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ZBAWIENIE POZA KOSCIOLEM?
Kulturowy kontekst pluralistycznej teologii religii

Podjety nizej temat przekracza ramy jednego wystapienia, obejmuje
bowiem szerokie spektrum naukowej eksploracji. Chodzi m.in. o podsta-
wy tozsamoSci chrystianizmu, czyli twierdzenie, ze Chrystus jest jedynym
zbawicielem Swiata, a Jego Kosciot uprzywilejowanym i niezastapionym
narzedziem i Srodowiskiem Jego taski. Idzie tez o relacje chrzescijafnistwa
(teoretyczng i praktyczna) do innych religii, o zasadno$¢ i sens misji
chrzescijanskich, wreszcie za$§ o mozliwoS¢ koegzystencji 1 wspoOtpracy
wyznawcOw Chrystusa z adherentami innych religii tudziez z osobami
(Srodowiskami) religijnie obojetnymi. Jedynos¢ i powszechnoS¢ zbawcza
Jezusa Chrystusa to samo sedno chrzescijanstwa, fundament chrystologii
i wiary Kosciota. Gloszenie prawdy, iz Jezus jest jedynym Zbawicielem
wszystkich ludzi oraz pelnym i ostatecznym objawieniem Boga, zawsze
wymagato — w konfrontacji z uwarunkowanymi kulturowo i mentalnie
teoriami — obrony ortodoksji przez Magisterium i wysitku teologow.
W czasach nam wspétczesnych prawda ta bywa kwestionowana nie tylko
przez fakt istnienia i potegi (liczbowej, misyjnej, atrakcyjnosci kulturowo-
cywilizacyjnej) religii pozachrzeScijaniskich. Watpia w nig czesto takze ci,
ktérzy winni ja bez wahania wyznawac i glosié; czyli sami chrzeScijanie.
Dzieje sie tak nie tylko dlatego, ze KoSciot katolicki w IT potowie XX wie-
ku zaczal powaznie traktowac braci i siostry — wyznawcdow innych religii'.
Jeszcze niedawno, podczas XIX-wiecznej ekspansji kolonialnej powszech-
nie wierzono, iz nawrocenie wyznawcow innych religii na chrzeScijanstwo
jest kwestig czasu i Srodkow. W XX wieku zdano sobie jednak sprawe,
iz r6znorodnos$¢ religijna ludzkoSci jest w jakim§ sensie ,,nieuleczalna”.
Kazda wigc wizja uniwersalnosci panowania Chrystusa musi ten fakt re-
spektowac?. Konstatacja ta zaprowadzita nawet niektorych myslicieli do
twierdzenia, ze pluralizm religijny rodziny ludzkiej jest wrecz zamierzony
1 ,,chciany” przez samego Boga. Takie podejScie stawia jednak znak za-
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pytania nad sensem aktywnoSci misyjnej, ktora — jak nieprzerwanie uczy
Magisterium — nalezy do samej natury KoSciota®.

Akceleratorem nowego (pod wzgledem trudu rozpoznawania wie-
rzen poganskich jako religii) spojrzenia na religijne uniwersum ludzkosci
byl Sobor Watykanski II (przede wszystkim Deklaracja Nostra aetate).
Sprowadzalo si¢ ono do okreslenia praktycznego podejScia Kosciota do
innych religii, mniej za$ do oceny ewentualnej wartosci zbawczej religii
pozachrzescijanskich?.

Jednak nastgpstwa tej — wywazonej i bardzo ostroznej — doktryny byly
co najmniej ambiwaletne. Teologiczne dowartoSciowanie religii poza-
chrzescijanskich, inicjacja dialogu miedzyreligijnego, autentyczny wysitek
teologow katolickich, by wszechstronnie poznac inne religie, postawa
dialogu z przedstawicielami innych religii, to niewatpliwe osiagniecia
odnowy soborowej. Wystarczy przywotaé przelom (przynajmniej jesli
chodzi o wysitki ze strony KoSciota) w relacjach katolicko-zydowskich®.
Nie nalezy jednak zapominaé, iz jednym ze skutkéw (co nie znaczy post
hoc ergo propter hoc) nowego spojrzenia KoSciofa na religie byt gleboki
(nie mozna pomija¢ innych czynnikéw m.in. spadku powotan zakonnych
i kaptanskich w Europie i Ameryce, procesow dekolonizacyjnych, nowych
nacjonalizmoéw) kryzys misji. Z cata pewnoscia byl on spowodowany takze
niewlasciwg interpretacja Soboru. Mozna jednak zasadnie mowic o zachwia-
niu pewnosci (europocentrycznej, eklezjocentrycznej, inkluzywistycznej)
wiary w absolutny charakter chrzeScijafstwa, ktora — aczkolwiek nieraz
W uproszczonej wersji — towarzyszyla wszystkim wczesniejszym pokoleniom
katolikow i misjonarzy.

Istotna role w rozmyciu katolickiej (a zapewne takze ogdlnochrzesci-
janskiej) pewnosci dotyczacej jedynosci i powszechnosci zbawczej Jezusa
Chrystusa trzeba przypisac tendencjom, jakie od z gora dwu stuleci nadaja
ton wspolczesnej kulturze Zachodu. Szczegdlnie istotne sa — nawigzujace
do Oswiecenia — prady filozoficzne, okres§lane terminami modernizm
1 postmodernizm. W swoim czasie ksztaltowaly one mentalnos¢ i posta-
wy egzystencjalne elit intelektualnych i politycznych. W drugiej potowie
XX wieku idee te zostaly upowszechnione, inspirujac szerokie rzesze
spoteczenstwa. Przyspieszyly one znaczaco zaawansowane juz procesy
laicyzacyjne i dechrystianizacyjne, skutkujac narastaniem postaw agnostycz-
nych i relatywistycznych®. Faktyczne zalamanie si¢ masowego katolicyzmu
w wielu krajach Europy nie jest oczywiScie spowodowane samg filozofia
modernizmu’. Niemniej jednak jej wptywu nie wolno lekcewazy¢. Przeni-
kajacy kulture relatywizm (gnozeologiczny, religijny, moralny) zainspiro-
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wal wnet teologéw. Koncepcje Johna Hicka, Paula Knittera, Raymonda
Pannikara i innych zrodzily si¢ w kulturze, ktéra odrzuca wszelka pewno§¢
i preferuje tolerancyjng ,,niedookreslonoS¢™®.

Spotkanie z kulturami i religiami Azji (zwlaszcza Indii) zaowocowalo
koncepcjami teologicznymi, ktore dostownie ,,wywracaja” istote chrzes-
cijanstwa’. Niejako przy okazji areligijny i pragmatyczny relatywizm
Zachodu doznaje ze strony religii wschodnich swoistej ,,.konsekracji”,
a odrzucenie dogmatu (pewnoSci i racjonalnego uzasadnienia wiary)
coraz czeSciej uznawane jest za ,akt szacunku” dla tajemnicy Boga
i cztowieka. ProtagoniSci relatywistycznej teologii religii wychodza od
kantowskiego racjonalizmu, ktory deklaruje, iz rozum jest niezdolny
do poznania metafizycznego. W konteksScie zwatpienia w zdolno$¢ ro-
zumu do poznania prawdy pojawia si¢ inna wspotczesna ,,herezja”!’.
Oto jedna z odpowiedzi na racjonalizm (takze racjonalistyczng teologie
i przeintelektualizowana religijnosc) stat si¢ skrajnie antyracjonalistyczny
ruch nazywany New Age. Jak kiedyS gnoza, tak wspoétczesnie ruch ten
— w zupetnej zgodzie z osiggnieciami naukowymi — oferuje mistyczny,
antyracjonalistyczny model zycia (lub raczej przezycia) religijnego.
W Boga (Absolut) nie trzeba juz wierzy¢, ale go ,,doswiadczac”; jest on
bowiem duchowg energia obecna w kosmosie. Istota tak pojetej ,,religii”
jest zharmonizowanie siebie z kosmosem, przekroczenie wszelkiej sepa-
racji w akcie ekstazy. Podmiot (czyli cztowiek), ktory niegdyS$ usitowat
sobie wszystko podporzadkowacd, teraz chce zanurzy¢ si¢ w kosmosie,
rozptyna¢ si¢ w ,,catoSci”!!.

Podjecie problemu jedynosci i powszechnosci zbawczej Jezusa Chry-
stusa wymaga zarysowania (cho¢ w wielkim skrocie) kulturowego i intelek-
tualnego tta, w jakim odbywa si¢ teologiczna dyskusja. Istotne znaczenie
wydaje sie tu mie¢ zarOwno naznaczona relatywizmem kultura Zachodu,
jak i coraz intensywniejsza jej konfrontacja (spotkanie) z religiami i kultu-
rami niechrzescijanskimi. Blizsze poznanie filozofii i duchowos$ci Wschodu
stato si¢ dla wielu teologéw inspiracja do — nieraz wykraczajacych poza
tradycyjna ortodoksje — poszukiwan.

Nastepnie trzeba ukaza¢ ewolucje doktryny Kosciota w tym zakresie;
idac przez histori¢ Kosciol nie zawsze jednakowo ocenial teologiczng
warto§¢ religii pozachrzeScijaniskich. W poszczegdlnych epokach mysl
teologiczna wydobywata i1 podkreslata rozne aspekty wiary w absolutny
charakter odkupienczego dzieta Chrystusa. Przywotanie aktualnej (a jed-
nocze$nie zakorzenionej w Tradycji) doktryny Kosciota o wyjatkowosci
1 jedynoSci osoby 1 dzieta Chrystusa jest nie tylko obrong tozsamosci
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katolicyzmu, ale — w obliczu faktycznej koegzystencji (a czasem konfron-
tacji) chrzeScijan z innymi religiami — koniecznym warunkiem rzetelnego
dialogu i Swiadectwa.

1. Relatywizm filozoficzny i egzystencjalny jako odpowiedz
na problemy wielokulturowego i pluralistycznego spoteczenstwa

Wraz z upadkiem Swiatowego systemu komunistycznego rozpadta si¢
ostatnia nowozytna — cywilizacyjnie (zwlaszcza dla elit intelektualnych)
atrakcyjna 1 spolecznie noSna — ideologia o charakterze ,,zbawczym”.
Materializm dialektyczny, przeksztalcony w system polityczny i pafistwo-
wy, obiecywat bowiem ,,nowy §wiat” i powszechne wyzwolenie czlowieka.
Wierzac, iz zna mechanizmy historii, marksizm usitowat poprowadzi¢ ja
ostateczng, prawdziwa droga. Zalozenia marksizmu, oparte na naukowych
podstawach (a przynajmniej do takowych aspirujace) totalnie zastapily
wiare nauka, rozumiang jako rewolucyjna praxis. Niespetnione obietnice
religii (chrzescijanstwa) wydawaly si¢ osiagalne dzigki scjentystycznie
uzasadnionej praktyce politycznej. Faktycznie jednak marksizm stworzyt
bezprecedensowy system zniewolenia 1 pogardy cztowieka.

Upadek komunizmu pozostawil pustke, ktora zastagpil nihilizm,
a przynajmniej — w tradycji mysli Zachodu mocno ugruntowany — rela-
tywizm'. Relatywizm jako zjawisko obejmujace catg kultur¢ hemisfery
zachodniej wydaje si¢ stanowi€ najgroZniejsze wyzwanie dla wspotczes-
nego chrzescijanstwa'®. Pojawia si¢ on nie tylko w formie filozofii post-
modernizmu, Swiadomie rezygnujacej z poszukiwania i formulowania
prawdy, ktéra moglaby cztowieka obowigzywac. Relatywizm wydaje sie
stanowi¢ samg podstawe spoteczenstwa pluralistycznego, gltoszacego
zasade tolerancji oraz apoteozujacego wolnoS¢ jednostki. Przejawia sie
takze jako specyficzna koncepcja dialogu, zrywajaca z klasycznym rozu-
mieniem racjonalnego dyskursu, odwotujacego sie do logosu, a wiec do
poznawalnej prawdy'*.

Relatywizm stanowi tez filozoficzng podbudowe wspotczesnej demo-
kracji. Funkcjonowanie systemu demokratycznego zaktada, iz nikt nie
posiada ,,prawdy”, czyli recepty na wspdlne dobro. Uprawianie polityki
uzasadnia w jakiej$ mierze relatywizm, pojmowany jako sztuka negocjacji
i kompromisu. Max Seckler widzi bezpoSredni zwiazek pomiedzy ideolo-
gia sekularyzmu, promocja pluralizmu i pluralistyczng teologia religii®.
Faktyczne zréznicowanie religijne (wyznaniowe) spoleczenstwa w swoim
czasie zlaczyto sie z neutralnoScia panstwa w sferze religii i Swiatopo-
gladu. W zinstytucjonalizowany sposob broni ono wolnosci religijne;j.
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Jednoczesnie jednak coraz wyraZzniej spoteczenstwu brak jakiejkolwiek
,zasady harmonizujacej”, jednoczacej konkurencyjne ,wiary” i ,,Swia-
topoglady”!®. Oswieceniowe rozwigzanie, odsylajace, w imi¢ pokoju
spotecznego, religijne ,,wierzenia” w sfere prywatnych — nie majacych
odniesienia do prawdy ,,mnieman” — otworzyto droge ku nieograni-
czonemu relatywizmowi. Nieco pozniej odmowienie religii roszczefn do
,prawdy” ustapito przeswiadczeniu, ze obiektywna prawda czy sens rze-
czywistosci (poza naukami eksperymentalnymi i technika) zwyczajnie nie
istnieje; jeSliby nawet istniata, jest niepoznawalna. Co wigcej, ideologia
pluralizmu wspoiczesne zroznicowanie spoteczne i polityczne postrzega
jako conditio sine qua non demokracji. Nieredukowalny ontologiczny
pluralizm — wielo$¢ form poznania, gier jezykowych, kryteriow racjo-
nalnosci i norm znaczeniowych — zaktada, ze nie moze juz istnie¢ zadna
philosophia perennis, zaden unifikujacy rzeczywisto$¢ model teoretyczny.
Tylko funkcjonalna ,,gra” (umowa) spoteczna zréznicowanych podmio-
tow moze zapobiec anarchii i totalitaryzmom. Z drugiej strony kazdy,
kto glosi ,,twarde” poglady (zwlaszcza w sferze religijno-moralnej) jest
automatycznie wrogiem wolnosci, tolerancji, spotecznego porzadku'’.
Mechanizm ten coraz czesciej funkcjonuje nawet w tych sferach, ktore
z oczywistych wzgledéw nie moga podlegaé decyzji wigkszosci, np. nie-
naruszalno$¢ ludzkiego zycia'®.

Jak dhugo teologia religii usituje poznac i uporzadkowaé (katego-
ryzowac) wielo$¢ religii, stanowi ona uprawniong czes$¢ teologicznego
pluralizmu®. Jednakowoz dotyka ona takze samoS§wiadomoSci chrzesci-
janstwa. We wspolczesnej kulturze Zachodu istnieje zasadnicza réznica
miedzy ,,pluralizmem” pojetym jako opis zréznicowanej rzeczywistosci,
a ,pluralizmem” jako jedna z naczelnych wartosci. W ujeciu postmoder-
nistycznym wieloS¢ i konkurencja instytucji, systemow wartosci, konflikt
interesdw staja sie jedna z wiodacych form myslenia; pluralizm — sytuacja,
gdy cztowiek staje nieustannie wobec opcji ,,wyboru” — jest ,,wyzszy”
i ,,lepszy” niz jakakolwiek ,,jedno$¢”?. Konfrontacja takiej mentalnoSci
z uniwersalizmem kultur i religii niechrzescijanskich wiedzie do nie-
uchronnej kleski.

Nie ulega watpliwosci, ze relatywistyczna teologia religii ma z jedne;j
strony bezposredni zwiazek z cywilizacja zachodnia; z drugiej jednak strony
zwigzana jest z filozoficznymi i religijnymi intuicjami Azji, w szczegdlnosci
za$ z subkontynentem indyjskim. Punktem wyjScia tej teorii — ktdrej tworca
i najwybitniejszym przedstawicielem jest prezbiterianin John Hick — jest
kantowskie rozréznienie na fenomen i noumenon. Ludzkiemu poznaniu nie
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jest dostgpna rzecz sama w sobie (czyli prawda), lecz tylko jej ,,przejawy”,
zewnetrzna postaé. Nie poznajemy rzeczywistosci, ale jej ,,odbicie” i to
na miar¢ naszej percepcji. Zrazu Hick usitowat formutowac swoj koncept
w kontekScie chrystocentrycznym. PdZniej — nazywajac to przewrotem
kopernikanskim w teologii religii — stworzyl nowa forme teocentryzmu?..
W najwigkszym uproszczeniu chodzito mu o znalezienie uniwersalnej
formuly, klucza, ktory — nie wychodzac z jakiejS konkretnej tradycji reli-
gijnej — pozwolitby objaé wszystkie religie. Tym jedynym kryterium stat
sie dla niego wymiar soteriologiczny religii*.

Identyfikacja jedynej w swoim rodzaju zyjacej historycznie osoby Je-
zusa Chrystusa z rzeczywistym Zzywym Bogiem uznana zostata przez niego
za mit. Jezus jest po prostu jednym z wielu ,,wcielen” Nieskonczonego,
jednym posrdd innych ,,objawicieli” religijnych. Absolut nie moze wejS¢
w histori¢; moga to zrobi¢ jedynie jego idealne ,,formy” — wystannicy.
Dlatego traca swoj bezwarunkowy charakter Kosciol, dogmaty i sakra-
menty. Uczyni¢ z tych ograniczonych Srodkow ,,poSrednictwa” absolut,
uznawac je za rzeczywiste i wylaczne formy spotkania z uniwersalng
prawda o objawiajacym si¢ Bogu oznacza — jego zdaniem — wynoszenie
siebie do poziomu Absolutu. Tym samym zatraca si¢ nieskofniczonos¢
,calkowicie innego” Boga. Afirmacja historycznej osoby Jezusa Chrystusa
1 wiary Kosciota jako ,,wigzacej” uniwersalnie prawdy w jego ujeciu jest
oceniana jako nieuprawniona uzurpacja i fundamentalizm®. Godzi ona
bowiem w najwyzsze dobra nowoczesnego spoleczefistwa; w tolerancje
1 wolnos$¢. Prowadzi do fanatyzmu i partykularyzmu, rozdziela wiare od
mitoSci. W sytuacji faktycznego i narastajacego zroznicowania kulturo-
wo-religijnego wielu wspotczesnych spoteczenstw (z wyjatkiem niemal
wszystkich krajéw muzutmanskich), gdy konieczna jest koegzystencja
ludzi réznych kultur i religii, relatywizm jawi si¢ jako jedyna mozliwa
filozofia ludzkoSci. Dlatego koncepcje wiary aspirujacej do ,,jedynej”
1 obowiazujacej prawdy nalezy — zdaniem apostotow pluralizmu — prze-
zwyciezyc¢*.

Ratzinger zwraca uwage, iz postchrzeScijanski i modernistyczny
relatywizm filozoficzny i religijny w koncepcji pluralistycznej teologii
religii spotyka sie z teologia negatywna Azji. W tej drugiej to co boskie
(transcendentne) nie moze wkroczy¢ w historie w czystej, rzeczywistej
postaci. Jesli sie¢ manifestuje w doczesnym Swiecie ,,ztudzen” (w ktérym
zyjemy), czyni to zawsze w formach relatywnych, wzglednych, niezupet-
nych i pozostaje transcendentne i niepojmowalne wobec $wiata i jego
kategorii®. Poglad ten otwiera drzwi do — typowego dla zwolennikow
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pluralistycznej teologii religii — relatywizowania dzieta i osoby Jezusa
Chrystusa, co faktycznie oznacza rezygnacje z istoty chrzescijanstwa.
Max Seckler z kolei sadzi, ze zaproponowana przez Johna Hicka teoria,
skonstruowana w celu zharmonizowania potencjalnie konkurencyjnych
,drog zbawienia”, w rzeczywistosci niczego nie rozwiazuje. Dokonana
przez niego — w oparciu o kryterium soteriologiczne — metodyczna re-
latywizacja wszystkich religii (traktujac je jako abstrakcje) rozmywa ich
tozsamos¢, z drugiej bynajmniej nie usuwa réznic i antagonizméw, ale je
wyostrza. Co wiecej, stanowi ,teologiczne” uzasadnienie dla eliminacji
religii (z jej roszczeniem do prawdy objawionej) z forum publicznego.
W ten sposob pluralistyczna teoria religii staje si¢ sojusznikiem ideatow
ideologii postmodernizmu?®.

2. Ewolucja pojecia wyjatkowosci zbawczej
Jezusa Chrystusa i KoSciola w doktrynie katolickiej

Jesli Chrystus jest Zbawca catej ludzkoSci, co z tymi, ktorzy zyli
wezesniej? Sw. Justyn, pierwszy z pisarzy chrzescijanskich, stwierdza,
iz w zmartwychwstaniu ocaleni beda nie tylko Zydzi, ale wszyscy ,,do-
brzy, Swieci, sprawiedliwi”, poniewaz czynili to, co odpowiada prawu
naturalnemu, ktore jest uniwersalne?’. Powigzanie praktykowanej cnoty
z petnieniem woli Bozej, a konsekwentnie z udzialem w Chrystusowym
dziele zbawczym pojawia si¢ u §w. Ireneusza z Lyonu® oraz w szkole
aleksandryjskiej®. Podobnie argumentowat Jan Chryzostom wykazujac,
iz ,,byt znany” pokoleniom przed erag chrzeScijafiska®. Nieco inaczej
mysliciele pierwszych trzech wiekdw rozwiazywali zagadnienie zbawienia
tych, ktérzy — zyjac w erze chrzeScijanskiej — pozostawali poza KoSciotem.
Trzeba bylo uporac sie z ciagle odzywajacymi herezjami i schizmami.
Zwolennikow fatszywych pogladow, wykluczajacych si¢ dobrowolnie
ze wspoOlnoty zbawienia ostrzegat Sw. Ignacy, Sw. Ireneusz z Lyonu,
Orygenes. Sw. Cyprian z Kartaginy nie jest ,,tworca” stynnego adagium
extra Ecclesiam nulla salus; jego surowa kwalifikacja dotyczy nie pogan
(ktorzy w III wieku stanowili wiekszo$¢ mieszkancow imperium), ale tych
wyznawcOow Chrystusa, ktorzy zerwali z KoSciotem katolickim®!. Ocena
wyznawcOw religii pozachrzeScijanskich zmienia si¢, gdy w IV w. chrze-
Scijanstwo staje si¢ religia imperium. Odtad coraz wyraZniej pojawia si¢
mysl, iz innowiercy maja — pod grozba potepienia — moralny obowiazek
uwierzy¢ w Chrystusa i wstapi¢ do KoSciota. Teza ta miata zwiazek z prze-
Swiadczeniem, iz Ewangelia jest ,,fatwo dostepna”, poniewaz gloszona jest
na catym $wiecie®2. Surowiej niz pogan oceniano Zydéw, zarzucajac im
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odrzucenie Chrystusa®. W okresie tym generalnie pozytywnie odnoszono
sie do mozliwosci zbawienia Zydéw i pogan zyjacych przed Chrystusem;
jednoznacznie negatywnie oceniano mozliwos¢ zbawienia chrzesScijan,
ktorzy byli odiaczeni (przez herezje lub schizme) od KoSciota*. Pod
koniec IV w. zasade¢ ,,nie ma zbawienia poza KoSciotem” kierowano pod
adresem pogan i Zydéw w przekonaniu, iz odrzucajac Dobra Nowing,
sami wykluczaja sie ze zbawienia. Bog jednak swa zbawcza wola obejmuje
wszystkich ludzi.

Przetom -1 to w kierunku soteriologicznego pesymizmu — dokonat
si¢ za sprawa Sw. Augustyna. Augustyn sformutowal dojrzata koncepcje
Ecclesia ab Abel, obejmujaca zbawieniem w Chrystusie zyjacych przed Nim
,sprawiedliwych” pogan i Zydéw. Rygorystycznie traktowal odtaczonych
od jednoSci w catholica®. Rygoryzm Augustyna jest tylko nieznacznie osta-
biony stwierdzeniem o Bogu, ktdry wie, kto z tych, ktorzy wydaja sie by¢
poza Kosciolem, sa w nim*. Idea zbawienia tylko przez wiar¢ w Chrystusa
(wyrazna lub implicite) kazala mu odméwic szansy zbawienia niechrzescija-
nom (w tym Zydom), ktérzy oredzia Ewangelii nie przyjmuja®’. Co wiece;j,
Augustyn odmawia zbawienia takze tym, ktorzy nie mogli o zbawieniu
w Chrystusie uslysze¢*®. Jeden z uczniéw Augustyna, Prosper z Akwitanii,
zreinterpretowat jego doktryne o predestynacji uczac, iz Chrystus umart
nie za wierzacych, ale za niewiernych i grzesznikéw?*’. Nasladowca Augu-
styna w nauce o przeznaczeniu byl Fulgencjusz z Ruspe, ktory przypisat
Bogu, iz odmawia niektérym daru poznania prawdy i zbawienia. Gdyby
bowiem zamierzal zbawienie wszystkich, wszystkim udzielitby poznania
zbawczych tajemnic®. Jednak jeszcze w VII wieku $w. Maksym Wyznawca
przyjmowat (Sladem ojcéw greckich, tacifiskich i perskich) trzy wciele-
nia Stowa: w religiach kosmicznych, w Stowie Prawa (Stary Testament)
i w profetyzmie, oraz w Chrystusie*'.

Sredniowiecze stopniowo odchodzito od radykalnego pesymizmu
augustyniskiego. Na synodzie w Quiercy (853 r.) broniono powszechnej
zbawczej woli Boga*?. Piotr Abelard ztagodzit poglad na los zmartych nie-
ochrzczonych dzieci, za nim poszli Piotr Lombard i papiez Innocenty I11%.
Teolodzy ktadli nacisk na uniwersalizm zbawczej woli Boga, ktory potepia
tylko tych, ktorzy sa winni grzechu ci¢zkiego. Tomasz z Akwinu, podkre-
Slajac, iz do zbawienia konieczna jest wiara, akcentowat role KoSciota
i sakramentéw*. Elementem jego doktryny jest poglad o koniecznosci
chrztu oraz Eucharystii®. Zaktadajac, iz oredzie zbawienia dotarto juz
do krafncow ziemi, uwazal, iz nieprzezwyci¢zalna ignorancja jest bardzo
rzadka*. Jednak negatywna ocena religii pozachrzeScijafiskich (Tomasz
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uznawal je za zto, ktére mozna co najwyzej tolerowac) nie powstrzymata
go od przypuszczenia, Ze istnieje mozliwos$¢ udzielenia przez Boga poga-
nom objawienia®’.

Bulla Unam sanctam Bonifacego VIII zawiera doktryne o powszech-
nej supremacji papieza oraz teori¢ dwoch mieczéw, a takze twierdze-
nie o zbawieniu tylko w Kosciele®®. Przyktadem — jednym z nielicznych
— pozytywnego ujecia religii niechrzeScijanskich jest Mikotaj z Kuzy.
Jego refleksja dotyczyta m.in. islamu, ktory badat na polecenie papieza
Piusa I1. Ekskluzywizm soteriologiczny i eklezjocentryzm pojawiaja si¢
takze w Dekrecie do Jakobitow Soboru Florenckiego (1431-1445).

Przetom w podejSciu do zbawienia poza KoSciotem dokonat si¢
— przynajmniej w praktyce duszpasterskiej — w epoce odkrycia Ameryki.
Spotkanie ludéw Nowego Swiata stawiato pod znakiem zapytania obo-
wiazujaca doktryne tomistyczng. Nowe podejsScie wypracowali domi-
nikanie z Salamanki: Francisco de Vitoria, Melchior Cano i Domingo
Soto. O ile dwaj pierwsi powtdrzyli tezy Sw. Tomasza’!, to Soto poszedt
dalej?. W okresie polemiki katolicko-protestanckiej A. Pigge odszedt
od Tomaszowej koncepcji o tym, iz do zbawienia konieczna jest wiara
w Chrystusa gloszac, ze w odniesieniu do pogan wystarczy (Hbr 11, 6)
wiara ze BOg jest i wynagradza tych, co Go szukaja>’. Jest znamienne,
ze w teologii Reformatorow inne religie zostaly uznane za deprawacje,
owoc grzechu, albo wrecz dzieto szatana.

Trydent powtorzyt tradycyjna doktryne katolicka, podobnie Robert
Bellarmin i F. Suarez>. Nowatorskie rozwigzanie zaproponowal Juan de
Lugo SJ, ktéry pisat, ze heretycy, Zydzi i muzutmanie moga by¢ zbawie-
ni przez ,,szczerg wiarg”>%. W XVII i XVIII w. Koscidt potepiajac tezy
Janseniusza 1 Quesnela bronil powszechnosci zbawienia w Chrystusie.
G. Perrone SJ zwrocit uwage na to, ze nie wystarczy gltosi¢c Ewangelii
w jakim§ regionie; staje si¢ ona ,,obowiazujaca” dopiero wtedy, gdy stu-
chacze sa osobiScie §wiadomi jej wymagan®’.

Pius IX w allokucji Singulari quadam potwierdzajac klasyczng formute
extra Ecclesiam nulla salus dodal, iz Zyjacy w nieprzezwyci¢zalnej ignoran-
cji co do prawdziwej religii sa bez winy. W encyklice Quanto conficiamur
moerore wyjasnia, iz chodzi o osoby zyjace wedle odczytanego w sercu
prawa naturalnego, co jest owocem dzialania taski Bozej*®. Nieco pdzniej
pojawia si¢ idea (J. Franzelin) zbawienia niechrze$cijan tylko w KoSciele
i moca relacji do niego®. Faktycznie jednak az do Vaticanum Il uznawano
—negatywnie oceniajac religie niechrzescijanskie — ekskluzywnie rozumiang
zasadg extra Ecclesiam salus nulla. Jednocze$nie — wskutek wielkich odkry¢
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geograficznych — wypracowano koncepcje wiary implicite i zbawienia przez
postepowanie zgodne z glosem sumienia. Z rezerwa podchodzono do
rodzimych religii azjatyckich, afrykanskich 1 amerykanskich, nigdy jednak
nie kwestionujac przekonania, ze Bég moze udzielac¢ zbawczej taski poza
widzialnymi granicami KoSciota®.

Przekonanie o jedynosci zbawczej Jezusa Chrystusa bylo przez dwa
tysiaclecia dla chrzescijan czym$ oczywistym. Bardzo wceze$nie mySliciele
i duszpasterze podjeli kwesti¢ zbawienia poza KoSciotem. W pozytyw-
nym rozwiazaniu zbawczego statusu niewierzacych w Chrystusa pogan
(a takze Zydéw i muzutmanéw) pomocne okazaly sie koncepcje Logosu,
semina verbi, a przede wszystkim pojecie prawa naturalnego. W wielu
epokach problematyczna okazata si¢ kwestia Kosciota. Eklezjocentryzm
zbawienia zmuszal czasem do wymyslania karkotomnych teorii, ktore
pozwolityby pogodzi¢ zbawcza koniecznos¢ KoSciota (przynaleznosci do
niego) z objawiona prawda o Bogu, ktory ,,chce” zbawienia wszystkich
ludzi.

Po Vaticanum II relacje chrzescijafistwa do religii pozachrzeScijan-
skich podjeta tzw. teoria wypetnienia (J. Danielou). Objawienie w Jezusie
Chrystusie w sposdb definitywny 1 doskonaly realizuje to, co zapoczat-
kowuje objawienie kosmiczne. Inna wersja tej teorii byla koncepcja
H. de Lubaca, ktory postrzegat cztowieka jako obraz Boga, ktory zmierza
ku zjednoczeniu ze swym wzorem (Bogiem) w Chrystusie. Podobne po-
tencjalne ukierunkowanie cztowieka ku Bogu (zwlaszcza przez mitosc,
ktora suponuje dzialanie Bozej taski) podkres§lat Y. Congar. H.U. von
Balthasar uzywa terminu universale concretum; we wcieleniu Syna Bozego
przekroczona zostaje antynomia miedzy tym, co konkretne i partyku-
larne, a tym, co powszechne i1 uniwersalne. Radykalnie odrdznia religie
wywodzace si¢ z objawienia (judaizm, chrzeScijanistwo, islam) i pozostale,
ktoére sa rezultatem aspiracji ludzkich, zmierzajacych do wyzwolenia.
W opinii Bazylejczyka chrzedcijanstwo jest religia par excellence, jedyna
prawdziwie uniwersalna®. Teologia wypelnienia, dostrzegajac w innych
religiach wartoSci ,,nalezace” do chrzeScijanstwa, grzeszy tendencja do
zawtaszczenia religii pozachrzeScijanskich. Nie odpowiada tez na pytanie
o ich znaczenie w Bozej ekonomii zbawienia oraz o mozliwos¢ zbawienia
w tych religiach.

Alternatywa dla teologii wypetnienia jest teoria anonimowych chrze-
Scijan Karla Rahnera. Punktem wyjscia jest afirmacja chrzeScijanstwa
jako religii uniwersalnej, przeznaczonej dla wszystkich, absolutnej. Zanim
wyznawca jakiejS religii przyjmie Chrystusa, juz uczestniczy (w pewnym
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stopniu) w Jego tasce. Jego religia, mimo btedow, jest wiec ,,religia pra-
womocng”. Dlatego mozna go nazwa¢ anonimowym chrze$cijaninem,
a religie pozachrzeScijanska — anonimowym chrzescijanstwem. Rahner
akcentuje zarowno powszechng wole zbawcza Boga, jak i transcenden-
talnie zorientowana nature cztowieka. Natura jest wypelniona taska,
dlatego bytowanie ludzkie jest ,,sytuacja zbawcza”. Istotng role w kon-
strukcji teologa peini wydarzenie inkarnacji Syna Bozego®. Koncepcji
Rahnera zarzucano (m.in. H.U. von Balthasar) deprecjonowanie teologii
krzyza%. Pokrewna z rahnerowska koncepcja jest teoria anonimowego
katechumenatu (V. Bublik). Bog chce zbawi¢ wszystkich; doskonata
reprezentacja tej Bozej (doskonatej) solidarno$ci Boga z ludZzmi jest
Chrystus. Zbawcza aktywno$¢ Zmartwychwstatego (dzigki dziataniu Du-
cha Swietego) aktualizuje si¢ w kazdym cztowieku. W sposéb zwyczajny
zbawienie realizuje si¢ przez posrednictwo KoSciota. U niechrzescijan
(fides implicita) misterium Chrystusa jest obecne w sposéb anonimowy,
dziatajac w religiach i religijnym zyciu®. Trzeba tez wspomniec o teo-
rii ogolnej i specjalnej historii zbawienia, oraz o uniwersalnosci osoby
Chrystusa (P. Tillich)®.

Sob6r Watykanski II w Nostra aetate nie podjal wszechstronnej (te-
ologicznej) refleksji nad zbawczym i normatywnym znaczeniem religii
pozachrzeScijanskich. Ograniczyt sie do okreSlenia praktycznych relacji
Kosciota do innych religii®. Eksponuje (nawigzujac do motywu wciele-
nia, dzieta zbawczego Chrystusa i aktywnoSci misyjnej KoSciota) prawde
o powszechnej woli zbawczej Boga. Wyznawcow innych religii obejmuje
Opatrzno$¢ i dobro¢ Boga, a takze Jego taska, ktora dziata w religiach.
Na tym opiera si¢ kategoria przyporzadkowania niechrzescijan KoSciotowi
Chrystusowemu (KK, n. 16). Sobér, nawigzujac do patrystycznych kon-
cepcji semina Verbi i praeparatio evangelica, uznaje w religiach elementy
prawdy, dobra, autentycznej Swietosci, ktore sa owocem Bozej pedagogii,
przede wszystkim za§ efektem dziatania Ducha Swietego (KDK, n. 78).
Mozliwo$¢ zbawienia poza widzialng przynaleznoscia do Kosciota wiaza
ojcowie soboru z powszechnym dziataniem Ducha, aplikujacego w zycie
kazdego czlowieka owoce paschalnego misterium Chrystusa®. Sobor nie
wypowiada sie explicite na temat zbawczego waloru innych religii, wska-
zuje jednak na obecno$¢ w nich elementéw zbawczych, ktére wywodza
si¢ z obecnego w nich objawienia. Sobor nie podaje kryteriow odroz-
niajacych religie prawdziwa od fatszywej; jego doktryna nie upowaznia
jednak do traktowania religii pozachrzescijafskich jako naturalnych, czyli
bedacych dzietem czlowieka i jego aspiracji®®. Nauczanie soboru mozna
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zakwalifikowac jako teologie wypetnienia, mieszczaca sie w paradygmacie
inkluzywistycznym.

3. Odnowione ujecie powszechnosci zbawczej
Jezusa Chrystusa i KoSciota

Fenomen - szeroko kolportowanej i spotecznie noSnej — pluralistyczne;j
teologii religii musiat zaniepokoi¢ Magisterium Ecclesiae. W odpowiedzi
na gloszone, takze przez teologéw katolickich, btedne poglady, ukazat si¢
dokument Kongregacji Nauki Wiary: ,,Deklaracja Dominus lesus o jedy-
nosci i powszechnos$ci zbawczej Jezusa Chrystusa i KoSciota”®. Wérod
,2ukrytych” zatozen, jakie legly u podstaw pluralistycznej teologii religii
trzeba wymieni¢: przeSwiadczenie o niemozliwosci wyrazenia ludzkim
jezykiem boskiej prawdy (takze w odniesieniu do objawienia chrzesci-
janskiego); relatywizm w odniesieniu do kazdej prawdy (co jest prawda
dla jednych, nie jest nig dla drugich); radykalne przeciwstawienie (nie-
kompatybilno$¢) mentalnosci logicznej Zachodu symbolicznej Wschodu;
subiektywizm rozumu, ktry — bedac jedynym Zrédtem poznania — nie jest
zdolny pozna¢ prawdy bytu ani wyjS¢ ,,ponad” wlasne zalozenia; trudnos¢
w zrozumieniu i przyjeciu definitywnych i eschatologicznych wydarzen
w historii; metafizyczne ,,oproznienie” historycznego wcielenia Odwiecz-
nego Logosu i jego redukcja do jednej z ,,manifestacji” Boga w historii;
eklektyzm i bezkrytyczno$¢ w podejsciu teologdw do wielosci filozoficznych
i teologicznych kontekstow bez troski o ich spdjnos¢ i kompatybilnos¢é
z prawda chrzescijafistwa; tendencja do interpretacji Pisma Swictego poza
Tradycja i Magisterium”. Deklaracja afirmuje zakwestionowane — wprost
lub implicite — elementy wiary KoSciota. Przede wszystkim podkreSla trzy
zasadnicze dla misji i Zycia KoSciota prawdy chrystologiczne™. Potwierdza
definitywny charakter objawienia Jezusa Chrystusa’?. Broni osobowej
jednosci pomiedzy Odwiecznym Logosem a historycznym Jezusem z Na-
zaretu. Podkresla jednos¢ ekonomii zbawczej Weielonego Stowa i Ducha
Swietego oraz wyjatkowos¢ i powszechno$é tajemnicy Jezusa Chrystusa’.
Przypomnienie tych fundamentalnych prawd wiaze si¢ z poprawnym
ujeciem objawienia, wiary i natchnienia’™. Deklaracja potwierdza tez
powszechno§¢ misji zbawczej 1 poSrednictwa Kosciota oraz nierozdziel-
nos¢ krolestwa Bozego, krélestwa Chrystusa i Kosciota™. Ten ostatni,
co Deklaracja przypomina za Vaticanum II — jako jeden i jedyny KoSciot
Chrystusowy — istnieje (subsistit in) w KoSciele rzymskokatolickim™.

Przywotanie tradycyjnej (i w zasadzie oczywistej) doktryny chrysto-
logicznej i eklezjologicznej stato sie¢ konieczne, by w dialogu z religiami
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pozachrzeScijanskimi zapobiec niebezpiecznym eksperymentom teologii
pluralistycznej (relatywizacja dziela i osoby Jezusa Chrystusa), a jedno-
czes$nie broni€ tozsamoSci wiary Kosciota w odniesieniu do jego cztonkow.
Rino Fisichella, odnotowujac krytyczne przyjecie Deklaracji (zarowno
w Kosciele, jak i poza nim) stwierdza, ze w zamierzeniu Stolicy Swictej
miala ona spehnic kilka zadan SciSle wewnatrz-eklezjalnych. Dlatego ma
wydzwiek korygujacy: dokonuje oceny pogladow teologow, zaangazowa-
nych w ruch ekumeniczny, przypominajac nauke o kryteriach eklezjalnosci.
Weryfikuje rezultaty i zasady posoborowego dialogu miedzyreligijnego,
zwracajac uwage na jego stabosci. Dokonuje interpretacji Soboru Wa-
tykanskiego II i jego koScielnej recepcji. W imi¢ prawdy afirmuje nauke
o Kosciele Chrystusowym, chronigc jego tozsamosc”’.

Przypominajac zakwestionowane w pluralistycznej teologii religii praw-
dy wiary katolickiej Deklaracja polemizuje z teza o zasadniczej rownosci
religii (np. nauki religioznawcze zrownujg religie historyczne i mitolo-
giczne). Jasno stwierdza jedyno$c¢ i powszechno$¢ zbawienia, dokonanego
w Jezusie Chrystusie. Przypomina, ze wsrdd wszystkich wyznan i grup chrze-
Scijanskich najpetniejszym urzeczywistnieniem KoSciota Chrystusowego
jest Koscidt rzymskokatolicki, a jego poSrednictwo zbawcze (w znaczeniu
tradenda dzieta Chrystusa) jest jedyne. KoSciot Chrystusowy nie jest wigc
jakim$ mglistym idealem, ktérego nalezy poszukiwad, ale istnieje (subsitit)
w peini w KoSciele katolickim. Dla relacji ekumenicznych znaczace jest
nadto stwierdzenie, ze okreSlenie ,,KoScioty siostrzane” odnosi si¢ wy-
facznie do Kosciotow partykularnych, w tym do partykularnych Kosciotow
prawostawnych’. Marian Rusecki zwraca uwage na — istotne dla kwestii
pojecia religii — niedociagniecia Deklaracji, ktora nie podnosi w ogdle
zagadnienia genezy religii. Niektore stwierdzenia suponuja wprawdzie
poglad, ze religie niechrzescijanskie maja geneze ludzka (n. 7), w innych
za§ mowia o pewnych elementach prawdy i taski, w nich wystepujacych,
Deklaracja nie wskazuje jednak na sprawce tychze. Podobnie rzecz ma
sie z okre§leniem wiary (wiara teologalna lub wierzenia naturalne). Skoro
wiara religijna jest korelatem objawienia, ktére ma rozne formy i etapy
realizacji, trzeba uwzgledni¢ element faski w jej zaistnieniu”.

Sprawa niezwyklej wagi jest tez przypomnienie przez Deklaracje
koniecznoS$ci prowadzenia misji. Jest to konieczno$¢ wynikajaca z man-
datu misyjnego, jaki Chrystus dal Apostotom i calemu KoSciotowi. On
sam obecny w swoim KoSciele jest gwarantem skutecznosci dziatalnosci
misyjnej. Nadto aktywno$¢ misyjna wynika z powszechnej woli zbawczej
Boga, ktora zrealizowala sie w petni w Jezusie Chrystusie.
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Niewatpliwym atutem Deklaracji jest tez jej apologetyczny charakter.
W kulturze, ktora usituje wyeliminowac (badzZ przynajmniej zmarginali-
zowac) spoteczny wymiar chrzeScijafistwa i jego zbawczego postannictwa,
konieczna jest adekwatna i skuteczna jego obrona. Apologia ad extra musi
uwzglednia¢ aktualne prady myslowe, reagowac na btedy, polemizowac
z dezawuowaniem chrzescijanskiej wiary 1 zasad moralnych. Z drugiej
strony niezbedna jest taka formacja wierzacych, by wzrastajac w Chrystusie
potrafili skutecznie bronic ,,nadziei, ktdra w nich jest”. Do takiej apologii
konieczna jest gruntowna znajomos¢ wtasnej wiary 1 zdolno$¢ do opartego
na prawdzie dialogu z tymi, ktorzy jej nie maja. ChrzeScijafnistwo zywe musi
by¢ zdolne do ksztattowania kultury w oparciu o Ewangelie.

PRZYPISY

'J.A. Di Noia (The Diversity of Religions: a Christian Perspective, Washington 1992,
s. 15-19), zaznaczajac, ze ,upraszcza” rzecz cala, wymienia poglady, jakie wspdtczesnie dominuja
w relacji chrzescijafistwa do innych religii. 1) Inne religie nauczaja prawdy cze¢Sciowej; chrzeSci-
janstwo pelnej. 2) Chrzescijafistwo przewyzsza inne religie. 3) Inne religie moga w Bozym planie
zbawienia odgrywac jakas$ role. 4) Wyznawcy innych religii moga pozostawaé w jakiejs relacji
z Bogiem, w ,,ukryty” sposob przynalezac do KoSciota. 5) Adherenci innych religii moga posiadaé
jaka$ ,,wiare implicite”, ktéra swa pelnie objawia w chrzeScijanstwie. 6) Wyznawcy innych religii
moga spelniac dobre uczynki, ktére maja dla nich znaczenie zbawcze. 7) Chrzescijanie powinni
podejmowacé dialog z wyznawcami innych religii. 8) Chrzescijanie winni glosi¢ im Ewangelie.
9) Chrzescijanie winni wspdtpracowac z niechrzes$cijanami dla wspdlnego dobra.

2Zob. D.G. Dawe, Christian Faith in a Religiously Plural World, w: Christian Faith in
a Religiously Plural World, ed. D.G. Dawe, J.B. Carman, New York 1978, s. 15.

* Warto przywotac¢ choéby soborowy Dekret o misyjnej dziatalnosci KoSciota Ad gentes
divinitus, promulgowany 7 grudnia 1965, ktéry odréznia aktywno$c¢ pastoralng i ekumeniczna,
jednoczesnie kladzie podwaliny pod prawdziwie ,,globalny” KoSciét. Por. G.E. Sviderco-
schi, Sobor, ktory trwa. Kronika, bilans, perspektywy II Soboru Watykariskiego, Krakow 2003,
s. 115n. Kolejna wypowiedZ Magisterium byta juz reakcja na ostabienie ducha misyjnego
w ,,posoborowym” Kosciele. Pawet VI oglaszajac adhortacje apostolska Evangelii nuntiandi
(1975) podjatl polemike z r6znymi formami kryzysu misji, zwracajac uwage na potrzebe in-
kulturacji Ewangelii. Kolejnym glosem w tej kwestii byta encyklika Redemptoris missio (1990)
Jana Pawta II. Papiez podjal w niej szeroki wachlarz zagadniefn. Wychodzi od potwierdzenia
wiary KoSciota: Jezus Chrystus jest jedynym Zbawicielem. Nastepnie omawia relacje Kosciota
ijego misji do krélestwa Bozego. Mocno podkresla tez (rozdziat IV) aktualnos$¢ misji ad gentes
oraz podejmuje krytyke pogladu (rozdziat V) jakoby dialog z innymi religiami mogt zastapié
gloszenie im Chrystusa.

* Sobor w swych wypowiedziach eksponuje prawde o powszechnej woli zbawczej Boga,
jednak nawet wtedy, gdy méwi o ,,przyporzadkowaniu” do Ludu Bozego niechrzeScijan (KK,
n. 16), nie rozstrzyga pytania o zbawczy charakter religii jako takich. Por. A. Skowronek,
Znoszenie granic w Kosciele?, ,,Znak” 468(1994), s. 62n. Dyskusje nad stanowiskiem soboru
wobec religii niechrzeScijafiskich obszernie omawia F. Solarz, Stosunek Kosciola do religii
niechrzescijaniskich w Swietle soborowych schematow deklaracji ,, Nostra aetate”, w: Dialog mie-
dzyreligijny, red. H. Zimon, Lublin 2004 s. 85-121.

> Owoce soborowego ,,otwarcia” zauwaza tez Joseph Ratzinger. Zob. tenze, Wielos¢
religii i jedno Przymierze, Poznan 2004. Autor zajmuje si¢ przede wszystkim relacja miedzy
judaizmem a chrzescijanstwem.
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® Whnikliwg analize postmodernizmu (filozofii, gnozeologii, postmodernistycznej kultury,
sytuacji religii, antropologii) prezentuje A. Bronk, Zrozumiec swiat wspétczesny, Lublin 1998
s. 23-74. Autor zarzuca postmodernistom szereg sprzecznosci i brak konsekwencji.

7P. Neuner (Psychospoleczne i polityczne uwarunkowania chrzescijanistwa dzis,
w: Chrzescijaristwo jutra. Materialy II Miedzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalnej, red.
M. Rusecki [iin.], Lublin, 18-21 wrze$nia 2001, Lublin 2001 s. 231n.) stwierdza, ze po okresie
,;ukoScielnienia” religii ludowej (od kulturkampfu do 1968 r.) i bardzo wysokich wskaZnikéw
religijnosci, nastapit masowy ,,odptyw” wiernych z Kosciota katolickiego i zerwanie tradycji
religijnej. Proces sekularyzacji spoteczenstwa nie musi oznaczad, ze jest ono bezreligijne. Re-
ligia stata sie ,,nieokre$lona”, zindywidualizowana, dopasowana do mechanizmu (ideologii)
pluralizmu.

81.S. Ledwoni (Pelnia i ostatecznosc¢ objawienia w Jezusie Chrystusie, w: Wokot deklaracji
,,Dominus Iesus”, red. M. Rusecki, Lublin 2001 s. 57n.) do relatywizujacych teologdw zalicza
tez autoréw: J. Dupuis, C. Geffre, A. Pieris.

°J.A. Di Noia (The Diversity of Religions..., dz. cyt., s. 36n.) charakteryzuje podejscie
tych ,,chrzescijanskich” teologéw, ktérzy usitowali przezwyciezy¢ tradycyjny ekskluzywizm
zbawczy (extra Ecclesiam salus nulla), przechodzac na pozycje pluralistyczne. Najbardziej
obszerng (wrecz encyklopedyczng) pozycja, traktujaca o wszystkich wspotczesnych teologiach
religii niechrzedcijanskich jest ksigzka 1.S. Ledwon, ,, I nie ma w Zadnym innym zbawienia”.
Wyjatkowy charakter chrzescijaristwa w teologii posoborowej, Lublin 2006.

10°W tym kontekscie godzi si¢ przypomnieé — ciggle przez niego powtarzang — teze
Benedykta X VI, ze chrzescijafistwo zawsze rozumialo siebie jako religie Logosu, wiare ,,we-
dhug rozumu”. Zob. J. Ratzinger, Europa Benedykta w kryzysie kultur, Czg¢stochowa 2005
(zwhaszcza s. 65n.).

11 Zob. K.H. Menke, Die Einzigkeit Jesu Christi im Horizont der Sinnfrage, Freiburg 1995
s. 33. Niebezpieczenstwa, zwigzane z upowszechnianiem ,,ptynnego” sacrum i synkretycznej
,,duchowosci” podejmuje dokument Stolicy Apostolskiej, Papieska Rada Kultury, Papieska
Rada do Spraw Dialogu Miedzyreligijnego, Chrzescijariska refleksja na temat New Age. Jezus
Chrystus dawcq wody zywej, Krakéw 2003. Zob. tez R.T. Ptaszek, Nowa Era religii? Ruch
New Age i jego doktryna — aspekt filozoficzny, Siedlce 2008.

2Por. J. Ratzinger, Europa. Jej podwaliny dzisiaj i jutro, Kielce 2005, s. 26n.

¥ D.G. Dawe (Christian Faith..., art. cyt., s. 16n.) zwraca uwage, iz wspolczesny ,,post-
chrzedcijanski” sekularyzm, usuwajgc kwestie wiary religijnej w sfere ,,niewazna”, prywatna,
nie ma zadnej szansy na ustanowienie jakiego§ nowego tadu spotecznego, ani tym bardziej
alternatywnej (wzgledem religii) wspolnoty ludzkiej (takze globalnej). Nacjonalizm, impe-
rializm ekonomiczny, XX-wieczne ideologie sa jego zdaniem raczej demonicznymi formami
partykularyzmu, niezdolnymi do wykreowania nowego uniwersalizmu.

14 W koncepcji platonskiej i chrze$cijafiskiej dialog jest trudem odkrywania prawdy i jej
przyjmowania. W postmodernizmie nastapila zmiana sensu stowa dialog; stat si¢ on kwintesencja
relatywistycznego credo i antyteza nawrdcenia i misji. Tu dialog religijny oznacza zatozenie, iz
stawiam swa wlasng wiare na tym samym poziomie, co przekonania innych, bez pytania o praw-
de, racje, uzasadnienie. Prawdziwy dialog ma miejsce, gdy nastepuje ,,wymiana” pogladéw
ktore sa tej samej rangi, a tym samym wzajemnie relatywne. Tylko w ten spos6b mozliwa jest
kooperacja i integracja miedzy religiami. Relatywistyczne rozmycie ,,chrystologii” i eklezjologii
jest wigc konieczne. Por. J. Ratzinger, Relativism: The Central Problem for Faith Today,
,,Origins”, 26(1996), nr 20, s. 312n. Kardynal Prefekt (Wiara i teologia dzisiaj, OsRomPol,
18(1997), nr 3, s. 47n.) pisze, ze o ile w latach osiemdziesiatych XX wieku wyzwaniem dla
teologii byta ,,teologia wyzwolenia”, o tyle wspofczesnie grozny jest dla niej relatywizm. Jest
nim rezygnacja z aspiracji rozumu do poznania prawdy, a z drugiej idea tolerancji. Ktokolwiek
uznaje np. Chrystusa i Jego Ewangeli¢ za prawdg, tatwo moze by¢ posadzony o fundamenta-
lizm, zagrazajacy wolnosci i tolerancji. Przejawem relatywizmu w teologicznym namys$le nad
wieloScig religii jest pluralistyczna teologia religii.

IS Autor zwraca uwage na pozytywne ujecie procesu sekularyzacji (autonomizacji kolejnych
dziedzin zycia spod wplywu religii) oraz negatywny (antychrzescijanski) kierunek ideologii
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sekularyzmu. Zob. M. Seckler, Zeitgenossischer philosophisch-theologischer Kontext und
,Dominus Iesus”. Sakularisierung, Postmodernismus, religioser Pluralismus, ,,Pontificia Academia
Theologica” (PATH), 1(2002), nr 2, s. 147n.

16 W ten sposdb to, co mialo pogodzi¢ sprzeczne ze sobg roszczenia wyznan, religii,
systemOw wartoSci, stato si¢ przyczyna nieusuwalnego rozbicia. Spoteczenstwo pluralistyczne
jest w stanie zagubienia, dezorientacji, fragmentaryzacji, nieprzewidywalnego duchowego
chaosu. Zob. M. Seckler, Zeitgenossischer philosophisch-theologischer Kontext..., art. cyt.,
s. 150-151.

17 Zob. tamze s. 152n.

8J. Ratzinger (Europa..., dz. cyt., s. 20n.) stawia teze, ze religijno-moralny kryzys
Europy zbiegt si¢ ze szczytem jej potegi techniczno-ekonomicznej. Jednak w tym samym
momencie, gdy jej model techniczno-gospodarczy rozprzestrzenil si¢ na caly $wiat, cywili-
zacja europejska — w konkurencji z religijnymi kulturami Azji i Afryki — przestaje si¢ liczy¢
i stopniowo zamiera.

YM. Seckler (Zeitgenossischer philosophisch-theologischer Kontext..., art. cyt., s. 154n)
konstatuje, ze — aczkolwiek mamy do czynienia z jednym objawieniem Bozym — w chrzescijan-
stwie kazdy wierzacy jest ,,wolny” w podejsciu do Boga. Istnieje wiec faktyczny ,,wewnatrzchrzes-
cijanski” pluralizm; przejawia si¢ on chocby w wielopostaciowej (wieloaspektowej) interpretacji
objawienia, np. w wypowiedziach Magisterium.

2 Dotychczasowe universum staje si¢ multiversum lub pluriversum. Zob. M. Seckler,
Zeitgenossischer philosophisch-theologischer Kontext..., art. cyt., s. 156n.

! Aby unikna¢ przed-zatozeniowego wartosciowania jakiejs religii teolog przyjat tzw. kryte-
rium soteriologiczne, ktore aplikuje do poszczegdlnych tradycji religijnych. W rezultacie badacz
nie zgadza si¢ na kwalifikowanie swojej teorii jako relatywistycznej. Kulturowo ograniczone,
a tym samym relatywne, sa jedynie konkretne formy religii, ktére sa naznaczone skoficzono$cia.
Dlatego doszedt do wniosku, ze zadna z religii, traktowana z osobna (ekskluzywnie), nie jest
w stanie w stopniu absolutnym (doskonatym) ujac swej istoty czyli ,,Ostatecznej Rzeczywistosci”.
Zob. M. Seckler, Zeitgenossischer philosophisch-theologischer Kontext..., art. cyt., s. 164n.

2 Zob. tamze.

B Zob. J. Hick, An Interpretation of Religion. Human Responses to Transcendent, London
1989. Zob. tez K.H. Menke, Die Einzigkeit Jesu Christi..., dz. cyt., s. 90.

W tym $wietle wiernoS$¢ katolickiej ortodoksji stanowi nie tylko opér wobec paradyg-
matu demokracji i tolerancji, ale jest takze wyzwaniem wobec wlasnej, tj. zachodniej kultury
i sprzeciwem wobec spotkania (wspétpracy) réznych kultur. Monograficzne ujecie doktryny
Johna Hicka i jej krytyke zawiera opracowanie G. Chrzanowskiego, Zbawienie poza
Kosciotem. Filozofia pluralizmu religijnego Johna Hicka, Poznan 2005.

»Zob. Ratzinger, Relativism..., art. cyt., s. 313; H. Kung (Is There One True Religion?
An Essay in Establishing Ecumenical Criteria, w: tenze, Theology fort he Third Millenium. An
Ecumenical View, New York 1988, s. 227n.) obszernie sygnalizuje trudnosci (co do metod,
kryteriéw) na jakie napotyka — w kontekscie innych religii — uzasadnienie roszczen chrzesci-
janstwa do prawdy.

% Zob. M. Seckler, Zeitgenossischer philosophisch-theologischer Kontext..., art. cyt.,
s. 166n. Autor twierdzi wregcz, ze mamy do czynienia z pseudopluralizmem religii, ktéry unie-
mozliwia rzeczywisty dialog i wspdtprace ich wyznawcow. Radykalna teoria, ktéra relatywizuje
roszczenia do prawdy kazdej z religii, nieuchronnie wiedzie do ,,represywnej” tolerancji, ktorej
odmiang jest ideologia sekularyzmu.

27 Justyn pozytywna odpowiedZ na kwesti¢ zbawienia pogan uzasadnia filozoficznie;
Chrystus — wcielony Syn Bozy jest Logosem, w ktérym wszyscy ludzie maja udziat. Ci, ktoérzy
zyli wedtug rozumu (logosu), nawet bedac ateistami, byli prawdziwie chrzescijanami. Zob.
Justyn, Dialog z Tryfonem, n. 45; Apologia Pierwsza, n. 46.

BZob. Ireneusz z Lyonu, Adversus haereses 4:22,2, w: Patrologiae cursus completus.
Series Graeca (PG), t. 7, 1047, A-B.

¥Klemens Aleksandryjski (Stromata, 7:2, PG, t. 9, 409-410) akcentuje prawde,
iz Bog troszczy si¢ o wszystkich i jest Zbawca wszystkich; Orygenes (Contra Celsum, 4:7,
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PG, t. 11, 1035-1038) stwierdza, iz przez wszystkie wieki Madro$¢ Boza zstepowala na ,,dusze
Swiete”, czyniac z nich swych przyjaciot i prorokéw.

% Zob. Jan Chryzostom, InJoannem, hom. 8, PG, t. 59, 67-68.

31 Znamienne jest, iz zaréwno Ignacy, jak Ireneusz, Orygenes i Cyprian, uwazaja odszcze-
piencéw za ,,winnych”, a wigc osobiécie odpowiedzialnych za zerwanie z KoSciolem, co jest
réwnoznaczne z wykluczeniem ze zbawienia w Chrystusie. W zachowanych dzietach Cypriana
nie ma aplikacji zasady ,,poza KoSciotem nie ma zbawienia” do wyznawcow religii niechrze-
Scijanskich. Nie pojawia si¢ w nich tez mysl o koniecznosci przynalezenia do KoSciota jako
warunku zbawienia. Zob. EA. Sullivan, Salvation Outside the Church? Tracing the History
of the Catholic Response, New York — Mahwah 1992 s. 22n.

32 W takim tonie nauczali m.in. $w. Ambrozy, biskup Mediolanu, §w. Grzegorz z Nyssy,
$w. Jan Chryzostom. Uznajac Bozg wole zbawienia wszystkich ludzi, nie widzieli usprawiedli-
wienia dla odrzucajacych misje Kosciota.

3 Zob. FA. Sullivan, Salvation Outside the Church?..., dz. cyt., s. 26n. Analizujac
przymierza, jakie Bog w historii zbawienia zawierat z ludZmi, D.G. Dawe (Christian Fa-
ith..., art. cyt., s. 14n.) sadzi, iz Zrédtem chrzescijaniskiego antysemityzmu bylo przyjecie tezy,
iz Stare Przymierze (Abrahama i Mojzesza) zostalo zastapione przez Chrystusowe, ktérego
dziedzicem jest Koscidt.

3 Pozostawanie poza KoSciotem kwalifikowano jako ciezki grzech przeciw komunii mi-
tosci czyli prawdziwemu KoSciotowi. Zob. EA. Sullivan, Salvation Outside the Church?...,
dz. cyt., s. 27.

% Negatywna ocena heretykéw i schizmatykéw kazata mu twierdzié, iz nawet meczen-
stwo nie jest w stanie ich ocali¢. Urodzeni w herezji tez nie sa bez winy i maja mate szanse na
zbawienie. Zob. Augustyn, De Baptismo, 4:17,24; 1:5,6.

3% Tamze, 5:27, 38.

7 Augustyn, De Spiritu et littera, 33:58, w: Patrologiae cursus completus. Series Latina
(PL), t. 44, 238. Biskup Hippony swa ocen¢ opiera na konsekwencjach decyzji (wolna wola)
cztowieka, ktory odrzuca wiarg. Zob. Mk 16, 15-16 ,,kto nie uwierzy, bedzie potgpiony”.

3 Jest pewne, ze Augustyn zdawal sobie sprawe z istnienia — poza granicami impe-
rium - licznych ludéw poganskich, ktérym nikt Ewangelii nie glosit. Oparlszy si¢ na nauce
o grzechu pierworodnym wywnioskowat, iz tylko Boza inicjatywa zbawcza ocala — bez Zadne;j
zastugi — ,,wybranych”. Massa damnata jest wigc konsekwencja badz grzechu pierworodnego,
badz grzechéw uczynkowych dobrowolnie przez ludzi popetionych. Zob. Augustyn, De
natura et gratia, 4:5, PL, t. 44, 249-250. Inaczej ocenia doktryne $w. Augustyna 1.S. Ledwon
(,# nie ma w zadnym innym zbawienia”..., dz. cyt., s. 46), podkre§lajac uniwersalnos¢ jego wizji
zbawienia.

% Prosper wyrdznia ,,faske ogdlna”, ktéra otrzymuja poganie (ktora wystarcza do zbawie-
nia), od ,,specjalnej” czyli Swiatta Ewangelii. Zob. Prosper z Akwitanii, De vocatione,
2:18-19, PL, t. 51, 706.

4 Zob. Fulgencjusz z Ruspe, De veritate praedestinationis, 3:16-18, PL, t. 65,
660-661.

4 Zob. I.S. Ledwon, ,inie ma w zadnym innym zbawienia”..., dz. cyt., s. 46. Wedtug
Maksyma Chrystus, bedac rekapitulacja ,,historii religii” i catego kosmosu, jest obecny w dwu
weczesniejszych typach religii.

42 Synod wykorzystat dzieto Hinkmara z Reims, ktory z kolei czerpat z dorobku Jana
Damascenskiego, rozrézniajacego pomiedzy ,,uprzedzajaca” wola Boga, pragnacego zbawienia
wszystkich, a ,,nastepujaca”, sprawiedliwie karzaca za grzechy. Zob. PL, t. 125, 211.

“Por. EA. Sullivan, Salvation Outside the Church?..., dz. cyt., s. 46n. Pozytywna oceng
,,szans” na zbawienie poganskich filozoféw znajdziemy tez u Hugona od $w. Wiktora i Alek-
sandra z Hales. Zob. L.S. Ledwo1 (,i nie ma w Zadnym innym zbawienia”..., dz. cyt., s. 47.

“ Tomasz w centrum ekonomii zbawienia umieszczal Chrystusa — posrednika zbawienia
catej ludzkosci. Podejmujac konieczno$¢ wiary uczyt, iz w przypadku pogan, ktdrzy nie ustyszeli
Ewangelii (przed i po Chrystusie) wystarczajaca jest fides implicita. Zob. Tomasz z Akwinu,
Summa theologiae 11-11, q.2, a.7, ad 3; 1I-11, q.10, a.4, ad 3.
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W tym przypadku tez pojawia si¢ teoria ,,chrztu pragnienia”, ktéry ukierunkowuje
na pragnienie Eucharystii. Por. FA. Sullivan, Salvation Outside the Church?..., dz. cyt.,
s.59n.

W odniesieniu do tych 0s6b Bog udziela koniecznych pomocy, badZ przez wewnetrzna
inspiracje¢ badz posylajac kaznodzieje. Zob. tamze, s. 52n.

#Zob. G. Thils, Problemy teologii religii niechrzescijariskich, Warszawa 1975 s. 42n.

® G. Tavard (The Bull Unam Sanctam of Boniface VIII, w: Papal Primacy and the
Universal Church, Minneapolis 1974, s. 105n.) uwaza, iz bulla — pomimo to, ze przez dtugi czas
byta tak traktowana — nie spetnia wymogéw nauczania nieomylnego.

¥ Pius II w dziele De pace fidei (1453) wyraza poglad, ze pokdj miedzy narodami
zalezy od pokoju religijnego, ktdry moglby zaistnie¢ jako porozumienie migdzy liderami
réznych religii. Badajac Koran Mikotaj stwierdzit, Ze wykazuje on prawdziwo$¢ Ewangelii,
a wiec islam posiada — oprocz btedéw — elementy prawdy. Wysunat tez hipoteze, ze inne
religie maja za swe Zrodlo (geneze) jakie§ objawienie prorockie. Co wiecej, cho¢ Bg pragnie
zbawienia wszystkich w swym Stowie-Logosie (chrzescijafistwo jest petnia religii), patrzy
taskawie na r6znorodnos¢ religii. Bez sprzeciwiania si¢ Bogu nie mozna tej réznorodnosci
kwestionowacé ani likwidowaé. Zob. 1.S. Ledwon, ,,i nie ma w Zadnym innym zbawienia’...,
dz. cyt., s. 48n.

0 Jak stwierdza Sullivan (Salvation Outside the Church?..., dz. cyt., 68n.) ekskluzywizm
dekretu nie przeczyl powszechnej woli zbawczej Boga. W powszechnej opinii Sredniowiecza
herezja i schizma byly najci¢zszymi grzechami, a réwnocze$nie przestgpstwami przeciw po-
rzadkowi spolecznemu. Zydzi postrzegani byli jako przekleci przez Boga zabdjcy Chrystusa;
nikt nie podawal tez w watpliwo$¢ stusznosci zbrojnej walki z islamem.

51 Chodzi m.in. o stwierdzenie, iz poganie post¢pujacy zgodnie z prawem natury otrzy-
muja od Boga ,,0swiecenie” co do Chrystusa. Zob. F. de Vitoria, De Indiis et De Jure Belli
Reflectiones, ed. E. Nys, Washington 1917, s. 142. Jest znamienne, iz de Vitoria w okrutnym
postepowaniu konkwistadorow widziat powdd niewiary Indian, co zwalniato ich od odpowie-
dzialnoSci za nieprzyjecie Chrystusa. W ten sposob po raz pierwszy w mySli chrze$cijanskiej
pojawito si¢ zagadnienie przekonujacego (adekwatnego, skutecznego) gloszenia Ewangelii
poganom i Zydom. Cano wnioskowal, iz fides implicita wystarcza wprawdzie do usprawiedli-
wienia, lecz nie do ostatecznego zbawienia (visio beatifica). Por. EA. Sullivan, Salvation
Outside the Church?..., dz. cyt., s. 72n.

52 Soto stwierdzil, iz fides implicita, ktéra zdaniem §w. Tomasza wystarczata do zbawienia
przed przyjSciem Chrystusa, wystarcza tez do zbawienia tych, ktorych niewiara w Chrystusa
jest niezawiniona.

53 Pigge uznal, iz do takiej wiary Bog uzdalnia wszystkich, kt6rzy nie uslyszeli oredzia
o Chrystusie. Gdyby tak nie bylo, trzeba by odrzuci¢ prawde o powszechnej woli zbawienia
ze strony Boga. W ten sposob pojawila si¢ mozliwo$¢ zbawienia takze dla wyznawcow isla-
mu, ktérzy — choc slyszeli o Chrystusie — zostali przy religii, w ktérej ich wychowano. Zob.
FA. Sullivan, Salvation Outside the Church?..., dz. cyt., s. 78n.

5 Potepienie innych religii byto spowodowane teoria usprawiedliwienia i zasada sola fides,
ktdra odrzucata wszelka filozofi¢ (a w konsekwencji objawienie naturalne). Zob. I.S. Ledwon,
.1 nie ma w zadnym innym zbawienia” ..., dz. cyt., s. 49n.

5 Zasadza si¢ ona na twierdzeniu, iz do zbawienia konieczna jest wiara w Boga (w Chry-
stusa), chrzest i przynalezno$¢ do Kosciota. Rozréznia si¢ koniecznosé in re oraz in voto. Zob.
FA. Sullivan, Salvation Outside the Church?..., dz. cyt., s. 82n.

56 De Lugo przyznaje heretykom nieprzezwyci¢zalng ignorancje w kwestiach wtasciwych
Koéciotowi katolickiemu oraz nadprzyrodzona wiare, ktéra moze prowadzi¢ do contritio
perfecta (zal doskonaly), dzigki ktéremu moga by¢ zbawieni. Wazna role w rozumowaniu De
Lugo petni proces dochodzenia do wiary i analiza aktu wiary oraz normatywna rola sumienia
osoby, ktéra podejmuje decyzje w zakresie religii. Zob.E.A. Sullivan, Salvation Outside the
Church?..., dz. cyt., s. 94n.

57 Perrone jest przedstawicielem odnowionego w 1824 r. Collegium Romanum, ktérego
profesorowie stali si¢ zapleczem teologicznym Stolicy Apostolskiej.
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* Papiez przywotal tez tradycyjna nauke o potepieniu tych, ktorzy uparcie odrzucaja
Koscidt i gtoszong przez niego prawde. Po raz pierwszy Glowa Kosciota wyjas$nia zasade extra
Ecclesiam w formie: nie ma zbawienia dla tych, ktorzy z wlasnej winy sa poza KoSciotem. Zob.
FA. Sullivan, Salvation Outside the Church?..., dz. cyt., s. 113n. Nauke o niepokonalne;j ig-
norancji Ewangelii i KoSciota podejmuje Lumen gentium (n. 16), dodajac, ze niechrzescijanie
maja obowiazek ,,poszukiwania woli Bozej” poswiadczonej przez gtos sumienia.

% Franzelin objasnia, iz konieczny jest zwiazek zaréwno z duchowymi, jak i widzialnymi
elementami KoSciota. Zob. Theses de Ecclesia Christi, Roma 1907 s. 413.

80 Zob. E. Ozorowski, Nauka o zbawieniu w wypowiedziach Magisterium Ecclesiae,
7Ateneum Kaptanskie”, 96(1981), z. 432, s. 71-80. Ostrozno$¢ Magisterium wobec wierzen
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0s6b, nimi zyjacych. Zob. 1.S. Ledwon, ,i nie ma w Zadnym innym zbawienia”..., dz. cyt.,
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w Jezusie Chrystusie, art. cyt., s. 64n. Teolog zauwaza, ze w oficjalnych dokumentach Kosciota
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