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Streszczenie

Celem artykulu jest proba okreslenia relacji miedzy dzialalnoscia misyjna
Kosciota a dialogiem miedzyreligijnym w $wietle dokumentéw Magisterium
Ecclesine oraz teologii katolickiej. Na poczatku omoéwiono pojecie i cel misji
oraz ukazano nowe spojrzenie na religie niechrzescijariskie, jakie przyniost
Sobér Watykanski II. Poniewaz zgodnie z nauczaniem tegoz Soboru Kosciot
jest powszechnym sakramentem zbawienia (KK, nr 48), w kolejnym kroku
ukazano relacje miedzy Kosciotem a zbawieniem. W dwéch ostatnich punktach
omoéwiono teologiczne podstawy dialogu miedzyreligijnego oraz okreslono
relacje dialogu do przepowiadania. Autor dochodzi do wniosku, ze nie ma
sprzecznosci miedzy dialogiem a przepowiadaniem, za§ dokumenty koscielne
sytuuja dialog wewnatrz misji chrzescijaniskiej. Dokumenty te podkreslaja
jednoczesnie, ze dialog ma warto$¢ sama w sobie. Dialog i przepowiadanie,
cho¢ stykaja sie ze soba i przecinaja si¢ nawzajem, nie sg identyczne. W efekcie
Kosciol nie widzi sprzecznosci miedzy gloszeniem Jezusa Chrystusa a dialo-
giem miedzyreligijnym i pragnie, aby ,oba te elementy zachowaty swa Scista
wiez i zarazem swa odrebnos¢” (RM, nr 55).

1Ks. dr hab. Krystian Kaluza, prof. UO - teolog fundamentalny, religiolog,
dyrektor Instytutu Nauk Teologicznych UO
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Abstract

The article attempts to define the relationship between the Church’s mission-
ary activity and interreligious dialogue in the light of the documents of the
Magisterium Ecclesine and Catholic theology. At the beginning it discusses
the concept and purpose of mission and shows the new perspective on non-
Christian religions brought by the Second Vatican Council. According to the
Council’s teaching, the Church is the universal sacrament of salvation (LG 48),
then the relationship between the Church and salvation is shown. The last two
sections discuss the theological basis of interreligious dialogue and define the
relationship of dialogue to preaching. The author concludes that there is no
contradiction between dialogue and preaching, and that Church documents
situate dialogue within Christian mission. At the same time these documents
emphasise that dialogue has a value in itself. Although dialogue and preaching
meet and intersect each other, they are not identical. As a result the Church
does not see a contradiction between the proclamation of Jesus Christ and
interreligious dialogue and wishes that “the two retain their close relationship
and at the same time their distinctiveness” (RMis, no. 55).

Keywords: non-Christian religions, interreligious dialogue, missions, preach-
ing, Church, salvation.

Wstep

Relacja dialogu miedzyreligijnego do dzialalnosci misyjnej Kosciota
stanowi jedno z gléwnych zagadnieri wspdlczesnej misjologii. Zyjemy
dzi$ niewatpliwie w epoce dialogu kultur i religii. Dlatego niektérzy
teologowie wyrazaja opinie, iz misja Kosciota jest dialog i tylko dialog.
Na tradycyjne przepowiadanie Jezusa Chrystusa oraz Jego Ewangelii,
nawracanie, a takze zakladanie wspoélnot koscielnych nie ma - ich
zdaniem - juz miejsca. Taka bowiem misja ktécilaby sie z poszanowa-
niem sumienia i wolnosci wyznawcow religii niechrzescijanskich.

Inni, by¢ moze w reakcji na to skrajne stanowisko, uwazaja,
ze dialog miedzyreligijny moze by¢ co najwyzej rozumiany jako
,przygotowanie” do prawdziwej i zasadniczej misji ewangelizacyjnej
Kosciota. W zadnym przypadku nie nalezy jednak uznawac
go za istotny element misji jako takiej. Zwolennicy tej opcji maja
za soba wielowiekowa praktyke misji Kosciota, ktéra skupiata sie
na przepowiadaniu, nawracaniu oraz udzielania chrztu. Jak zatem
okresli¢ relacje misji do dialogu miedzyreligijnego? Jak te dwie
rzeczywistosci wpisuja sie w ewangelizacyjna tozsamos¢ Kosciota?
Czy mozna je ze soba pogodzi¢?
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Celem artykulu jest proba okre$lenia relacji miedzy
dzialalnoscig misyjng Kosciota ad gentes a dialogiem miedzyreligijnym.
By zrealizowac 6w cel, omowi sie najpierw pojecie i cel misji oraz ukaze
sie nowe spojrzenie na religie niechrzescijariskie w $wietle teologii
katolickiej. Poniewaz jeden z podstawowych celéw dziatalnosci
misyjnej stanowi zakladanie Kosciota, ktéry zgodnie z nauczaniem
Soboru Watykariskiego II jest sakramentem jednosci (KK, nr 9; KL,
nr 26) oraz powszechnym sakramentem zbawienia (KK, nr 48),
w kolejnym kroku ukaze sie relacje miedzy Kosciolem i zbawieniem.
Osobnego oméwienia wymaga rozumienie dialogu miedzyreligijnego.
Ukazanie teologicznych podstaw tegoz dialogu bedzie bezposrednim
wprowadzeniem do ostatniej czeéci przedlozenia, w ktérej podjeta
zostanie problematyka relacji dialogu do przepowiadania. Istotnym
punktem odniesienia niniejszego opracowania beda dokumenty
ostatniego Soboru oraz inne orzeczenia Magisterium Ecclesiae,
dotyczace dialogu i misyjnej dziatalnosci Kosciota.

1. Pojecie i cel misji

Slowo , misje” uzywane jest zaréwno w znaczeniu $§wieckim, jak i religij-
nym. Najpierw oznacza ono postanie w celu wykonania okreslonego
zadania. Stad moéwi sie dzi$ o misji gospodarczej, politycznej, chary-
tatywnej itd., a takze o misji réznych instytucji czy organizacji.
W znaczeniu religijnym (teologicznym) mozemy méwic o misji Kosciota
rozumianej jako postannictwo oraz o misjach czy misji ad gentes.

Cho¢ Koscidtjest misyjny od samego poczatku, tojednak dzisiej-
sze rozumienie misji ksztattowalo si¢ powoli i nie bez trudnosci. Pier-
wsza z nich pojawila si¢ juz w samym okresleniu pojecia ,misje”.
Dla nazwania tej dziatalnosci Kosciota do XVII wieku stosowano
wiele okreéler,, m.in. rozkrzewianie (szerzenie) wiary lub religii
chrzescijariskiej, nawracanie pogan, niesienie zbawienia ludom
barbarzyniskim, rozszerzanie Kosciola, co spowodowalo powstanie
niejasnosci w rozumieniu sensu misji i zadaii wchodzacych w jej zakres
(Miiller, 1989, s. 35; Kowalak, 2016, s. 8-25).

Trudnosci ze sprecyzowaniem pojecia misji zwigzane sa m.in.
z tym, iz w Pi$émie Swietym termin ten nie wystepuje. Na okreslenie
misyjnej dziatalnos¢ Kosciola Nowy Testament uzywa takich
sformutowan jak: ,glosi¢ w drodze stowo” (Dz 8,4), ,glosi¢, ze Jezus
jest Synem Bozym” (Dz 9,20), ,stuzyé Ewangelii” (Flp 2,22), ,spelniac
postannictwo w imieniu Chrystusa” (2Kor 5,20). Okreslenia te, chociaz
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wieloznaczne, nie tylko dobrze oddaja tres¢ terminu ,, misje”, lecz takze
zwracaja uwage na jego dynamizm, uzywajac takich stéow jak: ,is¢”,
, glosi¢”.

Po raz pierwszy termin ,misje” zostal uzyty w sprawozdaniu
generata jezuitow Jakuba Leyneza z 1558 roku, opisujacym dziatalnosé
zakonu wéréd maronitéw. Réwniez w dekrecie erekcyjnym Kongregacji
Rozkrzewiania Wiary z 1622 roku stowa missio i missiones posiadaja
wlasdciwe sobie znaczenia. Jednak na poglebione wyjasnienie terminu
,misje” trzeba bylo jeszcze dlugo czekacé. Dopiero Sob6ér Watykanski 11
w Dekrecie Ad gentes (1965) podat jasno sprecyzowang definicje misji,
wyrdzniajac misje w sensie ogélnego postannictwa Kosciola (do catego
$wiata i kazdego cztowieka) oraz misje jako , specjalne przedsiewziecia,
ktére wystani przez Kosciét glosiciele Ewangelii, idac na caly $wiat,
podejmuja celem wykonania zadan gloszenia Ewangelii i zakladania
Kosciota wsréd narodéw i grup spolecznych jeszcze niewierzacych
w Chrystusa” (DM, nr 6). Dziatalnos¢ misyjna Kosciota sensu stricto
odnosi sie zatem do tych, ktérzy ,jeszcze nie wierza”. Akcent potozony
na stowa: ,jeszcze nie” w istotny sposéb odréznia dziatalnos¢ misyjna
od duszpasterskiej czy reewangelizacyjnej, chociaz czesto sa one sobie
bliskie. Sobér wniést ponadto inny wazny wklad w rozumienie misji
Kosciota, okreslajac Kosciét - za Yves'em Congarem (Congar, 1937)
- jako ,misyjny ze swej natury” (DM, nr 6). Oznacza to, ze dziatalnos¢
misyjna stanowi istotny element tozsamosci chrzescijaniskiej,
co nie znaczy, ze kazdy chrzescijanin musi by¢ bezposrednio w nia
Zaangazowany.

Kwestie terminologiczne rozstrzygnat ostatecznie Jan Pawet 11
w encyklice Redemptoris missio, ogloszonej w 25-lecie soborowego dekre-
tu Ad gentes oraz w 15-lecie adhortacji Evangelii nuntiandi. Podtrzymujac
soborowe okreslenie Kosciola jako misyjnego ze swej natury (RM, nr 1),
papiez uznat aktywnos¢ misyjna za przejaw zywotnosci Kosciota, zas
jej oslabienie za przejaw kryzysu wiary (RM, nr 2)2. Wéréd réznych
form , dziatalnosci wewnatrz jednej jedynej misji Kosciota” (RM, nr 33)
nalezy wyrdznic:

1° ,misje ad gentes”, skierowana do tych, ktérzy jeszcze nie-
znaja Chrystusa i Jego Ewangelii;

2Zdaniem Jana Pawla II zaangazowanie misyjne jest ,nastawione przede
wszystkim na cel wewnetrzny: odnowe wiary i zycia chrzescijaniskiego. Misje
bowiem odnawiaja Kosciot, wzmacniajg wiare i tozsamosc¢ chrzescijariska, daja
zyciu chrzescijariskiemu nowy entuzjazm i nowe uzasadnienie. Wiara umacnia
sie, gdy jest przekazywana!” (RM, nr 2).
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2° ,,dziatalnos$¢ duszpasterska Kosciota”, prowadzona wsréd
wlasciwie uksztattowanych wspdlnot chrzescijariskich. Papiez zwraca
uwage na fakt, ze praca duszpasterska zawsze winna posiada¢ wymiar
misyjny nie tylko w sensie statego wychodzenia naprzeciw czlowiekowi
inowym warunkom, lecz takze swiadomego wiaczania parafii w misje
ad gentes;

3° ,nowa ewangelizacje” wzglednie ,reewangelizacje” - jako
forma ,,posrednia” odnosi sie do terenéw i sytuacji, w ktérych grupy
ochrzczonych utracity zywy sens wiary lub gdzie procesy laicyzacji
zredukowaly wiare wylacznie do poziomu obrzedow.

Papiez zwraca uwage, Ze nie mozna zaciera¢ réznic miedzy
praca duszpasterska, nowa ewangelizacja i specyficzng dziatalnoscia
misyjng na niekorzys¢ tej ostatniej (RM, nr 34). Bez misji ad gentes
Kosciot utracitby sens swego istnienia.

Kodeks prawa kanonicznego omawia problem misji w kanonach
781-792. Podkreéla sie tam, ze obowigzek misyjny stanowi gléwne
zadanie calego Ludu Bozego, same za$ misje definiuje sie jako ,dzia-
talnos¢, dzieki ktorej zaszczepia sie Kosciél w narodach i wspdlnotach,
w ktérych jeszcze sie nie zakorzenit” (KPK, kan. 786). Kodeks poswieca
réwniez uwage misjonarzom, zauwazajac, iz sq oni postani przez
Koscidt, co stanowi istotny element misji (KPK, kan. 784).

Kolejny problem stanowi okreslenie celu dziatalnosci misyjnej
Kosciota. Na przestrzeni wiekéw cel ten réznie okreslano w zaleznosci
od samego rozumienia stowa , misje”. Mozna tu wymieni¢ nastepujace
stanowiska:

1° rozkrzewianie wiary - Kongregacja Rozkrzewiania Wiary
(Sacra Congregatio de Propaganda Fide), powolana przez papieza
Grzegorza XV w 1622 roku w celu przeciwstawienia sie politycznej
i kolonialnej ekspansji Portugalii, wedlug stéw bulli erekcyjnej Inscru-
tabili Divinae miala by¢ dykasterig papieska , dla rozkrzewiania wiary
w catym $wiecie”. Bulla stwierdza, ze chodzi o gloszenie Ewangelii
wszelkiemu stworzeniu, o gromadzenie ze wszystkich czterech kraficow
ziemi nieznajacych Boga i niewierzacych w Niego, pograzonych
w pozalowaniu godnych biedach, o doprowadzenie ich do Owczarni
Chrystusa i uznania Pasterza i Pana owczarni®;

2° nawracanie pogan - dzialalno$¢ misyjna zmierza przede
wszystkim ku temu, aby ci, ktérzy jeszcze nie znajg Chrystusa, poznali
Go i z wiarg zwrdcili sie do Niego, uznajac Go za Pana i Zbawiciela.

3Por. Gregorio XV, Inscrutabili Divinae, https:/ /www.lacabalesta.it/biblioteca/
DocumentiPapali/GregorioXV/ InscrutabiliDivinae.html (dostep: 28.03.2023).
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Gloszenie Jezusa jest dla pogan rzeczywiécie Dobra Nowing, za$ jego
skutkiem jest nawro6cenie (metanoia) i wejécie na droge zbawienia®;

3° zakladanie Kosciota - tak widziat to juz $w. Pawet i tak tez
postepowatl Kosciot w kazdej epoce. Rowniez dzi$ naczelny cel misji
upatruje si¢ w zakladaniu nowych Koscioléw w sensie nowych wspdl-
not catkowicie zakorzenionych w swoim narodzie, z wlasna hierarchig,
z wlasnymi zwyczajami i formami kultu (RM, nr 48 i 52).

W XX wieku, w okresie miedzywojennym, toczyta sie wsrod
misjologéw , wielka dyskusja”, dotyczaca istoty i celu misji. Wiodace
byly tutaj trzy szkoly: lowariska, monastyrska, paryska.

Szkota w Louvain (P. Charles, A. Seumois, J. Masson) jako cel
misji postrzegala zakladanie Kosciota (plantatio Ecclesiae), rozumia-
nego jednak w znaczeniu instytucjonalnym i terytorialnym, co bylo
wyraznie naznaczone polemika z reformacja i bedaca reakcja na nia
Bellarminowska koncepcja Kosciola. Takie rozumienie celu misji
przetrwalo do pierwszej potowy XX wieku. Znajdowalo ono takze
akceptacje ze strony Magisterium Ecclesiae i wigzalo sie z panujacym
wowczas w teologii katolickiej eklezjocentryzmem. Natomiast wedtug
szkoly w Miinster, bedacej pod wplywem misjologii protestanckiej
(G. Warneck), cel dzialalnodci misyjnej stanowilo przepowiadanie
Ewangelii (praedicatio). Bylo to wujecie bardziej chrystologiczne,
a jednoczesnie personalistyczne, gdyz obejmowato réwniez osobiste
nawrdcenie pod wplywem gloszenia Dobrej Nowiny. Szkola paryska
(N. Dunas, A.M. Henry) rozumiata natomiast misje jako przepowia-
danie Ewangelii wsréd niewierzacych, dokonujace sie w kontekscie
srodowiska spolecznego. Mamy tu wiec do czynienia z koncepcja
praedicatio, poszerzona o wymiar socjologiczny (Kasprzak, 2000,
s. 175; Kowalak, 2016, s. 19). Sob6r Watykariski II uwzgledni obydwie
tendencje, uznajac, ze podstawowym celem misji ad gentes jest gtoszenie
Ewangelii i zakladanie Kosciota (DM, nr 6).

Jan Pawel II, okreslajac cel misji, zbliza si¢ do stanowiska
szkoly z Louvain: ,, Celem misji wéréd narodow jest zakladanie wspdl-
not chrzescijariskich, rozwijanie Kosciotéw az do catkowitej dojrzatosci.
To jest gldwne, istotne zadanie dzialalnosci misyjnej, nie mozna wiec
uznac jej za naprawde spelniong, dopdki nie doprowadzi ona do zbu-
dowania Kosciota partykularnego, zdolnego do normalnego dziatania

*W tej koncepdji, bazujacej na przedsoborowym ujeciu relacji Kosciota do nie-
chrzescijan, by¢ poganinem znaczyto tyle, co nie zna¢ Jezusa Chrystusa. W teo-
logii wspotczesnej pojecie to wyszlo z uzycia. Rowniez Sob6r Watykanski I nie
postuguje sie tym terminem.
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w miejscowym $rodowisku” (RM, nr 48). Nie oznacza to, ze zadanie
gloszenia zostaje pominiete; jest ono dopetnione w zatozeniu Kosciota.

Istnieja ponadto inne, dalsze cele misji, jak praca na rzecz
rozwoju, rozumiana jako pomoc materialna oraz troska o rozwdj
duchowy czlowieka (edukacja, troska o zdrowie, ochrona godnosci
osoby ludzkiej, w tym szczegélnie kobiet i dzieci) oraz zabieganie
o sprawiedliwos¢ i pokéj na Swiecie (DM, nr 42). Celem dziatalnosci
misyjnej Kosciota jest rowniez troska o krélestwo Boze i widziany
w tej perspektywie cel eschatologiczny, jakim jest powszechne zbawie-
nie w Chrystusie.

2. Nowe spojrzenie na religie niechrzescijanskie®

U podstaw dziatalnosci misyjnej Kosciota lezala tez okreslona ocena
religii niechrzescijariskich. Generalnie mozna powiedzieé, ze teolo-
gia chrzescijariska zblizala sie do problematyki innych religii bardzo
powoli. Przez wiele wiekéw byt to w zasadzie problem mozliwosci
zbawienia indywidualnych niechrzescijan w Jezusie Chrystusie; reli-
giami jako konkretnymi systemami, w ktérych zyja niechrzescijanie,
praktycznie si¢ nie zajmowano. Owszem, zauwazano ich obecnos¢,
czesto nawet podejmowano z nimi dyskusje i toczono spory,
zwlaszcza w kontakcie z judaizmem i islamem, jednak ocena tych
religii byla zdecydowanie negatywna: wszystkie one jawily sie jako
religie falszywe w przeciwienstwie do jedynej prawdziwej religii,
jaka jest chrzescijaiistwo. W centrum teologicznych zainteresowan nie
stawiano zatem religii, lecz ich czlonkéw, okreslanych bez wzgledu
na wyznawana religie mianem pogan® (wyjatkiem byli Zydzi, wyznaw-
cy judaizmu) (Katuza, 2011a, s. 117). Wéréd Ojcéw Kosciota (Justyn,
Klemens Aleksandryjski, Ireneusz) istnial wprawdzie wyrazny prad
myslowy, dostrzegajacy pewne wartosci w , poganstwie”, nie miato
to jednak wptywu na jego ogdélng ocene (Ledwor i Szram, 2012).

W  teologii $redniowiecza, poza nielicznymi wyjatkami
(Aleksander z Hales, Hugon od éw. Wiktora, Piotr Lombard, Piotr
Abelard, czesciowo Tomasz z Akwinu), dominowalo przekonanie
o niemozliwoéci zbawienia bez chrztu, wiary w Ewangelie i formalnej
Katuza, 2022, s. 182-184.
®Pojecie paganus (tac. pagus wie§) wprowadzit do Wulgaty $w. Hieronim
na okreslenie nieschrystianizowanych jeszcze mieszkaricow wsi Imperium

Rzymskiego (chrzescijanstwo rozprzestrzenialo sie gtéwnie w miastach).
Dopiero z czasem zyskalo ono znaczenie pejoratywne.
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przynaleznosci do Kosciola, przy czym przyjmowano, ze Ewangelia
zostala juz ogloszona wszystkim narodom, w zwiazku z czym ten,
kto jej nie zna, sam ponosi za to wine badz tez zyje w warunkach
uniemozliwiajacych dotarcie dort misjonarza (Sesbotié, 2012, s. 152).
W tym ostatnim przypadku mozna bylo osiagnaé¢ zbawienie na drodze
indywidualnej badz to dzigki zyciu zgodnemu z sumieniem, badz to na
podstawie specjalnego oswiecenia, ktérego Bog mogt udzieli¢ takiemu
czlowiekowi za posrednictwem aniota, a nawet pewnych praktyk
prorockich. W konsekwengji teologowie okresu scholastyki i neoscho-
lastyki koncentrowali si¢ na nadzwyczajnych drogach wiodacych
do wiary w Ewangelie, odchodzac od poszukiwari wartosci zbaw-
czych w samych religiach. Sytuacja taka utrzymywata sie w zasadzie
do XX wieku. Sprzyjato temu szereg czynnikéw, zwlaszcza utrwalona
w teologii ekskluzywistyczna zasada extra Ecclesiam nulla salus, czego
efektem bylo przekonanie o niemozliwosci osiagniecia zbawienia
bez chrztu i wiary w Jezusa Chrystusa, a tym samym bez formal-
nej przynaleznosci do Kosciota. Taka teologia w sposéb oczywisty
inspirowata misyjna dziatalnos¢ Kosciota, ktérej podstawowym celem
bylo ratowanie dusz (Ledwon, 2015, s. 21; Kubacki, 2018, s. 16-42).

Czasy nowozytne stanowily okres odkry¢ geograficznych.
Poznanie nowych ladéw, ludéw i religii jawilo sie wrecz szokujaco
dla europejskiej teologii i jej tradycyjnych doktryn na temat zbawie-
nia niechrzescijan; postawilo takze pod znakiem zapytania status post
Evangelium promulgatum. Mimo to nic nie byto w stanie zmieni¢ ugrun-
towanego w chrzescijanistwie przekonania o braku zbawienia poza
widzialnymi strukturami Kosciota. Z czasem radykalny ekskluzywizm
zaczal stopniowo przeradza¢ si¢ w ekskluzywizm otwarty, uznajacy
mozliwos¢ zbawienia tych, ktérzy nie poznali jeszcze Chrystusa i Jego
Ewangelii, jednak wylacznie na drodze indywidualnej, tzn. pomimo
religii, w ktoérych zyli, a nawet wbrew nim (Schmidt-Leukel, 2005,
s. 97-107).

Jesli chodzi o same religie niechrzescijariskie, nalezy stwierdzic,
ze do czasow Soboru Watykanskiego II Kosciél nie wypowiadat sie
wprost na ich temat. Czynil to jedynie posrednio, zajmujac stanow-
isko w kwestii zbawienia niewiernych, indyferentyzmu religijnego,
wylacznosci zbawienia w Chrystusie, przynaleznosci do Kosciota oraz
prowadzenia misji ad gentes. Tradycyjna doktryna Kosciola w tej materii
opierata sie na utrzymanej w duchu chrzescijaniskiego ekskluzywizmu
interpretacji zasady extra Ecclesiam salus nulla, ktéra zapoczatkowat
Fulgencjusz z Ruspe (zm. 533), a nastepnie potwierdzity Sobory
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Lateranski IV (1215) oraz Florencki (1442). Warto jednak podkreslic,
ze Magisterium zawsze wyraZnie odcinalo sie¢ od jakiejkolwiek
doktryny, kwestionujacej udzielanie taski poza widzialnymi grani-
cami Kosciofa (np. Klemens XI potepit w 1713 roku zdanie jansenisty
Paschazjusza Quesnella: Extra Ecclesiam nulla conceditur gratia). Oznacza
to, ze poérednio dopuszczano mozliwo$¢ osiagniecia zbawienia przez
niechrzescijan, traktowanych wszakze indywidualnie, niezaleznie
od wyznawanej religii (Ledwon, 2015, s. 23).

Pierwsza wypowiedZ magisterialna, odnoszaca si¢ wprost
do kwestii zbawienia niechrzescijan, jakkolwiek nie do ich religii,
pojawila sie w mowie konsystorialnej Piusa IX Singulari quadam
(1854). Papiez podkreslit w niej, ze chociaz Kosciét jest niezbedny
do osiggniecia zbawienia, to jednak niechrzescijanie, zyjacy w niepoko-
nalnej nieznajomosci Chrystusa, moga by¢ zbawieni przez Boga.
W encyklice Piusa XII Mystici Corporis (1943) pojawila sie doktryna
o przynaleznosci niechrzeécijan do Kosciota na podstawie pragnienia
(voto ac desiderio) - i to nawet nieu$wiadomionego (votum Ecclesiae
imlititum). Ale dopiero Pawel VI w encyklice Ecclesiam suam (1964)
potraktowal wyznawcéw innych religii jako partneréw dialogu prowa-
dzonego przez Kosciét z catym Swiatem.

Przetom w teologicznej ocenie religii niechrzescijaniskich przy-
ni6st dopiero Sobér Watykanski II (1962-1965), ktéry jako pierwszy
w dziejach poswiecil tej kwestii odrebny dokument - deklaracje
Nostra aetate. Powstaniu deklaracji sprzyjato szereg czynnikéw, m.in.
zmieniajacy sie klimat wokét religii niechrzeécijariskich w samej
teologii. Znaczace byly tutaj dwa kierunki. Pierwszy, reprezentowany
przez Jeana Daniélou, Henri de Lubaca i innych, wyrazat przekonanie,
ze religie niechrzescijaniskie zasadzaja si¢ na przymierzu z Noem, czyli
przymierzu kosmicznym, ktére zaklada objawienie si¢ Boga w przy-
rodzie i w $wiadomosci, i ktore jest odmienne od przymierza z Abra-
hamem. Religie, poniewaz zachowuja tres¢ tego kosmicznego przymie-
rza, posiadaja wartosci pozytywne, ktére jednak jako takie nie maja
wartosci zbawczej. Sg one ,znakami oczekiwania”, ale takze , klodami
rzuconymi pod nogi” z powodu grzechu. Choc¢ same z siebie prowadza
od cztowieka do Boga, to jednak jedynie w Chrystusie i Jego Kosciele
osiagaja swoje dopelnienie i ostateczne wypetnienie (stad kierunek ten
okreslany jest mianem , teorii wypelnienia”) (Kaluza, 2011b, s. 176).

Drugi kierunek, reprezentowany przez Karla Rahnera, opierat
sie na przekonaniu, ze dar taski, niosacej zbawienie, dociera do wszy-
stkich ludzi i ze maja oni pewna §wiadomo$¢, niekoniecznie poddana
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refleksji, jego dzialania oraz jego $wiatla. Religie - dzieki charak-
terystycznej dla istoty ludzkiej naturze spolecznej - jako spoteczne
wyrazy stosunku czlowieka z Bogiem pomagaja swoim wyznawcom
przyjac taske Chrystusa, niezbedna do zbawienia, a takze otworzy¢ sie
na mitos¢ blizniego, ktora Jezus utozsamia z mitoécig do Boga. W tym
znaczeniu moga one posiada¢ wartos¢ zbawcza, jakkolwiek zawieraja
elementy ignorangji, grzechu, przewrotnosci (Katuza, 2011b, s. 182).

Wspomniana wczesniej deklaracja Nostra aetate nie miata
charakteru dogmatycznego, lecz pastoralny. Niemniej jednak w wielu
dokumentach Soboru (w tym we wszystkich konstytucjach soboro-
wych) obecne sa tredci, ktére pozwalaja na pozytywna ocene religii
niechrzescijariskich. Najkrocej rzecz ujmujac, ich wyznawcy (podobnie
jak wszyscy ludzie) objeci sa powszechng wola zbawczg Boga oraz
pozostaja w zasiegu oddzialywania Misterium Paschalnego Chrystusa.
Boza Opatrzno$¢ nie pozostawiala ich nigdy bez skutecznej pomocy
w ich dazeniach ku zbawieniu, czego efektem s prawda, dobro oraz
autentyczna $wietos¢, obecne w religiach jako semina Verbi. Te cenne
~elementy religijne” (KDK, nr 92) znajduja si¢ zaréwno w umystach
i sercach, jak i w tradycjach religijnych, doktrynach czy zasadach zycia
moralnego (DRN, nr 2). Wywodza sie one z Bozej ekonomii i pedagogii,
a takze z aktywnej obecnoéci Ducha Swietego w $wiecie, religiach
i kulturach. Dzieki Duchowi Swietemu kazdy czlowiek ma dostep do
owocoéw zbawczego dzieta Chrystusa, jedynego Zbawiciela ludzkosci.
Prawdziwa religia trwa jednak (subsistit) ,w katolickim i apostolskim
Kosciele” (DWR, nr 1), gdyz to w Chrystusie ludzie znajduja pelnie
zycia religijnego (DRN, nr 2; Ledwon, 2015, s. 26).

Pozytywna ocenereligii niechrzescijariskich zawiera takze ency-
klika Jana Pawta II Redemptoris missio. Wedlug papieza ,inne religie
stanowia pozytywne wezwanie dla Kosciola: pobudzaja go bowiem
do odkrywania i rozpoznawania znakéw obecnosci Chrystusa i dzia-
tania Ducha, jak tez do poglebiania wlasnej tozsamosci i dawania
$wiadectwa integralnosci Objawienia, ktérego jest strézem dla dobra
wszystkich” (RM, nr 56). Aktywna obecnos¢ Ducha Swietego w dzie-
jach ludzkosci sprawia, ze Kosciét moze odkrywaé ,ziarna Stowa”
i ,promienie Prawdy”, znajdujace sie¢ zaréwno w poszczegélnych
osobach, jak i w tradycjach religijnych ludzkosci. Szacunek dla tego
wszystkiego, co Duch Swiety zdzialal tak w zyciu jednostek, jak
i w kulturach i religiach, sktania Kosciét do dialogu, ktérego celem jest
z jednej strony wzajemne poznanie i ubogacenie, a z drugiej oczyszcze-
nie oraz wewnetrzne nawrécenie (RM, nr 56). Kosciét docenia i szanuje
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,bogactwa duchowe, ktérych gléwnym i zasadniczym wyrazem
sa religie, cho¢ majq one braki, niedostatki i btedy” (RM, nr 55).

Jednym z owocéw nauczania soborowego byt zwrot ku chry-
stocentryzmowi, skutkujacy odrzuceniem tradycyjnego, eklezjocen-
trycznego rozumienia koniecznosci Kosciola do zbawienia. W efe-
kcie w eklezjologii katolickiej w miejsce pytania o konieczno$é
przynaleznoéci do Kosciota dla osiggniecia zbawienia pojawila sie
doktryna o koniecznoéci Kosciota w $wiecie dla mozliwosci realizo-
wania si¢ zbawienia w ogoéle - gdziekolwiek i kiedykolwiek (Ledwon,
2019, s. 85). Takie przesuniecie akcentu prowokowalo teologéw
do podjecia dalszej dyskusiji, dotyczacej sposobu, w jaki niechrzescijanie
moga otrzymac¢ zbawienie, ktére - w mys$l doktryny katolickiej
- zawsze jest zbawieniem pochodzacym od Chrystusa. Jesli chodzi
o religie niechrzescijariskie, Sobor nie stwierdzit wprawdzie wyraznie,
ze sa one drogami zbawienia dla swoich wyznawcéw, jednakze
w pochodzacym z 1967 roku dokumencie Sekretariatu dla Nie-
chrzescijan pt. Sugestie do dialogu miedzy religiami zawarte jest stwier-
dzenie, ze religie niechrzescijariskie stanowia wyraz woli Bozej jako
~Z gory zamierzone przez Boga drogi do zbawienia i do Kosciota”
(Sekretariat dla Niechrzescijan, 1970, nr 11.3).

Jest oczywiste, ze pytanie o koniecznoé¢ Kosciota do zbawienia
pociggato za sobg pytanie o sens koscielnej misji ad gentes w takiej for-
mie, w jakiej byta ona dotad pojmowana, gdyz motyw , ratowania dusz”
przed wiecznym potepieniem przestal by¢ aktualny. Prowokowato
to tez pytanie o znaczenie sakramentu chrztu, przez ktéry czltowiek
do tego Kosciota wchodzi ,jak przez brame” (KK, nr 14). Wéréd nie-
ktérych teologéw religii utarto si¢ przekonanie, ze misje sa juz nieaktu-
alne i nalezy zastgpic je dialogiem miedzyreligijnym’. Takim pogladom
sprzyjat rozwdj tzw. pluralistycznej teologii religii. Jej twoércy (J. Hick,
P.F. Knitter, R. Panikkar) i zwolennicy zaczeli ujmowac chrzescijaristwo
jako jedna z wielu religii, tj. jedna sposréd wielu réwnorzednych drég
zbawienia, prowadzacych do jednego Boga. W opinii tych teologéw
rozne religie stanowia jedynie uwarunkowany kulturowo wyraz
poznania i do$wiadczenia Boga, a kazda z nich posiada wartosc¢
zbawcza - i to niezaleznie od Chrystusa i Jego Kosciota (Ledwon, 2007,
s. 36-41; Schmitdt-Leukel, 1999, s. 195-201).

"James W. Heisig w czasopi$émie misjologicznym , Verbum SVD” (1981) przed-
stawil chrzescijariskie misje jako ,egoistyczna wojne” (cyt. za: Bosch, 2010,
s. 10). W czasach po Soborze Watykanskim II nie byl odosobniony w swojej

opinii. Podobne stanowisko reprezentowali Ronald Orchard, James A. Scherer,
Ralph Dodge i John Carden.
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3. Kosciol i zbawienie

Rozwdj teologii religii byl niewatpliwie czynnikiem, ktéry wptynat
destabilizujaco na dziatalno$¢ misyjna ad gentes. Jesli bowiem celem
misji chrzescijaniskich jest gloszenie Ewangelii i zakladanie Koéciola,
i jesli - z drugiej strony - zbawienie jest mozliwe dla wszystkich,
to po co jeszcze misje? Czyz niechrzedcijanie nie moga osiagnaé
zbawienia poza formalng przynaleznoscia do Kosciota, jesli tylko zyja
zgodnie z nakazem wlasnego sumienia i usituja, nie bez taski Bozej,
wiesé uczciwe zycie (KK, nr 16; KDK, nr 22)? Uzasadnienie sensu misji
ad gentes sprowadza sie wiec do uzasadnienia sensu istnienia Kosciota
Chrystusowego jako uniwersalnego sakramentu zbawienia catej
ludzkosci (KK, nr 1).

Walter Kasper przyznaje, ze z punktu widzenia hermeneu-
tyki dogmatéw nauka Soboru Watykanskiego II na temat mozliwosci
zbawienia poza Kosciotem stanowi nietatwy do rozwigzania problem.
Wydaje si¢ bowiem, jesli wziag¢ pod uwage dostowne rozumienie
orzeczen magisterialnych, ze istnieje sprzeczno$¢ miedzy orzecze-
niami Soboru Florenckiego (DWR, nr 1351) i Soboru Watykanskiego II.
Jej rozwigzanie mozliwe jest tylko wowczas, gdy starsze wypo-
wiedzi bedzie si¢ rozumialo w 6wczesnym kontekscie, a rownoczesnie
w kontekscie wszystkich innych wypowiedzi, ktére mozna znalez¢ juz
we wczesniejszej Tradycji. W kontekscie tak rozumianej , hermeneu-
tyki ciagtosci” okazuje sig, ze nauka ostatniego Soboru bynajmniej nie
uniewaznia zasady extra Ecclesiam nulla salus, lecz jest jej interpretacja
z perspektywy uniwersalnej historii zbawienia, majacej swéjfundament
w Misterium Paschalnym Jezusa Chrystusa oraz aktywnej obecnoéci
Ducha Swietego w dziejach ludzkosci. Interpretacja ta dokonuje sie
w dwojaki sposéb. Po pierwsze, odwolujac sie do teologii patrystycznej
i scholastycznej, postrzega Kosciét jako rzeczywistos¢, ktéra ukryta ,od
sprawiedliwego Abla” jest obecna w §wiecie i dziata w nim. Po drugie,
pojmuje Kosciot jako widoczny posréd narodéw znak i narzedzie
powszechnej woli zbawczej Boga (Kasper, 2011, s. 178).

Starozytne twierdzenie ,poza Kosciolem nie ma zbawienia”
nalezy wiec interpretowa¢ jako wyraz nieodlgcznosci zbawczej
woli Bozej od sakramentalnosci Kosciola, nie za$ jako kategoryczne
twierdzenie, dotyczace ostatecznego przeznaczenia niechrzescijan.
Inaczej méwiac, przekonanie o ,instrumentalnej” koniecznosci zba-
wczej Kosciota nalezy rozumie¢ w facznosci z twierdzeniem
o powszechnej woli zbawienia, ktéra moze osiagnaé¢ swdj cel takze poza
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granicami widzialnego Kosciota. To jednak nie oznacza, ze Kosciét
jako taki nie jest do zbawienia koniecznie potrzebny. Gdziekolwiek bo-
wiem dziala taska Chrystusa, bez ktérej nie ma zbawienia, tam ze swej
natury dazy ona do zrealizowania si¢ na sposéb w pelni sakramentalny
i koscielny (DWR, nr 741, 788). Dokadkolwiek wiec dociera zbawcza
taska Chrystusa, tam tez obecny jest Kosciét (Ignacy Antiochenski: Ubi
Christus, ibi Ecclesia). Zatem jak nie ma zbawienia bez Chrystusa, tak tez
nie ma go bez Kosciota: ,Gdzie faska, tam zbawienie, gdzie zbawienie,
tam Chrystus, gdzie Chrystus, tam Kosciél” (Skowronek, 1979, s. 51).

Konstytutywny (sakramentalny) zwigzek zbawienia z Ko-
Sciotem zasadza si¢ wiec na konstytutywnej wiezi Kosciota z Jezusem
Chrystusem, jedynym Posrednikiem zbawienia. Wspomniana wyzej
pluralistyczna teologia religii pragnie te wieZ ostabi¢, prébujac wyka-
zad, ze granice zbawczego dzialania Logosu przekraczaja zasieg uwiel-
bionej ludzkiej natury Jezusa. Poglad ten jest nie do przyjecia co naj-
mniej zdwoéch powodow. Po pierwsze dlatego, ze nierespektujeon , nad-
rzednej roli” czlowieczenstwa Chrystusa w procesie zbawienia. Otéz
podstawowa struktura chrzescijariskiej soteriologii opiera sie na prze-
konaniu, ze choé czlowieczenistwo Chrystusa nie moze sprawic¢ nic
pozytecznego dla zbawienia bez Boga, to jednak Bég potrzebuje
czlowieczenistwa Syna Bozego dla dokonania swego dzieta w Swiecie.
Inaczej moéwiac, w Swiecie stworzonym Bég dziata zbawczo wylacznie
przez czlowieczenistwo Jezusa Chrystusa (Tertulian: Caro salutis est
cardo) (Paluch, 2012, s. 210-211). Podstawe ekonomii zbawienia stanowi
wiec stwoércze dzialanie Boga (jednosé soteriologii i protologii: Bog-
-Odkupiciel jest jednoczeénie Bogiem-Stworcg).

Po drugie, nie ma innego Logosu niz ten, ktéry przyjal ludzkie
cialo i przez zmartwychwstanie siedzi po prawicy Ojca. Dlatego nie
wolno Stowa Przedwiecznego (Logos asarkos) w jakikolwiek sposob
oddziela¢ od Stowa Wcielonego (Logos ensarkos). Przypomnial o tym
Jan Pawet II w encyklice Redemptoris missio: ,Nie jest zgodne z wiarg
chrzescijariska wprowadzanie jakiegokolwiek podzialu pomiedzy
Stowo i Jezusa Chrystusa” (RM, nr 6). Uwielbiony Logos nie dziala tez
w oderwaniu od swojego Mistycznego Ciata - Kosciota, stanowigc znim
jednosé, catosé i pelnie, zgodnie ze stowami sw. Augustyna: Plenitudo
ergo Christi, Caput et membra. Tym samym kazda faska Chrystusowa ma
»tajemniczy zwiazek z Kosciolem” (RM, nr 10), ktéry staje sie droga
zbawienia otwartg dla kazdego czlowieka. Kosciét jest wiec widzialng
obecnoscig Chrystusa i Jego faski w $wiecie oraz posrednikiem tej faski
(Ledwon, 2019, s. 87).
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Uznanie mozliwosci zbawienia poza formalng przynaleznoscia
do Kosciota oraz rozpoznanie w religiach niechrzescijariskich obecnosci
elementéw dobra, prawdy i $wietosci nie uniewaznia wiec dziatalnosci
misyjnej ad gentes. Wszelka zbawcza taska, pochodzaca od jedynego
Posrednika wszelkiego zbawienia, Jezusa Chrystusa, udzielana jest
bowiem przez Kosciél, posredniczacy w szafarstwie zbawienia®, takze
wobec wyznawcow religii niechrzescijariskich (Kongregacja Nauki
Wiary, 2000, s. 11-12). Jako ze w Kosciele Odkupiciel zlozyl pelnie
srodkéw zbawczych, a tym samym pelnie zycia religijnego (DRN, nr 2),
wszystkie elementy zbawcze obecne w religiach pozachrzescijariskich
pochodza z tej samej pelni, jaka jest w Chrystusie i w Kosciele, od niej
czerpiac swa moc zbawcza. Dlatego fakt, ze ,wyznawcy innych religii
moga otrzymactaske Bozaizostaé¢ zbawieni przez Chrystusaniezaleznie
od srodkéw zwyczajnych, jakie On ustanowil, nie przekresla bynaj-
mniej wezwania do wiary i chrztu, ktérych Bég pragnie dla wszystkich
ludéw” (RM, nr 55). W konsekwencji dialog miedzyreligijny musi by¢
prowadzony i realizowany w przekonaniu, ze Kosciét jest zwyczajna
droga zbawienia dla wszystkich ludzi, gdyz tylko on posiada pelnie
srodkéw zbawienia (DE, nr 3; DM, nr 7). Dotyczy to takze wyznawcow
religii niechrzescijaniskich. Sa oni bowiem w sytuacji , bardzo niekorzy-
stnej” w poréwnaniu z czlonkami Koéciota, gdy idzie o obiektywna
mozliwo$¢ osiggniecia zbawienia (Kongregacja Nauki Wiary, 2000,
s. 31). Krétko méwigc, zaré6wno Sobér, jak i posoborowe wypowiedzi
Migisterium Ecclesiae daja jasno do zrozumienia, ze ,zbawienie pocho-
dzi od Chrystusa, a dialog nie zwalnia od ewangelizacji” (RM, nr 55).

4. Teologiczne podstawy dialogu miedzyreligijnego

Dialog miedzyreligijny bywa niekiedy postrzegany jako element
kolidujacy z tradycyjna doktryng chrzescijariska, wedle ktorej
niechrzescijanie pograzeni sa3 w mrokach niewiary, a gléwne
zadanie Kosciola polega na doprowadzeniu ich do $wiatta Chrys-
tusa. Zwlaszcza w kregach tradycjonalistycznych otwarcie sie Kosciota
na dialog widziane jest jako jedna z gléwnych przyczyn kryzysu
misji chrzescijaniskich. Wlaéciwe okreslenie relacji miedzy dialogiem
a przepowiadaniem domaga sie zatem ukazania teologicznych
podstaw dialogu miedzyreligijnego. Nie wchodzac w szczegélowe

SW teologii posrednictwo zbawcze Jezusa Chrystusa okresla sie jako onto-
logiczne, natomiast posrednictwo Kosciola, wywodzace si¢ z posrednictwa
zbawczego Jezusa Chrystusa, jako funkcyjne.
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zagadnienia, zwigzane z dialogiem w ujeciu katolickim, warto jedynie
wspomnieé, ze Jan Pawet Il w encyklice Redemptoris missio jednozna-
cznie opowiedzial sie za dialogiem miedzyreligijnym, przez ktéry
Kosciot zamierza odkrywac ,ziarna Stowa” i, promienie owej Prawdy,
ktére odwiecaja wszystkich ludzi” (RM, nr 56). Zdaniem papieza dialog
,nie rodzi sie z taktyki czy wyrachowania, ale jest dzialaniem majacym
swe uzasadnienie, wymogi, godnos¢: wyptywa z glebokiego szacunku
dla tego wszystkiego, co w kazdym czlowieku «zdzialal ten Duch,
ktory tchnie tam, gdzie chce»” (RM, nr 56). Inne religie pobudzaja
Koéciét ,,zarowno do odkrywania i rozpoznawania znakéw obecnoéci
Chrystusa i dzialania Ducha, jak tez do pogtebiania wlasnej tozsamosci
i dawania $wiadectwa integralnosci Objawienia, ktérego jest strézem
dla dobra wszystkich” (RM, nr 56). Chodzi wiec nie o nawracanie
innych na chrzescijaristwo, lecz o nawrécenie wszystkich partneréow
dialogu do Boga, jakkolwiek ,dialog nie zwalnia od ewangelizacji”
(RM, nr 55).

Siegajac do nauczania Vaticanum II oraz innych dokumentéw
Magisterium Ecclesiae, powstalych w okr sie posoborowym, mozna wska-
za¢ na nastepujace przestanki do dialogu miedzyreligijnego (Urban,
1999, s. 31-35, 73-83; Ledwon, 2012, s. 149-152):

1° protologia - cata ludzkosé stanowi jedna rodzine, posiadajaca
wspoélny poczatek, ktorym jest stworczy akt Boga. Z tego jednego aktu
stworczego wynika tez jeden wspélny obraz Bozy, wpisany w ludzka
nature, a takze jedno, wspdlne wszystkim ludziom podobienistwo
do Boga (Rdz 1,27);

2° eschatologia - ze wsp6lnego wszystkim ludziom pochodze-
nia wynika jedno i jedyne, przez Boga okreélone, wspélne przezna-
czenie, jeden cel ostateczny - wieczne zbawienie, oznaczajace petnie
zycia w Bogu. Jeden i jedyny Bog jest rowniez Zbawca catej ludzkosci,
przez co eschatologia wigze si¢ rowniez z soteriologia;

3° chrystologia - poprzez wrcielenie Chrystus ,zjednoczyt
sie jakos z kazdym czlowiekiem” (RH, nr 8). W ten sposéb Bog
w Jezusie Chrystusie wszedl w nowy wymiar komunikacji z ludZmi.
Przez inkarnacje Stowa czlowiek, ktéry juz jest obrazem Boga, otrzy-
muje nowy status partnera dialogu z Bogiem. Podobnie Chrystusowe
dzieto odkupienia obejmuje wszystkich ludzi wszystkich czaséw;
wysluzone przez Niego zbawienie jest dostepne kazdemu czlowiekowi
bez wzgledu na jego przynaleznos¢ religijng. Chrzescijanie sg tego
s§wiadomi dzieki wierze, podczas gdy inni pozostaja nieSwiadomi
tego faktu. Poniewaz operationes Dei ad extra sunt communes, podobnie
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jak Duch Swiety dzialat w éwiecie od stworzenia, tak tez Logos byt
w nim zbawczo obecny: jako Verbum Incarnandum, a potem jako
Verbum Incarnatum et glorificatum. Dzieki temu czlonkowie innych
religii, , szczerze praktykujac to, co dobre w ich tradycjach religijnych
i postepujac wedlug nakazéw sumienia, [...] odpowiadaja na wezwanie
Boze i otrzymuja zbawienie w Jezusie Chrystusie, nawet jesli nie uznaja
Chrystusa za Boga i nie wyznajg Go jako Zbawcy” (DiP, nr 29);

4° pneumatologia - ten sam Duch Swiety, ktéry byt obecny
w Swiecie przed inkarnacja Stowa, dziala dzi$ na calej ziemi, takze poza
widzialnymi granicami Koéciota - w religiach i kulturach, w zyciu
religijnym jednostek oraz spolecznosci niechrzescijariskich (DV, nr
53; DiP, nr 26, 28), aplikujac owoce zbawczego dzieta Chrystusa (DV,
nr 11-14) i umozliwiajac wszystkim ludziom, takze wyznawcom religii
niechrzescijariskich, dojécie do uczestnictwa w paschalnej tajemnicy
Chrystusa. ,,Skoro bowiem za wszystkich umart Chrystus i skoro
ostateczne powolanie czlowieka jest rzeczywiscie jedno, mianowicie
Boskie, to musimy uznaé, ze Duch Swiety wszystkim ofiarowuje
mozliwos¢ dojscia w sposéb Bogu wiadomy do uczestnictwa w tej
paschalnej tajemnicy” (DV, nr 53). Aktywna obecnos¢ Ducha Bozego
w zyciu religijnym czlonkéw innych tradycji religijnych sprawia
takze, ze sa w nich obecne autentyczne owoce Ducha Swietego (Ga
5,22-23). Rowniez kazda autentyczna modlitwa wzbudzana jest przez
Ducha Swigtego, obecnego w sercu kazdego czlowieka (DV, nr 65; RM,
nr 29; DiP, nr 27)°. A nawet wiecej: poniewaz Duch Swiety jest Duchem
jednosci i zjednoczenia, wzbudzana przez Niego modlitwa moze by¢
zamierzonym przez Boga srodkiem do zjednoczenia calego rodzaju
ludzkiego, ktérego widzialnym znakiem jest Kosciét (KK, nr 1);

5° eklezjologia - Kosciot pelni funkcje powszechnego sakra-
mentu zbawienia catej ludzkosci (KK, nr 48), jest wiec zwiazany
ze zbawieniem kazdego cztowieka. Skoro Kosciot jest znakiem jednosci
wszystkich ludzi z Bogiem i miedzy soba (KK, nr 1), a niechrzescijanie
sq przyporzadkowani (ordinatur) do Kosciota (Mistici Corporis Christi,

‘Modlitwa zawsze byta istotnym elementem kazdej religii i dowodem jej
zywotnosci oraz osnowa zycia religijnego. Jest wiec zawsze zwrécona
ku prawdziwemu Bogu, nawet jesli obraz tego Boga z punktu widzenia obja-
wienia chrzeécijaniskiego jest bledny (np. w politeizmie). Akt zbawczy moze
sie bowiem dokona¢ takze przez bledne rozumienie posrednictwa (por. Mie-
dzynarodowa Komisja Teologiczna, 1996, s. 399), podobnie zreszta jak ma to
miejsce z dokonywaniem si¢ zbawienia w ogdle: pominiecie Chrystusa jako
Posrednika zbawienia nie oznacza, iz zbawienie dokonuje si¢ poza Nim (por.
Ledwon, 2012, s. 152-153).
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1943)™°, to Kosciot posiada obowigzek aktywnego popierania ,jednosci
i milosci wéréd ludzi, a nawet wéréd narodéw” (DRN, nr 1). Dlat-
ego tez, jak podkreslit Jan Pawet II w przeméwieniu do czlonkéow
Kurii Rzymskiej w 1986 roku, ,Kosciét wezwany jest do podejmo-
wania wszelkich mozliwych dzialari (ewangelizacja, modlitwa, dialog),
zmierzajagcych do usuniecia spoérod ludzi wszelkich roztamoéow
i podziatéw, ktére oddalaja ich od Poczatku i Korica oraz budza w nich
wzajemng wrogos$¢” (Jan Pawet 11, 1986, s. 15). Nie jest to wprawdzie
jednos¢ koscielnej communio, ale taki rodzaj jednosci, ktéra - jako
dzieto Bozej taski oraz wyraz partycypacji wszystkich ludzi w jednej
rodzinie Bozej - ma z pewnoscia charakter nadprzyrodzony. Wszystko
tosprawia, ze , inne religie stanowia pozytywne wyzwanie dla Kosciofa:
pobudzaja go bowiem zaréwno do odkrywania i rozpoznawania
znakéw obecnosci Chrystusa i dziatania Ducha, jak tez do pogtebiania
wlasnej tozsamosci i dawania $§wiadectwa integralnosci Objawienia,
ktérego jest str6zem dla dobra ludzkosci” (RM, nr 56).

Najglebszym teologicznym uzasadnieniem dialogu miedzy-
religijnego, na ktérym opieraja sie wszystkie powyzsze przestanki,
jest wiara trynitarna Kosciota. Jak zauwazyt Hans Waldenfels:
»~Nie ma chyba na ziemi religii, w ktérej by tak powaznie jak
w chrzescijanistwie zabiegano o dialog. Do czasu udowodnienia zdania
przeciwnego chcialbym w kazdym razie broni¢ tezy, ze chrzescijafistwo
rowniez na podstawie swych przeslanek teologicznych - trynitarnego
pojmowania Boga i wiary w Jego wecielenie - tak energicznie opowiada
sie za dialogiem miedzy religiami” (Waldenfels, 1995, s. 35).

5. Dialog i przepowiadanie

Wspolczesna teologia katolicka nie widzi sprzecznosci miedzy
dziatalnoscia misyjna Kosciola a dialogiem miedzyreligijnym, choc
napiecie miedzy nimi nadal jest odczuwalne. W dokumentach poso-
borowych, dotyczacych dialogu miedzyreligijnego, mozna spotkac
teksty, ukazujace dialog jako warto$¢ sama w sobie, a wiec niebedaca
skladowa misji Kosciola. Takie spojrzenie ma swoje Zrédlo przede
wszystkim w encyklice Pawta VI Ecclesiam suam (1964). Niespelna trzy
miesigce wczeéniej papiez ten utworzyl Sekretariat dla Niechrzescijan
jako instytucje niezalezng od Kongregacji Ewangelizacji Narodow,

0Zgodnie z nauczaniem Piusa XII, zawartym w tym dokumencie, niechrzesci-
janie ,etiam inscio quodam desiderio ac voto ad mysticum Redemptoris Cor-
pus ordinatur” (DH, nr 3821: De salute hominum extra visibilem Ecclesiam).
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zajmujacej sie dzialalnosciag misyjng Kosciota. W ten sposéb jeszcze
przed zakoriczeniem Soboru Watykanskiego Il papiez uznat dialog
za jedno z kluczowych zadarn wspoélczesnego Kosciota. W podo-
bnym tonie, optujac za niefaczeniem dialogu z misja ewangelizacyjna,
wypowiedzialy sie takie dokumenty soborowe, jak Nostra aetate
i Gaudium et spes: dialog nie ma bezposrednio prowadzi¢ do nawréce-
nia i powinien on r6zni¢ sie od dialogu, bedacego etapem dziatalnosci
czysto misyjnej, a wiec zawierajgcym wyrazny cel doprowadzenia
do wiary i chrztu (Ledwor, 2009, s. 167).

Z drugiej strony uznanie dialogu za warto$¢ sama w sobie nie
oznacza oderwania go od dziatalnosci misyjnej Kosciola. Przeciwnie,
dokumenty soborowe ukazuja dialog jako integralny element misji.
Wiez te widaé zwlaszcza w Ad gentes i Nostra aetate. Pierwszy doku-
ment, po$wiecony ewangelizacji i misji, akcentuje koniecznos¢ dialogu
(DM, nr 11, 12, 34), podczas gdy deklaracja Nostra aetate, traktujaca
o dialogu, podkresla potrzebe misji (DRN, nr 2). Ostatecznie
w misjologii stalo sie jasne, ze dialog przestat by¢ alternatywa dla misji,
a stal sie jej podstawa i zasadnicza czescig. Zgodnie z nauczaniem Pawta
VI, zawartym juz w Ecclesiam suam, dialog winien stanowi¢ wstepny
etap dziatalnosci misyjnej. Zdaniem papieza prawdziwy dialog jest
zwigzany z misjg, poniewaz chrzedcijanin pragnie (a przynajmniej
pragnaé powinien) dzieli¢ sie z drugimi tym, co dla niego najcenniejsze,
a wiec Boza milosciag w Jezusie Chrystusie. Wiara chrzescijaniska jest
powolaniem, zadaniem i darem, ktérym nalezy sie dzieli¢ (Ledwon,
2009, s. 173).

O dialogu jako integralnym elemencie dziatalnosci misyjnej
Kosciota mowit wyraznie synod z 1974 roku na temat ewangelizacji
wspoblczesnego $wiata. Wprawdzie nie ukazat sie dokument koricowy
z tego synodu, jednak w przygotowanym schemacie czytamy: , Dialog
miedzyreligijny nie moze by¢ rozumiany jako zewnetrzny wzgledem
misji ewangelizacyjnej Kosciota[...]. Jako takijest onjuz wyrazem konk-
retnym misji [...]. Dialog miedzyreligijny jest [...] zbawczy i winien
by¢ popierany jako nalezacy do misji Kosciota” (cyt. za: Urban, 1999,
s. 93-94). Swoistym podsumowaniem synodu bylta adhortacja apostols-
ka Evangelii nuntiandi (1975). Do podejmowanej tu problematyki odnosi
sie tylko nr 53, ktéry wyraznie traktuje o religiach niechrzescijariskich,
lecz stowo ,dialog” tam nie wystepuje. Odpowiedzi na pytanie, dla-
czego ,papiez dialogu” milczal na ten temat, nalezy szukac¢ prawdo-
podobnie w negatywnej ocenie teologicznej religii niechrzescijariskich
w tym dokumencie. Religie te, uznane w nim za ,naturalne”,
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sa bowiem tylko echem szukania i dazenia cztowieka do Boga, i chocby
~wyciggaly swe ramiona do nieba”, nie s3 wstanie doprowadzi¢
do prawdziwych i zywych relacji z Nim (EN, nr 53).

Za pontyfikatu Jana Pawla II dokonala si¢ ewolucja pojecia
dialogu, ktéry odtad stat sie nie tylko rozmowa (colloquium), ale takze
stuchaniem i uczeniem sie (od) innego. W Redemptoris missio papiez
pisze: , Dialog nalezy do misji ewangelizacyjnej Kosciota. Rozumiany
jako metoda i srodek wzajemnego poznania i ubogacenia, dialog nie
przeciwstawia sie misji ad gentes, ale przeciwnie, jest z nig w szczegdlny
spos6b powiazany i stanowi jej wyraz (RM, nr 55). W efekcie Kosciot
nie widzi sprzecznosci miedzy gloszeniem Jezusa Chrystusa a dialo-
giem miedzyreligijnym i pragnie, aby , oba te elementy zachowaly swa
Scista wiez i zarazem swa odrebnos¢” (RM, nr 55).

Za pontyfikatu Jana Pawtla II ogloszonych zostato tez kilka
dokumentéw poszczegélnych dykasterii Stolicy Apostolskiej. Sposrod
tych dokumentéw najwazniejsze to: Postawa Kosciota wobec wyzna-
wcow innych religii. Refleksje dotyczgce dialogu i misji (DiIM)" oraz Dialog
i przepowiadanie. Refleksje i orientacje dotyczqce dialogu miedzyreligijnego
i przepowiadania Ewangelii Jezusa Chrystusa (DiP)™.

Wedlug dokumentu Sekretariatu dla Niechrzedcijan Postawa
Kosciota wobec wyznawcow innych religii misja ,jest jedynym w swoim
rodzaju zadaniem; wypelnia sie je jednak na wiele r6znych sposobéw,
w zalezno$ci od warunkoéw, w jakich jest rozwijana” (DiM, nr 11). Jeden
z jej elementéw stanowi dialog, , w ktérym chrzeécijanie spotykaja sie
zwyznawcami innych tradycji religijnych, aby razem z nimi podazac ku
prawdzie i wspoétpracowac dla dobra wspélnego” (DiM, nr 13). Stwie-
rdzenie to zamyka trwajaca od ogloszenia encykliki Ecclesiam suam
dyskusje wokoét problemu, czy dialog jest sktadowa misji, czy rézny
od niej. Sekretariat opowiedzial sie za pierwszym rozwigzaniem,
co nie oznacza, iz dialog stat si¢ zwyklym $rodkiem oddziatywania
misyjnego jako zredukowany do narzedzia, stuzacego proklamacji
Jezusa Chrystusa, a dokltadnie - do dziatati wstepnych, poprzedzajacych
inne, ktérych ostatecznym celem jest nawrdcenie na chrzescijaristwo.
Kosciét bowiem moze wypelnia¢ swa misje na rézne sposoby, za$s
dialog jest jednym z nich, obok obecnosci, $wiadectwa, stuzby,
zycia liturgicznego oraz przepowiadania i katechezy (Urban, 1999,
s. 95). Kazde z powyzszych dziataii ma w misji Kosciola swe miejsce
Sekretariat dla Niechrzescijan, 10 VI 1984.
12Papieska Rada do Spraw Dialogu Miedzyreligijnego i Kongregacja do Spraw
Ewangelizacji Narodéw, 19 V 1991.
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i znaczenie, jednak kazde z nich powinno by¢ nacechowane postawa
dialogu. Jak twierdzi Hans Waldenfels, ,misje bez fundamentalnej
postawy dialogu nie odpowiadajg chrzescijariskiej samoswiadomosci”
(Waldenfels, 1993, s. 77). Misje i dialog stykaja sie wiec i przecinaja,
choé nie identyfikuja sie ze soba. Dialog bowiem stanowi réwnoczeénie
jedna z form aktywnosci misyjnej, jak i ceche postepowania Kosciota,
ktérego postannictwo , obejmuje takze prace nad szerzeniem Kosciota
i jego wartosci wsréd wszystkich ludzi” (DiM, nr 11). Poniewaz za$
w tej dziatalnosci , nigdy nie mozna zboczy¢ z drogi mitosci i szacunku
wobec innych”, dlatego ,dialog zajmuje w dzialalnoéci misyjnej tak
wazne miejsce” (DiM, nr 19).

Najpelniejszy obraz relacji miedzy dialogiem a dziatalnoscia
misyjng Kosciota ukazuje dokument Dialog i przepowiadanie... (1991).
Jego autorzy podkreslaja, iz Kosciét nie moze nie podejmowac dialogu
z wyznawcami religii pozachrze$cijariskich, poniewaz Bég sam zaini-
cjowat dialog zbawienia z ludzkoscig. Koscielne zaangazowanie w dia-
log jest wiec niczym innym, jak odpowiedzig na zbawcza inicjatywe
Boza (DiP, nr 38). Z drugiej strony podstawowgq misje Kosciota stanowi
przepowiadanie: ,,Zaréwno dialog miedzyreligijny, jak i przepowia-
danie, mimo Ze nie sa na tej samej plaszczyznie, stanowia autentyczne
elementy misji ewangelizacyjnej Kosciota. Oba sg prawowite i konie-
czne” (DiP, nr 77).

Kosciét nie podejmuje wiec ani nie prowadzi wielu réznych
misji, lecz spelnia jedna podstawowa, na ktéra skladaja sie dialog
i przepowiadanie. Obydwie rzeczywistosci rozgrywaja sie na dwoch
réznych plaszczyznach, jednak razem sktadajq si¢ na dzialo ewangeli-
zacji w szerokim tego stowa znaczeniu: dialog stanowi integralng czes¢
poslannictwa i ewangelizacyjnej misji Kosciota.

Wydaje sie, iz kategoria, spajajaca obydwa elementy, jest
kategoria $wiadectwa, o czym réwniez wspomina cytowany doku-
ment. Zaré6wno bowiem dialog miedzyreligijny, jak i dziatalnos¢
misyjna Kosciota zakladaja dawanie $wiadectwa, cho¢ cele tych dwoéch
aktywnosci sa rézne: podczas gdy celem dzialalnoéci misyjnej jest
»przepowiadanie Ewangelii i zakladanie Kosciota wsréd narodéw
i grup spolecznych jeszcze niewierzacych w Chrystusa” (DM, nr 6),
cel dialogu miedzyreligijnego stanowi wzajemne poznanie, obopélne
zrozumienie i wspdlne dawanie $wiadectwa o tym, w co kazdy
wierzy i jak rozumie swojg wiare (DiP, nr 40). Tak rozumiany dialog
miedzyreligijny ma warto$¢ sama w sobie. Nie sluzy on nawracaniu,
lecz szanuje wolng decyzje, ktéra kazdy podejmuje zgodnie z nakazem
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wlasnego sumienia. Jednak - jak zauwaza ten sam dokument - szcze-
ry dialog ,moze zrodzi¢ decyzje porzucenia dotychczasowej sytuacji
duchowej czy religijnej i skierowanie sie ku innej” (DiP, nr 40; DM,
nr 37). Ostatecznie, jak uczy Sobdér Watykanski 1I, ,wszyscy ludzie
zobowigzani sa szuka¢ prawdy, zwlaszcza w sprawach dotyczacych
Boga i Jego Kosciola, a poznawszy ja, przyja¢ i zachowywac¢” (DWR,
nr 1).

Whnioski

Od Soboru Watykariskiego II Kosciot katolicki konsekwentnie kroczy
droga dialogu z religiami niechrzescijariskimi. Tego rodzaju zmiana
opiera si¢ na wczedniejszym uznaniu objawieniowych i zbawczych
wartosci, tkwigcych w tychze religiach. Wartosci te od poczatku
XX wieku dostrzegala plejada najwybitniejszych teologéw i religio-
znawcow (O. Karrer, E. Benz, G. Mensching, J. Danielou, Y. Congar,
H. de Lubac, W. Schmidt, K Rahner i inni). Wstuchujac sie¢ w ich glos,
Sobér Watykanski Il mégt dac teoretyczne podstawy dialogu, ukazujac
jednoczesénie Koscioél jako otwarty na calg rzeczywistos¢ i stuzacy lu-
dziom dobrej woli. Otwarcie sie Kosciota na dialog z religiami zrodzito
jednoczeénie problem sensownosci misji chrzeécijariskich, tym bardziej
ze mozliwoé¢ zbawienia niechrzedcijan poza widzialnymi granicami
Kosciota w zasadzie nigdy nie budzila watpliwoéci w chrzeécijanskiej
teologii czy nauczaniu Magisterium Koéciota. Uznanie wiec wartosci
objawieniowo-zbawczych w samych religiach tym bardziej budzilo
watpliwoéci co do teologicznych podstaw dziatalnosci misyjnej
ad gentes. Dekret misyjny Ad gentes Soboru Watykanskiego 1I, adhort-
acja apostolska Evangelii nuntiandi Pawla VI oraz encyklika Redemptoris
missio Jana Pawla II byly w duzej mierze odpowiedzia na 6w kryzys,
a takze stanowily prébe ozywienia dziatalnosci misyjnej Kosciota.
W ten sam nurt odnowy wpisuje sie takze adhortacja apostolska
Evangelii gaudium papieza Franciszka, w ktérej podkreslona zostata
koniecznoé¢ duszpasterskiego i misyjnego nawrécenia (EG, nr 25),
a takze potrzeba odnowy struktur koscielnych tak, by staty sie bardziej
misyjne (EG, nr 27).

Wspélczesna misjologia nie widzi sprzecznodci miedzy
dialogiem a przepowiadaniem, sytuujac dialog wewnatrz misji
chrzescijaniskiej. Niemniej jednak istnieje wsréd teologow Kkatolic-
kich powszechna zgoda co do tego, ze dialog nie jest tozsamy z misjq.
Dialog i przepowiadanie, cho¢ stykaja sie¢ ze soba i przecinaja sie
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nawzajem, nie s identyczne. Nie kazdy bowiem teologiczny dialog
ma charakter misyjny, ale misje bez fundamentalnej postawy dialogu
nie odpowiadaja tozsamosci chrzescijaristwa. Jak zauwazyt Pawet VI
w encyklice Ecclesiam suam, Koéciél wszedl na droge dialogu, poniewaz
,Bog sam rozpoczal zbawczy dialog, bo On sam «nas umilowat»” (ES,
nr 72). Warto réwniez pamietad, ze dziatalnos¢ misyjna, w ktdrej nie
bylo miejsca na dialog, doprowadzita do kryzysu nowozytnej historii
misji i chwilowego zdezawuowania powolania misyjnego'. Stad doku-
menty posoborowego Magisterium KosSciota oraz wspoélczesna misjo-
logia katolicka podkreélaja, ze misja Kosciola ma wymiar dialogiczny:
w szacunku dla niechrze$cijan odkrywa dzialajacego w ich sercach
Ducha Swietego, a poprzez gloszenie im Chrystusa nadaje nowa
warto$¢ ich dazeniu do Boga. Dialog i misja nie sa wiec wobec siebie
alternatywne, tym bardziej za$ nie stoja wobec siebie w opozyciji.
Dialog i przepowiadanie stanowig dwa elementy czy tez dwie odrebne
rzeczywistosci, ktére mieszcza sie¢ w jednej misji ewangelizacyjnej
Kosciota. Obie tez zobowiazane sg do skladania $wiadectwa wobec
wyznawcoéw innych religii: podczas gdy dialog ma na celu , glebsze
nawrdcenie wszystkich do Boga” (DiP, nr 41), przepowiadanie dazy
do zaproszenia innych, aby stali sie¢ uczniami Jezusa Chrystusa (DiP,
nr 33-37).

Wykaz skrétow

DiM Postawa Kosciola wobec wyznawcow innych religii: refleksje
i orientacje na temat dialogu i misji

DiP Dialog i przepowiadanie. Refleksje dotyczqce dialogu
miedzyreligijnego i przepowiadania Ewangelii  Jezusa
Chrystusa

DM Dekret o misyjnej dziatalnosci Kosciota

DRN Deklaracija o stosunku KoSciota do religii niechrzescijariskich

DWR Deklaracja o wolnosci religijnej

EG Evangelii gaudium

EN Evangelii nuntiandi

ES Ecclesiam suam

KDK Konstytucja duszpasterska o Kosciele

BOd czaséw wielkich odkry¢ geograficznych (XV/XVI wiek) pojecie ,mi-
sje” bylo obcigzone historycznie przez fakt powigzania dzialalnosci misyjnej
Kosciota z podbojem politycznym i kolonialnym. Ewangelizacja misyjna stata
sie rownoznaczna z kolonizacja i europeizacja (Bosch, 2010, s. 244-247).
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KK Konstytucja dogmatyczna o Kosciele
KL Konstytucja o liturgii Swigtej
KPK Kodeks prawa kanonicznego
RM Redemptoris missio
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