkiem – jeśli obowiązkowy celibat 
księży, ujawniający wolę Kościoła instytucjonalnego, uczynimy jej podstawą i 
połączymy go (celibat) nierozerwalnie z kapłaństwem hierarchicznym. Natomiast 
z niezależnego i obiektywnego punktu widzenia krytyka ta jest niesłuszna i 
krzywdząca wielu księży. W ten właśnie sposób krytykę tę odbiera zdecydowana 
 

45 Zob. T. A n a t r e l l a: Celibato sacerdotale e maturita della persona. ,,Sacrum Ministeri-
um”. R. 3: 1972 nr 2 s. 126–132. 

46 Zob. A. B i s s i: Maturita umana, cammino di transcendenza. Casale Monferrato 1991 s. 
220–230. 
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większość księży żonatych, pytanych w różnych badaniach o tę kwestię, w tym 
także w moich badaniach w Polsce. 

Liczni badacze wskazują, że wśród czynników wywołujących i nasilających 
kryzys powołania i kryzys kapłaństwa, a także rezygnację księży z roli kapłań-
skiej w Kościele, ważne miejsce zajmują bezpośrednie i ścisłe (nieodpowiednie i 
zabronione) ich relacje z kobietami – zbytnio poufałe, bez dystansu, z wyraźnymi 
oznakami flirtu i emocjonalne, zaangażowane uczuciowo. F. Arinze dodaje na 
podstawie własnych badań środowiskowych, że sytuacje takie, dwuznaczne i 
niemoralne, często mają miejsce już w okresie studiów alumnów w seminarium 
duchownym, a obiektem ich ,,zalotów” są młode kobiety, studentki i licealistki. 
Styczności te nierzadko są kontynuowane po ukończeniu studiów kapłańskich i 
podjęciu pracy duszpasterskiej w strukturach kościelnych. Sytuacji tej nie są 
świadomi (na ogół) wychowawcy seminaryjni, odpowiedzialni za pełną formację 
alumnów, gdyż nie znają w pełni wszystkich zachowań i kontaktów zewnętrz-
nych swoich podopiecznych47. Celibat nie uwalnia księdza od styczności z kobie-
tami, ponieważ styka się on z nimi na co dzień podczas wykonywania zadań 
duszpasterskich w parafii czy w innych okolicznościach. Mając więc na wzglę-
dzie ten problem, psychologowie religii i teologowie pastoralni mówią, że kapłan 
chcąc wytrwać w celibacie i w kapłaństwie, a zarazem nie doprowadzić do kry-
zysu swego powołania, winien patrzeć na kobiety realistycznie i traktować je 
pozytywnie, w wymiarze ludzkim i religijnym. Roztropność, głęboka ducho-
wość, dojrzałość psychiczna, spójna hierarchia wartości i silna wola trwania w 
kapłaństwie opartym na celibacie, uchronią księdza przed kryzysem powołania, 
kryzysem tożsamości kapłańskiej, a w efekcie uchronią go przed rezygnacją z 
tego kapłaństwa48. Warunki te, choć ostre i zdecydowane, nauczą księdza pano-
wania nad swoimi reakcjami i potrzebami, ułatwią mu życie w samotności, bez 
więzi emocjonalnych i seksualnych z kobietą, lecz jednocześnie uchronią go 
przed poczuciem osamotnienia, izolacji, lękiem przed kobietą i przed kryzysem 
kapłaństwa. Wśród tych warunków miejsce czołowe zajmuje autentyczna dojrza-
łość religijna i chrześcijańska księdza, motywująca istotnie jego kapłaństwo i 
służbę ludziom w Kościele49. Oczywiście, warunek ten jest sensowny i realny 
wtedy, kiedy ksiądz wybrał kapłaństwo z powołania i miał wyraźne predyspozy-
cje osobowe do życia w celibacie – bez własnej żony i rodziny. W przeciwnym 
razie jego powołanie i tożsamość kapłańska są narażone na ostry kryzys i na jego 
dalsze konsekwencje. 

 
47 Zob. F. A r i n z e: Priestly celibacy and association with women. ,,Seminarium”. R. 33: 

1993 nr 1 s. 90–92. 
48 Zob. A.M. H o e n k a m p - B i s s c h o p s: Catholic priest and there experience of celi-

bacy. ,,Journal of Religion and  Health”. R. 1992 vol. 31 s. 334–335. 
49 Zob. A.J. N o w a k: Dojrzałość chrześcijańska w życiu kapłańskim. W: Dojrzałość chrze-

ścijańska..., wyd. cyt., s. 58–63. 
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IV. Kryzys tożsamości kapłańskiej i rezygnacja z kapłaństwa 
 wśród księży w Polsce 

We własnych badaniach socjologicznych na ten temat zwróciłem uwagę na 
różne czynniki i motywy kryzysów powołania i kryzysów tożsamości kapłańskiej 
wśród alumnów i księży diecezjalnych i zakonnych w Polsce. Problem ten bada-
łem zarówno wśród tych księży, którzy już zrezygnowali definitywnie z kapłań-
stwa i powrócili do życia świeckiego, jak i wśród księży czynnych zawodowo w 
Kościele, czyli wśród tych księży, którzy często podlegali kryzysowi tożsamości 
kapłańskiej, lecz nie odeszli z szeregów kapłańskich. W kategoriach socjologicz-
nych patrząc, czynniki wywołujące stan kryzysu egzystencjalnego i doprowadza-
jące księży do rezygnacji z kapłaństwa łączą się w dwie grupy ogólne – religijno-
kościelne i świeckie. Według tej właśnie typologii ukażę je w dalszej analizie, 
konfrontując zarazem ich specyfikę z ujęciem innych badaczy tej problematyki. 
W ten sposób można będzie zorientować się, czy i w jakim stopniu kryzysy toż-
samości kapłańskiej badanych księży polskich mają swoją specyfikę, a w jakim 
zakresie są one podobne do kryzysów księży katolickich w innych krajach na 
świecie. 

Analiza ta ma u swych podstaw szerokie i wieloletnie badania socjologiczne, 
jedyne w kraju, zrealizowane wśród dwóch określonych grup księży rzymskoka-
tolickich: a) wśród księży parafialnych i zakonnych, którzy przeżyli ostry kryzys 
swej tożsamości kapłańskiej, a później zrezygnowali z kapłaństwa i powrócili do 
życia świeckiego w małżeństwie i rodzinie; b) wśród księży parafialnych i za-
konnych, którzy albo przeżyli kryzys swego kapłaństwa i powołania, lecz nie 
odeszli z ,,zawodu” kapłańskiego i pozostali mężczyznami–duchownymi, albo 
też kryzysu takiego nie przeżyli i ciągle funkcjonowali (do momentu badań) bez 
przeszkód w kapłaństwie w parafiach i w zakonach, interesując się jednak tym 
problemem w różnym stopniu. 

Badania własne zrealizowałem po raz pierwszy w Polsce, nie mając żadnych 
wzorców metodologicznych i podstaw teoretycznych, dotyczących problematyki 
rezygnacji kapłańskiej. Badania te zrealizowałem z pomocą wieloproblemowego 
kwestionariusza ankiety i metod dostępnych socjologii, w tym metody sondażu 
diagnostycznego i metody wywiadu pogłębionego. Odrębnym metodom analizy 
podlegały wyniki tych badań, chociaż najprzydatniejszą okazała się metoda kore-
lacji zmiennych i metoda porównawcza. Kwestionariusze ankiety zawierały py-
tania dostosowane do sytuacji zawodowej i życiowej respondentów – albo do 
sytuacji księży, którzy odeszli już z kapłaństwa w wyniku ostrego kryzysu swej 
tożsamości kapłańskiej, albo sytuacji księży czynnych zawodowo w Kościele, 
choć często również przeżywających kryzys w tej sferze swego życia. W pierw-
szym przypadku (rezygnacja z kapłaństwa) kwestionariusz badawczy zawierał 
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pytania obejmujące całe życie księdza – od okresu przedseminaryjnego, poprzez 
formację kapłańską w seminarium duchownym (diecezjalnym lub zakonnym), 
poprzez życie kapłańskie w parafii lub we wspólnocie zakonnej, a kończąc na 
motywach odejścia księdza ze stanu duchownego i motywach jego powrotu do 
stanu świeckiego. Natomiast w drugim przypadku (księża czynni zawodowo w 
Kościele) kwestionariusz badawczy, oprócz pytań identycznych z poprzednim 
kwestionariuszem, zawierał także pytania sondujące kryteria i motywy swoistego 
,,oporu” księdza wobec czynników wywołujących u niego kryzys powołania lub 
kryzys kapłaństwa, jak i pytania sondujące wolę i troskę księży o trwałość swego 
powołania, mimo przeszkód zewnętrznych i osobistych, w warunkach parafial-
nych i zakonnych. Badania w obu środowiskach kapłańskich dają w miarę grun-
towne rozeznanie co do poziomu i zakresu, jak i typologii kryzysów egzysten-
cjalnych księży w Polsce, w tym kryzysu ich tożsamości kapłańskiej i jego kon-
sekwencji praktycznych. Wyniki tych badań mają również znaczenie heurystycz-
ne, które dla socjologa nie ma większego znaczenia. Badania te mają charakter 
ogólnopolski i zostały zrealizowane w trzech terminach – w latach 1986–1989 i 
1991–1994 (wśród ,,byłych” księży) oraz w 1995–1999 (wśród księży czynnych 
zawodowo), o czym zadecydowały dwa typy czynników: strategia i procedury 
badań empirycznych oraz trudności w dotarciu do respondentów (zwłaszcza do 
byłych księży) i specyfika badanego zjawiska – kryzysów kapłańskich i porzuce-
nia kapłaństwa (albo hermetyczność samego środowiska osób duchownych). W 
pierwszych badaniach kontakt nawiązałem z 319 ,,byłymi” księżmi diecezjalny-
mi i zakonnymi – w pierwszym terminie z 215 i w drugim terminie ze 104. W 
badaniach tych wzięło udział 287 księży, czyli 89,9% próby kontaktowej, a po-
zostali (32 osoby = 10,1%) nie zechcieli uczestniczyć w nich z wielu różnych 
powodów. Wśród badanych księży żonatych było 178 kapłanów diecezjalnych 
(62%) i 100 kapłanów zakonnych (38%). Wszyscy oni wcześniej pracowali w 15 
diecezjach (według dawnego podziału) i w 18 wspólnotach zakonnych. Jako 
zbiorowość odznaczali się różnym wiekiem, stażem kapłaństwa, poziomem i 
typem wykształcenia świeckiego, funkcją sprawowaną w parafii i w zakonie, 
poziomem zaangażowania religijnego, pochodzeniem społecznym i środowisko-
wym. Te cechy miały bezpośredni związek z ich życiem kapłańskim, z kryzysem 
ich powołania i z kryzysem ich tożsamości kapłańskiej oraz z ich odejściem ze 
stanu duchownego. Z kolei w drugich badaniach kontakt nawiązałem z 800 
księżmi pracującymi w Polsce w parafiach i w zakonach, lecz uczestniczyło w 
nich 744 księży, czyli 93% próby kontaktowej, zaś pozostali księża nie zechcieli 
uczestniczyć w nich z różnych powodów, chociaż najczęściej ,,bali się” swoiście, 
żeby ich wypowiedzi z badań ,,nie poznały władze kościelne”. Wśród ankieto-
wanych księży było 508 kapłanów diecezjalnych (68,3%) i 236 kapłanów zakon-
nych (31,7%). Wszyscy oni pracowali w 19 diecezjach (obecny podział teryto-
rialny Kościoła) i w 20 zgromadzeniach zakonnych. W licznych przypadkach 
(56%) respondenci z obu badań (byli księża i księża czynni) mieli związek za-

 229



wodowy z tymi samymi diecezjami i wspólnotami zakonnymi. Fakt ten ma duże 
znaczenie dla procedury i wyników zrealizowanych tam badań. W drugich bada-
niach także wziąłem pod uwagę cechy demograficzne i społeczne respondentów, 
widząc w nich ważne zmienne korelacyjne w ich odpornością na kryzysy egzy-
stencjalne i z trwałością ich powołania kapłańskiego. 

W koncepcji badań postawiłem kilka trudnych, choć zasadnych i ważnych 
poznawczo pytań, żeby w ten sposób znaleźć podstawę do wyjaśnienia problemu 
głównego i zagadnień szczegółowych z niego wypływających. Pytania te są na-
stępujące: Z jakich powodów niektórzy księża parafialni i zakonni zrezygnowali 
z kapłaństwa i powrócili do życia świeckiego? Jaki związek z tą rezygnacją ma 
kryzys ich powołania i kryzys ich tożsamości kapłańskiej? Czy te kryzysy zawa-
żyły istotnie na ich życiu osobistym i społecznym? Dlaczego niektórzy księża 
potrafili pokonać własny kryzys kapłański i nie porzucili kapłaństwa? Czym 
księża sami motywowali własną wierność powołaniu i chęć trwania w kapłań-
stwie, w celibacie i w strukturach kościelnych? Czy wszyscy z nich posiadali w 
swej osobowości cechy (predyspozycje) uzdalniające ich do życia w celibacie i w 
samotności, bez własnej rodziny? Jak oni sami postrzegają i oceniają księży, 
którzy w wyniku kryzysu tożsamości zrezygnowali z kapłaństwa i powrócili do 
życia świeckiego? Pytania te mieszczą w sobie trudny i złożony problem, który 
zostanie wyjaśniony w pewnym zakresie w dalszej analizie. W jego wyjaśnieniu 
będzie pomocna stosowna ,,baza teoretyczna” i zasady metodologiczne, znane w 
socjologii i psychologii społecznej. 

Bazą tą jest teoria potrzeb ludzkich i teoria wartości50. Z teorii tej wynika, że 
każdy człowiek ma określone potrzeby, różnego rodzaju i charakteru. Człowiek, 
zaspokajając swoje potrzeby, podejmuje różne działania, wykonuje różne zada-
nia, odgrywa różne role życiowe, mając na względzie dobro własne lub dobro 
innych ludzi. Taką potrzebą, ważną życiowo dla niektórych jednostek, może być 
również kapłaństwo ,,zawodowe” i życie zakonne jako określona forma bycia i 
postępowania. Teoria ta suponuje także, iż potrzeby można rewidować, weryfi-
kować i zmieniać, zaspokajać lub rezygnować z ich zaspokajania, w zależności 
od sytuacji i okoliczności życiowych podważających zasadę schematyzmu i ru-
tyny, z myślą choćby o osiągnięciu innych wartości lub o zaspokojeniu innej 
potrzeby lub wielu potrzeb. Taka sytuacja może wystąpić w życiu księdza i oso-
by zakonnej – mężczyzny i kobiety. W tej sytuacji potrzebą będzie stan psy-
chiczny i emocjonalny człowieka powodujący jego aktywność i mobilność, skie-
rowaną na zdobycie określonych wartości i zaspokojenie ważnej wtedy potrzeby. 
Stan ten obejmuje również aktywność w kierunku zaspokojenia innej potrzeby, 
 

50 Zob. K. Z a g ó r s k i: Psychologiczne aspekty potrzeb ludzkich. ,,Studia Socjologiczne”. R. 
1966 nr 2 s. 57–73; P. T a r a s: Społeczne uwarunkowania i motywy wstąpienia do zakonnego 
seminarium duchownego. Poznań–Warszawa 1972 s. 30–35. 
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dotąd niedostępnej i nieznanej jednostce. W życiu księdza katolickiego taka sy-
tuacja zmiany potrzeb wydaje się być absolutnie realna, a co najmniej możliwa w 
istnieniu; może ona też mieć miejsce wżyciu zakonnika i zakonnicy, choć oko-
liczności ją wywołujące i realizujące są tu już odmienne, niż okoliczności księ-
dza parafialnego. Rezygnacja z kapłaństwa, poprzedzona ostrym kryzysem toż-
samości kapłańskiej i kryzysem powołania religijnego, jako wolny wybór i suwe-
renna decyzja księdza, może oznaczać zmianę struktury potrzeb i zmianę w jego 
hierarchii wartości. Można tu zapytać, jaką wartość ma kapłaństwo dla tych księ-
ży, którzy przeżyli ostry kryzys swej tożsamości zawodowej i w jego konse-
kwencji porzucili kapłaństwo i powrócili do stanu świeckiego? Jaką potrzebę 
zaspokajało kapłaństwo w ich życiu osobistym? Czy kapłaństwo spełniało ich 
osobiste oczekiwania i plany życiowe? Z kolei w odniesieniu do księży, którzy 
pokonali do pewnego stopnia kryzys swego powołania i kryzys własnej tożsamo-
ści kapłańskiej, niejako ,,ratując” w ten sposób trwałość i funkcjonalność zawo-
dową swego kapłaństwa, nasuwają się odmienne i także ważne poznawczo pyta-
nia. Pytania te są następujące: Z pomocą jakich czynników księża ci pokonali 
kryzys swej tożsamości kapłańskiej i wytrwali w kapłaństwie? Jak księża ci uza-
sadniali ponowny wybór kapłaństwa opartego na celibacie, a zarazem rezygnację 
z własnego małżeństwa i swojej rodziny? Czy rezygnacja z małżeństwa i rodziny 
zawsze oznaczała w życiu tych księży izolację od kobiety, porzucenie myśli o 
związku z nią i rezygnację z jej miłości? Trzeba też zapytać, dlaczego niektórzy 
księża w ogóle nie przeżywają kryzysu powołania i kryzysu swej tożsamości 
kapłańskiej – jakie czynniki decydują o stabilności ich powołania kapłańskiego, 
realizowanego bieżąco w warunkach duszpasterstwa parafialnego i w okoliczno-
ściach życia zakonnego? 

Teoria potrzeb i teoria wartości pozwalają więc dokładnie określić i głębiej 
zrozumieć trwałość powołania kapłańskiego i jego uwarunkowań, a także rozpo-
znać i wyjaśnić problem wartości kapłaństwa i problem odrzucenia go przez nie-
których księży w celu osiągnięcia innych wartości lub zaspokojenia innych po-
trzeb, będących w konflikcie (kolizji) z warunkami kapłaństwa opartego 
,,urzędowo” na celibacie. Potrzeba kapłaństwa (,,bycia księdzem”) jest potrzebą 
drugoplanową w religii, pochodną w odniesieniu do potrzeb i wartości religij-
nych, na które istnieje szerokie zapotrzebowanie społeczne. Zakres potrzeby 
kapłaństwa jest wąski i ekskluzywny, a spełnienie jej wymaga uprzedniej (wcze-
śniejszej) koncesji (zgody) społecznej. Zatem kapłaństwo nie ma charakteru in-
dywidualnego, lecz charakter wybitnie społeczny. Mężczyzna religijny (w Ko-
ściele rzymskokatolickim) nie wybiera więc kapłaństwa dla samego siebie i dla 
własnych potrzeb nawet z najbardziej szlachetnych pobudek, lecz czyni tak dla 
Boga i dla Kościoła, dla dobra i potrzeb innych ludzi, dla wspólnoty ludzi religij-
nych, chociaż przyjęte przezeń kapłaństwo zaspokaja także jego własne potrzeby 
– religijne i świeckie. W świetle tej teorii można zapytać zasadnie, czy wszyscy 
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badani tu księża żonaci mieli wcześniej konieczną wiedzę religijną dotyczącą 
kapłaństwa i celibatu, czyli w momencie jego wyboru i przyjmowania? Jeśli po-
siadali taką wiedzę, to co legło u podłoża kryzysu ich tożsamości kapłańskiej, 
czy też, jakie czynniki wywołały i spotęgowały ten kryzys? Czy rezygnacja z 
kapłaństwa oznaczała zawsze brak tej wiedzy i zwykłą naiwność ludzką, która 
pociąga w konsekwencji kłopoty w ich życiu kapłańskim i osobistym? Pojawia 
się też wątpliwość, czy ci księża wybrali kapłaństwo oparte na celibacie rozważ-
nie, w oparciu o znaczącą motywację i o znajomość własnych potrzeb religijnych 
i egzystencjalnych, jeśli po jakimś czasie doprowadzili do kryzysu swej tożsamo-
ści kapłańskiej, do kryzysu swego powołania, a następnie odeszli ze stanu du-
chownego i powrócili do stanu świeckiego? Być może, iż u podstaw ich decyzji 
dotyczącej wyboru kapłaństwa legły potrzeby konfliktowe, wtedy im zbyt słabo 
znane i mało zrozumiałe? Być może, iż wtedy jeszcze zbyt słabo odczuwali lub 
już nie potrafili stłumić w sobie potrzeby miłości do kobiety, potrzeby miłości 
małżeńskiej, ojcowskiej i rodzinnej, a zarazem fałszywie (na złych przesłankach 
opartej) rozumieli i interpretowali miłość Boga? Być może, iż wówczas ich hie-
rarchia wartości i dążeń życiowych była zbyt naiwna, słabo umotywowana, bez 
silnych, logicznych podstaw egzystencjalnych i religijnych? Być może, iż dopie-
ro w późniejszym okresie życia, choćby na parafii lub w zakonie, stali się oni 
mężczyznami w pełni dojrzałymi i odpowiedzialnymi, którzy zasadniczo zwery-
fikowali ujemnie własny celibat, osobistą samotność, własną potrzebę posiadania 
swojej rodziny, potrzebę kochania kobiety i potrzebę bycia kochanym przez nią 
w małżeństwie i rodzinie, jako środowisku gwarantującym im potrzebę bezpie-
czeństwa i pełną emisję uczucia miłości i przyjaźni? Być może, iż dopiero silny 
wstrząs życiowy, nazwany wyżej kryzysem tożsamości kapłańskiej, uświadomił 
im, że wcześniej wybrali dla siebie nieodpowiednią ,,drogę życia”, lokując ją w 
kapłaństwie realizowanym stale w bezżenności i samotności, wyłącznie w ,,byciu 
dla innych i dla Boga”? Być może, iż w okresie swej młodości, jako alumni i 
młodzi mężczyźni, nie rozumieli w pełni odpowiedzialności za własną zgodę na 
celibat, który warunkował istotnie realizację ich powołania kapłańskiego? Być 
może, iż ci księża, którzy pokonali kryzys kapłański, posiadali cechy osobowe i 
odpowiednią skalę potrzeb oraz hierarchię wartości, które ułatwiły im życie w 
celibacie i byli zdolni do trwania w kapłaństwie na warunkach, jakie postawił im 
Kościół w dniu święceń kapłańskich? 

Pytania takie stawiałem moim respondentom, ,,byłym” księżom diecezjal-
nym i zakonnym, którzy porzucili kapłaństwo, a wcześniej przeżyli ostry kryzys 
swej tożsamości kapłańskiej, i powrócili do środowiska świeckiego. Od nich 
samych chciałem się dowiedzieć, dlaczego właśnie tak postąpili – co wywołało 
kryzys w ich kapłaństwie, co zniechęciło ich do trwania w kapłaństwie i do wy-
konywania swych zadań i obowiązków kapłańskich w parafiach i we wspólno-
tach zakonnych, w różnych okresach ich służby w Kościele? Z ich pomocą mo-
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głem wyjaśnić ten problem w pewnym zakresie, lokując go w stosownych ra-
mach teoretycznych i metodologicznych psychologii społecznej i socjologii. 
Wskazane przez nich powody i przyczyny ,,załamania” tożsamości i rezygnacji 
kapłańskiej ukażę w dalszej analizie. Z kolei od księży czynnych zawodowo 
chciałem dowiedzieć się, w jaki sposób przełamali własny kryzys, wytrwali w 
powołaniu i nie odeszli z kapłaństwa, albo też o to, dlaczego kryzys taki w ogóle 
ich nie dotknął? 

 

V. Religijne i kościelne czynniki kryzysu tożsamości i rezygnacji 
kapłańskiej wskazane przez księży 

Badani księża żonaci i księża czynni zawodowo w Kościele w  Polsce wska-
zali kilkanaście różnych powodów i przyczyn o charakterze religijnym i kościel-
nym, pod wpływem których sami przeżyli ostry kryzys własnego powołania ka-
płańskiego, kryzys własnej tożsamości kapłańskiej, w wyniku którego ci pierwsi 
zrezygnowali z wykonywania zawodu księdza i powrócili do stanu świeckiego, 
natomiast ci drudzy opanowali swój kryzys do tego stopnia, iż pokonali załama-
nie i wytrwali w kapłaństwie. Z podobnych powodów jednak, w ich rozeznaniu, 
zrezygnowali z kapłańskiej posługi wiernym także inni księża, w tym ich przyja-
ciele i znajomi, czy też dawni koledzy z seminarium duchownego lub ze zgroma-
dzenia zakonnego. 
 

Tabela 1. Religijne i kościelne czynniki kryzysu tożsamości i rezygnacji kapłańskiej 
księży katolickich w Polsce 

Powody kryzysu tożsamości             Diecezjalni % Zakonni % 
 Eksksięża Księża Eksksięża Księża 
Kryzys kapłaństwa celibatycznego  86,6 65,7 78 64,2 
Łamanie ślubu czystości seksualnej 84,5 63,2 76 61,4 
Brak regularnej spowiedzi własnej 75,4 70,5 69 68,2 
Zaniedbywania brewiarza i modlitwy 
indywidualnej na co dzień 

 
72,7 

 
70 

 
66 

 
65,4 

Krytyczne spojrzenie na własną rolę 
kapłańską w Kościele 

 
66,3 

 
61,4 

 
57 

 
52,6 

Przesadna teatralizacja kultu religijnego 
i zanikanie jego sakralności 

 
65,2 

 
59,6 

 
60,3 

 
50,6 

Kryzys wiary religijnej i pobożności 
kapłańskiej 

 
63,6 

 
61,2 

 
60 

 
58,8 

Wątpienie w zapotrzebowanie ludzi 
na posługi religijne księdza 

 
64,1 

 
59,7 

 
52 

 
50,7 

Ostre konflikty z władzami kościelnymi 63,1 61,4 53 52 
Liberalne podejście do homilii i kazań 
niedzielnych 

 
54,9 

 
52,4 

 
66 

 
63,7 
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Powody kryzysu tożsamości             Diecezjalni % Zakonni % 
Krytyka modelu kapłana i duszpasterza 55,6 53,8 51 49,6 
Trudności w katechezie z młodzieżą 
szkolną 

 
56,1 

 
52,8 

 
46 

 
50,4 

Brak powołania kapłańskiego 57,2 53,7 48 40,2 
Spadek autorytetu księży 58,3 60,8 36 52,4 
Kryzys samopomocy i solidarności 
kapłańskiej 

 
50,3 

 
56,4 

 
44 

 
54,8 

Ostre konflikty ze świeckimi w parafii 47 49,1 38 40,6 
Utrata wiary w realną obecność Jezusa 
w Kościele 

 
41,2 

 
32,4 

 
33 

 
31,6 

Inne czynniki kryzysu 20,3 22 16 20,4 
Średnia preferencji 60,4 56 52 51 

Powody ujęte ogólnie w tabeli 1 badani księża z obu grup środowiskowych 
uznali sami jako najistotniejsze dla własnego kryzysu kapłańskiego i dla własnej 
rezygnacji kapłańskiej. Analizując wskaźniki z tabeli 1, zwrócimy uwagę na 
dwie ważne tendencje ogólne: na preferencje religijnych czynników wywołują-
cych kryzys, wskazanych wyraźnie przez respondentów z obu grup środowisko-
wych, czyli przez ,,byłych” księży i księży czynnych zawodowo, oraz na różnice 
w lokacie rangowej tych czynników sporządzonych w obu tych grupach respon-
dentów. Ponadto, w analizie można będzie ukazać różnice w ocenie religijnych 
czynników wywołujących kryzys, dokonanej w środowisku księży parafialnych i 
księży zakonnych. Postrzeganie i kwalifikacja czynników wywołujących kryzys 
tożsamości kapłańskiej  zarówno przez byłych księży, jak i przez księży czyn-
nych w duszpasterstwie kościelnym, ma duże znaczenie w obiektywnym ukaza-
niu i wyjaśnieniu badanego tu problemu rezygnacji niektórych księży z kapłań-
stwa i ponownego instalowania się ich w stanie świeckim. 

1. Celibat i samotność a kapłaństwo 

Na pierwszym miejscu znajdują się dwie grupy powodów i przyczyn o cha-
rakterze religijnym i kościelnym, które stały się źródłem wątpliwości u badanych 
księży w odniesieniu do sensu posługi kapłańskiej w Kościele, a następnie do-
prowadziły do ich rezygnacji z kapłaństwa. Do pierwszej grupy czynników reli-
gijnych ponad 4/5 respondentów zaliczyły problemy związane wprost z celiba-
tem i samotnością51, a do drugiej grupy problemy związane z własną wiarą i po-
bożnością religijną. Okazuje się więc, iż dominujący odsetek byłych księży die-
cezjalnych i zakonnych stwierdził, że podłożem ich rezygnacji z kapłaństwa stał 
się ostry kryzys sensu i celu kapłaństwa opartego na celibacie. Kryzys ten nasilał 
się w ich życiu kapłańskim w parafii i we wspólnocie zakonnej, choć jego począ-
 

51 Zob. J. B a n i a k: Postawy badanych księży wobec celibatu ewangelicznego. W: T e g o ż: 
Rezygnacja z kapłaństwa i wybór życia małżeńsko-rodzinnego przez księży rzymskokatolickich w 
Polsce. Studium socjologiczne. ZW ,,Nomos”. Kraków 2001 s. 71–114. 
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tek dostrzegali oni sami na różnych etapach swego kapłaństwa. Około 1/5 bada-
nych przyznała otwarcie, że kryzys idei kapłaństwa rozpoczął się u nich jeszcze 
w seminarium duchownym. Jednak wtedy zabrakło im odwagi do odejścia z se-
minarium i przerwania formacji kapłańskiej. Błąd swój rozpoznali później, po 
kilku lub nawet po kilkunastu latach stażu kapłańskiego i dopiero wówczas, do-
świadczeni wieloma dramatycznymi niepowodzeniami w życiu kapłańskim (i 
zakonnym), postanowili opuścić szeregi duchowieństwa i powrócić do życia 
świeckiego. Kapłaństwo oparte na celibacie okazało się dla nich ,,zadaniem ” nie 
do wykonania, trudem, który znacznie przerastał ich możliwości psychiczne i 
emocjonalne i ukazywał jasno brak w ich osobowości uzdolnień do życia w do-
zgonnej bezżenności i samotności. Idea kapłańskiej służby bliźnim w Kościele, 
łącząca się całkowitym oddaniem własnej osoby innym, straciła swą zasadność i 
realność w sytuacji dla nich typowej. Silniejsza od tej idei okazała się idea trwa-
łej więzi emocjonalnej z kobietą w małżeństwie, której dotąd im brakowało jako 
księżom zobligowanym przez Kościół do celibatu. W konsekwencji, jak badani 
sami wyjaśniają, już wkrótce po objęciu parafii, a inni później, zorientowali się, 
iż będą mieli trudności z dochowaniem wierności ślubowi czystości seksualnej i 
z unikaniem związków uczuciowych i erotycznych z kobietami; u niektórych zaś 
księży uaktywniły się wtedy dążenia (inklinacje) homoseksualne. Wątpliwość ta 
z biegiem czasu nabierała realnych, konkretnych kształtów, ponieważ środowi-
sko parafialne, jak i różne okoliczności duszpasterstwa zakonnego, stworzyły im 
wszystkim wiele dogodnych okazji do nawiązywania i utrwalania już istnieją-
cych styczności i więzi z kobietami. Styczności te często prowokowały same 
kobiety, zachęcając księży do wiązania się z nimi w różnych układach. Kapłań-
stwo oparte na celibacie wyraźnie sprzyja, choć może wydawać się to dziwne i 
nieprawdopodobne, łamaniu ślubu czystości seksualnej przez księży diecezjal-
nych i zakonnych. Obietnicy tej, czy raczej zakazu, nie dochowuje także pewien 
odsetek alumnów, utrzymując czy pielęgnując więzi z młodymi kobietami i 
dziewczętami, nie zdając sobie sprawy z konsekwencji wynikających dla nich i 
dla ich formacji kapłańskiej z tych związków i przyjaźni. Więzi te jedynie pozor-
nie wyglądają na obojętne emocjonalnie, do niczego nie zobowiązujące obie 
strony, w praktyce stanowią poważne zagrożenie dla powołania kapłańskiego 
alumna. Odosobnienie i „odmienny” czy ,,zamknięty” styl życia codziennego w 
seminarium duchownym, a tym bardziej w zakonie, silnie sprzyjają tęsknocie 
alumna za ,,normalnym” życiem w środowisku świeckim, za tam pozostawioną 
dziewczyną i za jej uczuciem, a jednocześnie zniechęcają ich do trwania w wa-
runkach środowiska seminaryjnego, sprzyjają rewizji dotychczasowych planów 
zawodowych i uczą zasad podwójnej moralności, okłamywania siebie samego i 
środowiska. Fakt ten ujawniają badania moje dotąd zrealizowane wśród klery-
ków diecezjalnych i zakonnych w Polsce, dotąd jeszcze nie opublikowane. Po-
dobnie badani księża żonaci, zanim ostatecznie zrezygnowali z kapłaństwa i oże-
nili się z wybranymi kobietami, wcześniej żyli z nimi przez różny okres w 
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związkach nieformalnych, okazjonalnych lub pełnych52, czy też w stałych związ-
kach konkubenckich53.  W związkach okazjonalnych z reguły księży łączyła z 
kobietami jedynie silna więź erotyczno-seksualna, jak sami stwierdzali, a w 
związkach konkubenckich niektóre kobiety były już matkami dzieci tych księży, 
zaś życie w tych związkach stanowiło namiastkę wspólnoty małżeńskiej i ro-
dzinnej. Związki konkubenckie były trwalsze niż związki okazjonalne i zobowią-
zywały księdza i jego partnerkę do wierności i odpowiedzialności wzajemnej za 
siebie i za wspólne potomstwo. Po odejściu księdza z kapłaństwa, jego związek 
konkubencki z kobietą przekształcał się najczęściej w formalny, świecki związek 
małżeński i rodzinny o trwałym już charakterze. Niektórzy księża, zwłaszcza 
zakonni, utrzymywali styczności i więzi seksualne z kilkoma kobietami w nie-
trwałych związkach konsensualnych54, bez poważniejszych zobowiązań, lecz z 
pełną aprobatą swych partnerek. Problem zaś tkwi w tym, iż najczęściej kobiety 
te nie wiedziały o swoich rywalkach, czyli o tym, iż są obiektem dążeń seksual-
nych tego samego mężczyzny, w dodatku duchownego. Jeśli w takim związku 
pojawiła się ciąża u kobiety, niekiedy przekształcał się on za zgodą partnerów w 
układ konkubencki, a po urodzeniu się dziecka ksiądz rezygnował z kapłaństwa i 
żenił się z tą kobietą i zakładał własną rodzinę; oczywiście, nie zawsze tak się 
działo, znane są mi sytuacje, kiedy ksiądz ,,odraczał” taką decyzję przez długi 
okres, narażając zarazem swoją rodzinę na różne kłopoty. 

Małżeństwa badanych księży miały w dominującym odsetku (87%) charak-
ter cywilny, świecki, natomiast do mniejszości należały związki zawarte w ob-
rządku religijnym. Sakramentalny charakter nadawali swemu małżeństwu tylko 
ci księża, którzy wcześniej uzyskali zgodę władz kościelnych na oficjalne przej-
ście do stanu świeckiego. Większość moich respondentów takiej szansy nigdy 
nie otrzymała, niekiedy mimo usilnych starań i próśb. 

W świetle tych danych nasuwa się ogólny wniosek, iż to obowiązkowy celi-
bat i samotność z nim ściśle związana doprowadziły dominujący odsetek bada-
nych księży diecezjalnych i zakonnych do rezygnacji z kapłaństwa. Wszyscy oni 
otwarcie stwierdzili, iż jako mężczyźni nie mieli odpowiednich uzdolnień do 
trwałego życia bez kobiety, własnych dzieci i swojej rodziny. Wybór celibatu 
uznali za główny błąd w swoim życiu, choć jednocześnie potwierdzili autentycz-
ność własnego powołania kapłańskiego. Powołanie to mogliby realizować nadal 
 

52 Zob. A. K w a k: Nonmarital cohabitation in Law and public opinion in Poland. 
,,International Jurnal of Law, Policy and the Family”. R. 1996 nr 1 s. 17–26; R.R. R i n d f u s s, A. 
V a n  d e n  H e e u v e l: Cohabitation: Precursor mariage or alternative to being single?. 
,,Population and Development Review”. R. 1990 nr 16 s. 703–736. 

53 Zob. A. S z l ę z a k: Konkubinat w świetle prawa państw kapitalistycznych. ,,Studia Praw-
nicze”. R.  1987 nr 2 s. 8–19. 

54  Zob. K. S l a n y: Związki konsensualne – nowa forma małżeństw. ,,Problemy Rodziny”. R. 
1990 nr 3 s. 28–32. 
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wyłącznie jako księża żonaci, z własnymi rodzinami. Jeśli Kościół dałby im taką 
możliwość, bez oporu podjęliby pracę duszpasterską w jego strukturach; taką 
deklarację złożyło aż 89% spośród ich grupy. 

2. Wiara religijna i pobożność a kapłaństwo 

Na drugim miejscu, jako istotne powody rezygnacji kapłańskiej, badani 
księża żonaci wskazali osobiste trudności z wiarą religijną i pobożnością kapłań-
ską. O tych właśnie powodach własnego kryzysu kapłańskiego mówiła 1/3 bada-
nych księży diecezjalnych i zakonnych, a są to w szczególności kryzysy wiary, 
kryzysy światopoglądowe i kryzysy pobożności (w modlitwie) osobistej danego 
księdza. Księża przeżywający kryzysy religijne, często zaniedbują własną po-
bożność i modlitwę, a nierzadko zupełnie przestają się modlić indywidualnie, w 
prywatności swego życia kapłańskiego, odrzucają również modlitwę brewiarzo-
wą, nie klękają i nie modlą się przed tabernakulum w świątyni parafialnej lub w 
kaplicy zakonnej, zaniedbują lub całkiem zarzucają codzienną medytację teolo-
giczną, odrzucają też modlitwę różańcową. Konsekwencje negatywne takiej po-
stawy i takich zachowań są szybsze, niż oni sami mogli je przewidzieć. Bardzo 
szybko laicyzują swoje kapłaństwo, zaczynają prowadzić typowo świecki styl 
życia, w którym dokonali radykalnych zmian aksjologicznych, moralnych i reli-
gijnych. Hierarchia wartości cennych w życiu kapłańskim uległa zburzeniu, a w 
zmienionym systemie znaczeń egzystencjalnych kapłaństwo lokują już na miej-
scu drugoplanowym, często widząc w nim jedynie ,,zawód” dający im codzienne 
utrzymanie i niezbędne środki finansowe. Uaktywnił się już także ich egoizm, 
który zachęca ich do samowystarczalności i powątpiewania w miłość Bożą, sami 
chcą rozwiązywać własne trudności kapłańskie, a nie powierzają ich opiece Bo-
ga. Ważnym problemem stała się dla nich spowiedź osobista, którą świadomie 
zaniedbują, albo zupełnie o niej zapominają, zatracając jej sens i cel w życiu 
kapłańskim. Zatem desakralizacja stylu życia kapłańskiego, zanik duchowego 
wymiaru religijności kapłańskiej, ten odsetek badanych księży uznał za główny 
powód kryzysu własnej tożsamości kapłańskiej i porzucenia kapłaństwa. Nie jest 
wykluczone, iż ten czynnik łączył się w praktyce z innymi jeszcze powodami 
kryzysu ich kapłaństwa. 

3. Lekceważenie obowiązków duszpasterskich w parafii 

Płytkość wiary i powierzchowność religijności łączyła się zawsze ściśle z 
podejściem tych księży do własnych zadań duszpasterskich w parafii lub spra-
wowanych w innych jeszcze okolicznościach życia kościelnego. W podejściu ich 
było widoczne zniechęcenie, lekceważenie i podważanie sensu własnych, ka-
płańskich zobowiązań wobec parafian. Nabożeństwa religijne celebrowane przez 
nich, zwłaszcza liturgia mszy, odznaczały się, jak sami mówili, zwykłą rutyną 
zawodową, były pozbawione elementarnej pobożności religijnej i refleksji teolo-
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gicznej oraz mistycznej, czy splendoru liturgicznego. Sami badani księża mówili 
mi podczas badań, iż niemal systematycznie zaniedbywali swoje obowiązki 
duszpasterskie, lekceważyli uwagi wiernych dotyczące tej kwestii, odmawiając 
im racji i prawa do własnych poglądów, a zarazem narzucali im osobisty punkt 
widzenia. W szczególności zaś zaniedbywali spowiedź świeckich penitentów. 
Niektórzy młodzi księża spowiadali ludzi wtedy, kiedy proboszcz dał im takie 
polecenie, lecz nie czynili tego z radością. Spowiadali ich jednak niechętnie, bez 
głębszej wiary w sens i cel spowiedzi indywidualnej. W ich ocenie ,,najlepszym 
rozwiązaniem” jest spowiedź ogólna, gdyż i tak znikomy odsetek katolików 
świeckich spowiada się regularnie w sposób indywidualny. 

W analizie patologicznych zachowań duszpasterskich55 badanych księży nie 
można pominąć ich postawy wobec mszy świętej. Ponad 2/5 badanych księży 
diecezjalnych i około 1/3 księży zakonnych celebrowało wcześniej mszę bezide-
owo, czyli odprawiając ją w różnych okolicznościach nie wierzyli, mówiąc o tym 
podczas badań, osobiście w sens przeistoczenia, a więc odrzucali praktycznie 
myśl o realnej obecności Chrystusa w Kościele pod postacią hostii konsekrowa-
nej56. Z osobistych wyjaśnień tych księży dowiadujemy się, iż celebrowane wte-
dy przez nich nabożeństwa religijne spełniały wyłącznie funkcję teatralno-
kultową, przybierając raz formę radosną, a kiedy indziej formę smutną i drama-
tyczną. Pewne czynności religijne i kultowe wykonywali oni dlatego, jak zazna-
czają, iż (...) wchodziły one w zakres ich obowiązków zawodowych, których wy-
konanie gwarantowało im środki do życia codziennego, (...) dlatego chcąc zaro-
bić je, przykładali większą wagę do splendoru liturgicznego i oprawy artystycz-
nej sprawowanych nabożeństw – jak często słyszałem w rozmowach z nimi lub 
czytałem w ich ankietach badawczych. Niestety, w celebracji tej zabrakło cechy 
najistotniejszej – wiary religijnej i kapłańskiej pobożności u tych księży, a brak 
jej szybko dostrzegali wierni w świątyni parafialnej, uczestniczący osobiście w 
tych nabożeństwach. Kapłani ci jedynie ,,odprawiali” swe nabożeństwa, lecz nie 
modlili się z ich pomocą, ani tym bardziej nie zachęcali wiernych w ten sposób 
do prawdziwej i głębokiej duchowo modlitwy. Badani księża byli świadomi, jak 
stwierdzali sami, w pełni własnych wykroczeń liturgicznych i wiedzieli, że ,,grali 
po świecku” swą rolę religijną w nabożeństwie, lecz nic nie czynili, żeby zmienić 
własne gorszące nastawienie do teologicznego sensu liturgii i więcej nie lekce-
ważyć wiernych. Postawa ta wpływała niekorzystnie na ich życie kapłańskie, 
zniechęcała ich do trwania w zawodzie księdza i zarazem zachęcała ich do życia  
świeckiego. Z badań wynika więc, iż wspomniane zaniedbania duszpasterskie, 

 
55 Zob. J. M a r i a ń s k i: Patologia kierownictwa parafialnego. W: T e g o ż: Żyć parafią. 

Wrocław 1984 s. 185–222; W. O f f e l e: Pathologie der Gemeinde. W: Die neue Gemeinde. Fest-
schrift fur Th. Filthaut. Ed. A. E x e l e r. Mainz 1968 s. 183–202; S. P f u r t n e r: Pathologie der 
katholischen Kirche. ,,Concilium”. R. 1972 nr 3 s. 163–171. 

56 Por. M. T u r i a n: Tożsamość kapłana. Kraków 1996 s. 45–55. 
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lekceważenie teologicznych warunków kultu religijnego w parafii, bezideowa 
postawa wobec potrzeb religijnych ludzi, przyczyniły się istotnie do kryzysu 
tożsamości kapłańskiej i do porzucenia stanu duchownego, w połączeniu z inny-
mi czynnikami, przez wielu moich respondentów. 

4. Błędy w pracy katechetycznej z dziećmi i młodzieżą szkolną 

Z badań wynika, że wielu moich respondentów w okresie swego kapłaństwa 
lekceważyło także własną pracę katechetyczną z dziećmi i młodzieżą szkolną. 
Młodzieży tej i pracy z nią nie lubili sami, ponieważ nie mieli w swej osobowo-
ści uzdolnień pedagogicznych i empatycznego nastawienia do młodych. Inaczej 
mówiąc – zabrakło im swoistego ,,powołania nauczycielskiego”, wyrażającego 
się w umiłowaniu i życzliwości dla dzieci i młodzieży. Niektórych księży kate-
cheza denerwowała, gdyż nie potrafili nawiązać i prowadzić dialogu z uczniami i 
wychowankami, obawiali się pytań stawianych podczas katechezy, nierzadko 
lekceważyli je lub nie umieli dać adekwatnych odpowiedzi czy wyjaśnić proble-
my nurtujące młodzież. Jednocześnie nie tolerowali krytyki uczniów dotyczącej 
własnej pracy lub modelu katechezy i głównego jej celu57. Zdarzało się i tak, iż 
niektórzy księża wykorzystywali lekcje religii jako okoliczność do nawiązania 
styczności osobistej z uczennicami szkoły średniej, w której pracowali dydak-
tycznie. Nierzadko styczności te przekształcały się z biegiem czasu w trwałe 
więzi uczuciowe (ksiądz zakochał się w uczennicy lub ona tak postąpiła), albo 
seksualne. Kilkudziesięciu z nich w ten sposób poznało swoje żony, a te sytuacje 
mile wspominali podczas badań, zresztą podobnie ich żony. W gruncie rzeczy 
ten odsetek księży sam dostrzegał w rażących zaniedbaniach i błędach pedago-
gicznych i wychowawczych wobec swoich uczniów główny czynnik kryzysu 
własnego kapłaństwa, jak i odejścia ze stanu duchownego. 

5. Brak powołania kapłańskiego 

Ponad  połowa grupy badanych księży diecezjalnych i ponad jedna trzecia 
grupy księży zakonnych główny powód własnej rezygnacji z kapłaństwa do-
strzegła bezpośrednio w braku u siebie powołania kapłańskiego, a niekiedy także 
powołania zakonnego. W ich sytuacji brak ten był wyraźny i łatwo zauważalny. 
Podczas badań sami wyznali, że pod presją różnych czynników zewnętrznych, 
najczęściej świeckich, podjęli studia i formację kapłańską w seminarium du-
chownym, a następnie przyjęli święcenia kapłańskie58. Z kolei inni wyraźnie 
wątpili w tym czasie we własne uzdolnienia do kapłaństwa lub do (jednocześnie) 
 

57 Zob. J. B a n i a k: Katecheza szkolna w opiniach i ocenach młodzieży i rodziców.  
,,Poznańskie Studia Teologiczne”. T. 9: 2000 s. 237–260; T e n ż e: Katecheta widziany oczami 
młodzieży katechizowanej. ,,Katecheta”. R. 1996 nr 4 s. 212–217. 

58 Zob. P. T a r a s: Społeczne uwarunkowania i motywy wstąpienia do zakonnego seminarium 
duchownego, ...wyd. cyt., s. 24–26. 
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życia zakonnego, a mimo to nie przerwali formacji seminaryjnej, lecz kontynu-
owali ją skutecznie, aż do momentu własnych święceń kapłańskich. Błąd swój 
skorygowali dopiero w parafii lub we wspólnocie zakonnej, kiedy zorientowali 
się sami, że nie potrafią sprostać dłużej wymaganiom kapłaństwa opartego na 
celibacie i samotności, kiedy kobiety intrygowały ich coraz bardziej i uznali, że 
wraz z nimi mogą ułożyć sobie życie na nowo. Brak powołania religijnego, dotąd 
tuszowany, spowodował szybko wpierw osłabienie, a następnie zanik zaintere-
sowania podstawowymi zadaniami kapłańskimi w parafii, odsunął ich od innych 
księży i skierował do świeckich, zachęcił do więzi z kobietami i wywołał kryzys 
identyczności z kapłaństwem. Taką ,,diagnozę” własnego powołania pozornego i 
jego skutków podawali oni sami, widząc tej pozorności zasadniczy czynnik swej 
rezygnacji z kapłaństwa. Dla nich kapłaństwo oparte na celibacie nie miało takiej 
wartości, dla której byliby w stanie poświęcić inne wartości znaczące egzysten-
cjalnie59. Dlatego sami rozczarowali się takim kapłaństwem i je właśnie poświe-
cili dla osiągnięcia innych wartości, w tym miłości małżeńskiej, ojcowskiej i 
rodzinnej. 

6. Wadliwy odbiór roli i autorytetu kapłana w Kościele i społeczeństwie 

Inna grupa religijnych i kościelnych powodów i przyczyn rezygnacji księży 
z kapłaństwa, które moi respondenci uznali za główne i najistotniejsze, obejmuje 
bezpośrednio ich osobiste wadliwe podejście do roli kapłańskiej i do autorytetu 
księdza w Kościele i w społeczeństwie. To ich wadliwe nastawienie do własnej 
roli kapłańskiej zostało spowodowane różnymi czynnikami, wśród których zna-
czące okazały się przemiany ustrojowe w kraju w tym okresie. Przemiany te wy-
wołują zmiany w nastawieniu ludzi do religii, Kościoła i kleru, z reguły z pozy-
tywnego i przyjaznego na negatywne i krytyczne, a niekiedy także wrogie. 
Zmiany takie wywołują często stan frustracji i zniechęcenia u wielu księży i od-
suwają ich od wiernych i od ich spraw codziennych, utrudniając im w efekcie 
pracę duszpasterską60. O tych właśnie uwarunkowaniach, jako istotnych dla swej 
rezygnacji kapłańskiej, mówiły aż 3/5 badanych księży diecezjalnych i ponad  
połowa księży zakonnych. Krytyczne nastawienie do kapłaństwa ułatwiało im 
surową samoocenę własnej roli w Kościele i w środowisku świeckim61, ujawnia-
jącą się ujemnie choćby w ich złym samopoczuciu jako kapłanów w środowisku 
parafialnym i w wątpieniu w sens i cel własnej misji religijnej wśród świeckich. 
To nastawienie zniechęciło ich, jak sami stwierdzali, do trwania w służbie ka-

 
59 Por. J. B a n i a k: Kapłaństwo hierarchiczne w świadomości licealistów i studentów  (anali-

za socjologiczna). ,,Studia Gnesnensia”. T.  14: 2000 s. 285–304. 
60 Por. J. B a n i a k: Identyfikacja katolików miejskich z księżmi parafialnymi ( analiza socjo-

logiczna ). ,,Tarnowskie Studia Teologiczne”. T. 15: 1995–1996 s. 325–348. 
61 Zob. W. G o d d i j n: Rola kapłana w Kościele i w społeczeństwie. ,,Znak”. R. 1965 nr 18 s. 

5–7. 
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płańskiej i zarazem zachęciło do rezygnacji z niej i do powrotu do życia świec-
kiego. Ponadto, nuda i swoiste ,,wypalenie zawodowe”, samotność i złe samopo-
czucie w parafii lub w zakonie, konflikty na plebani i w klasztorze – na ogół 
sprzyjały utrwaleniu ich wadliwego spojrzenia na rolę kapłańską i na autorytet 
księdza, a zarazem skłaniały ich do postrzegania kapłaństwa w świetle aksjologii 
świeckiej. Kapłaństwo pojmowane po świecku nie miało już sensu, zwłaszcza w 
połączeniu z wymogiem celibatu i samotności dozgonnej. Nastawienie to szybko 
wywoływało kryzys identyfikacji z tak pojętym kapłaństwem oraz chęć porzuce-
nia go dla innych wartości. W ocenie tych księży model kapłana i wzór roli ka-
płańskiej wyniesiony z obecnej formacji seminaryjnej zostały zweryfikowane 
negatywnie w rzeczywistości parafialnej i świeckiej, zniechęcając ich ostatecznie 
do wierności swemu powołaniu i do kontynuowania służby kapłańskiej w Ko-
ściele62. Wzorce te wywołały kryzys ich tożsamości kapłańskiej, zmianę w ich 
hierarchii potrzeb i wartości, eliminując z niej zarówno celibat, jak i kapłaństwo 
na nim oparte. Natomiast ich miejsce w tej hierarchii wartości, jako znaczące 
życiowo, zajęła miłość małżeńska i rodzinna. 

7. Odrzucenie obecnego modelu kapłana i typu duszpasterstwa parafialnego 

Badani księża wysunęli wiele zastrzeżeń pod adresem obecnego modelu ka-
płana i modelu duszpasterstwa parafialnego.63 Model kapłana ma, w ocenie 50% 
badanych księży, wiele wad i błędów, odznacza się autorytaryzmem i arbitral-
nym podejściem księży do katolików świeckich i ich roli we wspólnocie kościel-
nej, zbytnio akcentuje rolę kapłanów w parafii i przesadną ingerencją księży w 
prywatne życie ludzi, zwłaszcza w ich życie małżeńskie i rodzinne. Model ten 
jest także mocno schematyczny, nie daje kapłanom możliwości na innowacyj-
ność duszpasterską, a zaleca im raczej postawy zachowawcze i działania (postę-
powanie) konserwatywne względem osób świeckich. Respondenci stwierdzają, 
że idealne założenia tego modelu często zniechęcały ich do systematycznej i 
wydajnej pracy nad ulepszaniem własnej osobowości kapłańskiej. Krytykując ten 
model, badani księża proponują zarazem własne zmiany w systemie i organizacji 
jego zadań i cech osobowych księdza parafialnego64. Niemal wszyscy badani 
księża wskazywali na konieczność radykalnych zmian w formacji seminaryjnej i 
zakonnej kleryków, w której, ich zdaniem, gruntownej zmianie winno ulec wy-
chowanie do celibatu i wychowanie rodzinne alumnów, a także spojrzenie Ko-
ścioła instytucjonalnego na seksualność człowieka, na możliwość życia małżeń-
 

62 Por. J. B a n i a k: Obraz kapłana w świadomości katolików świeckich. DW ,,Rebis”. Po-
znań 1994 s. 213–240; T e n ż e: Ksiądz w oczach młodzieży. Studium socjologiczne. Wyd. ,,W 
drodze”. Poznań 1993 s. 133–166. 

63 Por. J. B a n i a k: Model kapłana diecezjalnego w  Kościele katolickim. ,,Człowiek i Świa-
topogląd”. R. 1988  nr 8 s. 75–82. 

64 Por. Cz. P o d l e w s k i: Model prezbitera diecezjalnego w opinii księży i kleryków. 
,,Collectanea Theologica”. A. 51: 1981 fasc. 3 s. 140–145. 
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skiego i rodzinnego księży, na święcenia kapłańskie żonatych mężczyzn. Obecna 
formacja seksualna i do celibatu duchowieństwa katolickiego jest, w ich ocenie, 
karykaturalna i śmieszna, anachroniczna, anty-kobieca i anty-seksualna, anty-
małżeńska i anty-rodzinna, a w sumie zakłamana i pruderyjna, a jednocześnie 
preferująca zdecydowanie kapłaństwo sakramentalne nad małżeństwo sakramen-
talne i rodzinę. Formacja ta w efekcie wypacza naturalne postawy alumnów i 
nastawia ich negatywnie do sfery życia seksualnego, do kobiet i do miłości, a 
niekiedy sprzyja też postawom i zachowaniom patologicznym. W przekonaniu 
badanych księży żonatych, Kościół instytucjonalny powinien wziąć pod uwagę 
także poglądy i postulaty duchowieństwa dotyczące tych problemów, ponieważ 
wynikają one z troski księży o jego dobro, jak i z przemyślanej hierarchii potrzeb 
i wartości tego środowiska. W ich modelu kapłana parafialnego nie ma miejsca 
na obowiązkowy celibat i na wymuszoną nim samotność każdego kapłana. Księ-
ża ci są przekonani, iż celibat winni wybierać absolutnie dobrowolnie sami kan-
dydaci do święceń kapłańskich wtedy, kiedy bez wątpliwości uznają, iż są uzdol-
nieni osobowo do bezżenności. Natomiast celibat nie może być podstawowym 
warunkiem do uzyskania świeceń kapłańskich. Ten odsetek badanych księży 
uznał obecny model kapłana za ważny czynnik własnego kryzysu kapłańskiego i 
powód odejścia ze stanu duchownego. 

8. Polityka kadrowa w Kościele i styl władzy kościelnej 

W ocenie 75% badanych księży żonatych, ważnym powodem kryzysu toż-
samości kapłańskiej, a następnie odejścia ich ze stanu duchownego, była autory-
tarna polityka kadrowa kurii biskupich i kurii zakonnych, jak i styl (forma) spra-
wowania władzy kościelnej na różnych szczeblach zarządzania i kierownictwa w 
Kościele. W przekonaniu tych księży, polityka ta wywołuje w prostej konse-
kwencji konflikty władzy kościelnej z księżmi, zarówno w warunkach diecezjal-
nych, jak i w warunkach wspólnot zakonnych. Konflikty te są zjawiskiem dość 
częstym, a wywołują je różne sprawy i problemy typowe dla środowiska kościel-
nego i osób duchownych. Liczni respondenci stwierdzali otwarcie, iż winę za 
konflikty strukturalne w Kościele częściej ponosi władza kościelna niż księża 
podlegli jej wpływom i presji. Niektórzy wskazywali także na swoistą patologię 
zarządzania w strukturach kościelnych65, na wadliwe metody sprawowania tej 
władzy, na chęci (woli) przełożonych do tzw. ,,ręcznego sterowania” losem pod-
ległych im księży w diecezji lub w zgromadzeniu zakonnym. Ten styl zarządza-
nia i kierowania kadrami nie daje księżom możliwości samoobrony, wypowie-
dzenia własnego punktu widzenia w określonych sprawach, będących źródłem 

 
65 Zob. J. M a r i a ń s k i: Żyć parafią ..., s. 185–220; J. Z i e l e n i e w s k i: Organizacja i za-

rządzanie. Warszawa 1969; W. W ó j c i k: Udział kapłanów w zarządzie Kościołem. ,,Ateneum 
Kapłańskie”. R. 1966 z. 4 s. 209–222; S. To k a r s k i: Kierowanie ludźmi. Koszalin 1999 s. 109–
140. 
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lub podłożem konfliktu, a zarazem wywołuje w nich poczucie ubezwłasnowol-
nienia, poniżenia, dyskomfortu psychicznego, niezadowolenia z kapłaństwa i 
próbę porzucenia go i powrotu do struktur świeckich, bardziej zdemokratyzowa-
nych. Badani księża stwierdzali też, iż częstym powodem tych konfliktów są 
moralne problemy duchowieństwa, bezpośrednio związane z celibatem i z posłu-
szeństwem władzy kościelnej. Te właśnie konflikty, wespół z innymi jeszcze 
czynnikami, doprowadziły ich samych do rezygnacji kapłańskiej i do powrotu do 
życia świeckiego. 

9. Kryzys solidarności i samopomocy wśród duchowieństwa 

Niespełna 50% badanych księży wskazało na wyraźny kryzys solidarności i 
samopomocy w środowisku kapłańskim w Polsce, widząc w nim istotny powód 
odchodzenia z kapłaństwa tych księży, którzy przeżyli wcześniej ostry kryzys 
swej tożsamości kapłańskiej. Kryzys solidarności jest widoczny, zdaniem wielu 
moich respondentów, najwyraźniej w trudnych sytuacjach życiowych księży, w 
momentach ich dyskomfortu psychicznego, załamania nerwowego, moralnego i 
egzystencjalnego. Wtedy księża w okresie kryzysu przeżywają osobiście drama-
tyczne chwile w swoim życiu, we własnym kapłaństwie, w życiu zakonnym, a 
jednocześnie nie mogą liczyć na zrozumienie i skuteczną pomoc od innych ka-
płanów w parafii, w dekanacie, czy też we własnej wspólnocie zakonnej66. 
Ksiądz przeżywający kryzys liczy na realne wsparcie innych księży, na zrozu-
mienie i przyjaźń z ich strony, niekiedy na współczucie i pocieszenie, a w prak-
tyce spotyka się często z obojętnością, chłodem uczuciowym, wzgardą, z myśle-
niem stereotypowym i z uprzedzeniami, z wskazaniem, żeby sam poradził sobie z 
własnym problemem, jeśli dopuścił do sytuacji dramatycznej w swoim życiu. W 
niektórych, trudnych sytuacjach, jak choćby związanych z celibatem, księża nie 
mający takich problemów, odsuwają się od nich, unikają styczności z nimi, zry-
wają dotychczasowe więzi, wstydzą się ich publicznie, albo też obawiają się kry-
tyki władzy kościelnej z tego powodu. Postawa ta, pełna bezduszności, pychy, 
nieczułości, wzgardy, łamiąca zasadę miłości ewangelicznej, załamywała bada-
nych księży, jak sami stwierdzali podczas badań, zniechęcała ich do życia ka-
płańskiego i w celibacie, w środowisku obojętnym i niewrażliwym na problemy i 
potrzeby człowieka. W konsekwencji pomocy i zrozumienia szukali wśród przy-
jaciół świeckich, nierzadko u kobiet w parafii lub w innych okolicznościach ży-
cia. Kobiety te często stawały się ,,powiernicami” problemów i kłopotów życio-
wych księży przeżywających kryzys, starały się je zrozumieć i pomóc im w ich 
rozwiązaniu i wyjaśnieniu, odgadywały szybko ich pragnienia i potrzeby, trosz-
czyły się o poprawę ich samopoczucia, a później stawały się ich przyjaciółkami, 

 
66 Zob. M.H. D a v i s: Empatia. O umiejętności współodczuwania. Gdańsk 2001; N. M a -

c r a e, Ch. S t a n g o r, M. H e w s t o n e: Stereotypy i uprzedzenia. Gdańsk 2000. 
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sympatiami, kochankami, konkubinami, żonami – kiedy już porzucili kapłaństwo 
i służbę w Kościele.  

Z psychologicznego i społecznego punktu widzenia problemy życiowe księ-
ży przeżywających kryzys i kontestujących kapłaństwo będące w ,,okowach” 
obowiązkowego celibatu są zrozumiałe i wyjaśnione wiedzą naukową. Trudności 
pojawiają się wtedy, kiedy spojrzymy na nie z kościelnego i teologicznego punk-
tu widzenia. Niezależnie rzecz ujmując, ksiądz, jak każdy inny mężczyzna i 
człowiek, potrzebuje życzliwości, zrozumienia, pomocy, serdeczności i miłości 
od kobiety. Potrzeby tej nie może spełnić jako ksiądz zobowiązany do bezżenno-
ści. Zrezygnowanie z niej jest łatwiejsze w przyjaznym środowisku kapłańskim i 
kościelnym, które może uchronić  księdza od kryzysu kapłańskiego i życiowego. 
Jeśli ksiądz taki nie ma zrozumienia i pomocy w swoim środowisku duchownym, 
będzie szukał ich w środowisku świeckim. W ten sposób postąpili moi respon-
denci, w rezultacie czego przestali być kapłanami i powrócili do struktur świec-
kich, w których mogli zrealizować te własne potrzeby. 

Religijne i kościelne powody i przyczyny kryzysu i rezygnacji z kapłaństwa, 
jako zasadnicze i istotne dla siebie, wskazało ogółem aż 61% badanych księży 
diecezjalnych i 52% księży zakonnych, a łącznie w całej grupie 58%. Bez wąt-
pienia, te wysokie ich odsetki wskazują na wagę i skalę problemu, a jednocześnie 
uwrażliwiają na samą  złożoność sytuacji życiowej i kapłańskiej każdego księdza 
katolickiego. Problemy te są trudne, skomplikowane i często przerastają sobą 
możliwości księdza do opanowania kryzysu kapłaństwa, kryzysu własnego po-
wołania, jak i powodów zachęcających go do odejścia z kapłaństwa. Te właśnie 
czynniki spowodowały, że badani księża nie pokonali własnego kryzysu i zrezy-
gnowali z kapłaństwa, porzucili je dla małżeństwa i rodziny. 

 

VI. Świeckie powody i czynniki kryzysu i rezygnacji kapłańskiej 

Wskazując czynniki, które spowodowały kryzys ich tożsamości kapłańskiej i 
rezygnację z kapłaństwa, badani księża żonaci wzięli pod uwagę także powody i 
przyczyny typowo świeckie. Niektóre z tych czynników świeckich odegrały za-
sadniczą rolę w kryzysie powołania i kryzysie kapłaństwa znacznego odsetka 
tych księży. Powody te są ważne dla nich samych, dlatego też je wyszczególnili 
podczas badań w ogólnej typologii świeckich czynników sprzyjających kryzy-
sowi. Powody te, ujęte w preferencji respondentów, zilustruje tabela 2. 

Księża są zwyczajnymi mężczyznami, choć wyróżnionymi społecznie i reli-
gijnie przez święcenia duchowne – kapłańskie. To ich wyróżnienie religijne ak-
ceptują na ogół katolicy świeccy, znając dostatecznie doktrynę wiary katolickiej i 
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nauczanie kościelne na temat kapłaństwa hierarchicznego. Z tej racji księża mają 
własny styl życia osobistego o charakterze świeckim, znany także osobom 
świeckim. Z drugiej strony ta ,,świeckość” w życiu księdza różni się znacznie od 
zwykłej świeckości osób nieduchownych i ma wyraźne granice. Kiedy granice te 
są przekraczane przez księdza, spotyka się on z ujemnymi ocenami lub krytyką 
osób świeckich i własnego, duchownego środowiska. Niektórzy księża angażują 
się bezpośrednio i szeroko w świeckie sfery życia swoich parafian, a kiedy in-
dziej znów sami próbują żyć i postępować na co dzień identycznie jak katolicy 
świeccy. To ,,naśladownictwo” świeckich nie pozostaje obojętne dla stabilności i 
trwałości życia księdza w kapłaństwie i celibacie, zwłaszcza księdza zakonnego. 
Wręcz przeciwnie, świecki styl życia i wiele innych czynników laickich, utrud-
niają wielu księżom wierność powołaniu kapłańskiemu, wywołują kryzys ich 
tożsamości kapłańskiej i ułatwiają im odejście ze stanu duchownego do stanu 
świeckiego. O takich powodach świeckich mówili sami badani księża polscy. 
Czynniki świeckie, choć tu są analizowane odrębnie, często pozostają jednak w 
ścisłym związku z czynnikami religijnymi i kościelnymi, łącznie oddziałując na 
stabilność lub kryzys kapłaństwa u konkretnych księży. W praktyce trudno jest 
dostrzec je w pełni samodzielnie i bezproblemowo. 

Tabela 2. Świeckie czynniki kryzysu tożsamości i rezygnacji księży katolickich 
z kapłaństwa w Polsce 

Powody kryzysu tożsamości 
i rezygnacji z kapłaństwa 

Diecezjalni Zakonni 

 % % 

 „Byli” księża Księża „Byli” księża Księża 
Pragnienie własnego małżeństwa 
i rodziny 

 
86,6 

 
63,6 

 
77 

 
59,2 

Poufne więzi z kobietami 83,4 60,3 74 52,6 
Brak predyspozycji do życia w celibacie 
i samotności 

 
77 

 
54,5 

 
62 

 
49,2 

Materializm praktyczny i wygodnictwo 
życiowe 

 
73,8 

 
62,8 

 
61 

 
54,6 

Liberalne podejście do etyki katolickiej 67,4 58,2 59 46,4 
Laicki styl i tryb życia codziennego 
i odświętnego 

 
68,4 

 
61,7 

 
56 

 
45,8 

Osobista zamożność i pogoń 
za pieniądzem 

 
62,6 

 
62,5 

 
56 

 
41,7 

Alkoholizm, pijaństwo 63,6 55,7 47 43,6 
Problemy psychiczne i nerwowe, 
poczucie bezsensu życia 

 
60,4 

 
58,2 

 
49 

 
42,7 

Zaangażowanie w sprawy polityczne 56,7 52,6 38 34,6 
Konflikty w rodzinie pochodzenia 41,7 38,6 28 26 
Konflikty z władzami świeckimi i policją 35,3 31,7 23 19,3 
Inne powody świeckie 21,9 16,4 18 12,4 
Średnia preferencji 57,2 52,1 46 40,6 
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Analizując tabelę 2, widzimy, iż badani księża żonaci wskazali na kilkana-
ście świeckich czynników, które wywarły silny wpływ na ich kryzys kapłański i 
dopomogły im w rezygnacji z kapłaństwa. Czynniki te można umownie ująć w 
sześć grup ogólniejszych, ponieważ łączą się one ściśle z sobą zakresem proble-
matyki. W tych też 6 grupach poddamy je dalej szczegółowej analizie socjolo-
gicznej. 

1. Tęsknota księdza za własną wspólnotą małżeńską i rodzinną 

Tęsknota mężczyzny heteroseksualnego za kobietą i za jej miłością, jak i 
pragnienie kochania jej w miarę stabilnego i trwałego, jest zjawiskiem natural-
nym i wytłumaczalnym psychologicznie. Tęsknota ta pogłębia się wtedy, kiedy 
różne okoliczności i uwarunkowania uniemożliwiają lub oddalają w czasie jej 
realizację, czyli wtedy, kiedy mężczyzna nie może pokochać wybranej kobiety, 
ani też być pokochanym przez nią z różnych powodów i przyczyn67. Tęsknota ta 
jest widoczna również, niekiedy w spotęgowanej sile, u mężczyzny, który z róż-
nych powodów znajduje się w trwałej bezżenności lub w okresowej wstrzemięź-
liwości seksualnej i emocjonalnej. W takiej właśnie sytuacji znajduje się katolic-
ki kapłan, zobligowany przez swój Kościół do celibatu i samotności, czyli do 
życia bez kobiety i jej miłości. Jednakże celibat nie uwalnia bynajmniej księdza 
jako mężczyznę od tęsknoty za kobietą, za miłosnym związkiem z nią, za jej 
miłością i za, co najważniejsze, ich wspólnym potomstwem. Ta tęsknota za tymi 
wartościami nie może być ,,złamana” nawet najszlachetniejszymi celami religij-
nymi, jeśli mężczyzna–duchowny, na etapie własnej formacji zawodowej i oso-
bowej nie dostrzeże w sobie cech uzdalniających go do rezygnacji z tych warto-
ści w sposób świadomy i odpowiedzialny. Dlatego zobowiązanie to wywołuje 
wśród pewnej liczby księży kryzys egzystencjalny, kontestację doktryny celibatu 
i żądań Kościoła, kryzys ich powołania i kryzys identyfikacji z kapłaństwem, co 
doprowadza do nasilenia się tęsknoty za małżeństwem, ojcostwem i rodziną. 
Tęsknota ta sprzyja w prostej linii porzuceniu kapłaństwa opartego na celibacie i 
wywołuje u księdza chęć trwałego związku z kobietą. Moi respondenci, jak i 
tysiące księży na całym świecie od niepamiętnych czasów, są przykładem tej 
właśnie prawidłowości a zarazem sytuacji konfliktowej w Kościele. Dlatego też, 
jak wynika z moich badań i badań autorów z krajów zachodnich, tęsknota za 
własnym małżeństwem z kochaną i kochającą kobietą oraz pragnienie posiadania 
własnego potomstwa (rodziny), to najliczniej (81,8%) wskazany przez badanych 
księży żonatych świecki powód kryzysu tożsamości i rezygnacji kapłańskiej. 

Z tym powodem łączy się ściśle pragnienie trwałych więzi uczuciowych i 
seksualnych z kochaną i kochającą kobietą. Pragnienie to widoczne jest u 
wszystkich księży, choć realizują je jedynie niektórzy na różnych etapach wła-
 

67 Zob. B. W o j c i s z k e: Psychologia miłości ..., wyd. cyt., s. 12–14. 
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snego kapłaństwa, aż do momentu odrzucenia go, żeby zawrzeć związek małżeń-
ski, gwarantujący stabilność uczuć i relacji interpersonalnych z drugą osobą. Te 
właśnie dwa powody wskazały aż 4/5 badanych księży diecezjalnych i 75% księ-
ży zakonnych, którzy wcześniej zrezygnowali z kapłaństwa. Oni wszyscy, jak 
sami zaznaczyli, nie potrafili żyć w samotności i celibacie, w ciągłej izolacji od 
kobiety, bez jej miłości, bez własnej rodziny. Brak tych wartości odczuwali moc-
no w swym kapłaństwie, stąd po pewnym okresie samotności sami dążyli do 
więzi z kobietami w parafii lub poza jej granicami, a następnie szukali takiej 
kobiety, która zapewniłaby im stabilność uczuciową. Jako kapłani wiedzieli, że 
postępują wbrew życzeniom Kościoła, jednak ważniejsza wtedy była dla nich 
,,odnaleziona” miłość, niż postulat władzy kościelnej, nakazujący im celibat. 
Sytuacja ich była trudna, gdyż z jednej strony zależało im na związku z kochaną 
kobietą, co nakładało na nich konieczność prowadzenia życia w stylu świeckim, 
a z drugiej strony nadal ,,czuli się” kapłanami i chcieli wywiązywać się prawi-
dłowo z własnych obowiązków duchownych wobec parafian, co było skompli-
kowane praktycznie. Kiedy ludzie znali ,,całą prawdę”, wtedy ksiądz był zmu-
szony ukrywać swoje ,,drugie życie”, niejako ,,maskować” własne kapłaństwo w 
takim zakresie, w jakim było to konieczne lub możliwe. Nierzadko taka sytuacja 
wywoływała w księdzu poczucie zagubienia, niepewności, dyskomfortu emocjo-
nalnego, niepewności własnej przyszłości zawodowej, lęku przed władzą ko-
ścielną, jak i poczucie winy moralnej. Ten ,,podwójny” moralnie, choć ściśle 
laicki tryb i styl ich życia wyrażał się choćby w materializmie praktycznym, w 
ciągłej trosce o zdobywanie i ,,odkładanie” pieniędzy, w żądaniu od świeckich 
wysokich opłat za posługi religijne i ,,zlecenia kultowe”, czyli intencje specjalne, 
w wygodnictwie życiowym, w materializmie, w lekceważeniu duchowości ka-
płańskiej, w zapobiegliwości o sprawy własnej kobiety. Takie właśnie postawy i 
działania ujawniło 75% badanych księży żonatych z własnego okresu kapłań-
skiego, analizujących własną ,,przeszłość duchowną”, jak sami ją określali pod-
czas badań. 

2. Materializm praktyczny i wygodnictwo życiowe 

Księża katoliccy w Polsce są często grupą zawodową uprzywilejowaną fi-
nansowo w porównaniu z reprezentantami innych zawodów, zwłaszcza wolnych 
i wynikających z humanistycznego wykształcenia wyższego. Zarobki regularne 
księży są znacznie wyższe, a w połączeniu z ich celibatem i samotnością, stwa-
rzają im realną szansę szybkiego wzbogacenia się, jak i wyższej stopy bytowej 
na co dzień. Fakt ten jest znany na ogół katolikom świeckim i innym ludziom, 
ponieważ sami wiedzą, nierzadko z własnego doświadczenia, ile kosztują usługi 
duszpasterskie w parafii, na przykład zwykła intencja mszalna, czy też uroczysta 
msza ślubna lub msza pogrzebowa; wiedzą też parafianie w mieście i na wsi, że 
niejednokrotnie księża są nieustępliwi w swych ,,decyzjach finansowych” i rzad-
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ko czy z wielkim żalem chcą ,,coś utargować na korzyść parafianina”, a bywają 
również tacy duszpasterze, którzy zupełnie nie biorą pod uwagę trudności finan-
sowych parafian, ich położenia bytowego, lecz chcą wzbogacić się za wszelką 
cenę, nawet za cenę zwykłego wyzysku. O tym wszystkim parafianie wiedzą, 
lecz nie zawsze są wyrozumiali dla żądań księży, a coraz częściej potrafią upo-
mnieć się o własne potrzeby i sprawy, nawet ryzykując konflikt z proboszczem. 
Różnicy między swymi zarobkami i dochodami osób świeckich, często lepiej 
wykształconych, nie ukrywają też sami księża, a nierzadko są zdania, że zawód 
kapłański, który wybrali z powołania religijnego i z chęci poświęcenia się dla 
bliźnich, wyróżnia ich społecznie także pod tym względem, a za wykonywane 
posługi kultowe powinni ,,godziwie” zarabiać, nie lękając się o własną przy-
szłość i byt w ,,gorszych” warunkach życia. Księża wiedzą też o tym, że w ich 
zawodzie nie ,,grozi” im bezrobocie, nawet w Polsce, jak nieco żartobliwie nie-
którzy opowiadali mi w czasie badań. 

Fakt ten ma także inne znaczenie, nierzadko niekorzystne dla samych księży, 
dla trwałości ich powołania i kapłaństwa. Szybko osiągnięta zamożność ekono-
miczna, wysoki poziom dobrobytu materialnego w parafii i we wspólnocie za-
konnej, sprzyjają w prostej linii powstawaniu i pielęgnowaniu u znacznego od-
setka księży postaw typowo laickich, konsumpcyjnych i życiowego wygodnic-
twa, a zarazem życia odbiegającego wyraźnie od zasady ubóstwa ewangeliczne-
go. Zamożność, materializm praktyczny i łączący się z nim konsumpcyjny styl 
życia, to te świeckie czynniki, które często ułatwiają księżom rezygnację z ide-
ałów religijnych i rezygnację z kapłaństwa, jak i odrzucenie celibatu. W badanej 
grupie wskazały je aż 3/5 księży diecezjalnych i zakonnych. Księża ci stwierdzali 
sami, że dysponując bogatymi zasobami pieniędzy, wielością różnych dóbr mate-
rialnych, najczęściej zapominali szybko o własnym ubóstwie kapłańskim i o bie-
dzie licznych swoich parafian czy o ubóstwie realnym innych ludzi, nierzadko 
liczących jedynie na ,,łaskę” osób zamożnych i wrażliwych na ich nędzę i ciężkie 
położenie życiowe, do grona których zaliczali księży parafialnych. Księża ci 
jednak byli rzadko wrażliwi na potrzeby ludzi biednych, natomiast najczęściej 
,,obiecywali” pomodlić się o polepszenie ich trudnego losu! Dziś wielu z nich 
wstydzi się tej postawy, zastanawiając się, jak mogli być jako kapłani aż tak nie-
czuli na biedę zwykłych ludzi; cóż, ta głęboka myśl zaczęła dręczyć ich zbyt 
późno, kiedy sami, już jako świeccy mężczyźni, musieli troszczyć się o los wła-
snych rodzin. Z drugiej jednak strony, niemal wszyscy wyrazili pogląd, iż za-
możność i wygodnictwo życiowe oraz niewłaściwa interpretacja teologiczna 
powołania kapłańskiego, dająca poczucie swoistego ,,uprzywilejowania”, sprzy-
jają wprost kryzysowi kapłaństwa u licznych księży, jak i rezygnacji jego wyko-
nywania w obecnych warunkach życia. Taka sytuacja miała miejsce w ich życiu i 
doprowadziła do powrotu do stanu świeckiego. 
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3. Budżet czasu wolnego księży 

Zadania związane z religijnym wymiarem zawodu księdza nie są zbyt liczne 
i nie wymagają od niego większej ilości czasu. Sprawy organizacyjne i admini-
stracyjne parafii najbardziej obciążają budżet czasu proboszcza, natomiast kate-
chizacją zajmują się najliczniej wikariusze, wspomagający w tym zadaniu kate-
chetów świeckich. W rezultacie tej sytuacji gros księży parafialnych dysponuje 
znaczną ilością czasu wolnego od zajęć służbowych, który przeznaczają na cele 
osobiste, nie mające związku z kapłaństwem i duszpasterstwem. Budżet czasu 
wolnego księży jest więc większy niż podobny budżet reprezentantów innych 
zawodów wolnych czy humanistycznych. Pogląd ten wyrażają zarówno sami 
księża, jak i katolicy świeccy, obserwujący dokładnie życie codzienne własnych 
kapłanów w parafii, rozkład ich dnia i zajęć typowo kapłańskich czy związanych 
z potrzebami parafii. Katolicy pytani w badaniach o tę sprawę byli w stanie na-
kreślić dokładne scenariusze wydarzeń na plebanii i powiedzieć, co naprawdę ich 
ksiądz lub księża ,,robią” po ,,odprawieniu” mszy w dzień powszedni i w nie-
dzielę czy inne święto. Różnice istotne w tym względzie występują między para-
fiami miejskimi i parafiami wiejskimi; im większa liczba księży pracuje w para-
fii, tym więcej czasu wolnego (,,dla siebie”) ma każdy z nich, jeśli wykona zada-
nia zawodowe. W najgorszym położeniu czasowym znajdują, zdaniem parafian, 
proboszczowie zarządzający samodzielnie parafią, nie mający współpracowni-
ków. 

W ocenie większości moich respondentów (70%) duży limit czasu wolnego 
nie sprzyja wierności powołaniu kapłańskiemu w sytuacji licznych księży para-
fialnych i zakonnych, zwłaszcza księży młodych, łatwiej podatnych na wpływ 
bodźców świeckich. Wręcz przeciwnie, nadmiar czasu wolnego u księży sprzyja 
z reguły laickiemu stylowi i trybowi ich życia codziennego, wywołuje znudzenie 
i niewłaściwe ,,pomysły” na jego zagospodarowanie, sprzyja więc wprost kryzy-
sowi ich powołania, tożsamości kapłaństwa, kwestionowaniu i łamaniu zasady 
celibatu, szukaniu związków z kobietami, swoistemu poczuciu wolności i nie-
ograniczoności własnych potrzeb. Czas wolny księdza, w połączeniu z jego za-
możnością i rutyną zawodową, z poczuciem osamotnienia, to bardzo niebez-
pieczny czynnik dla jego trwałości w kapłaństwie. Czas ten większość księży, w 
ocenie moich respondentów, przeznacza na zaspokojenie własnych potrzeb oso-
bistych, w tym nierzadko dla utrwalenia więzi z kobietami czy dla własnych 
dzieci. Inni jeszcze wolą wtedy podróżować, też w towarzystwie zaprzyjaźnio-
nych kobiet, czy też wykonywać inne zadania, nie związane z rolą kapłańską w 
parafii. Sytuacja ta wygląda jeszcze inaczej u księży zakonnych, nie zatrudnio-
nych w duszpasterstwie parafialnym, stwarzając im często bardzo dogodne wa-
runki do realizacji osobistych potrzeb i planów. O takiej sytuacji mówili mi nie-
mal wszyscy badani księża zakonni. W świetle tych relacji można powiedzieć, iż 
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zbyt duży limit czasu wolnego i nieodpowiednie jego wykorzystanie stało się 
wprost istotnym powodem w procesie odchodzenia moich respondentów z ka-
płaństwa. Proces ten trwał niekiedy wiele lat, niekiedy zaś krócej, wywołując 
negatywne skutki w ich życiu kapłańskim, zarówno w sferze postaw, jak i w 
sferze działań i zachowań. W ostatecznej konsekwencji doprowadził on ich 
wszystkich do porzucenia kapłaństwa i ułatwił im powrót do życia świeckiego w 
małżeństwie i rodzinie. 

4. Liberalne podejście księży do zasad etyki katolickiej 

Do podstawowych zadań duszpasterskich księży należy nauczanie i wyja-
śnianie wiernym w parafii elementarnych zasad moralności katolickiej, obejmu-
jącej wszystkie sfery ich życia – osobistego, rodzinnego, społecznego, zawodo-
wego itp. Z drugiej zaś strony kapłani wiedzą, że wdrażanie w czyn tych zasad 
moralnych przysparza katolikom świeckim wielu trudności i kłopotów a nawet 
zniechęca ich do aktywnego życia religijnego w parafii i osłabia związki z Ko-
ściołem i z duchowieństwem. Inni jeszcze katolicy świeccy kwestionują otwarcie 
sens tych norm etycznych, zwłaszcza dotyczących seksualności, małżeństwa i 
rodziny, i odrzucają ich przydatność we własnym życiu. Co więcej, niemal wszy-
scy oni chcą, żeby księża sami dali im dobry przykład i prowadzili własne życie 
zgodnie z postulatami etyki katolickiej, które głoszą oficjalnie w nauczaniu ko-
ścielnym. Jednakże przykład taki jest trudnym zadaniem i wyzwaniem także dla 
wielu księży, z którego oni nie potrafią wywiązać się skutecznie, według ocze-
kiwań swych wiernych. Głosząc im te zasady, księża sami postępują często 
wbrew nim i w efekcie gorszą świeckich, zwłaszcza młodzież, bardziej wrażliwą 
na ideały i wartości moralne. Fakt ten potwierdzają wyniki badań naukowych, 
poświęconych temu właśnie tematowi68. Parafianie na ogół wiedzą, że niektórzy 
księża lekceważą normę celibatu i ,,mają swoje kobiety” jawnie lub ,,w ukry-
ciu”69, a inni wyraźnie lekceważą standardy etosu małżeńskiego i rodzinnego70, 
które wpajają w świadomość wiernych jako podstawowe kryteria ich szczęścia 
rodzinnego. Takie postawy i działania księży są postrzegane przez wiernych 
krytycznie i traktowane jako swoiście ,,podwójna” moralność – inna dla osób 
świeckich (rygorystyczna), a inna dla osób duchownych (łagodniejsza). Badani 
księża żonaci stwierdzili, iż wielu kapłanów właśnie w ten sposób ciągle postę-
powało i postępuje, uważając zarazem, że głoszone zasady etyczne i moralne ich 
nie dotyczą i nie obowiązują, a jeśli już ,,dopuszczają” wpływ tych norm na swo-
 

68 Zob. J. B a n i a k: Obraz kapłana ...,wyd. cyt.,; T e n ż e: Ksiądz w oczach młodzieży..., 
wyd. cyt., s. 126–130. 

69 Zob. J. B a n i a k: Celibat księży w świadomości młodzieży licealnej i akademickiej w Pol-
sce – analiza  socjologiczna. ,,W drodze”. R. 1992 nr 3 s. 81–94. 

70 Zob. J. B a n i a k: Postawy badanych księży wobec celibatu ewangelicznego. W: T e g o ż: 
Rezygnacja z małżeństwa ..., wyd. cyt., s. 71–114; T e n ż e: Katolicki etos  małżeńsko-rodzinny w 
świadomości „byłych” księży. ,,Problemy Rodziny”. R. 2000 nr 6 s. 23–30. 
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je postępowanie i działania, to dokonują swoistej ich selekcji i osłabiają poziom 
ich wpływu. Ten pogląd księży jest także udziałem większości katolików świec-
kich, co czyni go bardziej przekonującym i zasadnym. Badani księża nie ukrywa-
li, że taka sytuacja miała miejsce w ich życiu kapłańskim i w pracy duszpaster-
skiej, wskazując na ich ,,moralne rozdwojenie”, które okazało się niekorzystne 
dla ich kapłaństwa i służby w Kościele. 

5. Nadużywanie alkoholu w środowisku księży 

Alkoholizm jest plagą społeczną w Polsce od dawna, mimo licznych już 
prób obniżenia jego zakresu i poziomu w społeczeństwie. Alkoholu nadużywają 
liczne jednostki i grupy zawodowe, jest on ,,podstawową używką” w wielu pol-
skich rodzinach, powodując często ich rozbicie strukturalne i bezwład funkcjo-
nalny, jak i demoralizację młodego pokolenia. Kościół katolicki zwalcza tę plagę 
społeczną i zachęca ludzi religijnych do tzw. ,,kultury bezalkoholowej” w co-
dziennym życiu, do ograniczonego spożywania alkoholu, zabrania podawania go 
dzieciom pod każdą postacią i w każdej okoliczności i sytuacji. Nauczanie Ko-
ścioła jest jednak mało skuteczne, a wielu katolików postępuje wbrew jego po-
stulatom tyczącym tej kwestii. 

Z drugiej strony zaś, co trzeba podkreślić, alkohol jest niejako ,,wpisany” 
czy ,,wdrukowany” w funkcjonalność zawodu księdza, ponieważ w postaci wina 
jest on używany przez księży niemal każdego dnia podczas odprawiania mszy. 
Sami księża mówią o ,,naturalnym” przyzwyczajeniu w ich środowisku do alko-
holu, jak i przyznają, że nadużywa go pod różnymi postaciami większy odsetek 
kapłanów diecezjalnych i zakonnych (ponad 70%). Oczywiście, u podłoża 
,,patologii alkoholowej” księży leżą różne i liczne powody i przyczyny, a nie 
wyłącznie swoista konieczność rytualna mszy. 

Nadużywanie alkoholu wśród księży parafialnych jest zjawiskiem znanym, a 
faktu tego nie ukrywają również oni sami, choć dobrze wiedzą, że ich postępo-
wanie spotyka się z ostrą krytyką świeckich, zaś im samym wyrządza wiele trud-
ności i kłopotów życiowych, z utratą autorytetu włącznie. Wielu moich respon-
dentów w okresie swego kapłaństwa (ponad 50%) nadużywało alkoholu, o czym 
mówili z wielkim wstydem i żalem. Postępowali wtedy tak z różnych powodów, 
jednak najczęściej pili alkohol po to, żeby stłumić poczucie ,,straconego czasu” 
w kapłaństwie opartym na samotności i izolacji społecznej, żeby zapomnieć o 
osamotnieniu, żeby swoiście ,,uciec” przed własnymi problemami życiowymi 
czy załagodzić wyrzuty sumienia wywołane łamaniem norm etycznych i religij-
nych. Te wszystkie problemy wywołał, ich zdaniem, narzucony celibat i poczu-
cie osamotnienia, niedowartościowanie uczuciowe, brak więzi seksualnych z 
kobietami, poczucie oddalenia od zwykłych spraw ludzkich, charakteryzujących 
życie małżeńskie i rodzinne, brak żony i własnych dzieci. Księża ci pili też alko-
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hol w wyniku konfliktów w swoim środowisku kapłańskim, czy też pod wpły-
wem odrzucenia lub niezrozumienia przez własnych przełożonych w Kościele – 
w diecezji i w zakonie. Pili więc ,,nad program”, jak sami mówili, żeby zagłu-
szyć samotność, poczucie bezsensu swego życia codziennego, zmniejszyć pro-
blemy związane z własną ,,podwójną” moralnością. Wielu z nich piło już 
,,zawodowo” (jako to określili) z byle powodu i okazji, nierzadko w towarzy-
stwie osób świeckich, własnych konkubin i kochanek, nie zdając sobie wtedy 
sprawy z faktu zgorszenia ich własnym postępowaniem. Wtedy zapominali też o 
własnym kapłaństwie, wątpili w jego religijny sens i cel, odmawiali mu znacze-
nia we własnym życiu. Niektórym zdarzało się często, że pijani sprawowali swo-
je posługi religijne, licząc ,,po cichu” na wyrozumiałość i tolerancję wiernych, 
zwłaszcza z okazji ślubów w parafii lub innych uroczystości rodzinnych parafian 
czy uroczystości kolegów kapłanów. Zresztą, okazji do nadużywania alkoholu 
nie brakowało w ich najbliższym otoczeniu, a na pewnym etapie tego procesu już 
nie potrafili odmówić nikomu i pili bez ważnego powodu. Byli wśród badanych i 
tacy księża, którzy, nie mając towarzystwa ludzi, pili sami ,,do lustra”, ukazując 
w ten sposób najgroźniejszy etap we własnym dramacie kapłańskim, we wła-
snym ,,zejściu na manowce” swego człowieczeństwa i kapłaństwa; tę trafną i 
wymowną ocenę zjawiska zaczerpnąłem także z wypowiedzi mojego responden-
ta, księdza diecezjalnego, który nie poradził sobie ze swoim alkoholizmem i 
,,stoczył się na samo dno życia”! 

Alkoholizm skutkował dramatycznie w życiu osobistym i kapłańskim tych 
księży, wielu doprowadził do nerwic i psychoz, do utraty wiary w sens i cel ka-
płaństwa, a w ostateczności do porzucenia stanu duchownego. Wielu piło też po 
rezygnacji kapłańskiej, jako że ,,ich świat zawalił się podwójnie”, wszystko, co 
dotąd posiadali, utracili bezpowrotnie przestając być pracownikami Kościoła. W 
nieco lepszej sytuacji byli ci z nich, którzy mieli już kochającą żonę i rodzinę 
rozumiejącą ich trudny los, gdyż to oni dopomogli im w wyjściu z choroby alko-
holowej i z depresji egzystencjalnej. Ci zaś, którzy mieli kłopoty małżeńskie i 
rodzinne, nie potrafili walczyć skutecznie z własnym alkoholizmem i jeszcze 
głębiej popadali w bezideowość egzystencjalną. Istotne jest tu przede wszystkim 
to, iż niemal wszyscy moi respondenci, starsi i młodsi, księża diecezjalni i za-
konni, stwierdzali otwarcie i z naciskiem, że alkoholizm ,,trawi” od dawna (nie-
pamiętnych czasów) środowisko księży, zabierając sens ich życiu kapłańskiemu i 
osobistemu, niszcząc ich powołanie kapłańskie i jednocześnie wywołując zgor-
szenie wśród katolików świeckich w parafiach. Ten dramat spotkał również co 
drugiego w ich grupie badawczej, przyśpieszając ich odejście z kapłaństwa, a 
nierzadko przysporzył im nowych, trudnych problemów w życiu małżeńskim i 
rodzinnym, kiedy powrócili do stanu świeckiego. 
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6. Uległość księży świeckiej władzy cywilnej i politycznej 

Niektórzy badani księża, szczególnie parafialni, angażowali się osobiście w 
sprawy typowo świeckie i polityczne, zapominając zarazem o własnej przynależ-
ności do stanu duchownego. Takie ich postępowanie niepokoiło władze cywilne, 
państwowe i samorządowe (lokalne), a jednocześnie było ostro krytykowane 
przez katolików świeckich, którzy w ten sposób sprzeciwiali się zaangażowaniu 
świeckiemu i politycznemu duchowieństwa i innych instytucji kościelnych, uwa-
żając zarazem, iż w Polsce jest ono przesadne i zbyt szerokie71. Angażując się 
politycznie po stronie opozycyjnej i otwarcie krytykując istniejący wówczas 
system polityczny i jego władzę, niemal 30% badanych księży naraziła się wła-
dzy świeckiej i przysporzyła sobie wielu kłopotów życiowych. Trudności te czę-
sto były bardzo poważne, więc załamywały księży psychicznie, rujnowały ich 
system wartości i plany życiowe związane z kapłaństwem, a nierzadko (co trzeci 
z badanych) przyczyniały się w dużym stopniu do kryzysu w ich kapłaństwie, jak 
i do jego porzucenia. W okresie realnego socjalizmu (PRL) niektórzy księża ba-
dani byli prześladowani przez policję polityczną i funkcjonariuszy Polskiej Zjed-
noczonej Partii Robotniczej (PZPR), którą nazywano ,,przewodnią siłą narodu”. 
Inni jeszcze księża byli przymuszani przez władze świeckie do kolaboracji prze-
ciwko religii i Kościołowi i jego władzy duchownej. W razie odmowy tej 
,,współpracy”, byli oni dekonspirowani i ukazywani jako ,,zdrajcy” wiary chrze-
ścijańskiej i Kościoła, niszczący od środka jego struktury i metody funkcjonowa-
nia w kraju ,,budującym socjalizm”. Takie sytuacje utrudniały księżom działal-
ność duszpasterską, życie osobiste i kapłańskie po obu stronach – świeckiej  i 
kościelnej, a nadto znieczulały ich sumienie osobiste, zamazywały jasną granicę 
między dobrem i złem, między uczciwością i zakłamaniem moralnym. O tych 
zdarzeniach i problemach wspominali oni niechętnie i z bólem moralnym pod-
czas badań, widząc w nich często zło moralne wyrządzone religii, Kościołowi, 
ludziom religijnym i sobie samym. 

7. Kłopoty w rodzinie macierzystej księdza 

W życiu każdego dziecka, niezależnie od jego wieku i pozycji społecznej, 
rolę główną i ważne miejsce zajmuje najbliższa rodzina, czyli jego rodzice i ro-
dzeństwo. Środowisko rodziny pochodzenia, zdaniem wszystkich jej badaczy, 
atmosfera emocjonalna w niej panująca, bezpośredniość i bliskość relacji zacho-
dzących między wszystkimi jej członkami, szczególnie między rodzicami i 
dziećmi, pozostawia niezatarte ślady na psychice każdego dziecka, trwałe piętno  

 
71 Zob. J. B a n i a k: Autorytet Kościoła rzymskokatolickiego w Polsce na tle przemian ustro-

jowych w świetle wyników badań z lat 1984–19940. ,Przegląd Religioznawczy”. R. 1997 nr 1 s. 
165–181. 
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w jego osobowości – ślady  pozytywne lub negatywne72. Szczęśliwe małżeństwo 
rodziców i miłość w rodzinie przez nich założonej i utrzymywanej stanowią natu-
ralne i konieczne źródło miłości i serdeczności dla ich dzieci, są gwarancją ich 
bezpieczeństwa i pełnego rozwoju, lecz niekiedy stają się one dla dzieci wzorem 
do naśladowania. W swym życiu dorosłym dzieci będą chciały mieć również 
szczęśliwe małżeństwo i kochającą się rodzinę, jakich doświadczyły wcześniej w 
więziach ze swoimi, kochającymi się rodzicami, w ich rolach małżeńskich i ro-
dzicielskich73. 

Rola rodziców i ich wzajemnej miłości małżeńskiej, jak i znaczenie miłości 
rodzinnej, wzrastają niepomiernie w sytuacji tych ich dzieci – córek i synów – 
które wybrały życie w stanie duchownym, kapłańskim lub zakonnym, w którym 
są zobligowane do bezżenności i samotności. Życie w celibacie, brak własnego 
małżeństwa i własnej rodziny, ukierunkowuje wyraźniej i ściślej łączy  księdza z 
własnymi rodzicami i z własnym rodzeństwem. Atmosfera miłości w rodzinie, jej 
religijność i związki z Kościołem i duchowieństwem, wyraźnie sprzyjają trwało-
ści powołania kapłańskiego u księdza jako ich krewnego. Natomiast kryzysy 
małżeńskie rodziców, tym bardziej rozpad ich małżeństwa i rozkład rodziny, 
którą wcześniej zbudowali, wpływa ujemnie na powołanie kapłańskie ich syna. 
Tę prawidłowość dostrzegłem zarówno w sytuacji życiowej badanych księży 
żonatych, jak i wśród alumnów, a wspominali o niej także księża czynni zawo-
dowo w Kościele. Wszyscy oni stwierdzali, że kryzysy w rodzinie pochodzenia, 
dotyczące rodziców i rodzeństwa, odbijają się negatywnie na powołaniu kapłań-
skim alumnów i księży. 

Około 1/3 badanych księży żonatych jako ważny powód własnego kryzysu 
kapłańskiego i jako przyczynę swej rezygnacji kapłańskiej wskazała właśnie 
trudności czy kryzysy w małżeństwie swoich rodziców, względnie rozpad ich 
małżeństwa, jak i różne kłopoty życiowe w ich rodzinie pochodzenia. Trudności 
te sprawiły im jako kapłanom wiele bólu i rozpaczy, spowodowały osłabienie lub 
niekiedy zanik wiary w sens i cel własnej misji kapłańskiej, wywołały ostre kry-
zysy w ich życiu osobistym, zniechęciły ich do miłości i przyjaźni okazywanej 
innym ludziom. W efekcie przyznali, że głoszone wtedy wartości religijne i mo-
ralne w kościele czy podczas katechizacji, nie znajdowały już zastosowania w 
środowisku ich najbliższej rodziny, w życiu małżeńskim ich rodziców i rodzeń-
stwa, sióstr i braci. Fakty te załamywały ich i zmuszały do rewizji własnego po-

 
72 Zob. J. B a n i a k: Rodzina a osobowość dziecka. ,,Problemy Rodziny”. R. 1996 nr 1 s. 18–

24; H. L i b e r s k a: Rola identyfikacji z rodzicami dla rozwoju dziecka w okresie dorastania. 
,,Małżeństwo i Rodzina”. R. 2002 nr 1 s. 48–54. 

73 Zob. A. G a ł k o w s k a: Zasięg  oddziaływania jakości małżeństwa rodziców na dzieci w 
ich dorosłym życiu ,,Małżeństwo i Rodzina”. R. 2002 nr 1 s. 38–43. 
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wołania kapłańskiego, a często podważały ich wiarę w sens i cel życia kapłań-
skiego. 

Z badań tu prezentowanych wynika, że czynniki świeckie ułatwiły czy wręcz 
wywołały rezygnację z posługi kapłańskiej u 57,2% księży diecezjalnych i u 
46,0% księży zakonnych, a łącznie u 54,0% badanej ich zbiorowości. Chociaż 
odsetki te są nieco mniejsze od odsetków księży preferujących zdecydowanie 
rolę czynników religijnych i kościelnych w swym kryzysie kapłańskim, to bez 
wątpienia czynniki świeckie, same lub w powiązaniu z czynnikami religijnymi, 
odegrały ważną rolę w procesie rezygnacji tych księży z kapłaństwa, jak i w po-
wrocie ich do życia świeckiego. U podstaw tego wniosku znajdują się wyjaśnie-
nia badanych księży żonatych, którzy już przestali spełniać rolę kapłańską w 
Kościele. 

 

VII. Kryzysy powołania i rezygnacja kapłańska w świetle  
uwag i ocen księży czynnych zawodowo  

Badani przeze mnie księża żonaci w Polsce wskazali wiele różnych czynni-
ków o charakterze religijnym i świeckim, które spowodowały kryzys ich powo-
łania i kryzys ich tożsamości kapłańskiej, w wyniku którego zrezygnowali z wy-
konywania zawodu kapłańskiego i powrócili ostatecznie do środowiska świec-
kiego. Analizując zakres wpływu tych czynników na dynamikę procesu własnej 
apostazji kapłańskiej, badani księża żonaci preferowali wyraźnie te powody reli-
gijne i świeckie, które odegrały w nim rolę najważniejszą. W grupie czynników 
religijnych, które miały decydujący wpływ na porzucenie kapłaństwa, aż 86,6% 
księży diecezjalnych i 78,0% księży zakonnych wskazało jednoznacznie czynnik 
,,kryzys kapłaństwa opartego na celibacie”, a na miejscu drugim ulokowali czyn-
nik ,,łamanie ślubu czystości seksualnej” (84,55 i 76,0%), będący niejako konse-
kwencją oddziaływania czynnika pierwszego. Preferencje czynników religijnych 
łączą się ściśle z ekspozycją najsilniej oddziałujących dwóch czynników świec-
kich, którymi w wyborach respondentów są: ,,pragnienie własnego małżeństwa i 
potomstwa” (86,6% i 77,0%) oraz ,,poufałe więzi z kobietami” (83,4% i 74,0%). 
Badani księża żonaci wyrazili pogląd, iż te czynniki, jak i czynniki tu analizowa-
ne, spowodowały nie tylko kryzys w ich kapłaństwie, lecz wywołują go również 
w życiu wielu innych księży, choć nie każdy z księży dotkniętych kryzysem de-
cyduje się  na porzucenie kapłaństwa. Niektórzy księża pokonują swój kryzys i 
zachowują powołanie kapłańskie, a inni z kolei, choć nadal są duchownymi, żyją 
po świecku, łudząc się, że nikt nie zna ich ,,tajemnicy” życiowej. 

Wyniki tych badań, jak i liczne kontakty z czynnymi zawodowo księżmi 
diecezjalnym i zakonnymi, połączone z wnikliwą obserwacją ich życia kapłań-
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skiego, skłoniły mnie do przetestowania wśród nich pytań, które wcześniej po-
stawiłem księżom żonatym. W ten sposób chciałem dowiedzieć się, czy czynniki 
kryzysu kapłaństwa i apostazji kapłańskiej wskazane przez ,,byłych” księży zo-
staną potwierdzone przez księży czynnych zawodowo w Kościele? Czy te czyn-
niki mają wpływ na życie kapłańskie tych księży i czy wywołują one kryzysy w 
ich kapłaństwie i życiu osobistym? Czy właśnie te czynniki, ich zdaniem, mogą 
doprowadzić skutecznie do rezygnacji księży z kapłaństwa? Chcąc uzyskać wy-
powiedzi tych księży na te pytania, poprosiłem wybraną ich grupę o ustosunko-
wanie się do tego samego kwestionariusza problemów, którym badałem wcze-
śniej poglądy i zachowania księży żonatych. Wypowiedzi księży na ten kwestio-
nariusz w postaci wskaźników statystycznych ukażą dwie tabele zbiorcze, 
uwzględniające oba typy czynników wywołujących kryzys kapłaństwa. W tabe-
lach tych zestawię wskaźniki dotyczące preferencji czynników, które wykonali 
sami respondenci, zarówno księża żonaci, jak i księża czynni zawodowo w Ko-
ściele, chcąc w ten sposób ukazać wiarygodność wskazań ,,byłych” księży oraz 
rzeczywisty wpływ kolejnych czynników na kryzys kapłaństwa w obu grupach 
kapłańskich. Porównanie tych wskaźników zilustruje dokładniej aktualność ba-
danego problemu apostazji kapłańskiej w środowisku duchowieństwa rzymsko-
katolickiego w Polsce, jak i jej podstawowe uwarunkowania. Metoda analizy i 
rangowej oceny preferowanych czynników kryzysu kapłańskiego wskaże na 
różnice w podejściu księży żonatych i księży czynnych zawodowo do każdego z 
nich, jak i do ich preferencji. 

Analizując tabele 3 i 4, dochodzimy do wniosku, iż wskazane przez księży 
żonatych religijne i świeckie czynniki kryzysu tożsamości i rezygnacji kapłań-
skiej są realne i rzeczywiście oddziałują na życie księży, ponieważ występowanie 
ich potwierdzili także badani księża czynni zawodowo. Wiele z tych czynników 
wywoływało różne kryzysy w życiu znacznego odsetka tych księży, czy też po-
wodowały kryzys powołania u ich kolegów w parafiach lub w zakonach. Powody 
te narzuca samo życie, stwierdzali moi respondenci, stąd trudno jest je wszystkie 
przewidzieć dokładniej czy też jakoś ,,zaplanować”, a na pewno nie wolno ich 
zlekceważyć. Życie księdza przebiega według pewnego wzorca czy nawet sche-
matu, przez co często znajduje się on poza ramami życia osób świeckich, nie 
tolerującego schematów w dłuższej perspektywie. Powody i przyczyny kryzysu 
kapłaństwa związanego z celibatem, wskazane w kwestionariuszu badawczym, 
księża uznali za czynniki typowe (,,klasyczne”) dla swego środowiska, aczkol-
wiek zaznaczali, iż sami znają inne jeszcze powody, które wywołały kłopoty w 
życiu kapłańskim ich kolegów, czy też w ich życiu osobistym. 

Drugi wniosek dotyczy lokat, na których respondenci z obu grup kapłań-
skich umieścili poszczególne powody religijne i świeckie. Różnice między nimi 
wskazują na tendencje w podejściu księży żonatych i księży czynnych zawodo-
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wo do tych czynników i tendencje w ocenie ich wpływu na dynamikę własnego 
kapłaństwa i dynamikę kryzysów w nim występujących i rozwijających się pod 
ich wpływem. Nie zachodzi jednak potrzeba szczegółowej analizy wszystkich 
wskaźników ujętych w tabeli 3, ponieważ są one czytelne i spojrzenie na nie 
szybko wyjaśnia odmienne podejście respondentów z obu grup do znaczenia 
kolejnych czynników kryzysu kapłaństwa. Wystarczy więc, dla zobrazowania 
tych różnic, wziąć pod uwagę w analizie pięć czynników najliczniej preferowa-
nych zarówno przez księży żonatych, jak i przez księży czynnych zawodowo, 
żeby dostrzec tendencje przewidywane hipotetycznie w badaniach. Hierarchie 
miejsc (rang) przydanych tym pięciu czynnikom w obu grupach respondentów są 
odmienne i oznaczają, że ich reprezentanci nieco inaczej oceniali  wpływ tych 
czynników na własne kapłaństwo i na kryzysy w nim występujące, jak i na samą 
apostazję kapłańską niektórych księży w diecezjach i w zakonach. 

 
 

Tabela 3. Wpływ religijnych i kościelnych czynników na kryzys tożsamości 
i rezygnację księży z kapłaństwa  

 
Powody kryzysu tożsamości kapłańskiej  

i rezygnacji księży  z kapłaństwa 
„Byli” księża Księża 

 % Ranga % Ranga 
Kryzys kapłaństwa z celibatem 82,3 1 65 3 
Łamanie zasady celibatu 81,2 2 62,3 4 
Zaniedbywanie spowiedzi własnej 72,2 3 69,3 1 
Zaniedbywanie modlitwy i brewiarza 69,3 4 67,7 2 
Krytyczna ocena własnej roli kapłańskiej 
w Kościele 

 
61,6 

 
7 

 
57 

 
7 

Teatralizacja kultu religijnego i zanikanie 
jego sakralności 

 
62,7 

 
5 

 
55,1 

 
12 

Kryzys wiary religijnej i pobożności 
kapłańskiej 

 
61,8 

 
6 

 
60 

 
5 

Wątpienie w potrzebę pracy księdza 
i w jego posługi religijne 

 
58 

 
10 

 
55,4 

 
11 

Ostre konflikty z władzą kościelną 58,2 9 56,9 8 
Zaniedbywanie homilii i kazań 60 8 58 6 
Krytyka modelu kapłana i duszpasterstwa 
parafialnego 

 
53,3 

 
11 

 
51,7 

 
13 

Zaniedbywanie katechezy szkolnej 51 13 51,6 14 
Brak powołania kapłańskiego. 52,6 12 47 15 
Spadek autorytetu księży w 
społeczeństwie 

 
47 

 
15 

 
56,6 

 
9 

Kryzys samopomocy i solidarności 
kapłańskiej 

 
47,4 

 
14 

 
55,6 

 
10 

Ostre konflikty z osobami świeckimi 
w parafii 

 
42,5 

 
16 

 
44,1 

 
16 
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Powody kryzysu tożsamości kapłańskiej  
i rezygnacji księży  z kapłaństwa 

„Byli” księża Księża 

Utrata wiary w realną obecność Jezusa 
w Kościele 

 
37,1 

 
17 

 
32 

 
17 

Inne powody religijne 18 18 21,2 18 
Średnia preferencji 57,5 – 53,7 – 

Badani kapłani czynni zawodowo uznali, że takie czynniki religijne i ko-
ścielne, jak: brak regularnej spowiedzi własnej (1 miejsce = 69,3%), zaniedby-
wanie modlitwy indywidualnej i brewiarza na co dzień (2 = 67,7%), kryzys ka-
płaństwa opartego na celibacie (3 = 65,0%), łamanie zobowiązania (ślubu) czy-
stości seksualnej (4 = 623%) oraz kryzys wiary religijnej i zanik pobożności ka-
płańskiej (5 = 60,0%) – najczęściej powodują kryzys tożsamości kapłańskiej u 
księży w parafiach i w zakonach, a także doprowadzają w efekcie do odejścia 
księży ze stanu duchownego. Księża ci w ten sposób, mówili moi respondenci, 
zaniedbują własne życie duchowe, lekceważą obowiązkową modlitwę, doprowa-
dzają do laicyzacji stylu życia kapłańskiego, a samo kapłaństwo postrzegają w 
wymiarze zawodowym i ekonomicznym. Proces ten sami nazwali ,,od-
sakralizowaniem” kapłaństwa i uznali je za najbardziej niebezpieczny czynnik 
zarówno dla trwałości powołania kapłańskiego, jak i dla porzucenia kapłaństwa 
przez księży przechodzących kryzys egzystencjalny i kryzys własnej tożsamości 
kapłańskiej. Z kolei badani księża żonaci te same czynniki ulokowali już na in-
nych miejscach, oznajmiając w ten sposób, iż to właśnie one miały decydujące 
znaczenie w ich rezygnacji kapłańskiej, jak i mogą identycznie wpływać na trwa-
łość powołania kapłańskiego każdego księdza. Być może, iż w klasyfikacji księ-
ży żonatych jest więcej realizmu wynikającego z ich własnego doświadczenia 
życiowego, jak i trafniejsza ocena (diagnoza) samego zjawiska kryzysu, aniżeli u 
księży czynnych zawodowo. Dlatego księża żonaci na pierwszym miejscu w swej 
klasyfikacji umieścili czynnik ,,kryzys kapłaństwa z celibatem” (82,3%), na 
miejscu drugim czynnik ,,łamanie celibatu” (81,2%), na miejscu trzecim czynnik 
,,zanik spowiedzi własnej” (72,2%), na miejscu czwartym czynnik ,,zanik modli-
twy indywidualnej i brewiarzowej” (69,3%) i na miejscu piątym czynnik 
,,przesadna teatralizacja kultu religijnego i zanik jego sakralności” (62,7%). Cho-
ciaż punkt ciężkości w tej klasyfikacji spoczywa na innych czynnikach kryzysu 
niż w klasyfikacji sporządzonej przez księży czynnych zawodowo, to i w niej 
dostrzegamy niekiedy podobne podłoże ,,całościowe” kryzysu kapłaństwa i jego 
odrzucenie przez badanych księży żonatych, czyli powolne, lecz systematyczne i 
skuteczne laicyzowanie zawodu kapłańskiego, polegające na odrzucaniu lub lek-
ceważeniu jego składników religijnych, stanowiących o istocie i celu podstawo-
wym kapłaństwa urzędowego. 

Wniosek ten wydaje się bardziej zasadny i przekonujący wtedy, kiedy skon-
frontujemy go z preferencją pięciu najczęściej ukazywanych w obu grupach re-
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spondentów świeckich czynników kryzysu kapłaństwa. Konfrontacja oby tych 
wyborów zorientuje nas, które czynniki są najważniejsze dla kryzysu kapłaństwa 
w ocenie księży żonatych, a które w ocenie księży czynnych zawodowo w Ko-
ściele. Podobnie, jak wyżej, w tej analizie zwrócimy uwagę na pięć czynników 
ulokowanych na najwyższych miejscach w obu grupach respondentów. Jednakże 
preferencje czynników sporządzone przez księży pracujących w Kościele mają tu 
znaczenie podstawowe.  

 
Tabela 4. Wpływ świeckich czynników na kryzys tożsamości i na rezygnację 

księży z kapłaństwa 
 

Powody kryzysu tożsamości 
 i rezygnacji księży z kapłaństwa 

„Byli” księża Księża 

 % Ranga % Ranga 
Pragnienie własnego małżeństwa i 
rodziny 

81,8 1 61,4 1 

Poufałe więzi z kobietami 78,7 2 56,4 3 
Brak predyspozycji do życia w celibacie 
i samotności 

 
69,5 

 
3 

 
51,8 

 
7 

Materializm praktyczny i wygodnictwo 
życiowe 

 
67,4 

 
4 

 
58,7 

 
2 

Liberalne podejście do etyki katolickiej 63,2 5 52,3 5 
Laicki styl i tryb życia codziennego 
i odświętnego 

 
62,2 

 
6 

 
53,7 

 
4 

Osobista zamożność i pogoń za 
pieniądzem 

 
59,3 

 
7 

 
52,1 

 
6 

Nadużywanie alkoholu 55,3 8 49,6 9 
Poczucie bezsensu życia i problemy 
psychiczne i nerwowe 

 
54,7 

 
9 

 
50,4 

 
8 

Silne zaangażowanie w sprawy polityczne 47,3 10 43,6 10 
Konflikty w rodzinie pochodzenia 34,8 11 32,3 11 
Konflikty z władzami świeckimi i policją 29,1 12 25,5 12 
Inne powody  świeckie 20 13 14,4 13 
Średnia preferencji 55,6 – 46,3 – 

Z analizy wynika, iż obie klasyfikacje czynników sprzyjających kryzysowi 
kapłaństwa wśród księży różnią się znacząco w ich ulokowaniu na kolejnych 
pięciu pozycjach (rangach). Jeśli bowiem księża czynni zawodowo ulokowali je 
w następującym porządku: pierwsze miejsce ,,pragnienie własnej wspólnoty ro-
dzinnej” (61,4%), drugie miejsce ,,materializm praktyczny i wygodnictwo ży-
ciowe” (58,7%), trzecie miejsce ,,poufałe więzi z kobietami” (56,4%), czwarte 
miejsce ,,laicki styl życia codziennego i odświętnego” (53,7%), piąte miejsce 
,,liberalne podejście do etyki katolickiej” (52,3%), widząc w nich niebezpieczne i 
najbardziej realne powody i przyczyny kryzysu tożsamości i rezygnacji kapłań-
skiej księży, to z kolei księża żonaci w swej klasyfikacji ulokowali te czynniki 
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już inaczej, a nawet odmienne niż księża czynni zawodowo. Klasyfikacja ich jest 
następująca: pragnienie własnego małżeństwa i potomstwa (1 miejsce = 81,8%), 
poufałe więzi z kobietami (2 = 78,7%), brak predyspozycji do celibatu i samot-
ności (3 = 69,5%), materializm praktyczny i wygodnictwo życiowe (4 = 67,4%), 
liberalne podejście do etyki katolickiej (5 = 63,2%). Te właśnie czynniki najczę-
ściej wywoływały kryzys kapłaństwa u tych księży żonatych lub ułatwiały im 
odejście ze stanu duchownego i powrót do stanu świeckiego. W obu klasyfika-
cjach wystąpiła zbieżność lokat i identycznej preferencji dwóch czynników wy-
wołujących kryzys kapłaństwa: pragnienie własnej wspólnoty małżeńskiej i ro-
dzinnej, który księża żonaci (81,8%) i księża pracujący w Kościele (61,4%) ulo-
kowali na pierwszym miejscu oraz liberalne podejście księży do etyki katolickiej, 
który w obu grupach badanych znalazł się na piątym miejscu (63,2% i 52,3%). 
Znaczenie pozostałych czynników wywoływało już większe różnice zdań w obu 
grupach respondentów, chociaż ,,brak predyspozycji do celibatu i samotności” 
był tu najbardziej spornym czynnikiem, powodując różnicę czterech lokat i 
17,7% wyborów. Stąd księża żonaci ulokowali go na trzecim miejscu (69,5%), a 
księża pracujący w Kościele dopiero na siódmym miejscu (51,8%). Być może, iż 
w grupie księży czynnych zawodowo większość respondentów odznaczała się 
autentycznym powołaniem kapłańskim i predyspozycjami do celibatu, więc sami 
przywiązywali mniejszą wagę do roli tego czynnika w kryzysie kapłaństwa. 

Zwróćmy uwagę jeszcze na podejście badanych w obu grupach księży do re-
ligijnego czynnika ,,ostre konflikty z władzą kościelną”, który również odegrał 
ważną rolę w rezygnacji jednych z kapłaństwa, a drudzy zaś widzą w nim częsty 
i istotny czynnik kryzysu kapłaństwa. Wprawdzie czynnik ten księża żonaci ulo-
kowali dopiero na 9 pozycji (58,1%), a księża czynni zawodowo na 8 miejscu 
(56,7%) pośród 18 innych czynników, to z drugiej strony można zauważyć, iż na 
tę kwestię (konflikt z władzą kościelną) uwagę zwróciło w obu grupach ponad  
50% respondentów. Problem ten jest ważny, jeśli tak duży odsetek księży żona-
tych i księży pracujących w Kościele stwierdził, iż konflikty księży z władzami 
diecezjalnymi i zakonnymi, wikariuszy z proboszczami, są bardzo częstym i 
silnym powodem ich kryzysu kapłańskiego, utraty wiary w konieczność poświę-
cenia swego życia dla dobra Kościoła, wątpienia w sens i cel życia w celibacie i 
sens apostazji kapłańskiej. Liczni księża czynni zawodowo odnieśli się z ostrą 
krytyką do obecnych form sprawowania władzy wewnętrznej w Kościele, zarzu-
cając swoim przełożonym obojętność, brak zrozumienia i chęci wczucia się w ich 
problemy, skostniałe i formalistyczne podejście do młodych kapłanów, konser-
watywne rozumienie kultu religijnego, autokratyzm, lekceważenie dóbr osobi-
stych księży. Lista zarzutów stawianych władzy kościelnej przez księży jest 
dłuższa, co więcej, w dużej części zgodne z błędami i wadami wytkniętymi jej 
również przez ,,byłych” księży. Księża ci chcą doświadczyć od własnych przeło-
żonych więcej zrozumienia i przyjaźni, miłości i życzliwości, pomocy i ukierun-
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kowania, nawet w sytuacjach najbardziej skomplikowanych. Natomiast księża ci 
obawiają się postawy lekceważącej, agresywnej, odtrącającej, skazującej księdza 
będącego w kryzysie lub w ważnej potrzebie, załamanego życiowo, wyłącznie na 
własną zaradność i na osobiste możliwości jego rozwiązania. Postawa chłodna i 
obojętna, odtrącająca i autorytarna ze strony przełożonych w Kościele, utrudnia 
życie księżom mającym problemy z własną tożsamością kapłańską, zniechęca ich  
do trwania w powołaniu, do życia w samotności dla innych, a jednocześnie za-
chęca ich do szukania pomocy i wsparcia poza Kościołem, w środowisku świec-
kim. Taka sytuacja oznacza już swoistą ,,klęskę” w życiu kapłańskim księdza. 
Klęskę taką odnieśli badani księża żonaci, a ich koledzy pracujący w Kościele 
obawiają się jej bardzo, zwłaszcza ci, którzy przeżyli ostry kryzys swego powo-
łania i sami wiedzą najlepiej, jak niezbędna jest w takiej sytuacji życzliwa pomoc 
przełożonego. Badani księża są świadomi w pełni powagi kryzysu we własnym 
kapłaństwie, wiedzą też, jak liczne i różnorodne czynniki mogą wywołać i utrwa-
lić w nich ów kryzys. Księża ci potwierdzili też tezę, iż pewien odsetek kapłanów 
załamuje się pod wpływem kryzysu swej tożsamości kapłańskiej i rezygnuje 
ostatecznie z kapłaństwa, włączając się zarazem w system uwarunkowań życia 
świeckiego. 

*** 
Prezentowane tu badania socjologiczne upoważniają do stwierdzenia, iż 

wierność powołaniu kapłańskiemu jest problemem złożonym i zadaniem trud-
nym dla każdego księdza katolickiego, zarówno diecezjalnego, jak i zakonnego. 
Dochowanie tej wierności jest sprawą trudną, natomiast sprzeniewierzenie się jej 
prowadzi z reguły do kryzysu tożsamości kapłańskiej u księdza, do kryzysu sa-
mego kapłaństwa w wymiarze religijnym, duchowym i aksjologicznym, do od-
rzucenia modelu kapłana obowiązującego obecnie w Kościele. Proces ten wystą-
pił w życiu kapłańskim badanych księży żonatych w Polsce, jak i w innych kra-
jach katolickich, a sygnalizują go również księża czynni zawodowo w duszpa-
sterstwie. Kryzys tożsamości kapłańskiej doprowadził księży żonatych do rezy-
gnacji z kapłaństwa, a księżom czynnym sprawił wiele trudności życiowych i 
zawodowych. Jednakże sam ów kryzys wywołał (i ciągle wywołuje) wiele róż-
nych czynników, zarówno religijnych i kościelnych, jak i typowo świeckich. 
Rolę szczególną wszakże odegrały tu, zdaniem badanych księży, dwa powody: 
wymóg bezżenności i łączący się z nim ściśle brak wyraźnych predyspozycji do 
celibatu u dominującego odsetka księży, a jednocześnie silne ich pragnienie mi-
łości kobiety (i do kobiety) w małżeństwie i rodzinie, jak i miłości ojcowskiej. 
Kryzys wiary i religijności oraz ostre konflikty z władzą kościelną na różnym tle 
także mają duże znaczenie w procesie odchodzenia księży z kapłaństwa służeb-
nego. Wprawdzie u każdego badanego księdza rolę główną odegrał jeden z anali-
zowanych powodów, jednakże głęboki kryzys jego tożsamości kapłańskiej i osta-
teczne odejście z kapłaństwa zostało spowodowane przez kilka różnych czynni-
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ków, niekiedy religijnych i świeckich. Odejście to następowało po długiej i głę-
bokiej refleksji i po rozpatrzeniu niemal wszystkich szans ratowania powołania 
kapłańskiego. Dla wszystkich „byłych” księży i dla znacznego odsetka księży 
pracujących obecnie w duszpasterstwie i żyjących we wspólnotach zakonnych 
obowiązkowy celibat stanowi problem podstawowy. Księża ci, gdyby mogli 
zawrzeć związek małżeński i założyć własną rodzinę, to w 90% przypadków 
chętnie powróciliby do pracy duszpasterskiej w parafiach i w zakonach. Nato-
miast wielu czynnych księży chciałoby mieć własne rodziny i jako żonaci mogli-
by wykonywać zadania kapłańskie. Z kapłaństwa odeszli (i nadal odchodzą) 
przede wszystkim księża młodzi, którzy pracowali w Kościele do 10 lat, a nie-
kiedy krócej. W tej grupie są księża diecezjalni (55,6%) i księża zakonni 
(45,6%). Księża ci to młodzi mężczyźni, liczący 30–35 lat życia, dojrzali psy-
chicznie i emocjonalnie, a zarazem odczuwający swoistą pustkę w swoim życiu 
osobistym, głęboką pustkę egzystencjalną, której nie zdołało wypełnić swoją 
treścią kapłaństwo połączone z celibatem. Pustkę tę wywołała w ich życiu, jak 
sami stwierdzili, samotność i izolacja od ludzi, spowodowana celibatem. Wów-
czas postanowili nadać swemu życiu inny wymiar, inny sens i cel, albo też inny 
kierunek, niejako ,,przewartościować” je i konsekwentnie zrezygnowali z ka-
płaństwa. Proces ten dostrzegamy też u pozostałych badanych księży żonatych, 
starszych wiekiem i bardziej doświadczonych życiowo mężczyzn i kapłanów. 
Jednakże ich kryzys i rezygnacja z kapłaństwa przebiegały w sposób bardziej 
skomplikowany, bardziej dramatyczny niż u księży młodych, z krótszym stażem 
kapłańskim, z mniejszymi obciążeniami życiowymi i zawodowymi74. Warto za-
znaczyć, iż większość badanych księży nie żałowała własnej rezygnacji kapłań-
skiej i oceniało ją jako trafną i słuszną, a także korzystną dla siebie z wielu 
względów. Księża ci nie odczuwali także wyrzutów sumienia, a własnej rezygna-
cji nie postrzegali jako ,,zdrady” swego powołania kapłańskiego. Wartością cen-
ną dla nich wszystkich była miłość małżeńska i rodzinna, którą mogli osiągnąć 
dopiero po rezygnacji z kapłaństwa połączonego z celibatem. Jednak pozostało w 
nich powołanie kapłańskie, którego nie mogli nadal realizować duszpastersko w 
Kościele jako księża żonaci, ponieważ możliwości takiej tu nie ma. 

Badani księża żonaci i księża czynni zawodowo w Kościele wskazali na 
liczne powody i przyczyny kryzysu tożsamości i rezygnacji kapłańskiej w swoim 
środowisku. Bez wątpienia, rację mają ci spośród nich, którzy stwierdzili, że 
wielu kapłanów w Polsce ma trudności z wykonywaniem swojej misji religijnej 
w nowych warunkach życia ludzi, zwłaszcza po 1989 r., czyli w warunkach głę-
bokich zmian cywilizacyjnych, politycznych i moralnych w kraju, jak i bytowych 
ludzi. Zbyt słabe dostosowywanie się do ulegających zmianie warunków i kon-

 
74 Zob. J. B a n i a k: Dlaczego księża w Polsce rezygnują z kapłaństwa?. ,,Przegląd Po-

wszechny”. T. 306: 2000 nr 5 s. 158–176 oraz nr 6 s. 317–324. 
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tekstów życia w nowej sytuacji zniechęca wielu księży do odgrywania swojej roli 
w strukturach społecznych, które je wywołały. W tym zjawisku można dostrzec, 
zdaniem licznych respondentów, kumulację niemal wszystkich powodów porzu-
cania kapłaństwa przez niektórych księży, jak i przyczyn wywołujących kryzys 
tożsamości u innych. Problem ten dostrzega trafnie jeden z polskich współcze-
snych teologów pastoralnych, eksponując jego istotę i zakres w następującym 
stwierdzeniu: W narastającej i pełnej napięcia dyskusji wokół sprawy pluralizmu, 
która ostatnimi czasy ogarnia nasz kraj, zdaje się pojawiać pewne nieporozumie-
nie. Odnosi się wrażenie, iż wspomniany pluralizm – także w specyficznych struk-
turach kościelnych – bywa traktowany jako swoista darowizna, której łaskawie 
udziela nam drugi człowiek – przedstawiciel tej czy innej władzy (...). Na tym tle 
duży niepokój musi budzić obserwowana w Polsce pośród młodych księży nie-
zdolność do pracy w nowych warunkach. Nie potrafią oni odnaleźć swej kapłań-
skiej tożsamości w coraz liczniejszych formach duszpasterstwa, które próbuje 
uwzględniać podmiotowość świeckich wiernych. Zaskakuje autokratyczny styl 
duszpasterzowania i całkowita nieporadność odnajdywania swego specyficznego 
miejsca w coraz liczniejszych ciałach kolegialnych parafii75. 

Wniosek ten jest trafny i w pełni uzasadniony, nie wymaga odrębnych ko-
mentarzy ze względu na swoją trafność i zgodność ze stanem rzeczywistym. Jego 
aktualność potwierdzają również prezentowane tu badania socjologiczne, w świe-
tle których ukazaliśmy pokrótce istotę i czynniki powodujące kryzys tożsamości 
kapłańskiej i odchodzenie księży z kapłaństwa w diecezjach i zakonach. Te same 
czynniki, jak stwierdzali księża czynni zawodowo w Kościele, mogą nadal sprzy-
jać rezygnacji księży z kapłaństwa. Nie ulega też wątpliwości, iż potęgujący się 
kryzys współczesnej rodziny polskiej, jej dysfunkcjonalność strukturalna i emo-
cjonalna, także jest ważnym czynnikiem, który wywołuje kryzys życiowy i kry-
zys tożsamości kapłańskiej u wielu księży. Rodzina jest bowiem źródłem i śro-
dowiskiem, z którego wywodzą się kandydaci na księży i zakonników, więc jej 
charakter i atmosfera emocjonalna, rozkład miłości między domowników, po-
ziom religijności i moralności sprzyjają zarówno prawidłowemu, jak wadliwemu 
rozwojowi osobowemu tych synów, którzy wybierają kapłaństwo. O wpływie 
kryzysów rodzinnych i kryzysu małżeńskiego rodziców na „przebieg” czy porzu-
cenie własnego kapłaństwa mówiło wielu moich respondentów – „byłych” i 
czynnych zawodowo księży. Problem ten wymaga jednak osobnych badań na-
ukowych z zakresu psychologii i socjologii religii. Fakt ten dostrzegą i podejmą 
zapewne socjologowie religii i wskażą na jego specyfikę i dynamikę.  

 
75 Zob. A. P r z y b e c k i: Kościół a pluralizm [głos w dyskusji]. „Przegląd Powszechny”. T 

264: 1989 nr 7–8 s. 19–20 (omówienie tego fragmentu dyskusji) – ,,Życie Chrześcijańskie w Pol-
sce”. R. 8: 1989 nr 11 s. 43. 
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Sposoby prezentacji figury ojca w prasie katolickiej 
na przykładzie publicystyki „Gościa Niedzielnego” 

i „Tygodnika Powszechnego” 
  
  

Z racji funkcji pełnionych przez rodzinę, instytucja ta stanowi wyjątkowy 
przedmiot zainteresowania Kościoła instytucjonalnego, podobnie jak ma to miej-
sce w przypadku wszelkich innych instytucji społecznych żywo zainteresowa-
nych kwestią ładu społecznego. W wydanym przez Papieską Radę Iustitia et Pax 
w 2004 r. dokumencie Compendio della dottrina sociale della Chiesa (Kompen-
dium Nauki Społecznej Kościoła) czytamy, że Kościół, oświecony światłem bi-
blijnego orędzia, uważa rodzinę za pierwszą naturalną społeczność, posiadającą 
własne i pierwotne prawa, i stawia ją w centrum życia społecznego1. Kwestia 
rodziny stanowi zatem niezwykle ważny wątek społecznego nauczania Kościoła, 
w którym rodzina traktowana jest jako „pierwsza naturalna społeczność”, jako 
„naturalna wspólnota”, mająca fundamentalne znaczenie zarówno w perspekty-
wie  rozwoju  jednostkowego (osobowego), jak i w perspektywie  życia  zbioro-
wego.  

Społeczne nauczanie Kościoła dotyczące rodziny zostaje zanurzone w lektu-
rze Pisma Świętego, którego liczne passusy expressis verbis odnoszą się do kwe-
stii życia rodzinnego. Lektura Starego i Nowego Testamentu stanowi asumpt do 
swoistej sakralizacji samej instytucji rodziny, która w ten sposób uzyskuje w 
rozważaniach teologów status wyjątkowy. Teksty biblijne stanowią zarazem 
źródło legitymizacji „właściwego” kształtu rodziny, którego fundamentem jest w 
nauczaniu Kościoła małżeństwo monogamiczne pomiędzy mężczyzną i kobietą. 
Tę wizję świętości i wyjątkowości rodziny potwierdzają też liczne dokumenty 
Kościoła, by wymienić tylko Adhortację apostolską Familiaris consortio, sy-
 

1 Papieska Rada Iustitia et Pax: Kompendium Nauki Społecznej Kościoła. Tłum. D. C h o -
d y n i e c k i, A. D a l a c h, J. No w a k. Kielce 2005 s. 144.  
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gnowaną przez Stolicę Apostolską Kartę Praw Rodziny, List do rodzin Gratissi-
mam sane, poświęcone rodzinie artykuły Katechizmu Kościoła katolickiego, 
fragmenty Konstytucji duszpasterskiej Gaudium et Spes, fragmenty encyklik 
podejmujących kwestię życia: Humanae vitae Pawła VI i Evangelium vitae Jana 
Pawła II, dokumenty publikowane przez Papieską Radę do Spraw Rodziny czy w 
końcu liczne papieskie (oraz innych hierarchów Kościoła) przemówienia oko-
licznościowe czy działalność naukową licznych wydziałów teologicznych. 

Innym sposobem upowszechniania nauczania Kościoła w kwestiach życia 
rodzinnego jest prasa katolicka, w której omawiane są oficjalne dokumenty ko-
ścielne, prezentuje się oficjalne stanowisko hierarchii kościelnej, jak i prowadzi 
dyskurs o kształcie rodziny w licznych artykułach czy felietonach. Związek mię-
dzy Kościołem instytucjonalnym a poszczególnymi tytułami prasowymi jest 
jednak bardziej złożony. Oczywiście, działają mechanizmy autocenzury czy cen-
zury wewnętrznej, powołuje się instytucje asystentów kościelnych, redaktorami 
naczelnymi zostają często osoby duchowne. Słowem: hierarchowie Kościoła 
instytucjonalnego zainteresowani są kwestią zachowania ortodoksji w prasie 
katolickiej. Niemniej niektóre tytuły prasowe noszące w podtytule nazwę „kato-
licki” prezentują także odrębne stanowiska w kwestiach życia społeczno-
politycznego, znane są przypadki napięcia, ba, nawet konfliktu, pomiędzy 
zwierzchnikami Kościoła a linią czasopisma (przykładowo przypadek poważnej 
różnicy zdań pomiędzy prymasem Stefanem Wyszyńskim a redakcją „Tygodnika 
Powszechnego” po opublikowaniu w 1969 r. na jego łamach artykułu Jerzego 
Turowicza Kryzys w Kościele). Sytuację relacji pomiędzy hierarchią kościelną a 
prasą katolicką dodatkowo komplikuje zróżnicowanie poglądów reprezentantów 
Episkopatu. Kościół instytucjonalny w społeczeństwie pluralistycznym nie jest 
Kościołem monolitycznym, zachowującym jedność poglądów. Jest tajemnicą 
poliszynela, że biskupi mają swoje prasowe predylekcje, publikują i wypowiada-
ją się na łamach wybranych czasopism. Zróżnicowanie wewnętrzne Kościoła 
katolickiego w Polsce, rozmaicie nazywane i charakteryzowane2, znajduje swoje 
odzwierciedlenie także na rynku prasy katolickiej. 

 
2 Przykładowo Maria L i b i s z o w s k a - Ż ó ł t k o w s k a wymienia cztery wyraźnie zazna-

czające się nurty obecne w polskim katolicyzmie: 1) religijność skupiona wokół Radia Maryja, 2) 
inteligencja katolicka spod znaku księdza Józefa T i s c h n e r a, 3) uczestnicy ponad 100 ruchów 
religijnych wewnątrz katolicyzmu, 4) „katolicy niedzielni” (M. L i b i s z o w s k a - Ż ó ł t -
k o w s k a: Typy religijności w społeczeństwie polskim w początkach XXI w. – trwałość i zmiana. 
W: Katolicyzm polski w warunkach Unii Europejskiej: szanse i zagrożenia, obawy i nadzieje. Red. 
J. B a n i a k. Poznań 2004 s. 94). Ksiądz Edward J a r m o ch wspomina z kolei o istnieniu trzech 
typów religijności we współczesnym społeczeństwie polskim: 1) religijność ludowa, 2) religijność 
społeczeństwa industrialnego, 3) religijność katolicyzmu otwartego (E. J a r m o c h: Globalne 
postawy Polaków wobec religii. W: Religijność Polaków 1991–1998. Red. W. Z d a n i e w i c z. 
Warszawa 2001 s. 17). Jarosław G o w i n natomiast w swojej książce Kościół po komunizmie 
wyróżnia następujące stanowiska obecne w Kościele katolickim w Polsce: 1) katolicyzm tradycji, 
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Przykładu takiego zróżnicowania dostarcza publicystyka dwóch wybranych 
przeze mnie do analizy treści tygodników katolickich: „Gościa Niedzielnego” i 
„Tygodnika Powszechnego”3. Spotykamy się tutaj niewątpliwie z odmiennymi 
wyobrażeniami na temat potencjalnego czytelnika. Te różnice znajdują swój 
wyraz w doborze tematów oraz w sposobie prezentowania poszczególnych za-
gadnień. Czasopisma te różnią się od siebie także szatą graficzną, długością arty-
kułów, jak i zakładanymi kompetencjami odbiorczymi czytelnika. Nie zmienia to 
faktu, że publicystykę „Gościa Niedzielnego” oraz „Tygodnika Powszechnego” 
możemy potraktować jako głos Kościoła instytucjonalnego, którego elity mają 
świadomość społeczno-kulturalnego zróżnicowania samego katolicyzmu4.  

Skoro rodzina jest tak istotnym wątkiem nauczania Kościoła, to mamy pra-
wo założyć, że będzie też częstym tematem pojawiającym się w publicystyce 
katolickich gazet i czasopism. W dalszej części artykułu zajmiemy się tą kwestią. 
Najpierw jednak chcę poświęcić uwagę tytułowej figurze ojca, której prezentacja 
w wybranych czasopismach katolickich stanowi przedmiot niniejszego artykułu.  

 

I. W poszukiwaniu utraconego ojcostwa 

W tytule niniejszego rozdziału pozwoliłem sobie na trawestację tytułu dzieła 
Marcela Prousta pt. W poszukiwaniu straconego czasu (niektórzy badacze litera-
tury dwudziestowiecznej sugerują, by mówić raczej o czasie utraconym niż stra-
conym). Proust tęsknił za zapachem i kolorami przeszłości i jego książka miała 
być swoistą receptą na odzyskiwanie utraconego czasu. Autor W stronę Swanna 
tropił sytuacje, w których w teraźniejszości nagle zaczynała się uobecniać odle-
gła przeszłość, sytuacje, w których zapach i smak magdalenek czy dźwięk sonaty 
wiązały się z tak intensywnymi doznaniami, że zaczynały się rozmywać klasycz-
ne podziały czasowe. Niewątpliwie istnieje analogia między tęsknotą za mitem 
dzieciństwa i tęsknotą za mitem Ojca. Tęsknotę tę napędza debata nad kondycją 
roli ojca w społeczeństwie współczesnym. Dominujący ton tej debacie nadaje 
przekonanie o kryzysie ojcostwa, a jej poziom często ogranicza się do utyskiwań 
w stylu „gdzie ci ojcowie z tamtych lat” kierowanego w stronę współczesnych 
 
2) katolicyzm otwarty, 3) katolicyzm zamknięty, 4) katolicyzm protestu, 5) katolicyzm integralny 
(J. G o w i n: Kościół po komunizmie. Kraków–Warszawa 1995).  

3 Czasopisma te stanowią bardzo ważny element polskiego rynku prasy katolickiej, na który 
składają się między innymi dzienniki, np. „Nasz Dziennik”, tygodniki takie jak „Niedziela” czy 
„Przewodnik Katolicki”, miesięczniki „L’Osservatore Romano” (edycja polska), „Rycerz Niepoka-
lanej”, „Więź” czy „Znak”, dwumiesięczniki, np. „Christianitas” czy „Misyjne Drogi”. Zróżnico-
wanie rynku prasy katolickiej odzwierciedla zróżnicowanie samego Kościoła katolickiego w Pol-
sce oraz towarzyszące mu odmienne wyobrażenia o kształcie i funkcjach Kościoła.  

4 W jakiejś mierze przydatny jest tutaj podział na katolicyzm elit i katolicyzm ludowy (zob. 
U. A l t e r m a t t: Katolicyzm a Nowoczesny Świat. Tłum. G. S o w i n s k i. Kraków 1995).  
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ojców. Stąd też clou debaty sprowadza się niejednokrotnie do poszukiwania re-
cepty na to, jak odzyskać utracone ojcostwo w nieco anarchicznym już kształcie, 
wszelako gwarantującym powrót do mitycznego status quo. Trudno więc nie 
zauważyć, że debata publiczna nad ojcostwem przybiera zbyt często kształt mi-
tycznej tęsknoty za utraconym światem, w którym panowała harmonia i bezpie-
czeństwo. Z socjologicznej perspektywy owa debata przyjmuje z jednej strony 
kształt sporu o funkcjonowanie instytucji rodziny, a co za tym idzie kwestii od-
grywania ról rodzicielskich, z drugiej strony zostaje wpisana w szerszy problem 
redefinicji ról płciowych oraz ponownego ustalania relacji między płciami.       

W socjologicznych rozważaniach poświęconych współczesnej rodzinie na 
plan pierwszy wysuwa się kwestia przemian w ramach pełnionych przez nią 
funkcji oraz pojawienia się nowych (alternatywnych) form życia małżeńsko-
rodzinnego5. Takiemu spojrzeniu na rodzinę towarzyszy przekonanie, że korela-
cja „między rodziną a społeczeństwem wyraża się w tym, że funkcje i struktura 
rodziny muszą być co najmniej niesprzeczne z wymogami społeczeństwa, w 
ramach którego rodzina istnieje”6. A zatem do serii socjologicznych truizmów 
należy przekonanie o tym, że wszelkie zmiany form życia rodzinnego, jak i rede-
finicja ról rodzicielskich, stanowią nieodłączny element życia społecznego. 
Czymś nie mniej oczywistym jest i to, że zmieniają się oczekiwania kierowane 
pod adresem jednostek grających role rodzicielskie.  

W taki sposób myślenia wpisany jest dyskurs o schyłku rodziny patriarchal-
nej, który jest skorelowany z transformacją patriarchalnego społeczeństwa. 
Przemiany o charakterze społeczno-kulturowym, emancypacja kobiet, upo-
wszechnianie edukacji, zwłaszcza wśród kobiet, wykorzystywanie środków an-
tykoncepcyjnych do panowania nad własną płodnością a w konsekwencji uwol-
nienie się od monopolu roli kobiety–matki, niezależność ekonomiczna, będąca 
konsekwencją wzrostu aspiracji i wykształcenia kobiet, co z kolei pozwoliło ko-
bietom na uniezależnienie (przynajmniej częściowe) od męża jako „jedynego 
żywiciela rodziny” – to tylko niektóre czynniki, które nie tylko doprowadziły do 
pojawienia się czy też upowszechnienia alternatywnych form życia małżeńsko-
rodzinnego7, ale i podważyły dotychczasową legitymizację roli ojca. Ten deficyt 
legitymizacyjny roli ojca jest jednak konsekwencją ogólniejszego zjawiska rede-
finicji ról płciowych. 

 
5 Zob. K. S l a n y: Alternatywne formy życia małżeńsko-rodzinnego w ponowoczesnym świe-

cie. Kraków 2002.  
6 W. W a r z y w o d a - K r u s z y ń s k a: Rodzina w procesie zmian. W: Rodzina w zmienia-

jącym się społeczeństwie polskim. Red. W. W a r z y w o d a - K r u s z y ń s k a, P. S z u k a l s k i. 
Łódź 2004 s. 13.  

7 Na przykład związków kohabitacyjnych, rodzin monoparentalnych, rodzin zrekonstruowa-
nych czy związków homoseksualnych.   
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II. Kontestacja męskiej dominacji 

Do grona najznakomitszych socjologicznych demaskatorów odsłaniających 
mechanizmy panowania należy bez wątpienia Pierre Bourdieu. W swojej Męskiej 
dominacji demaskuje androcentryzm struktury społecznej, wskazując wręcz na 
istnienie fenomenu androcentrycznej nieświadomości (w kategoriach męskiej 
dominacji myślą także kobiety)8. Jak jednak pisze w końcowych partiach książki, 
męska dominacja nie jest już dzisiaj narzucana jako coś samo przez się zrozumia-
łego. Krytyka androcentryczności podejmowana zresztą także przez samych 
mężczyzn obejmuje nie tylko kwestię nierównego traktowania mężczyzn i kobiet 
na rynku pracy czy też społecznego upośledzenia kobiet w przypadku dystrybucji 
prestiżowych pozycji społecznych. Zainteresowaniem socjologów i pedagogów 
cieszy się wątek istnienia mechanizmów szkolnej selekcji, reprodukcji nierówno-
ści społecznych (płci) w procesie edukacji szkolnej. W swojej książce z 1971 r. 
The Hidden Curriculum Benson Snyder wprowadził pojęcie ukrytego programu, 
które zostało następnie ochoczo podjęte przez grono badaczy rzeczywistości 
szkolnej9. Ukryty program jest pojęciem, które odnosi się do tego wszystkiego, 
co nieformalne w szkole, co istnieje niejako obok programu oficjalnego, obok 
celów i zadań, które stawiają sobie pracownicy systemu oświaty10. Jedną z kon-
sekwencji istnienia ukrytych programów jest odtwarzanie owej androcentrycznej 
struktury społecznej. Ukryty program można znaleźć w podręcznikach, w któ-
rych między innymi znajdujemy stereotypowe prezentacje ról kobiet i mężczyzn, 
także język samych podręczników szkolnych może wskazywać na istnienie hid-
den curriculum. 

Krytyka androcentryzmu, kwestionowanie patriarchalnej struktury społecz-
nej, coraz śmielsze wchodzenie kobiet w świat ról zawodowych do niedawna 
zarezerwowanych dla mężczyzn, wzrost aspiracji oraz szans życiowych kobiet, 
stawiają przed mężczyznami zasadnicze pytanie o tożsamość płciową: kim jest 
właściwie mężczyzna? Sytuację komplikuje swoiste upodabnianie się do siebie 
przedstawicieli obu płci: coraz trudniej znaleźć mężczyznom atrybuty, które w 
sposób symboliczny odróżniałyby ich płeć od kobiet. Dla oznaczenia faktu prze-
noszenia w świat męski wzorów charakterystycznych dla kobiecego stylu życia 
pisarz i dziennikarz Mark Simpson ukuł termin metrosexual11. Mężczyzna metro-
seksualny, mężczyzna miejski (metropolitan – stołeczny), przedstawiciel „trzeciej 
płci”, nie stroni od uciech związanych z zakupami, nie omija z daleka gabinetów 

 
8 Zob. P. B o u r d i e u: Męska dominacja. Tłum. L. K o p c i e w i c z. Warszawa 2004.  
9 Zob. B. S n y d e r: The Hidden Curriculum. Alfred A. K n o p f f. New York 1971.  
10 Zob. J. H. B a l l a n t i n e: The sociology of Education. A Systematic Analysis. New Jersey 

2001 s. 223–245.  
11 Zob. M. S i m p s o n: Here come the mirror men. „Independent” [15 November 1994]. 
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kosmetycznych, depiluje nogi i tors, słowem: łamie kobiecy monopol na bycie 
piękną i pragnienie podobania się. 

Pytanie o to, kim i jaki jest (bądź kim i jakim być powinien) współczesny oj-
ciec, należy więc osadzić w szerokim kontekście dyskusji nad identyfikacją z 
rolą mężczyzny. Zarazem jednak pytanie o tożsamość ojcowską staje się pyta-
niem o źródło legitymizacji roli ojca. Niewątpliwie to w religii, w tekstach uzna-
wanych za święte oraz w nauczaniu kapłanów, możemy znaleźć najstarsze, a 
zarazem niezwykle trwałe formy legitymizacji roli ojca wraz z uzasadnieniem 
prymatu mężczyzny. Nieprzypadkowo Bóg Żydów czy chrześcijan jest Bogiem 
Ojcem, a bohaterami i uczestnikami historii ludzkości opisywanej w Biblii 
przede wszystkim mężczyźni12. Figura Ojca, a zarazem figura Syna (Syn Boży), 
zostają zatem poddane procesowi sakralizacji i to stąd czerpią swoją legitymiza-
cję. Mężczyzna jest pierwszy, bowiem to jego najpierw stwarza Bóg (termin 
„mężczyzna” jest po prostu synonimem terminu „człowiek”13), termin „niewia-
sta” zostaje wyprowadzony z terminu „mężczyzna” (hebr. isz – mężczyzna, isz-
sza – niewiasta). Krytyka patriarchalizmu struktury społecznej pojawia się dzisiaj 
także pod postacią krytyki języka Biblii i przedstawień biblijnych. Dlaczego w 
ogóle przypisujemy Bogu płeć, czy nie należałoby raczej mówić o nim wykra-
czając poza zróżnicowania o charakterze gender? Próbą przezwyciężenia masku-
linizacji języka religii byłoby na przykład zastąpienie terminu „God” zbitką ter-
minologiczną „God/ess” (połączenie terminu „god” z terminem „goddess” – bo-
gini). Peter Berger w swojej książce Questions of Faith, poddając analizie wyra-
żenie „the Father Almighty”, zauważa, że w perspektywie rozważań dotyczących 
boskiej wszechmocy i dobroci „płeć” przypisywana Bogu jest nieistotna i bez 
większych przeszkód można by posługiwać się wyrażeniem „the Mother Almigh-
ty”. Jako przykład podaje postać chrześcijańskiej mistyczki Juliany z Norwich, 
która często odnosiła się do Boga jako do Matki14. Jak dodaje, być może to ona 
właśnie w sposób szczególny w dziejach chrześcijańskiej mistyki podkreślała to, 
że istotą Boga jest miłość i łatwiej zatem zwracać się do Boga wyobrażanego 

 
12 Obecność kobiet w Biblii stara się wydobyć w swoich felietonach w „Tygodniku Po-

wszechnym” poznańska teolożka Elżbieta A d a m i a k.  
13 Takie językowe uprzywilejowanie wyrażające nierówności społeczne możemy zauważyć 

ot choćby w przypadku następujących terminów: angielskie man znaczy tyle co człowiek, a zara-
zem mężczyzna, z analogiczną sytuacją spotykamy się w przypadku francuskiego homme. Języ-
kowe „upośledzenie” kobiety wiąże się także z kwestią nazewnictwa zawodowego, które bądź 
jeszcze nie posiada, bądź ma od całkiem niedawna żeńskie odpowiedniki (np. profesor, prezydent, 
komisarz czy socjolog/socjolożka, teolog/teolożka). W kontekście translacji Biblii warto wspo-
mnieć o tzw. języku inkluzywnym i przekładach inkluzywnych (np. The Inclusive New Testament), 
które starają się niwelować językowe nierówności, będące konsekwencją czasów, w których po-
wstawały teksty święte. 

14 P. L. B e r g e r: Questions of Faith. A Skeptical Affirmation of Christianity. Oxford 2004 p. 
33.  
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jako czuła i wrażliwa matka niż surowy ojciec. Jak jednak widać takie przewarto-
ściowanie języka biblijnego niewiele ma wspólnego ze współczesną krytyką 
języka jako narzędzia przemocy. 

W przeciągu ostatnich kilku dekad opublikowano wiele tekstów poświęco-
nych męskości i ojcostwu15. Teksty te przyjmują rozmaity charakter, poczynając 
od pogłębionych studiów historycznych, socjologicznych, antropologicznych, 
psychologicznych, teologicznych, kończąc na literaturze eseistycznej16, literatu-
rze popularno-naukowej czy rozmaitych poradnikach. Figura ojca pojawia się 
także w najróżniejszych tytułach gazet i czasopism17. Pora zatem na to, by przyj-
rzeć się kwestii przedstawiania ojcostwa w dwóch wspomnianych wcześniej 
czasopismach katolickich. 

  

III. „Gość Niedzielny” a „Tygodnik Powszechny” – krótka 
charakterystyka pism 

„Gość Niedzielny” jest tygodnikiem katolickim wydawanym od roku 1923. 
Obecnie jego wydawcą jest Kuria Metropolitarna w Katowicach. Jest to czasopi-
smo ogólnopolskie, posiadające kilkanaście lokalnych dodatków. Jego obecnym 
redaktorem naczelnym jest ksiądz Marek Gancarczyk, który zastąpił w roku 2003 
na tym stanowisku wieloletniego redaktora „Gościa”18 księdza infułata Stanisła-
wa Tkocza. Na łamach „Gościa” regularnie publikują między innymi ksiądz Re-
migiusz Sobański, ksiądz Jerzy Szymik, Władysław Bartoszewski, Wojciech 
Roszkowski, Andrzej Grajewski. Na rynku prasy istnieje też „Mały Gość Nie-
dzielny” kierowany do młodszych czytelników. Wg danych ZKDP (Związek 
Kontroli Dystrybucji Prasy) w lutym 2006 r.sprzedano ponad 131 tysięcy eg-
zemplarzy „Gościa” i w porównaniu z lutym 2005 roku zanotowano wzrost 
sprzedaży o 14,19%. Wg tych danych „Gość” znajduje się na czwartym miejscu, 
jeśli bierze się pod uwagę sprzedaż tygodników opinii (pierwsze miejsce zajmuje 
„Polityka” ze sprzedażą na poziomie niemalże 167 tysięcy, drugie – „Wprost” – 

 
15 Obszerną bibliografię literatury poświęconej tej tematyce zawiera praca Józefa A u g u -

s t y n a Ojcostwo. Aspekty pedagogiczne i duchowe. Kraków 2003.    
16 Do tej kategorii zapewne należałoby zaliczyć głośną książkę Roberta B l y’a: Żelazny Jan. 

Rzecz o mężczyznach. 
17 Na przykład letni numer „Życia Duchowego” poświęcono kwestii duchowości mężczyzny, 

w tym także i kwestii ojcostwa. Warto też wspomnieć, że w dniach 22–23 lutego 2006 r. odbyła się 
w Kazimierzu Biskupim konferencja, nt. Mężczyzna – Mąż – Ojciec.  

18 W dalszej części tekstu będę najczęściej posługiwać się taką skróconą wersją nazwy „Go-
ścia Niedzielnego” oraz „Tygodnika Powszechnego”.  
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ponad 144 tysięcy, trzecie – „Newsweek Polska” – ponad 139 tysięcy sprzeda-
nych egzemplarzy19).  

W rankingu tygodników opinii „Tygodnik Powszechny” uplasował się na 
szóstym miejscu z liczbą ponad 21 tysięcy sprzedanych egzemplarzy. W porów-
naniu z lutym 2005 r. zanotowano wzrost sprzedaży o 7,82%. „Tygodnik” ukazu-
je się od 1945 r. w Krakowie a jego historia jest związana z wieloma luminarza-
mi polskiej kultury i nauki. Publikowali tutaj między innymi Karol Wojtyła, Jó-
zef Tischner, Leszek Kołakowski, Stanisław Lem i wielu innych przedstawicieli 
świata kultury i nauki. Historia pisma jest związana z jego długoletnim redakto-
rem naczelnym Jerzym Turowiczem, którego w 1999 r. (po śmierci redaktora) 
zastąpił ksiądz Adam Boniecki. Bez wątpienia można przyznać, że „Tygodnik” 
współtworzył historię piórami swoich autorów oraz ich zaangażowaniem w dzia-
łalność opozycji demokratycznej w latach PRL-u (z „Tygodnikiem” było zwią-
zane Koło Poselskie „Znak”, pismo stanowiło także instytucjonalne wsparcie dla 
KOR-u oraz „Solidarności”).   

„Tygodnik”, który w podtytule ma zapis „Katolickie Pismo Społeczno-
Kulturalne” jest czasopismem kierowanym przede wszystkim do inteligencji 
katolickiej (lecz nie tylko katolickiej). Jarosław Gowin w swojej książce Kościół 
po komunizmie środowisko skupiające się wokół „Tygodnika Powszechnego” 
zalicza do tzw. „katolicyzmu otwartego”. Jak pisze, „katolicyzm otwarty” był od 
początku formacją związaną z intelektualnymi elitami. Przedstawiciele tej forma-
cji z wielką nadzieją przyjęli idee Soboru Watykańskiego II, a zarazem nie stro-
nili od kontaktów z przedstawicielami inteligencji laickiej. Formację tę charakte-
ryzuje krytyczny stosunek do katolicyzmu ludowego, do religijności masowej, 
której wytyka się powierzchowność i dysonans między wyznawaną wiarą a prak-
tyką codziennego życia20. Środowisko „Tygodnika” skupiało i skupia autorów, 
którzy nie wahają się przed publikowaniem na łamach pisma opinii krytycznych 
wobec wypowiedzi czy działalności znaczących postaci polskiego Kościoła. Do-
dać należy także, że pośród autorów „Tygodnika” znajdują się (znajdowały) się 
postacie kontrowersyjne z punktu widzenia ortodoksji kościelnej. 

Z „Gościem Niedzielnym” rzecz ma się inaczej. Nigdy nie było to pismo 
kierowane przede wszystkim do inteligencji katolickiej, co niewątpliwie wynika-
ło także ze specyfiki struktury wykształcenia na Górnym Śląsku, ale i było zara-
zem konsekwencją sytuacji politycznej („Gość” miał umacniać wiarę przedstawi-
cieli śląskiej klasy robotniczej a tym samym manifestować jej katolicyzm w cza-
sach PRL-u). Cytowany już powyżej Gowin wpisuje linię „Gościa” w nurt kato-
licyzmu integralnego razem z „Więzią” czy KAI (Katolicka Agencja Informacyj-
 

19 Dane podaję za: „Gość Niedzielny” [nr 25 z 2006] s. 51. 
20 J. G o w i n, dz. cyt., s. 242.  
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na). Katolicyzm integralny miałby być próbą swoistego pogodzenia tradycji z 
nowoczesnością. Gowin zwraca uwagę na specyficzną strategię prezentowaną w 
ramach katolicyzmu integralnego: określa ją mianem strategii dialogu i konfron-
tacji21. Strategia ta z jednej strony polega na poszukiwaniu punktów stycznych 
między nowoczesnością a chrześcijaństwem, z wyraźnym piętnowaniem tych 
składników kultury nowoczesnej, których nie da się pogodzić z ortodoksją kato-
licką, a z drugiej strony chodzi o krytyczne spojrzenie zarówno na idee niesione 
przez „katolicyzm tradycjonalistyczny” jak i „katolicyzm otwarty” oraz o podję-
cie próby uzgodnienia punktów wspólnych między tymi nurtami. Uprzedzając 
nieco prezentację wyników badań, trudno się tutaj nie zgodzić z Gowinem, po-
nieważ sposób prezentacji interesującego nas materiału w „Gościu” rzeczywiście 
nosi wszelkie znamiona strategii dialogu i konfrontacji, dodać nawet można, że z 
lekkim wskazaniem na moment konfrontacji.   

 

IV. Charakterystyka założeń badawczych 

Badaniami zostały objęte wszystkie numery „Gościa Niedzielnego” i „Tygo-
dnika Powszechnego”, które ukazały się od lipca 2005 r. do końca czerwca 2006 
r. (52 numery „Gościa”, razem z dodatkiem „Gość Katowicki”, i taka sama liczba 
numerów „Tygodnika”, w tym uwzględniono także ukazujące się dodatki, np. 
dodatek „Książki w Tygodniku”). Przystępując do badań za jednostkę analizy 
uznałem poszczególne numery „Gościa” i „Tygodnika” a za jednostkę obserwacji 
uznałem oddzielne i wyróżnione jednostki takie jak artykuły czy felietony (nie 
brałem pod uwagę krótkich notatek prasowych o informacyjnym charakterze, np. 
rubryki: „W Polsce”, „W świecie” w „Gościu” czy „Stolica Apostolska” albo 
„Kościół w świecie” w „Tygodniku”, ani też korespondencji). Już pierwsza po-
bieżna lektura czasopism pokazała, że za jednostkę obserwacji nie można będzie 
uznać artykułów poświęconych interesującej mnie problematyce ojcostwa, po-
nieważ tekstów sensu stricto podejmujących tę problematykę w „Gościu” zano-
towano zaledwie pięć (nie liczyłem tutaj krótkich tekstów – notatek o charakterze 
informacyjnym, np. notatka o ukazaniu się kolejnego numeru „tato.net”), w „Ty-
godniku” – cztery. Należy jednak wyjaśnić, że nie stanowił przedmiotu mojego 
zainteresowania wątek boskiego ojcostwa, o ile nie wiązał się w sposób bezpo-
średni z rolą społeczną mężczyzny–rodzica. Oczywiście, w „Gościu” czy też w 
„Tygodniku” wielokrotnie pojawiała się, co zrozumiałe, nazwa „Bóg Ojciec” czy 
też „Ojciec Święty”, przedmiotem mojego zainteresowania było jednak, by się 
tak wyrazić, ziemskie ojcostwo, dyskusja nad rolą społeczną ojca a nie teolo-
giczne rozważania nad boskim ojcostwem. Musiałem zatem poszerzyć zakres 
tematyczny określający jednostkę obserwacji, za który uznałem kwestię rodziny. 

 
21 Tamże, s. 267. 
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Do szczegółowej analizy wybrałem ostatecznie 53 pozycje w „Gościu” oraz 22 
pozycje w „Tygodniku”. Pod uwagę były brane wszystkie te pozycje, w których 
pojawiały się wątki ojcostwa, macierzyństwa, rodziny, rodzicielstwa22. Dzięki 
temu poszerzył się także zakres odniesień figury ojca. Bardzo ciekawym zagad-
nieniem okazało się zatem umieszczenie tej figury na tle rodziny oraz w odnie-
sieniu do figury matki. Interesowały mnie następujące zagadnienia: Jak przed-
stawiana jest w analizowanej prasie figura ojca? Czy pojawiają się tutaj jakieś 
nowe, niestereotypowe elementy? Jak przedstawiana jest relacja ojciec – matka 
oraz ojciec – dziecko? Jaką rolę odgrywa ojciec w strukturze rodziny?  

Prezentację wyników rozpocznijmy od analizy frekwencji słów kluczowych 
pojawiających się w pozycjach branych pod uwagę w trakcie badań. Słowo „oj-
ciec” (zamiennie ze słowem „tato” czy „tatuś”) w analizowanej publicystyce 
„Gościa” pojawiło się 132 razy, „ojcostwo” – 20, „patriarchalny” – dwa razy, 
„urlop ojcowski” – raz, „urlop tacierzyński” – raz. W przypadku „Tygodnika” 
słowo „ojciec” pojawiło się 35 razy, „patriarchat” – jeden raz. Dla porównania w 
publicystyce „Gościa” słowo „matka” (zamiennie ze słowem „mama” czy „ma-
musia”, w tym neologizmy: „wielomama” i e-mama) pojawiło się 152 razy, „ma-
cierzyństwo” – 8, „urlop macierzyński” – 9, „maminy/a” – 2, „matriarchat” – 
jeden raz. Warto jednak zwrócić uwagę na jedną rzecz: analiza frekwencji słów 
„ojciec” i „matka” pojawiających się w „Gościu” sprawia wrażenie swoistej rów-
nowagi, niemniej tak zbliżony wynik jest konsekwencją publikacji jednego arty-
kułu poświęconego kwestii ojcostwa, w którym aż 57 razy pojawia się słowo 
„ojciec” (chodzi o tekst Gdzie się podziałeś, tato? autorstwa Przemysława Ku-
charczaka). Słowo „matka” pojawiało się nie tylko częściej, ale i w sposób bar-
dziej regularny. W publicystyce „Tygodnika” słowo „matka” (zamiennie ze sło-
wem „mama” czy „mamusia”) pojawiło się 21 razy, „urlop macierzyński” – 3 
razy. 

W analizowanych pozycjach „Gościa” słowo „rodzina” wystąpiło 330 razy 
(w tym „rodzina zastępcza” czy też „rodzina adopcyjna”, a także przykładowo 
„Naturalne Planowanie Rodziny”), „rodzice” – 147, „rodzinny/e” – 25, „rodzi-
cielstwo/rodzicielski” – 6, „prorodzinna/y” – 12, „antyrodzina/anyrodzinny” – 4. 
W analizowanych pozycjach „Tygodnika” słowo „rodzina” pojawiło się 54 razy, 
„rodzice” – 41, „rodzinny/e/a” – 11, „rodzicielstwo/rodzicielskie/a” – 5.   

 
22 Nie uwzględniałem w analizie pozycji poświęconych kwestii homoseksualizmu, aborcji, 

antykoncepcji czy zapłodnień in vitro, chyba że autor tekstu bezpośrednio nawiązywał do związ-
ków między tymi zagadnieniami a życiem rodzinnym. Nie interesowały mnie też recenzje filmowe 
czy sztuk teatralnych, w których autorzy nawiązywali do życia rodzinnego, recenzując treść utwo-
ru. Nie interesowały mnie też przypadki, umownie można je określić: historii rodzinnych, wspo-
mnień o życiu osób, w których pojawiały się wspomnienia rodzinne, jednak poza wspomnieniami 
nie zawierały refleksji o kondycji współczesnej rodziny.  
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Ograniczając się do samej kwestii obecności problematyki ogniskującej się 
wokół kwestii rodziny oraz do przedstawionej powyżej krótkiej analizy frekwen-
cji słów kluczowych, zauważamy, że „Gość Niedzielny” jest pismem, które ak-
tywniej włącza się w debatę nad kondycją współczesnej rodziny. Oba pisma róż-
nicuje nie tylko częstotliwość podejmowania rodzinnej tematyki, ale i częstotli-
wość stosowania słów, które możemy określić mianem familijnych – w tej per-
spektywie niewątpliwie można mówić o swoistej familijności języka a zarazem 
pewnej familijności samego „Gościa” – nawet nazwa podkreśla rodzinność tego 
pisma, bo gość odwiedza rodzinę w jej domu. „Tygodnik Powszechny”, jako 
pismo kierowane do inteligencji katolickiej, nie stroni od debat o charakterze 
teologicznym, od tekstów o filozoficznym ciężarze gatunkowym, niemniej moż-
na odnieść wrażenie, że problematyka rodziny najlepiej rozwija się w doraźnej 
publicystyce, w której autorzy „Tygodnika” niezbyt chętnie się poruszają, mie-
rząc raczej w stronę swoistej uniwersalizacji problematyki.   

  

V. La familia sí importa 

Analizę publicystyki „Gościa” zacznijmy od analizy pozycji poświęconych 
bezpośrednio kwestii ojcostwa. Na szczególną uwagę zasługuje numer z 26 mar-
ca 2006 r., w którym znalazły się aż trzy pozycje poświęcone ojcostwu. Już sama 
okładka jest symptomatyczna. Jest na niej przedstawione małe dziecko, zagląda-
jące do studzienki kanalizacyjnej, pod którą znalazł się napis „Gdzie się podzia-
łeś tato?”. W komentarzu odredakcyjnym znajdujemy wytłumaczenie: otóż 
dziecko szuka ojca, który zszedł do podziemia, schował się przed odpowiedzial-
nością. Potrafi się bawić, lecz nie potrafi wychować swojego dziecka. Fotografię 
na okładce można także zapewne wiązać z hasłem „ojciec śmierdzi” (domyślamy 
się, że w studzience kanalizacyjnej pływają różne rzeczy i wydobywa się z niej 
raczej mało przyjemny zapach), głoszonym przez studentów protestujących na 
fali kontrkulturowej rewolty przeciwko ojcowskiej wszechwładzy i spetryfiko-
wanym układom społecznym. Obecność aż trzech interesujących nas pozycji w 
jednym numerze „Gościa” wiąże się z obchodami Narodowego Dnia Życia oraz 
Dnia Świętości Życia, które w 2006 r. zostały poświęcone ojcostwu. Co ciekawe, 
w „Tygodniku” z 26 marca nie znalazłem żadnej wzmianki o owych obchodach, 
choć opublikowano jeden tekst poświęcony inicjatywie uruchomienia okna życia, 
czyli miejsca, gdzie będzie można pozostawić niechciane dziecko oraz felieton 
Jacka Podsiadły poświęcony wprowadzaniu syna we wstydliwą problematykę 
seksu i prokreacji.  

W komentarzu odredakcyjnym „Gościa” autor zastanawia się nad kwestią 
nieoczywistości i nieobecności ojcostwa. Zwraca uwagę na to, że dyskurs rodzi-
cielski jest dzisiaj zdominowany przez semantykę macierzyństwa, przykładowo 
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nie mówimy o urlopach ojcowskich, lecz tacierzyńskich, co wydaje się być ra-
czej niezbyt trafioną analogią do określenia „urlop macierzyński”. Rozwinięciem 
wątków zarysowanych w komentarzu jest tekst Przemysława Kucharczaka Gdzie 
się podziałeś, tato? Tekstowi towarzyszą trzy fotografie prezentujące uśmiech-
niętych ojców w towarzystwie swoich dzieci. Tekst ten bardzo dobrze wpisuje 
się w strategię dialogu i konfrontacji z wyraźnym wskazaniem na konfrontację i 
krytykę współczesnej kultury. Autor stara się pokazać, jak współczesna hedoni-
styczna kultura podmywa fundamenty samego ojcostwa. Tekst, którego osią kon-
strukcyjną są wywiady z redaktorem pisma „tato.net” oraz przewodniczącym 
komitetu obchodów Dnia Życia, jest polemiką z „kulturowym paradygmatem” 
nieobecności ojca bądź jego negatywnej obecności. Kończy się zarysowaniem 
możliwości inkorporacji figury ojca w rejony współczesnej kultury. Autor tekstu 
daje nam przykłady zakładania centrów ojcostwa w Stanach Zjednoczonych czy 
w Australii. Pointą tekstu jest wypowiedź redaktora pisma „tato.net”, wskazują-
cego na konieczność poszukiwania nowego kształtu ojcostwa w warunkach 
współczesnej kultury. Zadaniem ojca jest przekazanie, jak powiada Dariusz Cu-
piał, jakiegoś depozytu dziecku. To się nie zmienia, zmienia się jednak zawartość 
owego depozytu. 

W tym samym numerze mamy jeszcze w dodatku „Gość Katowicki” słowo 
metropolity katowickiego, arcybiskupa Damiana Zimonia, w którym przypomina 
o haśle towarzyszącym obchodom Dnia Życia: „tata jest ważny”. I taki ton, swo-
istego przypomnienia o ojcu, towarzyszy publicystyce analizowanych przez nas 
pozycji w tym numerze „Gościa Niedzielnego”. Jeszcze raz warto przypomnieć, 
że w artykule Gdzie się podziałeś, tato? aż 57 razy pojawia się słowo „ojciec” 
(tato). Takie nagromadzenie słowa–klucza niewątpliwie wzmacnia sugestywność 
samego przekazu. 

W następnej analizowanej pozycji figura ojca (szerzej: współczesnego męż-
czyzny) zostaje skonfrontowana z postacią świętego Józefa (autorem tekstu jest 
ksiądz), a niedojrzałość współczesnych ojców i mężczyzn, ich „wieczna chłopię-
cość” przeciwstawiona mądrości patrona robotników i męża Miriam. Ojciec po-
dobny do świętego Józefa godzi się na życie w cieniu, nie szuka blasku reflekto-
rów, ani nie przypomina rozkochanego w sobie Narcyza. Można powiedzieć: 
klasyczna wykładnia, a zarazem legitymizacja ojcostwa w Kościele katolickim. 

O ojcu bardzo krytycznie możemy przeczytać w tekście z 28 maja 2006 r., 
tekście zatytułowanym Cień pijącego rodzica. Jest to tekst poświęcony proble-
mowi DDA (Dorosłe Dzieci Alkoholików) i ich trudnych relacji ze swoimi ojca-
mi – to właśnie jest symptomatyczne, że choć problem dotyczy pijących rodzi-
ców, to „pijącymi bohaterami” tekstu są wyłącznie ojcowie. 
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Na tych przykładach nie kończy się jednak prezentacja figury ojca w „Go-
ściu”. W publicystyce tego pisma bardzo często podejmowana jest problematyka 
rodziny, poddałem zatem analizie i te pozycje, w których niejako implicite obec-
na jest figura ojca. O rodzinie w „Gościu” pisze się nie tylko dużo, ale i pisze się 
o niej w sposób odmienny od prezentowanego w „Tygodniku”. Najkrócej: w tym 
drugim przypadku spotykamy się raczej z publicystyką rejestracji, opisu, w 
pierwszym: z wyeksponowanym stosunkiem emocjonalnym autorów do podej-
mowanej kwestii. Jest to niewątpliwie, w jakiejś przynajmniej mierze, publicy-
styka apologetyczna. Tak jest przykładowo w przypadku tekstów poświęconych 
już to wielodzietności, już to gospodyniom domowym. W obu przypadkach auto-
rzy nie kryją swojej aprobaty dla postaw kobiet wybierających „nienowoczesny” 
styl życia. W przypadku tekstów poświęconych wielodzietności (w analizowa-
nych pozycjach było takich tekstów pięć) ojcowie zostają umieszczeni w tle, w 
swoistym cieniu (słowo „matka” wraz z synonimami pojawia się 23 razy, „oj-
ciec” – 7 razy). Oczywiście, na fotografiach asystują (i jest to chyba najwłaściw-
sze słowo) swoim żonom i widzimy liczną rodzinę w komplecie, niemniej trudno 
nie odnieść wrażenia, że rodzina to domena kobiety. W jednym na pięć tekstów 
rola ojca nie została ograniczona do asystowania i ojciec dzieci jest potraktowany 
jako równoprawny bohater reportażu, zasadniczo jednak zostaje wtopiony w 
rodzinę po prostu. Sytuację tę można  określić  następująco:  matka i reszta ro-
dziny.  

Z „ukryciem” ojca spotykamy się w sposób najwyrazistszy w przypadku 
tekstów poświęconych małym dzieciom. W publicystyce „Gościa” w analizowa-
nych numerach pojawiły się dwa teksty poświęcone problematyce poronień i 
śmierci dzieci przedwcześnie urodzonych. W analizowanych tekstach słowo 
„matka” pojawia się 11 razy, „ojciec” – 2. Wyeksponowane jest tutaj cierpienie, 
które dotknęło matkę, ojciec, nawet jeśli jest „zbolały” – jak napisano w tekście – 
to jego cierpienie jest zewnętrzne, nieopisane i niepogłębione, wspomniane nie-
jako mimochodem. Relacja ze zmarłym dzieckiem jest relacją kobieta – dziecko. 
Ojciec zostaje umieszczony poza tą relacją. Podobnie rzecz ma się w przypadku 
dzieci niepełnosprawnych, gdzie o swoich zmaganiach z ograniczeniami dziecka 
mówią wyłącznie kobiety. W analizowanych pozycjach pojawiły się także dwa 
teksty poświęcone problematyce opieki nad wcześniakami wymagającymi szpi-
talnej opieki oraz dzieci oczekujących na operacje. W tych tekstach słowo „mat-
ka” pojawia się 20 razy, „ojciec” – jeden raz. Tekst pt. Wcześniaki na start jest 
tutaj charakterystyczny ze względu na semantykę macierzyństwa: autor tytułuje 
poszczególne podrozdziały w następujący sposób: Ręcznik czerwony jak macica, 
Wcześniak na nagiej piersi, Nie ma jak w macicy. Jeśli łzy to matczyne, a dodat-
kowe cierpienie dziecka jest spowodowane tym, że zdarzają się przypadki, gdy 
nie odwiedza go matka (jest zdane tylko na wizyty lekarzy i pielęgniarki), tak jak 
gdyby bliskie relacje ex definitione ograniczały się do relacji matka – dziecko. W 
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drugim tekście pt. Potrzebni jak lekarstwo, choć pojawia się co prawda na foto-
grafii postać ojca, który „w nocy pracuje, a w dzień czuwa przy synku”, to i tak 
w tekście mowa o matkach bądź rodzicach – ojcowie stają się po prostu rodzica-
mi, a semantyka ojcostwa nie istnieje.   

Prezentację publicystyki „Gościa” zakończę na dwóch reportażach poświę-
conych demonstracji przeciwników ustawy legalizującej związki homoseksualne 
oraz prawo do adopcji dzieci w takich związkach. Demonstracja ta odbyła się 18 
czerwca 2005 r. w Madrycie. Okładka „Gościa” z 3 lipca 2005 r. przedstawia 
tłum manifestantów, a umieszczono na niej napis „Rodzina się liczy”, sam tekst 
natomiast był tematem numeru. Tekst ten, bardzo krytyczny wobec ustawy, wpi-
suje się w strategię konfrontacji i polemiki z nowoczesnością. Alternatywnym 
formom życia małżeńsko-rodzinnego zostaje przeciwstawiona rodzina „właści-
wa”, składająca się z matki, ojca oraz dzieci. Co ciekawe, w „Tygodniku Po-
wszechnym” z 3 lipca 2005 r. znajdujemy tylko krótką wzmiankę o manifestacji, 
mającą typowo informacyjny charakter. Z drugiej strony w czerwcowych nume-
rach „Tygodnika” trwała już debata nad homoseksualizmem, co jednak było za-
pewne konsekwencją kontrowersji związanych z naszą rodzimą paradą równości. 
W publicystyce „Gościa” jeszcze raz powrócono do kwestii madryckiej manife-
stacji w styczniu 2006 r. W artykule pt. Katolicy się budzą znalazła się wymowna 
fotografia przedstawiająca ogromny transparent z napisem: La familia sí importa 
(Rodzina się liczy, jest ważna). Co ważne, tekst ten pojawił się w tym samym 
numerze, w którym tematem numeru była kwestia homoseksualizmu, a okładka 
przedstawia twarz mężczyzny w puzzlach (niektórych fragmentów brakuje). Na 
okładce możemy przeczytać: Ten chaos można uporządkować, a tekst nosi tytuł: 
Możesz z tego wyjść. Dla porównania tekst z „Tygodnika”, który ukazał się jesz-
cze w czerwcu 2005 r. nosił podtytuł: O prawie homoseksualistów do bycia zro-
zumianymi.    

  

VI. Ojciec w świecie postfeministycznym 

Publicystyka „Tygodnika” jest o wiele uboższa w pozycje, które można by 
umieścić w ramach problematyki rodzinnej. Na szczególną uwagę zasługują tutaj 
felietony dwóch autorów: Jacka Podsiadły i Jacka Bomby. Podsiadło, felietoni-
sta, a zarazem poeta, prowadzi cykl felietonów zatytułowany: A mój syn23. Felie-
tony te opisują perypetie relacji ojcowsko-synowskich, przy czym autor posługu-
je się wielce specyficznym językiem, zaś tematy które podejmuje, bywają nietu-
zinkowe. Ot, dla przykładu, pisze o uczynkach „spoksicznych”: Zatem mój syn 
chce sprawiać wrażenie total Spoksika na maksa, Spoksik jest spokojny, żyje na 

 
23 Felietony te ukazały się już w wersji książkowej.  
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luziku, bez stresiku (...). Równie nietypowe jak język jest spojrzenie na rodziciel-
skie obowiązki ojca: Owszem, czasem mówię coś w rodzaju »Rodzicom należy się 
szacunek«, ale wtedy od razu chce mi się śmiać i śmieję się. Za to prawdopodob-
nie przez cały czas przekazywałem mu [synowi – A.K.] bezgłośnie, »poza polem 
świadomości», komunikat: »Możeszwszystkoalewszystkomożedociebiewrócićpo- 
mnożoneprzezdwa [pisownia oryginalna – A.K.]«.  

Podsiadło polemizuje z wyobrażeniem ojca jako ustatkowanego, przewidy-
walnego i cichego opiekuna w stylu świętego Józefa. Język Podsiadły jest zgoła 
niepedagogiczny, pełen kolokwializmów, zwrotów slangowych, przypominający 
miejscami raczej język syna niż jego ojca – a wszystko to, o zgrozo! w piśmie dla 
inteligencji. Podsiadło lubi nawiązywać do postaci Pippi Langstrump, bohaterki 
książek Astrid Lindgren. Początkowo postać Pippi uchodziła za wcielenie anty-
pedagogiki, postać nienadającą się do upowszechniania wśród młodych czytelni-
ków, postać obrażającą moralność i święte zasady dobrego wychowania (Lind-
gren miała poważne problemy z wydaniem książki). Pippi–anarchistka, wieczna 
kontestatorka, której nie sposób zdyscyplinować. Felietony Podsiadły są pisane 
w duchu podobnej kontestacji, inspirowane niewątpliwie duchem dwudziesto-
wiecznych ruchów kontrkulturowych. Ojciec z felietonów Podsiadły nie ma aspi-
racji do bycia wszechmocnym i akuratnym rodzicem. Ojciec–kumpel, ojciec–
równiacha z felietonów Podsiadły, wieczny kontestator, któremu imponuje Pippi 
i sam jest trochę jak duży chłopiec – stanowi przykład ojca na wskroś nowocze-
snego. Obecność felietonów Podsiadły jest kwintesencją różnicy między „Tygo-
dnikiem” a „Gościem”. Z kilku powodów (język, tematyka) felietony te nie 
zmieściłyby się w formule „Gościa”. Nie sposób wyobrazić sobie, by znalazł się 
tam następujący fragment z cyklu A mój syn: Najcelniejsza uwaga krytyczna, 
jaka spłynęła z mojego pióra, uczyniona została na marginesie harlekinowato-
pornusowatego opowiadania, którego autorka nieustannie kazała się prężyć mę-
skościom i nabrzmiewać sutkom, nie wiedziała natomiast, jak rozwiązać akcję, 
którą zawiązała, wobec czego męskości prężyły się już od czterdziestu stron, a 
końca nie było widać. Wtenczas w ramach wewnętrznej recenzji uczyniłem na 
marginesie tę właśnie niezapomnianą sugestię szybkiej pointy: »Włożył swą mę-
skość w jej żeńskość i ogarnęła ich nijakość«. Dodać wypada, że ten felieton 
Podsiadło poświęcił kwestii wprowadzania swojego syna w zakamarki życia 
seksualnego. 

Z perspektywy interesującego nas zagadnienia nie mniej ciekawe wydają się 
być felietony krakowskiego profesora psychiatrii, Jacka Bomby. Na łamach „Ty-
godnika” od 26 czerwca 2005 r. publikuje felietony w cyklu Mężczyzna post-
feministyczny. Bomba pisze o transformacji roli mężczyzny i ojca, o transforma-
cji struktury społecznej, o zmieniających się zasadach relacji damsko-męskich. 
Pyta: co znaczy bycie mężczyzną i ojcem w świecie krytyki patriarchalnego spo-
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łeczeństwa? W swoich felietonach stara się łączyć wiedzę teoretyczną, wiedzę 
pochodzącą z własnej praktyki zawodowej z luźnymi obserwacjami życia spo-
łecznego. Bomba nie ideologizuje figury ojca, nie zanurza jej w świecie religij-
nych odniesień – można powiedzieć, że prezentuje tutaj jak najbardziej laickie 
podejście. Owszem, zwraca uwagę na problemy i zagrożenia związane z kondy-
cją mężczyzn, jednakże wiążą się one z komfortem życia psychicznego a nie z 
wyczerpywaniem się religijnej legitymizacji męskości. Mężczyzna czy ojciec – 
twierdzi Bomba – znajdują się w gorszej sytuacji niż kobiety i matki, ponieważ te 
drugie wydają się być mniej skrępowane tradycyjnymi wyobrażeniami na temat 
ról społecznych. A zatem – wieści w jednym ze swoich felietonów – mężczyzn 
współczesnych czeka dopiero emancypacja od ograniczeń własnej roli płciowej.  

Z felietonami Bomby korespondują poniekąd felietony poznańskiej teolożki 
Elżbiety Adamiak. Oczywiście, ich tematyka wykracza poza temat niniejszego 
artykułu, niemniej pośrednio wiąże się z dyskusją nad figurą ojca. Adamiak pro-
wadzi w „Tygodniku” cykl felietonów Kobiety w Biblii24. W swoich tekstach, 
będących de facto rodzajem biblijnej egzegezy, pokazuje obecność i znaczenie 
kobiet w Piśmie Świętym. Pośrednio felietony te stanowią formę dyskusji nad 
androcentryczną strukturą społeczną oraz kwestią religijnej legitymizacji ról 
społecznych. 

Poza tymi pozycjami w analizowanych przeze mnie pozycjach „Tygodnika” 
sporadycznie pojawiały się teksty związane z rodzinną problematyką. Wspo-
mnieć tutaj można o dyskusji nad stosunkiem Kościoła do związków niesakra-
mentalnych (trzy teksty), sprawozdanie z Francuskich Tygodni Społecznych 
poświęconych roli ojca, kwestii ciągłości transmisji międzypokoleniowej i za-
grożeniu wyczerpywania się ojcowskiego autorytetu, przybliżenie nowego waty-
kańskiego dokumentu Rodzina i ludzka prokreacja, artykuł poświęcony kwestii 
mediacji rodzinnych czy też wywiad z ks. prof. Lotharem Roosem, częściowo 
poświęcony tęsknocie młodzieży za ojcem. 

*** 
Istnieją różne sposoby, na jakie prasa katolicka włącza się piórami autorów 

we współczesną debatę nad kondycją rodziny, ojcostwa czy macierzyństwa. Spo-
sób ten określa niewątpliwie profil czasopism, wyobrażenie o potencjalnym czy-
telniku, zakładane kompetencje odbiorcze czytelników. Na zakończenie tekstu 
chciałbym postawić hipotezę, która zakłada, że familijność czasopism maleje 
wraz ze wzrostem zakładanych kompetencji symbolicznych czytelnika. Przez 
ową familijność rozumiem nie tylko podejmowaną tematykę, ale i specyficzny, 
rodzinny język (np. częste sięganie po motyw dobrej Matki, dobrego Ojca, swo-
ista czułostkowość, emocjonalność języka, co zbliża ten typ narracji do kodu 
 

24 Niedawno felietony te ukazały się w formie książkowej. 
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ograniczonego25). Hipotezę tę mogą potwierdzić oczywiście analizy kolejnych 
tytułów prasowych. Hipoteza ta koresponduje z przekonaniem o ludowym cha-
rakterze polskiej religijności, familijność można uznać za jeden ze wskaźników 
ludowej religijności (ludowość wiąże się z maryjnością i macierzyństwem).  

Jak w perspektywie przedstawionej hipotezy prezentuje się publicystyka 
„Gościa Niedzielnego” i „Tygodnika Powszechnego”? Z pewnością nie mamy 
tutaj do czynienia z brzegami continuum. Publicystykę „Gościa” uznać możemy 
za publicystykę „katolickiego środka”. Jest to publicystyka niewolna od sympli-
fikacji, czasem wręcz niesmacznej i wojującej (vide: teksty Franciszka Kuchar-
czaka piętnujące homoseksualizm, antykoncepcję, aborcję, etc.), z drugiej strony, 
rzeczywiście publicyści „Gościa” próbują (zgodnie ze strategią dialogu i kon-
frontacji) pogodzić nowoczesność z „tradycyjnym” kształtem rodziny. Jednakże 
konsekwencją tego uzgadniania jest prezentacja figury ojca trochę nijakiego. 
Daleko mu do budzącego respekt, w sposób niepodzielny sprawującego władzę 
rodzicielską ojca familii, a z drugiej strony, pomimo świadomości, że współcze-
sny mężczyzna może pozwolić sobie na luksus okazywania uczuć, ojciec ten stoi 
z boku rodziny, nieokazujący czułości, trochę niezdarny, zdany na zaradność 
żony–matki swoich dzieci (matka jest zaradna i zdecydowana). Z publicystyki 
„Gościa” wyłania się ojciec niezbyt pewnie czujący się w swojej roli. Można 
powiedzieć, że publicystyka „Gościa” jest prorodzinna, promacierzyńska, lecz 
trudno ją uznać za proojcowską.  

Trudno jednak w publicystyce „Tygodnika Powszechnego” znaleźć jakąś al-
ternatywę. Publicystyka „Gościa” nie wzbogaca debaty nad ojcostwem (szerzej: 
nad rodziną), nie robi tego także w analizowanych numerach „Tygodnik”. O ile 
można odtworzyć pewną linię myślenia o ojcostwie w „Gościu”, o tyle jest to 
trudne w przypadku „Tygodnika” (z pewnością felietony Jacka Podsiadły nie są 
tu w żadnej mierze reprezentatywne, a i z drugiej strony trudno byłoby je pogo-
dzić z katolicką ortodoksją). „Gość” prezentuje obraz ojca, który daje się pogo-
dzić z oficjalnym nauczaniem Kościoła, w przypadku „Tygodnika” publicystyka 
podejmująca wątek ojcostwa i rodziny jest zbyt uboga, by próbować odtworzyć 
jakąś wspólną linię myślenia o ojcostwie. 

 

 
25 Zob. B. B e r n s t e i n: Class, Codes and Control. Vol. 1. Paladin. St Albans 1973; 

T e n ż e: Class, Codes and Control. Vol. 3. London 1977. Cechą kodu ograniczonego jest także 
negliżowanie dystynkcji pojęciowych. 
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ROMUALD NIPARKO 

Duszpasterstwo. 
Wątpliwości terminologiczne 

 

 

Celem tego artykułu jest przedstawienie racji przemawiających za tym, żeby 
termin „duszpasterstwo” zastąpić terminem „wychowanie” albo „pedagogia” 
Kościoła i konsekwentnie – termin „teologia pastoralna” – terminem „teologia 
pedagogii Kościoła”. 

Toczyły się i toczą na ten temat dyskusje, m.in. i w roczniku „Teologia Prak-
tyczna” oraz w dwumiesięczniku „Ateneum Kapłańskie”1. 

Do kontynuowania tej dyskusji, tym razem na temat zasygnalizowany w ty-
tule artykułu, skłoniły mnie wypowiedzi, które są lapidarnym uzasadnieniem 
potrzeby takiej dyskusji i których fragmenty pragnę teraz zacytować. 

Autorem pierwszej wypowiedzi jest Piotr Sikora, który stwierdza:  
   [...] Trzeba przyznać, że model Kościoła wyrażany przez metafory „pasterza” i 
„owiec” sięga samych początków chrześcijaństwa. Doskonale znamy historię z Ewan-
gelii Janowej, w której zmartwychwstały Jezus mówi do Piotra: „Paś owce moje” (J 21, 
17). Autor Pierwszego Listu Piotra zwraca się do „starszych” (prezbiterów): „Paście 
stado Boże, które jest przy was...” (1P 5, 2), a autor Listu do Efezjan pisze o ludziach, 
których Chrystus ustanowił pasterzami (por. Ef 4, 11). [...] Warto jednak dostrzec, że 
znaczenie metaforyki pasterza i owczarni jest ograniczone przez inne teksty Pisma. 
Ograniczenia te wyraźnie ujawnia sam kontekst, w którym wzmianka o pasterzach po-
jawia się w Liście do Efezjan. Kontekst ten wskazuje na fakt, że „każdemu została dana 
łaska według miary daru Chrystusowego” (Ef 4, 7), posługa pasterska jest zaś tylko jed-

 
1 Zob. monograficzne numery „Ateneum Kapłańskie” (576 i 577) z 2005 r. zatytułowane ze 

względu na poruszaną tematykę – „W nurcie teologii praktycznej Kościoła”. Także: „Teologia 
Praktyczna” (nr 2: 2001, 3: 2002).  
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ną z wielu posług istniejących w Kościele: „On ustanowił jednych apostołami, innych 
prorokami, innych ewangelistami, innych pasterzami i nauczycielami „ (Ef 4, 11)2. 

Druga wypowiedź, to słowa Abbé Pierre’a (Henri Grouès’a) z rozmowy, ja-
ką z nim przeprowadził Cezary Lewanowicz, zatytułowanej „Kościół wolny od 
przywilejów”. 

   [...] W Kościele trzeba by zmienić wiele rzeczy, począwszy od języka. Powiedziałem 
kiedyś Janowi Pawłowi II: Ojcze używasz zwrotów „owieczki”, „dobry pasterz”... Te 
metafory nie przemawiają już do współczesnego człowieka. One były wymowne w 
Izraelu w czasach Chrystusa, bo był to lud pasterski. Ale dla nas, mieszkańców betono-
wych miast, one nic nie znaczą [...]3. 

Wypowiedzi te bez wątpliwości zwracają uwagę na potrzebę zastąpienia tej 
terminologii, tworzonej od czasownika „paść” oraz rzeczowników „pasterz” i 
„owczarnia”. Chodzi tu zwłaszcza o termin „duszpasterstwo”, którym przyjęło 
się określać działalność Kościoła, a także „duszpasterz” na określenie przedsta-
wicieli hierarchii kościelnej, przede wszystkim biskupów i kapłanów. W konse-
kwencji należałoby zmienić określenia dziedziny wiedzy teologicznej zajmującej 
się  nad działalnością Kościoła, dotąd nazywanej „teologia pastoralna” lub „teo-
logia praktyczna”. 

 

I. Inspiracje biblijne 

W Piśmie św. z terminologią z kręgu wychowania spotykamy się poprzez 
takie określenia, jak paideia, pedagogia, pedagog. Pokrywają się one treściowo z 
terminem duszpasterstwo. 

W Słowniku Nowego Testamentu znajdziemy tylko etymologiczne znaczenie 
terminu pedagog. Autor poświęca mu jedynie pośrednio nieco miejsca we wpro-
wadzeniu do działu: Życie kulturalne (IX, 2). Jest tam mowa o Prawie, które 
Słownik teologii biblijnej określa jako zbiór norm religijnych i obywatelskich 
wdrażanych młodemu pokoleniu w procesie wychowania4.  

W Słowniku teologii biblijnej natomiast pod hasłem „wychowanie” znajdu-
jemy następujące jego określenia:  

 
2 P. S i k o r a: Wiara chrześcijan i pasterze. „Znak”. R. 59: 2007 nr 4 s. 24. 
3 Kościół wolny od przywilejów. Z A b b é  P i e r r e’em rozmawia C e z a r y  L e w a n o -

w i c z, tamże, s. 102. 
4 X a v i e r  L é o n – D u f o u r: Słownik Nowego Testamentu. Przekład i oprac. polskie K. 

R o m a n i u k. Wyd. KŚW. Poznań 1981 s. 511–513. 
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   Plan Boży urzeczywistnia się w czasie, dojrzewając powoli aż Naród Wybrany osią-
gnie swoje definitywne rozmiary czyli doskonałość. Św. Paweł przyrównał tę ekonomię 
zbawienia do procesu wychowywania: od dzieciństwa do dorosłości (dojrzałości) [...]. 
W Biblii wychowawcą w pełnym tego słowa znaczeniu jest Bóg. [...]Bóg jest wzorem 
dla wychowawców, a Jego dzieło wychowania urzeczywistnia się według trzech eta-
pów: I Bóg jako wychowawca swojego ludu; II Jezus Chrystus jako wychowawca Izra-
ela; III Kościół wychowywany i wychowujący5. 

Niezwykle cennym dopowiedzeniem do słowników biblijnych, rzucających 
wiele światła na omawiane tam zagadnienia terminologii dotyczącej stawania się 
człowiekiem, jest książka autorstwa ks. Jerzego Bagrowicza, profesora pedago-
giki religijnej i ks. Stanisława Jankowskiego, biblisty, pt. Pan, Bóg wychowuje 
ciebie (Pwt 8, 5). Studia z pedagogii biblijnej (Wyd. UMK, Toruń 2005). Spis 
treści odzwierciedla bogatą panoramę pedagogii biblijnej. Tytuł zaś książki, za-
czerpnięty z Księgi Powtórzonego Prawa – „Pan, Bóg twój wychowuje ciebie” 
(8, 5), wskazuje na najgłębsze źródło i istotę wychowania6. 

We wstępie Autorzy piszą:  

   [...] wychowanie pokrywa się znaczeniowo z formacją moralną i duchową. Dotyczy 
całej osoby, ale uzewnętrznia się w porządku intelektualnym – wtedy nazywa się zdo-
bywaniem wiedzy; obejmuje porządek egzystencjalny – wówczas przyjmuje postać do-
skonalenia charakteru, dążenia do doskonałości ducha i stałości usposobienia. W języku 
metafizyki wychowanie, edukacja, to proces przeprowadzania osoby, która przyszła na 
świat z możności do aktu. Natomiast w języku sztuk plastycznych – to przemiana two-
rzywa w dzieło dojrzałe, skończone. [...] (s. 5).  

Można jeszcze dodać, że wychowanie to wspieranie procesu ujawniania się 
w człowieku obrazu i podobieństwa do Stwórcy (Rdz 1, 26). 

W zakończeniu zaś książki Autorzy zauważają:  

   [...]Stary Testament wielokrotnie przywołuje obraz Boga–Wychowawcy, ukazuje, jak 
Bóg oddziałuje wychowawczo, [...]. Ukazuje też Boga jako głęboko umotywowanego w 
dziele edukacji – kieruje Nim miłość ojcowska. Dlatego można powiedzieć, że podsta-
wową zasadą wychowawczego oddziaływania Boga jest Jego miłość. I to jest podsta-
wowa zasada pedagogii Boga ukazana na kartach Pisma Świętego. [...] Tylko miłość 
jest zdolna wychowywać, bo tylko miłość może chcieć prawdziwego dobra wychowan-
ka i tylko ona ma dość sił, aby trud wychowania udźwignąć (s. 23). 

 

 
5 Słownik teologii biblijnej. Red. X a v i e r  L é o n - D u f o u r. Tłum. i oprac. K. R o -

m a n i u k. Wyd. Pallottinum. Poznań 1985 s. 1085–1089 oraz 777. 
6 J. B a g r o w i c z, S. J a n k o w s k i: „Bóg twój, wychowuje ciebie” (Pwt 8, 5). Studia z pe-

dagogii biblijnej. Wydawnictwo Uniwersytetu Mikołaja Kopernika. Toruń 2005. 
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II. Pedagogia Ojców i Pisarzy Kościoła 

Zagadnienie to, w sposób całościowy, syntetyczny, przedstawił ks. prof. 
Franciszek Drączkowski w haśle o takim właśnie brzmieniu w Encyklopedii pe-
dagogicznej XXI wieku7. Najpierw zwraca uwagę na złożoność pojęcia „pedago-
gia” i wymienia jej poszczególne elementy (aspekty). Pedagogia jest bowiem 
procesem prowadzenia i kierowania; uczestniczy w nim prowadzący (kierujący, 
uczący) oraz ten, kto jest kierowany, prowadzony. 

Wyjaśniając „pedagogię” Ojców i Pisarzy Kościelnych, ks. Drączkowski za-
uważa, że akcentowali oni fakt, iż Pismo św. mówi o Bogu jako Ojcu wszystkich 
ludzi – wszystkich wierzących (Rz 1, 7; 1Kor 1, 3; Flp 1, 2). Wynika więc z tego, 
że skoro określenie „dzieci” odnosi się do wszystkich, którzy w Boga uwierzyli, 
to pedagogia Boża obejmuje także dorosłych. Doskonalenie jest więc zadaniem 
wszystkich wierzących, na każdym etapie życia, (por. Rz 1, 7; 1Kor 1, 3; Flp 1, 
2; 1Tes 4, 1) na miarę dojrzałości Chrystusowej (Ef 4, 13). 

Autor hasła zauważa także, że zdaniem Klemensa Aleksandryjskiego proces 
doskonalenia człowieka dokonuje się przez wychowanie. A zatem wszyscy wie-
rzący, niezależnie od wieku: dzieci, młodzież i dorośli (chrześcijanie), stają się 
wychowankami błogosławionej pedagogii, która jest formacją prowadzącą do 
cnoty. Wychowawcą w tej pedagogii wszystkich ludzi jest boski Logos, święty 
Bóg, Jezus przewodnik całej ludzkości, który kocha ludzi. Jest ich pedagogiem. 

Charakterystyka Boskiego Wychowawcy została przedstawiona przez Kle-
mensa Aleksandryjskiego w I Księdze jego dzieła pt. Pedagog. Jako Bóg jest on 
najlepszym wychowawcą i odznacza się nie tylko wiedzą, lecz także życzliwo-
ścią i autorytetem. Wśród szeregu przymiotów, które cechują boskiego wycho-
wawcę jest miłość do człowieka. 

Szkołą Boskiego Logosu jest Kościół–Ekklesia, a jedynym Nauczycielem – 
Oblubieniec, Mądrość prawdziwa, sanktuarium gnozy. Wychowankowie tej 
szkoły (alumni) dzielą się na 3 grupy: grzesznicy (zniewoleni przez grzech, który 
jest chorobą duszy), wierni słudzy, którzy porzuciwszy grzech ćwiczą się w cno-
cie oraz przyjaciele, którzy przez miłość doskonałą upodobnili się do Boga. Kie-
rownik Szkoły – Boski Przewodnik – wobec każdej z grup pełni funkcje Lekarza, 
Wychowawcy i Nauczyciela (w zależności od sytuacji w jakiej się znajduje wy-
chowanek). 
 

7 Encyklopedia pedagogiczna XXI wieku. Tom IV. Red. Józefa Marka Ś m i e c i ń s k i e g o 
(Redaktor Wydawnictwa) i Urszuli S m i e t a n y prowadzący IV tomu Encyklopedii. Wydawnic-
two Akademickie „Żak”. Warszawa 2005 s. 88–92. Zgodnie z charakterem tego artykułu nie sięga-
łem do innych opracowań, gdyż to hasło w/w Encyklopedii zawiera wystarczające informacje 
potrzebne dla przeprowadzenia tezy artykułu. 
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Jest on Pedagogiem praktycznym. Nie poprzestając bowiem na pouczeniach, 
stawia on sobie za cel ulepszanie duszy wychowanka przez zaprawianie jej do 
wypełniania obowiązków oraz wdrażania do dobrych obyczajów. Logos kieruje 
się zasadą: najpierw nawraca (leczy), następnie wychowuje i na końcu naucza.  

Pedagogia chrześcijańska w ujęciu Klemensa Aleksandryjskiego, upodabnia-
jąc człowieka przez swe działania do Boga, prowadzi do zjednoczenia z Bogiem. 
Jest ona pedagogią trójwymiarową, bo: logocentryczną, teocentryczną i eklezjal-
ną. Boski Przewodnik biorąc pod uwagę wielorakie zróżnicowanie ludzi, stosuje 
odrębne metody w stosunku do każdego poszczególnego człowieka. Wobec ludzi 
zatwardziałego serca stosuje, bądź kary i nagany bądź zachęty i rady. Wobec 
wiernych sług – środkiem motywującym dobre postępowanie jest idea posłu-
szeństwa oparta na autorytecie doskonałego Pedagoga. Wobec przyjaciół Boga, 
którzy na drodze doskonalenia osiągają etap najwyższy – miłość doskonałą, która 
motywuje ich do życia wg przykazań Bożych. Przez miłość doskonałą osiągają 
oni heroiczność cnót. Przyjaciel Boga dzięki miłości, znosi wszystko nie dlatego 
by się ludziom podobać, lecz Bogu. Przyjaciele Logosu są nie tylko wychowan-
kami Szkoły Logosu, ale mają w jakimś stopniu uczestnictwo w podobieństwie 
do Chrystusa i z Nim ściśle zjednoczeni w Jego działalności leczniczej, wycho-
wawczej i nauczycielskiej, stając się kontynuatorami misji Boskiego Pedagoga. 
Program formacji zaleca wychowanie w bojaźni Bożej, miłości niewinnej i poko-
rze. Punktem wyjścia tego programu jest realizacja „zbawczej przemiany”, czyli 
nawrócenia, które ze stanu pogaństwa wiedzie do wiary w Jezusa Chrystusa. 

Według Klemensa Aleksandryjskiego istnieją dwa zasadnicze źródła ludz-
kich błędów sprowadzających się do braków w zakresie formacji intelektualnej 
(pierwsza paideia) oraz formacji moralnej (druga paideia). Paideia w rozumieniu 
Ojców i Pisarzy określa to wychowanie ku doskonałej miłości rozumianej jako 
wspólnota życia osób, między którymi istnieje jednomyślność w sprawach z krę-
gu intelektualnego, moralnego oraz egzystencjalnego. Wychowankowie tej szko-
ły przez realizację jej programu (paidei) dążą do coraz większej jednomyślności 
(zgody) z Boskim Przewodnikiem – Głową Kościoła w zakresie spraw z kręgu 
intelektualnego (poznanie, przyjęcie Bożych kategorii myślenia) oraz z kręgu 
moralno-egzystencjalnego (zgodność z wolą Bożą przez posłuszeństwo, nabywa-
nie cnót). Przez wcielenie Syna Bożego Boska wspólnota życia Trójcy Świętej 
przekształciła się w Bosko-ludzką wspólnotę życia, tj. w Kościół, który jest 
Szkołą Logosu. 
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III. „Pedagogia” w nauczaniu Kościoła po Soborze Watykańskim II 

Jest rzeczą charakterystyczną, że Sobór Watykański II nawiązał do starożyt-
nej tradycji Kościoła i posłużył się określeniami „pedagogia Boga”, „pedagogia 
wiary”: 

Pedagogia Boża 
   [...]powszechny Boży plan zbawienia rodzaju ludzkiego dokonuje się nie tylko jakoby 
tajemnie, w umyśle ludzkim, lub poprzez przedsięwzięcia także natury religijnej, w któ-
rych ludzie na różny sposób szukają Boga, „czy Go może nie dosięgną albo nie znajdą, 
choć jest On niedaleko od każdego z nas” (Dz 17, 27); albowiem te przedsięwzięcia po-
trzebują oświecenia i uleczenia, chociaż za łaskawym wyrokiem Dobrotliwego Boga 
można je niekiedy uważać za drogę wychowawczą (pedagogia) ku prawdziwemu Bogu 
lub za przygotowanie ewangeliczne (DM 3). 
   Księgi Starego Testamentu, stosownie do położenia rodzaju ludzkiego przed dokona-
nym przez Chrystusa zbawieniem, udostępniają wszystkim znajomość Boga i człowieka 
oraz sposobów działania Boga sprawiedliwego i miłosiernego w stosunku do ludzi. Jak-
kolwiek Księgi te zawierają także sprawy niedoskonałe i przemijające, pokazują jednak 
prawdziwą pedagogię Bożą (KO 15). 

Nauki pedagogiczne 
   Zasady chrześcijańskiego wychowania winny być święcie przestrzegane i należycie 
uzupełniane nowszymi osiągnięciami zdrowej psychologii i pedagogiki (DFK 11); por 
także DFK 20. 

   Należy zgodnie z postępem nauk psychologicznych, pedagogicznych i dydaktycznych 
dopomagać dzieciom i młodzieży do harmonijnego rozwijania wrodzonych właściwości 
fizycznych, moralnych i intelektualnych, do zdobywania stopniowo coraz doskonalsze-
go zmysłu odpowiedzialności w należytym kształtowaniu własnego życia przez nie-
ustanny wysiłek i w osiąganiu prawdziwej wolności, po wielkodusznym i stanowczym 
przezwyciężeniu przeszkód (DWCH 1). 

Ogólna instrukcja katechetyczna z 1971 r., umieszczając katechezę w misji 
Kościoła (rozdz. II), odwołuje się do „Pedagogii Bożej” w Objawieniu i pedago-
gii Kościoła w katechizowaniu. Stwierdza przy tej okazji, że [...] obecnie po 
zakończeniu już Objawienia ma Kościół przekazywać całą tajemnicę zbawienia 
(...) pamiętając o pedagogii zastosowanej przez Boga (nr 33). 

W kolejnym dokumencie nt. katechizacji – Adhortacji apostolskiej Ojca 
Świętego Jana Pawła II Catechesi tradendae z 1979 r. co prawda termin „peda-
gogia Boża” nie występuje, ale cała adhortacja ma charakter wielkiej karty, uka-
zującej koncepcję wychowania katolickiego. Kolejne, drugie Dyrektorium ogólne 
z 1997 r. wraca do określenia „pedagogia Boża” i poświęca jej w rozdziale I od-
powiednie miejsce (nr 139–144) oraz całą część III (jedną z pięciu składających 
się na całość) zatytułowaną „pedagogia wiary”. 
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Wiele miejsca „pedagogii Bożej” lub „pedagogii wiary” poświęca także Ka-
techizm Kościoła katolickiego. Zacytuję tu tylko to miejsce, gdzie mówi się o niej 
wprost: 

   Duch Święty przez swoją łaskę pierwszy wzbudza naszą wiarę i udziela nowego ży-
cia, które polega na tym, abyśmy znali jedynego prawdziwego Boga, oraz Tego, które-
go posłał, Jezusa Chrystusa. Jest On jednak ostatni w objawieniu Osób Trójcy Świętej. 
Św. Grzegorz z Nazjanzu „Teolog”, wyjaśnia ten rozwój pedagogią Boskiego zstępo-
wania (KKK 684). 
[...] Ta pedagogia Boża ukazuje się szczególnie w darze Prawa (por. Wj 19–20; Pwt 1–
11; 29–30). Prawo zostało dane jako „wychowawca” aby prowadzić Lud do Chrystusa. 
[..] (KKK 708; 1950; 1964; 2339). 

W pedagogii Bożej uczestniczą znaki i symbole mające swoje korzenie w 
dziele stworzenia i kulturze ludzkiej, które składają się na celebrację sakramen-
talną (por. KKK 1145; 1609). 

Przywołane i omówione wyżej teksty mają uzasadniać powrót do nazywania 
działalności Kościoła „pedagogią Kościoła”, by zastąpić tą nazwą aktualnie uży-
wane określenie „duszpasterstwo”. W konsekwencji ma to wpłynąć także na 
zmianę terminologii dotyczącej refleksji nad duszpasterstwem, nazywanej dotąd 
„teologią duszpasterską”, „pastoralną” lub „praktyczną” na „teologię pedagogii 
Kościoła”. 

Na pedagogię Kościoła składają się jej cztery zasadnicze funkcje: martyrii 
(Kościół w roli świadka Objawienia), diakonii (Kościół w roli służenia), leiturgii 
(Kościół w roli pełnienia kultu Bożego) oraz koinonii (Kościół w służbie wspól-
noty – budowaniu jej przez miłość). Człowiek staje się chrześcijaninem uczestni-
cząc w tych funkcjach jako dawca i biorca równocześnie. Refleksja teologiczna 
nad całą pedagogią Kościoła oraz nad poszczególnymi jej działami kreuje po-
szczególne działy wiedzy teologicznej z zakresu „pedagogii Kościoła”. 
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TEOLOGIA PRAKTYCZNA 
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Teresa Stanek Duch i pierwiastki w liturgii 
Stanisław Grodź  Chrześcijańska posługa uzdrawiania w Afryce w 

perspektywie teologicznej koncepcji  
Chrystusa–uzdrowiciela 

Damian Pałka Żydzi w polskich podręcznikach teologii 
pastoralnej (1874–1939) 

Katarzyna Zielińska Spór o sekularyzację. Od dominacji do negacji? 
János Wildmann Chrześcijaństwo duszą Europy 
Arkadiusz Staniszewski Miejsce katolicyzmu polskiego w nowych 

strukturach społecznych, kulturowych 
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Małgorzata Witkowska Chrześcijański polityk w służbie publicznej  
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i ocenach katolików polskich 
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katolików. Studium socjologiczne na przykładzie 
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TEOLOGIA PRAKTYCZNA 
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Teresa Stanek Mówić o Bogu dzisiaj 
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Dominik Kubicki Owoce dialogu Kościoła lokalnego i uniwersytetu 
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studentów 
  
Leszek Gajos Świadomość religijna i moralna młodzieży  

polskiej w badaniach Janusza Mariańskiego.  
Od opisu do konkluzji teoretycznych 

  
Ryszard Kozłowski Jana Pawła II model religijności i moralności  

adresowany do współczesnej młodzieży 
  
Jerzy Szymołon Uwarunkowania rozwoju moralnego młodzieży 
  
Marian Z. Stepulak Znaczenie muzyki kościelnej we wspólnotach  

parafialnych. Analiza psychologiczno-pastoralna 
  
Ireneusz Celary Znaczenie Eucharystii dla formacji życia rodzinnego 
  
Bogdan Biela „Studia Pastoralne”. Nowe czasopismo teologiczne 
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Adam Kalbarczyk Futurologia pastoralna. O potrzebie wizji 

 w Kościele 
Tomasz Głuszak  Misja Kościoła w Europie na progu XXI wieku. 

Refleksje na marginesie Adhortacji apostolskiej 
Ecclesia in Europa 

Wiesław Przygoda Apostolat świeckich w Polsce w czterdzieści lat po 
Soborze Watykańskim II 

Józef Budniak Sekularyzacja w nauczaniu Jana Pawła II 
Marian Stepulak Rozwój czy kryzys duchowości katolickiej 

w kontekście nauczania Jana Pawła II 
Maria Świątkiewicz-
Mośny 

Papież umiera na blogu. Analiza zapisków 
w pamiętnikach internetowych  
po śmierci Jana Pawła II 

Teresa Stanek Symbol a tożsamość kulturowa. 
O nowy język teologii 

Andrzej Bohdanowicz Transplantacje – nowy sposób miłości bliźniego. 
Wybrane aspekty medyczne, etyczne i prawne 

Tomasz Rakoczy Zasady prawne ograniczające prawo wiernych do 
przyjmowania sakramentu Eucharystii 

Andrzej Grzelak »To czyńcie na moją pamiątkę«. Z dziejów liturgii 
Mszy świętej sprawowanej w Kościele zachodnim 

Elżbieta Okońska Kształcenie nauczycieli religii w warunkach 
Unii Europejskiej 

Józef Baniak Świadomość religijna dzisiejszych gimnazjalistów 
polskich. Studium socjologiczne na przykładzie 
Kalisza i okolic 

Damian Pałka Konwertyci akatolicy w okresie międzywojennym. 
Studium pastoralno-historyczne na przykładzie 
archidiecezji poznańskiej 

Marek Grubka Duszpasterze i program ośrodka »Górka« w latach 
1962–1989. Materiały do badań dominikańskiego 
duszpasterstwa akademickiego w Gdańsku
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