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TEOLOGICZNE PODSTAWY DIALOGU MIEDZYRELIGIJNEGO
W NAUCZANIU JANA PAWLA I

Rozwdj nauki 1 techniki doprowadza do tego, ze Swiat dzisiejszy staje
si¢ coraz bardziej ,,globalng wioska”. Skutkiem tego ludzie réznych tra-
dycji religijnych 1 kultur coraz czgsciej spotykaja sig ze soba. W podej-
mowaniu nowych form dziatalno$ci Kosciot dzisiejszy bierze tg rzeczy-
wistos¢ pod uwagg. Czytajac encykliki, przemdwienia, homilie, orgdzia
czy inne pisma Jana Pawla Il zauwazy¢ mozna, ze papiez wzywa do po-
glebionej ewangelizacji dzisiejszego §wiata. Ruch odnowy zapoczatko-
wany przez II Sobdér Watykanski miat za swoj cel odnowg zycia chrze-
Scijanskiego w §wiecie wspolczesnym. Jan Pawet II mowi o tym ruchu

' Artykut ten byl pisany poza, Polska, bez dostepu do polskojgzycznej literatury przcdmiotu,
Z tego powodu praktycznic nic uwzglgdnia on polskich prac. Wyszukano jedynic referencje do
polskich thumaczen. Polski czytelnik powinicn jednak zwréci¢ uwage na liczne prace na temat
dialogu migdzyreligijnego w nauczaniu Jana Pawia Il autorstwa Eugeniusza Sakowicza: Dialog
Kosciola z religiami pozachrzescijariskimi w nauczaniu Jana Pawla Il, ,,Homo Dci” 1988 nr
1,s. 38-42; Dialog miedzyreligijny w Swietle wypowiedzi Jana Pawla II, w: E. Sliwka (red.),
Religie wobec zycia. VI Pieni¢znienskie Spotkania = Religiami. Materialy, Picnigzno 1991, 5.100-
121; Kreacjonistyczne i rewelacjonistyczne podstawy dialogu Kosciota = religiami pozachrze-
Scijaniskimi w nauczaniu Jana Pawla 1I, ,Studia Paradyskic™ 1993, s: 65-93; Chrystologiczne
podstawy dialogu Ko$ciota a religiami pozachrzescijaniskimi w $wietle wypowiedzi Papieza Jana
Pawfa I1, ,,Animator. Biuletyn Misyjno-Pastoralny” 1993 nr 4 (cz. I), s. 70-90; Pneumatologicz-
ne podstawy dialogu Kosciola z religiami pozachrzescijanskimi w navuczaniu Jana Pawla II,
»Czgstochowskic Studia Teologiczne” 1991/1992, 5.145-173; Eklezjologiczne podstawy dialo-
gu Kosciota z religiami pozachrzescijanskimi w nauczaniu papieza Jana Pawla II, ,Animator.
Biuletyn Misyjno-Pastoralny” nr 1, s. 334-378; Antropologia teologiczna jako podstawa dialo-
gu Kosciola z religiami pozachrzescijariskimi. Rozwazania inspirowane myslq Jana Pawla 11,
»Animator. Biuletyn Misyjno-Pastoralny” 1994 nr 4, s. 294-315; Dialog Kosciola katolickiego
2 hinduizmem, w: E. Sliwka (rcd), Hinduizm. Materialy z sesji naukowej, Picnigzno 1988,
s. 67-81; Dialog Kosciota katolickiego z buddyzmem. Zarys faktograficzny, w: E. Sliwka, M.
Brzcécinski (red.), Dni Buddyjskie. Materialy z sesji naukowej, Picnigzno 1990, 5.152-179;
Dialog chrzescijanstwa z religiami Czarnej Afiyki wedfug nauczania Jana Pawta I, w: H. Zi -
mon (red.), Kultury i religie Afryki a ewangelizacja, Lublin 1995, s. 233-247. Wsréd wiclu
innych prac dotyczacych poszczegélnych zagadnich na szczegdlng uwagg zastuguja prace ks.
Waldemara Chrostowskicgo dotyczace dialogu Kosciota z Zydami i judaizmem.
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odnowy jako o formie koscielnej strategii misyjno-duszpasterskiej w kon-
czacym sig XX wieku.

W Jana Pawta II wizji ewangelizacji konczacego sig stulecia dialog oka-
zuje si¢ jednym z waznych elementéw. Dialog przyjmuje rézne formy. Jedna
z nich jest dialog migdzyreligijny. W ponizszym artykule pragniemy uka-
zac niektére elementy papieskiej postawy wobec zagadnien dialogu mig-
dzyreligijnego, a konkretnie ukazaé pewne motywy, ktore kryja sig za pa-
pieskim zaangazowamem w ten dialog. W pierwszej grupie zagadmen tuta_]
nazwanej umownie ,teologia religii”, chcemy ukazaé¢ nauczanie papieza
na tematy zwiazane z prawdami dotyczqcymi Krolestwa Bozego oraz Ko-
Sciofa, a takze z nowymi podstawami dialogu, jaka daje perspektywa po-
wszechnej obecnosci Ducha Swigtego. W drugiej czgéci chcemy ukazad
pewne zagadnienia zwiazane z papieska antropologia. Jan Pawet II czgsto
moéwi o czlowieku jako jednostce oraz o cziowieku w spoleczenstwie. To
nauczanie daje szeroka podstawg dialogu miedzyreligijnego. Pod koniec
tak pierwszej jak 1 drugiej czesci na wybranych przyktadach przyjrzymy
sig, jak to nauczanie sprawdza si¢ w konkretnych okoliczno$ciach.

1. Zarys teologii religii Jana Pawtla II

Od mmej WIQCCJ trzyd21estu lat Koscidt katolicki zaangazowat si¢ w dia-
log z ,,mnyml w tym réwniez z przedstawwlelaml innych religii. W proce-
sie rozwoju tego dialogu wazna rolg odegrali papieze Jan XXIII oraz Pawet
VI, a takze II Sobor Watykanski. Juz Jan XXIII przypomniat w encyklice
Mater et Magistra (1961), ze konieczne jest przyjgcie bardziej pozytywnego
nastawienia do $§wiata i innych ludzi. Ta zachgta zostata jeszcze wzmocnio-
na w encyklice Pacem in terris (1963). W 1964 r. migdzy druga a trzecia
sesja Soboru, Pawel VI wydat encyklike Ecclesiam suam?. Encyklika ta za-
znacza ukazanie si¢ dialogu migdzyreligijnego w nowej perspektywie, spo_|-
nej z programem dziatalnosci i odnowy calego Kosciota. Paplez podat w niej
dwojakie powody podjecia dialogu: réznorodno$¢ mysli i tradycji (ES 68)
oraz poszanowanie i mito§¢ w stosunku do innych ludzi (ES 69). Pawel VI
wyrdznil trzy kregi dialogu. Jednym z nich jest dialog migdzyreligijny>.

2 Ecclesiam suam jest najglebsza jak na razic analiza ,,duchowosci dialogu” w oficjalnym
dokumencic Kosciota. W tym czasic dokumenty soborowe, ktére szerzej podjgty problematyke
dialogu migdzyreligijnego, byly weiaz w stadium tworzenia.

3 Picrwszy krag obcjmujc caly $wiat. W tym dialogu najwigkszc wyzwania stawia atcizm (ES
100). Drugi krag obcjmuje wszystkich wicrzacych. Uzywajac dzisicjszej terminologii, mozemy tu
méwi¢ o dialogu migdzyreligijnym (ES 108). Trzeci krag obcjmuje dialog ckumeniczny (ES 109).
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Papiez Pawet VI w stowie ,,dialog” zaakcentowat aspekt teologiczny, a nie
socjologiczny. Dialog ma przede wszystkim wymiar wertykalny, jest skiero-
wany ku Bogu, poniewaz to Bog go pierwszy zainicjowal. W tym dialogu
Ko$ciét odnajduje miejsce swojej dziatalnosci. Pawet VI poszedt tak daleko,
ze uznat dialog za ,,sposdb pelnienia obowiazkow apostolskich” (ES 81).
Misja Kosciota polega na kontynuacji tego dialogu w dziejach ludzkosci. Ten
dialog nie jest jednak kwestiag wolnej wymiany zdan czy doswiadczen, ale
posredniczeniem w ,,dialogu zbawienia™. Pawet VI zainicjowal refleksje nad
og6lnym zaangazowaniem si¢ Kosciota w dialog jako cz¢$cig jego postan-
nictwa w $wiecie, ale nie polozy! on jeszcze trwatych fundamentow dialogu
migdzyreligijnego. Ocena religii przed adhortacjg Evangelii nuntiandi (1975)
byla weiaz doé¢ negatywna’®. Dialog migdzyreligijny, o ktorym adhortacja
nie mowi wprost, nie moze by¢ uwazany za ewangelizacjg.

II Sobér Watykanski podjat przemyslenia Jana XXIII oraz Pawla VI
1rozwinal je otwierajac bardziej Kosciot na szeroki dialog ze §wiatem,
zwlaszcza w Gaudium et spes 1 Dignitatis humanae, a na dialog z religia-
mi w Nostra aetate®. Ojcowie soborowi dali duzy impuls dialogowi mig-
dzyreligijnemu, przyjmujac pozytywne spojrzenie na inne religie. Rézne
dokumenty, mniej lub bardziej wyraznie, wyrazaja stosunek Kosciota do
innych religii. Motywy prowadzenia dialogu miedzyreligijnego opieraja
sig na wizji jednej wspdlnoty ludzkiej na $wiecie, ktdra chrzescijanie two-
rza razem z wyznawcami innych religii. T¢ wspolnotg postrzega sig teolo-
gicznie, wszyscy maja Boga jako wspdlne zrodlo i ostateczny koniec, oraz
fenomenologicznie, wszyscy szukaja w roznych religiach odpowiedzi na
podstawowe warunki i tajemnice ludzkiego zycia’.

* Opracowany przez Pawla VI teologiczny sens dialogu byt czgsto niezauwazany w recepcji Ec-
clesiam suam. Stowo ,.dialog” bylo odbicranc najczgécicj w znaczeniu socjologicznym. Prawdopo-
dobnic to whasnic stato si¢ powodem faktu, zc péznicjsza adhortacja Evangelii nuntiandi nic méwi
o dialogu, a znaczenie tego terminu zostato czgéciowo zastapionc przez termin , cwangelizacja”.

5 Evangelii nuntiandi nic pozostawia zbyt wicle micjsca dialogowi mi¢dzyreligijnemu, a juz
W ogole nic ma dla niego micjsca w dziatalnosci cwangelizacyjncj Kosciota. Chociaz religie
WwyraZajg ,,ccho glosow tych, ktdrzy przez tysiace lat szukali Boga” i maja ,.,godne podziwu dzie-
dzictwo tekstéw glgboko religijnych” a takze ,,nauczyly wicle pokolen ludzi modlié si¢”, to jed-
nak sa tylko echem ludzkicgo pragnienia Boga. Nic sg one w stanic utworzy¢ autentycznej Zy-
wej wigzi z Bogiem, chociazby ,,wyciagaty swe ramiona do nicba”. Por. EN 53,

¢ Gaudium et spes w numecrze 92 zapozycza opis postawy dialogu z Ecclesiam suam.

" Por. M. Zago, Day of Prayer for Peace, ,Bullctin — Sccrctariatus pro Non Christianis 22
(1987) 5.151-152. Do roku 1988 Rada ds. Dialogu Micdzyreligijnego byla Sckretariatem dla Nic-
chrzescijan, biulctyn nosit wige nazwe ,,Bulletin — Sccretariatus pro Non Christianis”. Od roku
1988 nosit nazwg ,Bullcttin — Pontificium Consilium pro Dialogo inter Religiones”. Od 1994 r.
nosi nazwg ,,Pro Dialogo”. Na oznaczenic tego biulctynu dalcj bedzie stosowany skrot: Bull.
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Poza rozwojem teologicznym warto wspomnie¢, ze w 1963 r. Jan XIII
ustanowit Sekretariat dla Jednosci Chrzescijan. W 1964 r. Pawet VI utwo-
rzyt Sekretariat dla Niechrze$cijan, ktory w 1988 r. zmienit nazwg na Pa-
pieska Rade do spraw Dialogu Migdzyreligijnego. W 1974 r. Pawet VI
utworzyt specjalna komisjg do spraw kontaktéw z judaizmem, ktéra zo-
stata dofaczona do Sekretariatu Jednosci Chrzescijan. W 1965 r. Pawet VI
ustanowit ponadto Sekretariat do spraw dialogu z niewierzacymi®.

W czasie pontyfikatu Jana Pawla II $wiadomosé potrzeby godnego
respektowania wyznawcow ich religii i wspotpracy z nimi stale rosta i ro-
$nie. Sam papiez po$wigca wiele uwagi kontaktom z wyznawcami roz-
nych religii. Podjat dotychczasowa spuscizng pozytywnego spojrzenia
na inne religie. Wedtug Jana Pawtla II dialog oparty jest na potrzebach
osobistych i wspolnotowych, ale jest zakorzeniony w misterium Boga
i Jego planie zbawienia wszystkich ludzi. Dialog nie pochodzi z taktyki
czy egoizmu, ale jest dziatalno$cia kierujaca si¢ wiasnymi zasadami i wy-
maganiami (por. encyklika Redemptoris missio, 56-57).

W odréznieniu od Pawla VI, Jan Pawet IT utrzymuje jednak, ze dialog
migdzyreligijny stanowi integralng czg¢$¢ zbawczej misji Kosciota. Piaty
rozdziat Redemptoris missio mowi o elementach dziatalno$ci misyjnej Ko-
$ciota. Dialog migdzyreligijny jest jednym z nich. Czy Kosciét powinien
wiec glosi¢ Ewangelig, czy prowadzi¢ dialog z innymi religiami? Jan Pa-
wet Il odpowiada, ze dialog migdzyreligijny i gloszenie Ewangelii sa dwo-
ma réznymi sposobami realizowania jednej zbawczej dziatalnosci Kosciota.
Nie moga by¢ one ani zastapione przez jeden drugi, ani sztucznie odsepa-
rowane od siebie. ,,Tak jak dialog migdzyreligijny stanowi jeden element
misji Kosciola, tak gloszenie Bozego dziela zbawienia w naszym Panu
Jezusie Chrystusie stanowi inny (...). Nie moze tu by¢ problemu wybiera-
nia jednego a odrzucania drugiego™.

Warto zapytac sig, czy inne religie moga stanowi¢ pozytywne wyzwa-
nie dla Kosciota i czy moga one w jakis$ sposob ubogaci¢ Kosciot? Czy
jest to mozliwe, aby Koscidt, ktéry otrzymat objawienie w Chrystusie,

3 Por. J. L. Jadot, The Growth in Roman Catholic Commitment to Interreligious Dialogue
since Vatican 11, ,Journal of Ecumenical Studics” 20 (1983) s. 374-375.

9 Jan Pawct Il do Zgromadzenia Plenamncgo Sckretariatu dla Niechrzescijan (28 N 1987).
Thumaczenic wihasne. Caly tckst po angiclsku w Bull. (1987) s. 223-225. Juz biskup Wojtyta
argumentowal, ze by¢ wierzacym cztonkicm Kosciola znaczy ,, by¢ przeswiadczonym o praw-
dzic Objawicnia i rownoczeénie zdolnym do dialogu z przedstawiciclami innych religii lub nic-
wicrzacymi”. Por. K. Wojtyta, U podstaw odnowy. Studium o realizacji Vaticanum II, Kra-
kow 1988, s. 26.
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mogt by¢ ubogacony niechrzescijanskimi kulturami i tradycjami? Papiez
odwaza si¢ powiedzieé:

,» Inne religie stanowia pozytywne wyzwanie dla Kosciota: pobudza-
ja go bowiem zaréwno do odkrywania i rozpoznania znakéw obec-
nosci Chrystusa i dzialania Ducha, jak tez do poglebiania wlasnej
tozsamosci 1 dawania $wiadectwa integralnosci Objawienia, ktdrego
jest strozem dla dobra wszystkich” .(Redemptoris missio, 56)

Papiez nie tylko mowi o innych religiach, ale rowniez spotyka si¢
z wyznawcami innych tradycji religijnych. Wsréd nich najwigksza grupe
stanowig przedstawiciele wielkich religii. Papiez spotyka sig¢ jednak
roéwniez z przedstawicielami innych, mniejszych grup religijnych!.
O swojej postawie powiedziatl jasno:

,.Dialog [migdzyreligijny] ma znaczenie fundamentalne dla Koscio-
Ia, ktory jest wezwany, aby wspotpracowaé w Bozym planie zba-
wienia swymi metodami obecnosci, respektu 1 mitosci wobec wszyst-
kich ludzi (...). Dialog znajduje swe miejsce wewnatrz KoScielnej
misji zbawienia. Dlatego tez jest on dialogiem zbawienia™'.

Aby méwic o teologicznych podstawach dialogu miedzyreligijnego, trze-
ba wpierw stworzy¢ pozytywna teologig religii. Przez cale stulecia inne
religie byly uwazane za poganstwo, a ich wyznawcy za pogan lub bezboz-
nych. Dekrety cesarza Teodozjusza (380 i 391) otwarly perspektywe dla
bulli papieza Bonifacego VIII Unam Sanctam (1302), ktéra glosita, ze
Koscitt katolicki jest jedyna mstytuqq gwaranqucq zbawienie. Sobor
Florencki (1442) oglosil, ze wieczny ogien piekielny grozi kazdemu, kto
nie nalezy do Kosciola katolickiego. Katechizm Rzymski (1566) uczyt nie-
omylnosci Kosciota katolickiego. W 1832 r. papiez Grzegorz X VI odrzu-
cit domaganie si¢ wolnosci religii nie tylko jako blad, ale jako deliramen-

Np. z przedstawiciclami religii Mandean (8 VI 1990) — tckst przemowienia po angiclsku
w Bull. 25 (1990) 5.123-124, albo z wyznawcami religii Voodoo (4 11 1993) — tckst po angiclsku
w Bull. 28 (1993) 5.118-119.

"' Jan Pawet I1 do Plcnamego Zgromadzenia Sckretariatu dla Nicchrzescijan (3 111 1984).
Thumaczenie whasne. Caly tekst po angielsku w Bull, 19 (1984) s. 123-125. Wyrazcnic ,.dialog
zbawicnia” byto uzywanc juz przez Pawta VI w Ecclesiam suam 72-77, ale nic w kontckscic
dialogu migdzyrcligijnego.

10

- 79 —



WOIJCIECH KLUJ OMI

tum, ,,coé niezdrowego™'?. W tym kontekscie, az do II Soboru Watykan-
skiego, nie do pomyslenia bylo rozwina¢ w pozytywny sposéb teologig
innych religii.

Dialog miedzyreligijny integralnie ztaczony jest z inng dziatalno$cia
Kosciota wobec wyznawcow religii, z dzialalnoscia misyjna. W XX wieku
tradycyjne rozumienie dziatalno$ci misyjnej Kosciota zmienito sig. Na
poczatku wieku rozumiano ja czgsto przez perspektywe misjonarza po-
sylanego do ,,zamorskiego” kraju, aby ,,zbawil dusze pogan”. Z czasem
akcent stopniowo zmieniat si¢ ku ,,zagranicznemu” misjonarzowi, ktory
udawat sie¢ w celu zakladania Kosciota tam, gdzie go jeszcze nie bylo.
Aby da¢ podstawy nowego patrzenia na misje, potrzebna byfa perspek-
tywa wigksza niz sam Kosciot.

Kroélestwo Boze

11 Sobér Watykanski podjat biblijna perspektywe krolestwa Bozego jako
punkt wyjécia swej refleksji o Kosciele (por. I rozdziat KK)". W tej to per-
spektywie krolestwa Bozego musimy postawic sprawe tak dziatalnosci mi-
syjnej KoSciota, jak i dialogu migdzyreligijnego. Jeszcze nie tak dawno
teologia krolestwa Bozego charakteryzowata sig¢ podwdjna identyfikacja.
Z jednej strony Kosciot byt utozsamiany z krolestwem Bozym, a z drugiej
Koscidt rzymskokatolicki byt uwazany za tozsamy z Kosciolem zatozo-
nym przez Jezusa Chrystusa. Taki poglad prezentowat np. Pius XII w en-
cyklice Mystici Corporis (1943). I Sobér Watykanski wprowadzit rozr6z-
nienie migdzy Ko$ciotem i krolestwem Bozym obecnym w historii od jego
pelnej realizacji na koficu czaséw, a takze zdystansowat si¢ nieco od utoz-
samiania Ko$ciota z Kosciotem rzymskokatolickim®.

12 Dla szerszcgo obrazu trzeba doda¢, ze taka pozycje utrzymywat nie tytko Kosciot katolic-
ki. Koscioly i wspélnoty protestanckic podtrzymywaty podobne opinie.

B Sobdr zaczat tez uzywacé stowa ,.,ewangclizacja” na oznaczenic dziatalnosci skierowanej do
przedstawicieli innych religii (por. DM, 35-37). Wyrazenic to zostato pozniej podjgte i spopula-
ryzowane przed adhortacjg papicza Pawla VI Evanagelii nuntiandii, ktora weiaz moéwita o ewan-
gelizacji glownic jako o dziatalnosci skicrowancj do tych, ktorzy nic sa chrzeécijanami. Z cza-
sem jednak termin ,,cwangelizacja” stat si¢ wieloznaczny.

' Odnoénie do pierwszego, Sobér weiaz utozsamiat do pewnego stopnia Koscidt i krolestwo
Boze obeene w swej historycznej rzeczywistosci: , Kosciot, czyli Krolestwo Chrystusowe, juz
teraz obecne w tajemnicy, dzigki mocy Bozej rosnic w sposob widzialny w §wiecie” (KK 3).
Odnosnie do drugicgo, ta nie-identyfikacja Kosciota z Kosciotem rzymskokatolickim widoczna
jest szezegolnic w KK 8: , Kosciot ten (...) trwa w Koscicle katolickim”. Por. J. Dupuis, The
Church, the Reign of God, and the ,, Others”, Bull. 29 (1994) s. 110-114.
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Po ustanowieniu tej perspektywy krdlestwa Bozego konieczne byto
opracowanie wzajemnych relacji migdzy misterium krélestwa Bozego
i Kosciota. Jednym ze sposobdw bylo rozwinigcie koncepcji sakramen-
talno$ci Kosciota'®. Takie przedstawienie sytuacji umozliwilo lepsze ro-
zumienie tajemnicy Kosciota oraz jego dzialalnosci ewangelizacyjnej,
a takZe opracowanie pozytywnej teologii religii. Teologia sakramental-
nosci Kosciota umozliwita zachowanie razem dwdch prawd: rzeczywi-
sta mozliwo$¢ zbawienia w Chrystusie dla catej ludzkosci, jak réwniez
koniecznos¢ Kosciota do zbawienia (KK 14). Chociaz kto$ moze osia-
gnac rzeczywistos¢ krélestwa Bozego bez uciekania si¢ do widzialnego
ciata Kosciola, Kosciot pozostaje jednak koniecznym i skutecznym zna-
kiem obecnosci krolestwa Bozego w §wiecie i w historii'.

Jesli chodzi o konieczno$é Kosciota do zbawienia i faczace sie z tym
powiedzenie: ,,Extra Ecclesiam nulla salus”, temat ten zostal juz rozwia-
zany na Soborze. Tutaj wspomnimy tylko dwa najbardziej brzemienne
w tres¢ fragmenty:

,,Sobér $wiety (...), opierajac si¢ na Pismie Swietym 1 Tradycji,
uczy, ze ten pielgrzymujacy Kosciot konieczny jest do zbawienia.
Chrystus bowiem jest jedynym Po$rednikiem i droga zbawienia,
On to staje sig dla nas obecny w Ciele swoim, ktérym jest Ko-
$cidl; On to wilasnie podkreslajac wyraznie konieczno$é wiary
i chrztu, potwierdzil rownoczes$nie koniecznoé¢ Kosciota, do kt6-
rego ludzie dostajg si¢ przez chrzest jak przez brame. Nie mogli-
by wigc zosta¢ zbawieni ludzie, ktérzy wiedza, ze Kosci6t zalozo-
ny zostal przez Boga za posrednictwem Chrystusa jako koniecz-
ny, mimo to nie chcieliby badZ przystapi¢ do niego, badz tez w nim
wytrwac” (KK 14).

1> Wedtug Soboru, Kosciét jest ,,powszechnym, sakramentem zbawicnia” (KK 48) oraz ,,zna-
kiem i narzedziem wewngtrznego zjednoczenia z Bogiem i jednosci catego rodzaju ludzkicgo”
(KK 1).

'¢ Podsumowujac nauczanie soborowe mozemy powicdzicé, ze: 1) istnieje tylko jeden po-
wszcchny Lud Bozy zc wszystkich narodow; 2) istnicja dwic rzeczywistosci: bycie czionkiem
widzialnego Kosciota (przez chrzest) i bycic w zwiazku z Kosciotem (ludzie dobrej woli, wic-
rzacy w Boga); 3) petnia srodkéw zbawczych istnicjc w Koscicle katolickim, ale istnicja tcz
clementy uswigcenia i prawdy poza jego widzialnym ciatem. Wigcej analizy w Jacques Dupu-
is, World Religions in God's Salvific Design in Pope John Paul II’s Discourse to the Roman
Curia (22 December 1986), Seminarium, 39 (1987) s. 32-33.
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»Chociaz wigc wiadomymi tylko sobie drogami moze Bog doprowa-
dzi¢ ludzi, nie znajacych Ewangelii bez wlasnej winy, do wiary, »bez
ktorej niepodobna podobac sie Bogu« (Hbr 11,6), to jednak na Kosciele
spoczywa konieczno$¢ i rownoczesne $wigte prawo gloszenia Ewange-
{ii” (DM 7).

ZakreS$lajac perspektywe dialogu migdzyreligijnego Jan Pawet II po-
dejmuje soborowa koncepcje krolestwa Bozego. Wsrdd licznych wysta-
pien, homilii i dokumentéw Jana Pawla II, tym, ktéry daje najszersza,
komplementarna perspektywe wzajemnych relacji miedzy Kosciotem
i krélestwem Bozym jest encyklika Redemptoris missio. Jest to bodaj
pierwszy dokument Magisterium, ktory tak jasno rozrdznia powiazanie
ze soba rzeczywistosci Kosciota i krolestwa Bozego, ktore jawia sig
w pielgrzymce ludzi do krdlestwa niebieskiego przez historig'.

W biezacej dyskusji o ewangelizacji i1 dialogu migdzyreligijnym wi-
dac przesunigcie akcentu z tematu Ko$ciota na temat Chrystusa lub tez
krolestwa Bozego. Jan Pawet 11 przedstawia teologiq religii idac za mo-
delem , krolestwo-centrycznym”, ktory jednak nie omija perspektywy
chrystocentrycznej'®. Papiez podkresla, Ze krolestwo Boze utozsamia sig
osoba Jezusa Chrystusa. To wlasnie Chrystus uobecnia krélestwo Boze.
Jezus Chrystus oglasza nadejscie krolestwa nie tylko przez to, co mowi,
ale rowniez przez to kim jest.

17 Krotko nauczanie encykliki stresci¢ mozna w trzech punktach: 1) krolestwo Boze, w jego
historycznej rzeczywistosci, rozciaga si¢ réwniez poza Koscidt; 2) krolestwo Boze w swym hi-
storycznym wymiarze pozostaje ukicrunkowane ku swej eschatologicznej petni; 3) Kosciot po-
zostaje w §wiecie i jego historii na ustugach krolestwa. Por. Jacques Dupuis, The Church, the
Reign of God, and the ,, Others” 5.120. )

Do biskupow Indii papicz powicdziat: , Krélestwo jest nierozerwalnic zlaczone z Kosciotem,
ponicwaz jest nierozerwalnic ztaczone z samym Chrystusem (...). Dlatego tez niemozliwe jest
odscparowywanic Kosciofa od krolestwa, jakby pierwszy mial nalcze¢ jedynie do niedoskonatej
rzeczywistosci historii, a drugic byloby doskonatym cschatologicznym wypctnienicm Bozego
planu zbawicnia” — Jan Pawel 11, Address to the Second Group of Bishops from India, from
the Ecclesiastical Provinces of Bombay, Nagpur, Goa, and Calcutta at the ad limina visit -14 IV
1989, Bull. 24 (1989), 5.149. Tiumaczcnia wiasne.

13 Jest to widoczna opozycja do nicktorych tcologow, ktorzy probuja rozwijac teologig religii
w taki sposob, ze nie ma w ni¢j zwiazku, migdzy krélestwem Bozym i Chrystusem. Pragna oni
zmienié tradycyjne spojrzenic chrystocentryczne na ,szersze, bardzicj inkluzywne” krélestwo-
centryczne. Wedtug nicgo chrzescijanic wraz z wyznawcami innych religii sa wezwani, aby bu-
dowac¢ krolestwo Boze w historii przez zaszczepicnie ,,wartosci krélestwa” gloszonych przez
Jezusa. Tak spojrzenic jest wlasciwe, alc nickompletne tak diugo jak pomija zwiazek Jczusa
Chrystusa z krdlestwem Bozym (por. RMis 17). Papicz nalega: ,Nic jest to krolestwo Boze,
jakie znamy z Objawicnia” (RMis 18).
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Teologiczne podstawy dialogu migdzyreligijnego nalezy ukazywaé
w perspektywie krolestwa Bozego. W pewien tajemniczy sposob, ,,wia-
domymi tylko sobie drogami™'®, Bég moze sprawic¢, ze wyznawcy in-
nych religii moga uczestniczy¢ w rzeczywistosci krolestwa Bozego. Praw-
dziwy dialog migdzyreligijny zachodzi wigc migdzy osobami w pewien
sposéb juz nalezacymi do krélestwa (cho¢ byé moze w rézny sposéb
i w réznym stopniu).

Powszechna obecno$é Ducha Swigtego

Inna wazna perspektywa dla dialogu migdzyreligijnego jest odnowio-
na teologia powszechnej, uniwersalnej obecnosci Ducha Swigtego. Roz-
wdj tej perspektywy jest w sposob szezegdlny zastuga Jana Pawta 1170,
Duch Swigty jest obecny zawsze i wszedzie, bez jakichkolwiek ograni-
czen przestrzennych lub czasowych. Juz papiez Pawel VI podkreslat
obecnoé¢ Ducha Swietego jako ozywiajacego ewangelizacyjna dziatal-
nos$¢ Kosciota (por. Evangelii nuntiandi 75). Jednak w odréznieniu od
Pawta VI, Jan Pawet II widzi obecno$é i dzialanie Ducha Swigtego réw-
niez poza widzialnym cialem KosSciola. Najbardziej wyrazny tekst na ten
temat znalez¢ mozna w encyklice Dominum et Vivificantem:

,»yPodejmujac ten motyw Jubileuszu, nie mozna jednakze zatrzymac
si¢ w obrebie dwoch tysigcy lat od narodzenia Chrystusa. Trzeba sig-
gnaé wstecz, ogamac cale dziatanie Ducha Swietego takze przed Chry-
stusem — od poczatku, w calym $wiecie, a zwlaszcza w ekonomii
Starego Przymierza. Wszak to dziatanie w cato$ci, wszedzie i zawsze,
w kazdym czlowieku, dokonywalo sig wedlug odwiecznego planu
zbawienia, poprzez ktory jest ono Scisle zwiazane z tajemnica Wcie-
leniai Odkupienia (_..). L.aska nosi w sobie gleboki rys chrystologiczny
i pneumatologiczny zarazem (...).

' W DM 7 czytamy: ,,Wiadomymi tylko sobic drogami moze Bog doprowadzié¢ ludzi, nic
znajacych Ewangclii bez wlasnej winy do wiary”. Jednakze, droga zbawienia jest zawsze Jezus
Chrystus. Wigcej na temat wyrazenia ,,wiadomymi tylko sobic drogami” w Francis F. M Ma-
lickal, , Vis sibi notis”". An Analysis of Ad Gentes 7a, ,Salesianum” 54 (1992) s. 705-741.

2 Referencje do dziatalnosci Ducha Swiqtcgo w innych religiach wystepuja sporadycznie
w dokumentach Il Soboru Watykanskiego. Jedynic KDK zaznacza wyraZnicj uniwersalna eko-
nomi¢ Ducha. Por. Jacques Dupuis, World Religions in God's Salvific Design in Pope John
Paul Il's Discourse to the Roman Curia (22 December 1986}, s. 34-35.
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Wypada réwniez (...) si¢gnac rozlegle »wszerz« wiedzac, ze »wiatr
tchnie, kedy chee« (...). Sobor Watykanski 11 (...) przypomina nam
o dziataniu Ducha Swigtego roéwniez »poza widzialnym ciatem Ko-
sciola«” (DV 53).

Jan Pawel II uznat aktywna obecno$¢ Ducha Swietego w zyciu wy-
znawcow innych religii juz w swej pierwszej encyklice Redemptor ho-
minis. Pisal z wielka otwartoécia 1 pokora:

»»A czy niejednokrotnie zdecydowane przekonania w wierze wyznaw-
cow religii pozachrzescijanskich — bgdace réwniez owocem Ducha
Prawdy przekraczajacego w swym dziataniu widzialny obreb Mistycz-
nego Ciala Chrystusa — nie moglyby wprawi¢ w zaklopotanie chrze-
Scijan, tak nieraz zbyt sktonnych do powatpiewania w prawdy obja-
wione przez Boga i gloszone przez Kosciol” (RH 6).

Podobnie przemawiajac 24 1I 1981 r. w Tokio do przedstawicieli in-
nych religii papiez stwierdzit, Zze ludzkie wartosci i cnoty ,,zyczliwoscii do-
bra, roztropnosct, fagodnosci i hartu ducha” zakorzenione w ich tradycjach
religijnych sa owocem Ducha Swigtego?!. Nawet gdy kto$ nie jest reflek-
syjnie $wiadomy obecnosci i dziatania Ducha Swigtego w jego zyciu i nie
ma wyraznej znajomosci Chrystusa, Duch Swiety prowadzi go do uczest-
nictwa w misterium paschalnym w sposéb ,,znany jedynie Bogu”.

Méwiac o Duchu Swigtym obecnym poza widzialnym Kosciotem, mu-
simy stale pamietac, zZe jest to ten sam Duch, ktory dziata zaréwno w in-
nych religiach, jak i w Kosciele 1 diatego tez Jego powszechna dzialalno$¢
nie moze by¢ odlaczona (ani tym bardzie) sprzeczna) od szczegélnej obec-
nosci w Kosciele??, Pamietajac o tym mozemy powiedziec, ze pelnia prawdy
i milo$ci osiggana jest przez dialog. Nie chodzi tu tylko o prawdg intelek-
tu, ale rowniez o dialog zycia, w ktérym mozna spotka¢ Boga (np. w co-
dziennych uczynkach mitosci).

Jan Pawel II podkresla, ze ta obecnoéé Ducha Swigtego jest szczegol-
nie widzialna w ludzkiej modlitwie. Wedtug papieza, podczas autentycz-

2! Spotkanic z przedstawiciclami religii niechrzescijanskich (24 11 1981), ,,L’Osscrvatore Ro-
mano. Edycja Polska”2 (1981) nr 6, 5. 19. W dalszym ciagu na oznaczenic polskiej edycji ,, L’ Ossc-
rvatorc Romano” bgdzie stosowany skrot ,,OsRomPol”.

2 Dominum ef Vivificantem nic mowi wprost o powszechnej ekonomii Ducha jako tcologicz-
nym fundamencic dialogu migdzyreligijnego.
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nej modlitwy kazdy, nawet niechrzescijanin®, przez Ducha Swigtego
uczestniczy w tej samej tajemnicy Trojjedynego Boga.
Powiedziat on wprost:

»Nawet jesli dla niektorych jest On [Absolut] Wielkim Nieznanym,
w rzeczywistosci pozostaje tym samym zZywym Bogiem. Ufamy, ze
gdziekolwiek duch ludzki otworzy si¢ w modlitwie przed Niezna-
nym Bogiem, stycha¢ bedzie echo tego samego Ducha, ktdry znajac
ograniczenia i stabosci osoby ludzkiej, sam modli si¢ w nas i za nas?.

Najwyrazniej o uniwersalnym darze taski Chrystusa w Duchu Swig-
tym mowi encyklika Redemptoris missio. Jednoczesnie jest to rowniez
najbardziej catosciowe przedstawienie pozycji Magisterium o teologicz-
nych podstawach obowiazku ewangelizacji. Niestety, encyklika nie uka-
zuje szerzej, jak te dwie prawdy sa wzajemnie wspotzalezne.

Podsumowujac tg krotka prezentacjg perspektywy powszechnej obec-
nosci Ducha Swigtego, mozemy stwierdzi¢, Ze prawda o obecnosci Du-
cha Swigtego w wyznawcach innych religii jest kolejna podstawa pro-
wadzenia dialogu migdzyreligijnego. Z jednej strony chrze$cijanie, w mo-
cy Ducha Swietego, glosza Jezusa tym, ktérzy pod wptywem tego samego
Ducha przygotowali swe serce na przyjgcie prawdy o Nim. Z drugiej za$
strony chrzescijanie tez wstuchuja sig¢ w gltos Ducha przemawiajacego
w tajemniczy sposob przez inne tradycje religijne, przypominajac np.
o koniecznoéci zycia wiara i miloscia na co dzien.

Teologia religii monoteistycznych

W nauczaniu Jana Pawla II oraz w praktyce jego dziatalnoéci widac,
ze nie istnieje jedna teologia (wszystkich) religii, ale istnieja rozne teo-
logie (poszczegdlnych) religii. Sytuacja réznych religii nie jest taka sama.
Wydaje sig, ze papiez Jan Pawet I w sposdb szczegdlny rozwija teolo-
giczne podstawy dialogu z religiami monoteistycznymi, z judaizmem

2 Nawet ci, ktorzy oficjalnic deklaruja sig jako ateisci.

¥ Orgdzic do wszystkich ludéw Azji (21 1T 1981), ,,0sRomPol” 2 (1981) nr 6, 5.16. Zobacz
réwnicz przemoéwicnic do przedstawicicli dorocznego spotkania migdzy Sckretariatem dla Nic-
chrzescijan a podgrupa Dialogu Swiatowcj Rady Kosciolow. Tekst angielski w Bull. 21 (1986)
s.149. Zobacz réwniez or¢dzie na XXV Swiatowy Dzien Pokoju 1 11992, w,,OsRomPol” 12
(1991) nr 12, s. 4-6.
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iz islamem. Widac to szczegélnie w licie apostolskim Tertio millennio
adveniente. W spotkaniach z przedstawicielami religii judaistycznej i mu-
zulmanami Jan Pawet II czgsto wspomina wspolna wizjg natury Boga
albo Jego przymiotéw, jak np. mitosierdzie?.

Rowniez miasto Jerozolima odgrywa bardzo wazna rolg jako miejsce
spotkania trzech monoteistycznych religii®. Innym waznym wsp6lnym
elementem jest duchowe przywiazanie do Abrahama. Papiez powiedziat
o Abrahamie ,,nasz wspolny przodek ktéry uczy wszystkich, aby go na-
$ladowac¢ na drodze przebaczenia i mitosci™’.

Od II Soboru Watykanskiego podkres$la si¢ w teologii szczegdlny sto-
sunek Kosciota do narodu zydowskiego. W odréznieniu od innych reli-
gii, wiara judaistyczna jest juz odpowiedzia na Boze Objawienie w Sta-
rym Przymierzu. Ponadto tak lud Bozy Starego Przymierza, jak i Nowy
lud Bozy daza do podobnych celow: oczekuja przyjécia (lub powrotu)
Mesjasza. Jan Pawel II mowi, ze wyjatkowy zwiazek chrzesdcijanstwa
i judaizmu opiera sie na Bozym planie zbawienia. Wspominajac wspol-
ne dziedzictwo migdzy Kosciolem i judaizmem przypomina te elemen-
ty, przez ktore religijne zycie Zydéw pomaga glebiej zrozumieé niektére
aspekty Kosciota. Papiez przedstawil t¢ rzeczywistos$¢é przedstawicielom
wspolnoty zydowskiej w Moguncji (17 XI 1980), kierujac si¢ do nich
jako do ,ludu Bozego Starego Przymierza, ktore nigdy nie zostato od-
wotane”.13 IV 1986 roku Jan Pawet Il odwiedzit rzymska Synagoge?.

5 Por. przemoOwicnia: na spotkaniu w Lizbonic (14 V 1982), ,,OsRomPol” 3 (1982) nr 5,
s.13; do uczestnikéw kolokwium ,Jeden Bog w trzech religiach. Nadzieja pojednania?” (26 11
986), tckst angielski w Bull. 21 (1986) 5.147; do uczestnikow kolokwium L Swigtosé w Islamic
i Chrzescijanstwic” (9 'V 1985), tekst angiclski w Bull. 20 (1985) s. 222; do miodych muzuima-
noéw w Casablance (19 VIII 1985), ,,0sRomPol” 6 (1985) nr nadzwyczajny II, s. 15-16.

2 Por. przemdwicnic do uczestnikéow kolokwium ,,Jeden Bog w trzech religiach. Nadzicja
pojednania?” (26 11 1986), tekst angiclski w Bull. 21 (1986) s.147; List Redemptionis anno (20
IV 1984), ,,OsRomPol” 5 (1984) nr 4, s 14.

2 Przemowicnie na spotkaniu w Lizbonie (14 V 1982), ,,0sRomPol” 3 (1982) nr S, s.13. Por.
roéwniez List Redemptionis anno (20 IV 1984), ,,OsRomPol” 5 (1984) nr 4, s.14; homilia pod-
czas Mszy §w. w Oswigcimiu-Brzezince (13 VI 1986); spotkanic w Rzymskicj Synagodze Wigk-
szej (13 IV 1986), ,,OsRomPol” 7 (1986) nr 4, 5. 25-26; spotkanic z mtodymi muzuimanami
w Casablance (19 VIII 1985), ,,0sRomPol” 6 (1985) nr nadzwyczajny II, s.15-16.

2% Podroz ta, krotka odlegloscia, miata duze znaczenic symboliczne. Podczas tej wizyty pa-
piez mowil o wyznawcach judaizmu jako o ,starszych braciach w wierze”. Petny tekst wysta-
picnia w Rzymskiej Synagodze (13 1V 1986), w,,OsRomPol” 7 (1986) nr 4, s. 25-26. Pdznicj
tcmat ten zostal przez papicza rozwijany podczas drugicj piclgrzymki do Niemicc w maju 1987
i podczas drugiej pielgrzymki do Stanow Zjednoczonych we wrzesniu 1987.
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30 XII 1993 roku mialo miejsce nawiazanie stosunkéw dyplomatycz-
nych migdzy Watykanem a [zraclem.

Nieco inaczej trzeba tez spojrze¢ w Swietle teologii na relacje z mu-
zulmanami. Podobnie jak w przypadku stosunku do Zydoéw, o relacjach
z muzutmanami wspomina konstytucja Lumen gentium (KK 16) i1 de-
klaracja Nostra aetate (DRN 3). Jan Pawel II rozwija t¢ mys$l i rozbu-
dowuje wspdlne elementy. Papiez spotykat si¢ wielokrotnie z grupami
muzulmanow i mial wiele prywatnych audiencji z muzutmanskimi przy-
wodcami religijnymi. Godna szczegdlnego wspomnienia jest papieska
wizyta w Casablance 19 VIII 1985 na zaproszenie krola Maroka Has-
sana II?®. Miejsce islamu w teologii jest wyjatkowe z kilku powodow?.
Islam jest religia monoteistyczna i profetyczng, powstata po Jezusie
Chrystusie. Tak jak przymierze zawarte z Mojzeszem jest wciaz wazne
dla Zydéw, tak tez to zawarte z Abrahamem zachowuje swa wazno$¢
dla muzutmanéw. Historia Abrahama wydaje sig stanowi¢ jeden z klu-
czy papieskiej postawy wobec muzulmanéw. Jan Pawet II nie z zado-
wala si¢ tylko przypominaniem faktu, Ze islam odwotuje si¢ do Abra-
hama, ktéry wedlug formuty soborowej nie oznacza niczego wiecej jak
tylko sam fakt®'. Papiez moéwi, ze muzuimanie dzielg wraz z nimi wia-
re Abrahama3?.

¥ Bylo to nadzwyczajne wydarzenie. Papiez odpowicdzial na zaproszenie glowy pafistwa
islamskiego i spotkanie to dotyczylo muzuiman6w. Bylo to prawdziwe wyzwanie tak dla kréla
Hassana, jak i dla papicza. Papiez przemawial do 80 000 miodych muzulman6w o wspdlnych
dla chrzescijan i muzalmanéw warto$ciach. Papiez zaczat stwicrdzeniem, ze chrzedcijanie i mu-
zutmanic maja wiele wspolnego jako wicrzacy i jako ludzic. Na koniec papicz powiedzial, ze
uczciwo$¢ wymaga, zcby nic zapominaé o roznicach. Tekst przeméwienia w ,,OsRomPol” 6
(1985) nr nadzwyczajny I1, s. 15-16. Poréwnujac z Nostra aetate papicz rozwinal w tym wystg-
pieniu nie tylko wspolna teologig (por. nry 2,4 wystapicnia), ale rdwnieZ odnidst sig do wspdl-
nych ccch plynacych tak z antropologii (nry S, 6, 8, 9), jak i socjologii (nry 5-8).

3% Krotko historig stosunkéw muzutmansko-chrzeécijanskich prezentujc Mohammed N.
Ovey, Muslin-Christian Relations, ,,Ecumenism” 29 (1984) nr 116, s. 4-15.

3 Wedtug KK 16 muzutmanie ,,zachowuja wiar¢ Abrahama”, a wedtug DRN 3, wiara isla-
mu chgtnic nawiazuje” do Abrahama.

2 W swym wystapieniu do katolikow Ankary papicz stwierdzit, Zec muzulmanie wicrza wiara
Abrahama w jednego, wszechmocnego i mitosicrnego Boga (28 XI 1979). Por. Bull. 5 (1980)
s. 3. W swym orgdziu do prezydenta Pakistanu papiez odniost si¢ do wiary Abrahama, z ktora
chrzescijanie, muzutmanie i Zydzi wiaza swoja wiarg (16 II 1981). Por. Bull. 16 (1981) s. 2-3.
W Lizbonic powicdzial: ,,Abraham, nasz wspolny ojciec, naucza nas wszystkich: chrzescijan,
Zydéw i muzutmanéw, azeby postgpowacé drogg mitosierdzia i mitosci” (14 V 1982). ,,OsRom-
Pol” (1982) nr 5, s.13. Moze warto sobic uswiadomié, zc Abraham nic byl ani Zydem, ani
chrze$cijaninem, ani muzutmaninem, ale wyznawca, religii tradycyjnej.
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Spotkanie w Asyzu, jego symbolika i teologia

Po przedstawieniu trzech teologicznych podstaw dialogu migdzyreli-
gijnego, jakimi byly perspektywa krolestwa Bozego, powszechnej obec-
noéci Ducha Swietego oraz teologii religii monoteistycznych, teraz na
jednym przykladzie zobaczmy, jak konkretnie ta doktryna ,,dziata”.
W pontyfikacie Jana Pawla znalez¢ mozemy wiele waznych wydarzen
z dziedziny dialogu migdzyreligijnego. Niektore spotkania maja wielkie
znaczenie symboliczne. Szczegdlnej doniostosci nabieraja trzy z nich:
spotkanie z mtodymi muzulmanami w Casablance (19 VIII 1985), wspol-
na modlitwa w rzymskiej Synagodze Wigkszej (13 IV 1986) oraz wyda-
rzenie w Asyzu (27 X 1986). Nie ma tu miejsca, aby analizowac cala
symbolike papieskiego zaangazowania w dialog migdzyreligijny, ktory
wedlug niektérych jest wrecz rewolucyjny. W tej czgsci zajmiemy sig
jedynie symbolika i teologia wyrastajaca ze spotkania w Asyzu.

Czy papiez wierzy w jaka$ wspolna ,,religijno$¢”, ktora jest udziatem
kazdego cztowieka? Co mogto by¢ ,taktycznym” celem zwotlania tego
spotkania? To sa niektore z pytan; ktore mozemy stawiac. Wszyscy, kto-
rzy sa zaangazowani w dialog migdzyreligijny oraz kwesti¢ pokoju na
$wiecie, koncentrowali swoja uwage na tym wydarzeniu. Srodki maso-
wego przekazu odnotowaty jego doniostos¢®. Powszechnie podkreslano
nowos¢ i jedynosé tego spotkania. Kontekst tego spotkania, ktérego ini-
cjatywa wyszta od samego papieza, byt dodatkowo udramatyzowany przez
okolicznosci, ktore spietrzyly si¢ w tym czasie. Napigcia migdzynarodo-
we doprowadzity do przekonania, ze pokdj na $wiecie jest czyms bardzo
zZhudnym. Wyscig o pierwszenstwo w uzbrojeniu nuklearnym wydawat
sie sprzeciwiaé jakiejkolwiek pokojowe;j intencji.

Wyrazenie ,,wydarzenie Asyzu” lepiej ukazuje, co si¢ dzialo podczas
tego spotkania. Asyz to nie tylko spotkanie, ale rowniez modlitwa, a tak-
ze post i pielgrzymowanie. Aby podkresli¢ kompleksowos¢ wydarzenia,
papiez czgsto uzywal wyrazenia ,,duch Asyzu**. Wydarzenie to pomo-
glo jego uczestnikom sta¢ sig bardziej §wiadomymi ich religijnego zaan-
gazowania w sprawg pokoju. Przez $rodki masowego przekazu uczynito
tez caly $wiat bardziej §wiadomym tego problemu. Celebracja tego dnia
zakladata trzy gléwne elementy: przywitanie w bazylice Matki Boskiej

3 Akredytowano na to spotkanic 800 dziennikarzy. Dla poréwnania poda¢ mozna, zc na Il
Soborze Watykanskim byto ich 500. Por. Marcello Zago, Day of Prayer for Peace, s.145.

34 Por. Mariasusai Dhavamony, Intercession in World Religions. Prayer, Fasting and Pil-
grimage: the Example of Assisi, ,Scminarium” 39 (1987), s. 98-113.

— 88 —



TEOLOGICZNE PODSTAWY DIALOGU MIEDZYRELIGIJINEGO

Anielskiej, modlitweg w réznych miejscach miasta i pielgrzymowanie za-
konczone wspolnym spotkaniem przed bazylika §w. Franciszka. Tej mo-
dlitwie 1 pielgrzymowaniu towarzyszyl tez post.

Jednym z kluczowych poje€, ktore pomogly papiezowi znalez¢ wspolny
punkt w réznych religiach, byta koncepcja pokoju, ktory jest darem Boga.
W wyzwaniu, jakie stawia pokdj ,,dwie rzeczy wydaja si¢ mieé najwyz-
sza wagg 1 obie sa wspélne nam wszystkim. Pierwsza z nich jest we-
wngtrzny 1mperatyw sumienia (...). Druga rzecza wsp6lna j Jest przekona-
niem, ze osiagniecie pokoju przekracza ludzkie sity (...) i dlatego jego
zrodet 1 sposobow urzeczywistniania go trzeba szukaé w Rzeczywisto-
Sci istniejacej ponad nami wszystkimi*.

Symboliczne znaczenie tego spotkania widoczne bylo od poczat-
ku, od samego ogloszenia intencji jego zwolania, ktora Jan Pawel 11
wyrazit w bazylice §w. Pawla za Murami 25 I 1986 roku. Odbyto sig
to w rocznicg i w miejscu publicznego podania przez Jana XXIII in-
tencji zwotania Il Soboru Watykanskiego.

Spotkanie w Asyzu bylo potwierdzeniem i konkretnym aktem dialo-
gu. Dzigki niemu bardziej czytelny stat sig fakt, ze rézne formy dialogu
s3 nawzajem dla siebie komplementarne i to, ze dialog stuzy calej ludz-
kosci®*. Dialog byl forma zarowno dawania $wiadectwa Bogu, jak tez
1 méwieniem o ludzkiej godnosci.

Inne wazne teologicznie znaczenie w kontekscie doswiadczenia w Asy-
zu ma obraz Kosciota w §wiecie jako promotora jednosci. Wydarzenie
to bylo nadzwyczajnym znakiem jedno$ci rodzaju ludzkiego. Byto to
widoczne, na przyktad gdy papiez siedzial wsrod czotowych $wiato-
wych przywodcdw religijnych innych wyznan jak wéréd réwnych so-
bie. Asyz byt rowniez symbolem tego, czym Ko$cidl jest w swej naj-
glebszej istocie w odniesieniu do ludzko$ci i jakie nowe formy ewan-

3 Przeméwicnic na zakonczenic Swiatowego Dnia Modlitwy o Pokéj w Asyzu 27 X 1986,
»~OsRomPol” (1986) nr 10, s.17. Por. réwnicz innc tcksty przeméwien wygloszonych podczas
tego dnia w ,,OsRomPol” 7 (1986) nr 10 lub zebrane razem w ksiazcc — Amelia Szafranska
(red.), Byé razem, aby si¢ modli¢. Swiatowy Dziern Modlitwy o Pokdj. Asyi, 27 paidziernika
1986 roku, Warszawa 1989. Por. tez tcksty przeméwien papicskich podczas wizyty w Indiach
w 1986 roku w,,OsRomPol” 7 (1986) nr 1 i 2. Do przedstawicicli Korpusu Dyplomatyczncgo
akredytowancgo przy Stolicy Sw1qlc3 papicz powicdzial (10 I 1987): , Religic (...) nic bgdace
zwykla projekceja pragnicn cziowicka, lecz otwarciem sig i poddaniem transcendentnej woli Bo-
2¢j, ktora kazde sumicnic w sobie odnajduje, pozwalaja na ugruntowanic pokoju. Tak samo
filozofic uznajace, zc pokéj nalezy do porzadku moralnego”, ,,OsRomPol” 8 (1987) nr 1, s.7.

* Por. Marccllo Zago, Day of Prayer for Peace, s.150-151.
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gelizacji powinien dzi§ podejmowac. Kosciél byt postrzegany jako
ten, ktéry prowadzi ludzko$¢ ku eschatologicznemu celowi, pielgrzy-
mujac razem z cala ludzkos$cia, wezwana 1 zorientowang ku temu sa-
memu ostatecznemu celowi. Kosciét byl nie tylko uczestnikiem tego
pielgrzymowania, ale réwniez jego przewodnikiem. Asyz symbolicz-
nie ukazywat postannictwo KoSciota, ktérym jest promowanie jedno-
$ci wérod wszystkich ludzi dla powszechnego dobra. Ta jednos¢ jest
szczegOing ewangeliczng warto$cia i jednoczesnie celem dialogu eku-
menicznego oraz miedzyreligijnego. Przekonaniu temu dat wyraz sam
papiez, ktdry zaprosil na to spotkanie, ktory przy]mowal i witaf przy-
bywajacych, ktory pielgrzymowat wraz z nimi i siedziat w $rodku pét-
kola®’.

Wydarzenie i do$dwiadczenie w Asyzu podkreslato jednoczeénie pod-
stawowe zbieznos$ci i roznice miedzy dialogiem ekumenicznym oraz mig-
dzyreligijnym. Chrze$cijanie modlili sie razem w katedrze oraz pozniej
w czasie ostatniej czeSci spotkania. Jednos¢, jaka istnieje wérdd chrze-
$cijan, rézni sig od tej, jaka istnieje miedzy innymi wierzacymi. Swiado-
my zwiazek z Chrystusem dotyka istoty modlitwy skierowanej do Boga®.

Wielka trudno$¢ i nawet opory niektorych chrzeécijan przed tym spo-
tkaniem wyrastaly z obaw przed synkretyzmem. Byto to powodem pod-
jecia szczegdlnych przedsigwzigé, aby nie sugerowa¢ w zaden sposob
synkretyzmu, zwlaszcza podczas trzeciej czgsci spotkania®. Jednym z py-
tan, ktore pojawito sie juz przed spotkaniem, bylo, czy mozliwa jest wspol-
na modlitwa z przedstawicielami innych religii? Papiez wydawal si¢
mowié, ze nie*. Spotkanie w Asyzu tatwo moglo zosta¢ opacznie zrozu-
miane. Na poczatku wyznawcy réznych religii modlili si¢ oddzielnie
w réznych miejscach miasta. Pézniej jednak, przed bazylika Sw. Fran-
ciszka, po kolei modlili si¢ wyznawcy poszczegélnych religii, podczas
gdy inni asystowali w milczeniu. Na audiencji generalnej 22 pazdzierni-
ka 1986 (pie¢ dni przed wydarzeniem) papiez starat sig¢ wyjasnic tg spra-
we. Powiedziat wtedy:

3 Wigcej szczegotow w Marcello Zago, Day of Prayer for Peace, zwhaszcza s. 151-152.

3% Przykiad chrzescijan, ktorzy wbrew roznicom modlili sig razem, zachgeit réwnicz innych
do tego samego. Por. Marcello Zago, Day of Prayer for Peace, s.147 1 153.

3 Por. Marcello Zago, Day of Prayer for Peace, s.154.

“ Chociaz z Zydami modlit sig juz wczes$nicj w rzymskicj synagodze.
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»Spotkanie w Asyzu nie bedzie oczywiscie znakiem synkrety-
zmu religijnego, ale szczera postawa modlitwy do Boga w du-
chu wzajemnego szacunku. Wiasnie dlatego jako motto tego spo-
tkania wybraliSmy stowa »by¢ razem, aby si¢ modli¢«. Nie moz-
na bowiem »modli¢ sig razem« czyli odmawiaé wspdlna
modlitwg, ale mozna by¢ obecnym, gdy inni si¢ modla i okazy-
wac w ten sposob szacunek ich modlitwie i postawie wobec Bo-
stwa, dajac rownoczes$nie pokorne i szczere §wiadectwo naszej
wiary w Chrystusa, Pana Wszech$wiata (...) owo »bycie razem,
aby si¢ modli¢« bgdzie miato szczeg6lnie gigbokie 1 wymowne
znaczenie, albowiem wszyscy, rami¢ w rami¢ bgdziemy blagali
Boga o dar (...) pokoju™.

Zwracajac si¢ do cztonkéw Kurii Rzymskiej w 1986 papiez powiedziat, ze
teologia II Soboru Watykanskiego musi zosta¢ wprowadzona w zycie*. Dla-
tego wydarzenie Asyzu, bez wzgledu na to, jakie moze sprawiac wrazenie, jest
tylko konkretna aplikacja ducha Soboru w sprawie otwarto$ci dialogu z przed-
stawicielami innych religii. Gtoéwny temat przemdwienia — jedno$¢ rodzaju
ludzkiego w stworzeniu oraz odkupieniu i konsekwentnie jedno$é¢ w pocho-
dzeniu 1 Boskim przeznaczeniu — zostat zapozyczony, jak stwierdzit papiez,
z dokumentdw soborowych, nawet jesli zostat on nieco glebiej ukazany. Dla
Jana Pawta I wydarzenie to wydaje si¢ zwykla konsekwencja i praktyczna
aplikacja teologii Soboru. Wydarzenie w Asyzu bylo widzialnym wyrazeniem

4 ,,0sRomPol” 7 (1986) nr 10, s. 6-7. W tak wyjatkowych okoliczno$ciach, jakic otaczaty to
wydarzenie, wspolna modlitwa byla wykluczona nie tylko w tcorii, ale i w praktyce. Powodow
bylo wiele: oficjalny i publiczny charakter modlitwy, liczba tradycji religijnych zaangazowanych
W wydarzenie z szeroka skala religijnych przekonan i postaw, wrazliwoséé ludzi przynalezacych do
roznych tradycji. Te réznicc wystepowaly nie tylko migdzy chrzescijanami i wyznawcami innych
tradycji religijnych, ale rownicz migdzy samymi wyznawcami innych religii. Wigeej o teologii
modlitwy i trudnosciach zwiazanych z migdzyreligijna modlitwa por. Jorge Mejia, World Reli-
glons: Together to Pray. Day of Prayer in Assisi, ,,Origins” 16 (1986-1987), s. 367-369.

“2 Papieskic spotkanic i przemowa do kardynatow Rzymskiej Kurii pod koniec roku poswig-
cone jest temu, co papicz uwaza za najwazniejsze wydarzenic religijne konczacego sig roku.
Przemowa z 22 grudnia 1986 po$wigcona byla w caloéci wydarzeniu asyskicmu. Juz sam ten
fakt mozc by¢ wystarczajacym wskaznikiem, jak wazne dla papicza bylo to wydarzenic. Tekst
przeméwicnia do czlonkow Kurit w Bull. (1987) s. 54-62. Podczas noworocznego spotkania
2z dyplomatami akredytowanymi przy Stolicy Apostolskiej (10 I 1987) papicz réwnicz przypo-
mnial wydarzenic asyskie i jego znaczenie. Tekst w ,,OsRomPol” 8 (1987) nr 1, s.1,7-8.
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jednosci i celu catej ludzkiej rodziny®. Podobnie na dokumentach soboro-
wych oparta byta wizja roli Kosciota jako sakramentu jednosci rodzaju ludz-
kiego z Bogiem i ludzi migdzy soba, perspektywa ukierunkowania innych grup
religijnych na jedno$¢ ludu Bozego oraz prawda o czynnej obecnosci Ducha
Swigtego w zyciu religijnym wyznawcow innych tradyciji religijnych.

Chociaz spotkanie religii $wiata w Asyzu pomogto odkry¢ niektore
z podstaw papieskiego zaangazowania w dialog miedzyreligijny, ktorym
jest wspolne staranie si¢ o pokdj, wydarzenie to jest bardziej znane jako
symbol i konkretny akt dialogu, niz etap w rozwoju teologicznym, jaki
spowodowalo.

2. Perspektywa antropologii teologicznej

W pierwszej czgsci wspomnieliSmy o teologicznej perspektywie, kto-
ra pozwala papiezowi okresli¢ fundamenty dialogu migdzyreligijnego.
Te zagadnienia sa bardziej uzyteczne, gdy méwimy o dialogu z dwoma
religiami monoteistycznymi. Inaczej przedstawia si¢ jednak sprawa
z wielkimi religiami Dalekiego Wschodu, takimi jak buddyzm, hindu-
izm, czy tez z religiami tradycyjnymi. W tym przypadku papiez bardziej
opiera swoja wizje dialogu na przestankach wyptywajacych z antropolo-
gii teologiczne;j.

Przez ostatnie sto lat Kosciot katolicki przemawial w obronie cztowieka,
rozwijajac chrzescijanska antropologig. Pierwszym papiezem, ktory odniost
si¢ do osoby ludzkiej jako podstawowego punktu odniesienia, byt Pius XI
w latach trzydziestych tego wieku (Mit brennender Sorge Divini Redempto-
ris). Po II wojnie $wiatowej Kosciét opart swoje nauczanie spoleczne na
godnosci osoby ludzkiej. Szacunek dla calej osoby i kazdej osoby jest tez
punktem wyj$cia nauczania soborowego (KDK 27-28). Konsekwentnie wigc
Sobor obstaje za wolnoscia sumienia i religii (DWR 1-15). Respekt dla kaz-
dego czlowieka jest wigc wymagany w kazdej relacji Kosciofa ze $wiatem,
tak w dziatalno$ci misyjnej, jak i w dialogu miedzyreligijnym (KDK 40-43).

4 Przemowicnie Jana Pawla II do Kurii Rzymskicj w 1986 roku zaklada teologig religii i dia-
logu migdzyreligijncgo na uniwersalnej jednosci opicrajacej si¢ na stworzeniu i odkupicniu. Je-
zus Chrystus jest centrum Bozego planu zbawienia, ,,jedyncgo definitywnego”, w ktérym Bog
pojednat wszystko zc soba. Zaden cztowiek nic pozostaje poza lub na marginesic dzicta Jezusa
Chrystusa. Réznice sg mnicj istotne, gdy sig je poréwna z jednoscia, ktora jest radykalna, funda-
mentalnie decydujaca. Por. Jacques Dupuis, World Religions in God's Salvific Design in Pope
John Paul Il 5 Discourse to the Roman Curia (22 December 1986), s. 31.
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Ta perspektywa antropologiczna wydaje si¢ drugim wielkim, filarem na
ktérym papiez opiera swojg koncepcje prowadzenia dialogu migdzyreli-
gijnego. Antropologia Jana Pawia II jest faktycznie antropologia teolo-
giczna. Papiez postrzega byt ludzki w perspektywie Chrystusa i Objawie-
nia biblijnego. Antropologia chrzescijanska jest dla papieza jednym z dzia-
16w teologii, zwlaszcza teologii moralnej (por. Sollicitudo rei socialis 41
oraz Centesimus annus 55).

Z wyznawcami innych religii facza nas wigzi wspélnego pochodzenia
1 wspdlnego celu catego rodzaju ludzkiego, czyli te wynikajace z ogol-
nego Bozego planu zbawienia (stworzenia i odkupienia). Sobor opraco-
wat juz te zagadnienia w pewien sposob (por. DRN 1-2; KK 16). Wspo-
minal o nich réwniez Pawet VI, zwlaszcza w Evangelii nuntiandi (por
EN 53). Jan Pawel II podejmuje te tematy i dalej je rozwija.

Tak jak misyjne wezwanie do przyjecia mitoéci Boga i wezwanie do
nawrdcenia sg skierowane przede wszystkim do cztowieka, do jego wol-
nosci, tak analogicznie dialog migdzyreligijny jest nie tyle dialogiem
migdzy religiami, co przede wszystkim dialogiem migdzy ludzmi, mie-
dzy wyznawcami roznych religii. Aby méwi¢ o dialogu mi¢dzy wyznaw-
cami roznych tradycji religijnych, trzeba nieco rozwinaé antropologie
papieza juz wyrazong w jego wczeéniejszych dzietach filozoficznych,
zwlaszcza w ksiazce Osoba i czyn, a nastgpnie rozwinieta teologicznie,
zwlaszcza w encyklice Redemptor hominis.

Czlowiek jako wolny, twérczy i odpowiedzialny podmiot otwarty
na transcendencje

Antropologia Jana Pawtfa II jest na swdj sposob oryginalna i wyjat-
kowa. Zamiast wiec przywolywa¢ historig¢ rozwoju rozumienia osoby
bardziej zasadne bedzie krotkie przywotanie filozoficznej percepcji
osoby, w pracach Karola Wojtyly. W swym podstawowym filozoficz-

—_—

* Pewnym zaskoczeniem moze byé fakt, zc w Katechizmie Kosciola Katolickiego (nr 843)
znajduje sig cytat z Evangelii nuntiandi, ktory jest raczej $wiadcctwem stanowiska, ktore Jan
Pawel 11 rozwinat nieco dalej. Evangelii nuntiandi uznawato, z¢ religic szukaja Boga, ale nic
moga daé prawdziwego i Zywego obcowania z Bogiem, ,,chociazby (...) wyciagaly swe ramiona
do nicba” (EN 53). Jan Pawet II uznaje mozliwosé autentycznego spotkania z Bogicm w innych
religiach. Oczywiscic problemem jest tutaj fakt, zc w postawach religijnych wyznawcow innych
religii, tak samo jak i we wspélnocic Kosciota, zakradaja sig pewne bledy, ograniczenia i defor-
Macje, ktore zacicraja obraz Bozy w tych religiach.

- 93 _



WOIJCIECH KLUJ OMI

nym dziele Osoba i czyn Karol Wojtyta rozwinal oryginalna antropolo-
gie®. Podstawowym dla czlowieka do§wiadczeniem jest doswiadcze-
nie wlasnej aktywnosci. W miejsce kartezjanskiego podmiotu mysla-
cego (cogito, ergo sum) proponuje on zasadg agito, ergo sum. Przez
dziatanie cztowiek dochodzi do poznania prawdziwego charakteru bytu
ludzkiego, jako wolnego, twérczego i odpowiedzialnego podmiotu.
Jako istoty wolne i rozumne jesteSmy wezwani do podejmowania de-
cyzji. Aby za$ te decyzje byly rozumne, musza potwierdza¢ prawde.
Papiez widzi korzen ludzkiej godnosci w zdolnosci do przejécia od
zwyklego samozainteresowania rzeczywistoscia do objecia tego, co jest
obiektywnie prawdziwe i dobre. Osoba nie tworzy swej istoty przez
absolutnie wolne wybory. Prawdziwa wolno$¢ jest potwierdzeniem tego,
co jest prawdziwe i dobre. Bardzo wazna w papieskiej antropologii jest
kategoria prawdy, wyraznie widoczna na przyklad w encyklice Verita-
tis splendor.

Poréwnujac swoja wizjg czlowieka z powszechnie istniejaca ,,wspot-
czesna” wizja, papiez zauwaza niecadekwatnosc tej drugiej. Stwierdza:

,.By¢ moze jedna z najbardziej wyraznych stabosci wspotczesnej cy-
wilizacji tkwi w nieadekwatnym obrazie cztowieka. Nie ulega watpli-
woscl, Ze to w naszej epoce napisano i powiedziano o nim najwigcej: to
epoka humanizmu i antropocentryzmu. Jednakze, w sposéb paradoksal-
ny, jest to rGwniez epoka glgbokich niepokojoéw czlowieka o jego tozsa-
mos$¢ i1 przeznaczenie, epoka ponizenia czlowieka w stopniu przedtem

4 Por. Karol Wojtyta, Osoba i czyn, Krakow 1969. W tej ksiazce pozwoli przemowic do-
$wiadczeniu. ,,Bedzie to mianowicic studium czynu, ktéry ujawnia osobe: studium osoby po-
przez czyn” (s.14). Jako filozof polaczyt teorie empiryczne i fenomenologiczne. DoSwiadczenic
bytu ludzkiego jest wewngtrznic ziaczone z doswiadczeniem moralnosci. Por. JanGalarowicz,
Pozwolié méwi¢ doswiadczeniu. Doswiadczenie czlowieka w ujeciu Karola Wojtyly, | Przeglad
Powszechny” 1986, nr 7-8, s. 66-75.

Taka sama metodg zauwazy¢ mozna w jego poznicjszych dzictach, np. w encyklice Veritatis splen-
dor: Pisze on tam, ,.Z¢ i przez dziatanic okreslamy nasze wiasne zycic” (VS 71). Papicz pisze tam:
-Dokonujac wyboru czlowiek decyduje zarazem o sobie samym, opowiada sig swoim Zyciem za
Dobrem lub przeciw niemu, za lub przeciw prawdzic i ostatecznice, za lub przeciw Bogu™ (VS 65).
Por. William E. May, Veritatis Splendor: An Overview of the Encyclical, ,,Communio (US)” 21
(1994) s.229-232 1246-247.

% Elzbicta Wolicka, Participation in community. Wojtyla's social anthropology ,,Commu-
nio (US)” 8 (1981) s. 108-118. Por. tez caly numer ,,Analecta Cracovicnsia” 5-6 (1973-1974)
poswigcony analizic tej ksiazki, zwlaszcza artykut Micczystawa Gogacza, Hermeneutyka oso-
by i czynu, s. 125-139. Por. tez list papicza napisany z okazji setnej rocznicy ksiazki Blondcla
L’Action (19 1 1993). Angielskic thumaczenie tego listu w ,,Communio (US)” 20 (1993) s. 721-
723.
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nie przewidywanym, epoka takiego deptania wartosci ludzkich, jakiej
jeszcze nigdy nie bylo™?.

Jan Pawel II przypisuje podstawowe nieporozumienie dotyczace na-
tury ludzkiej poszczegdlnym formom humanizmu, ktore zaprzeczaja, ze
szukanie transcendencji ma jakiekolwiek miejsce w ludzkiej egzysten-
cji. W Centesimus annus (nr 13) pisze, Ze ,,podstawowy blad socjalizmu
ma charakter antropologiczny”. Prawdziwym zrédtem upadku komuni-
zmu byla falszywa wizja bytu ludzkiego i jego miejsca w spoteczenstwie®.

Opierajac sig na wizji bytu ludzkiego jako wolnego, tworczego i od-
powiedzialnego, papiez widzi cel ewangelizacji jako pomoc w odkry-
waniu i promowaniu godnosci kazdej ludzkiej osoby. Wierzy, ze Ko-
§ciét moze pomoc dzisiejszej ludzkosci pokonaé niewlasciwy obraz
ludzkiej osoby ptynacy z tego niesprawiedliwo$ci przez ewangeliza-
cjg, ktora z kolei wyraza najglebsza istote Kosciota.

Koscielna dzialalno$¢ ewangelizacyjna musi by¢ prowadzona z my-
§la o ludzko$ci® i z tego powodu z my$la o Bogu. Opierajac si¢ na
tej prawdzie o podstawowej ludzkiej godnosci wspolnej dla wszyst-
kich ludzi przemawiajac do przedstawicieli innych religii, papiez cze-
sto uzywa stow ,,bracia i siostry”*.

Ta wizja cztowieka, jako podstawowego punktu odniesienia w dzia-
talnosci misyjnej, prowadzi nas réwniez blizej do problematyki zwiaza-
nej z dialogiem mig¢dzyreligijnym. Promowanie prawdziwej wizji czto-

*’ Przeméwienie na Trzecicj Generalnej Konferencji CELAM w Puebla (28 1 1979), Jan Pa-
wet II, Nauczanie papieskie t.11/1— styczen-czerwiec 1979, Poznani 1990, s. 88-89.

*® Systemy polityczne oparte na nicadckwatnej wizji cztowicka prowadza do niesprawiedli-
wosci. W swym przeméwieniu do ONZ w pazdzierniku 1979 Jan Pawet I ukazat rozne nicbez-
pieczenstwa grozace ludzkosci ze strony niewlasciwych systeméw politycznych. Pierwszym jest
niewlasciwy podziat dobr materialnych (zaréwno wewnatrz poszczeg6lnych krajow, jak i mig-
dzy narodami). Drugie niebezpieczenstwo grozi czlowickowi ze strony réznych form niespra-
wicdliwosci przeciwko duchowi ludzkiemu (jak np. restrykcje lub zabranie cywilnych i poli-
tycznych wolnosci, takich jak prawo do uczestnictwa w zyciu politycznym, wolno$é myslenia
1 wyrazania si¢, wolno$¢ religijna, wolnoé¢ sumienia, wolnoéé od dyskryminacji z powodu po-
chodzenia, rasy, pici, narodowosci, religii, przckonan politycznych itp.) Tekst przeméwicnia w:
Jan Pawel 11, Nauczanie papieskie t. 11/2 - lipiec-grudzien 1979, s. 258-269.

] ® Juz w swej pierwszej encyklice Redemptor hominis papicz napisat, ze czlowiek jest ,,picrwsza
1 podstawowa droga Kosciota” (RH 14).

."’ Cze8¢ Redemptoris missio poswigcona stosunkom z innymi religiami zatytutowana jest
»dialog z braémi o innych przckonaniach religijnych”. Thumaczenic angiclskic dodaje ,siostry” —
»Dialog with our Brothers and Sisters of Other Religions”. Nie jest to po prostu ,religie nie-
Chlz)eécijax’zskic" (jak w Nostra aetate) ani nawet ,,wyznawcy innych religii”, ale ,,bracia (i sio-
stry)”.
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wieka jest zadaniem nie tylko Kosciota, ale rowniez i innych religii. Jest
to nie tylko wyrazny powdd inicjowania dialogu migdzyreligijnego, ale
réwniez wspdlny teren dialogu. Podkre$lanie transcendentnego wymia-
ru bytu ludzkiego, a na tej podstawie akceptowania moralnych i duchow-
nych warto$ci osoby, jest jednym z podstawowych zagadnien w dialogu
migdzyreligijnym. Z wieloma religiami faczy nas takie samo patrzenie
na ludzkie zycie, jego cel, droge do szczeScia i sens $mierci®'. Przema-
wiajac do przedstawicieli zycia religijnego, kulturalnego, spotecznego,
ekonomicznego i politycznego w Indiach (1 II 1986), Jan Pawet II po-
wiedziat ,,czlowiek ma §wiadomo$é, ze jest pieigrzymem Absolutu. Tu-
taj, w Indiach, $wiadomo$¢ ta jest bardzo gleboka™?2.

Wizja cztowieka ukazywana przez Jana Pawtla II jest glgboko zako-
rzeniona w wierze chrzescijanskiej. Antropologia ta ma wyrazny rys chry-
stocentryczny. Od poczatku swego pontyfikatu Jan Pawet II koncentruje
swoja refleksje nad czlowiekiem w perspektywie Jezusa Chrystusa. Przez
wcielenie i odkupienie Bog potwierdzit podstawowa ludzka rzeczywi-
sto$é, dlatego wiasnie Chrystus ,,w pelni objawia czlowiekowi samego
siebie” (RH 8). Juz na poczatku swego pontyfikatu, podczas homilii w cza-
sie Mszy §wietej 22 X 1978, zaapelowatl do wszystkich ludzi $wiata, aby
,,szeroko otwarli drzwi Chrystusowi”3,

,,Odkupiciel cztowieka, Jezus Chrystus, jest osrodkiem wszech§wiata
i historii”. Od tych stéw zaczat Jan Pawet II swa pierwsza encyklike™.
Chrystus jest gtowa calej ludzkosci, nie tylko chrze$cijan. Encyklika Re-
demptor hominis sugeruje ideg radykalnej centralnosci Jezusa Chrystu-
sa. W Dives in misericordia ta chrystocentryczna perspektywa jest dalej
poglebiona. Nasladujac Chrystusa, ktdry jest jednoczesnie i czlowiekiem,
i Bogiem, Koscidt musi faczy¢ teocentryzm i antropocentryzm w glgbo-
ki i organiczny sposob (nr 1). Kazdy bowiem cztowiek jest przeznaczo-
ny do tego samego nadprzyrodzonego przeznaczenia, zbawienia i Zycia
z Bogiem. Ten chrystocentryzm jest glebiej przedstawiony w Dominum

5! Religic tacza sig nie tylko we wspolnym dziataniu na rzecz rzeczywistosci duchowej, ale
réwniez materialnych i socjalnych potrzeb cztowicka. Bedzic to wspomniane nicco poznicj.

52 Homilia na stadionic Indiry Gandhi w Dclhi (1 II 1986), ,,O0sRomPol” 7 (1986) nr 1, s.17.

% Jan Pawel Il, Nauczanie papieskie, t. | — pazdziernik grudzich 1978, s.13-17.

5 Stowa tc przypominaja podobne stowa ,,Chrystus jest $wiatlo$cig narodéw” z poczatku
soborowcj Konstytucji Lumen gentium. Sobor podkreslit chrystocentrycznosé, Redemptor ho-
minis poglgbito ten wymiar.

— 96 —



TEOLOGICZNE PODSTAWY DIALOGU MIEDZYRELIGUNEGO

et Vivificantem. Przez taske Ducha Swigtego ,,cztowiek odkrywa same-
go siebie jako przynalezacego do Chrystusa” (nr 59)*.

Podobnie powiedzial papiez przemawiajac na czwartej generalnej kon-
ferencji CELAM na Santo Domingo (12 X 1992), gdzie powiedzial, ze
biskupi musza starac sig¢ ,,ujmowac tacznie trzy elementy doktrynalne
i pastoralne, ktdre stanowia jakby trzy wspolrzgdne nowej ewangeliza-
cji: chrystologig, eklezjologig i antropologie™™®.

Podsumowujac mozna stwierdzi¢, ze Jana Pawta II wizja osoby ludzkiej
jako wolnej, tworczej 1 odpowicedzialnej jednostki otwartej na Absolut, kto-
ra najpehiej ukazuje si¢ w Jezusie Chrystusie, jest jedna z antropologicz-
nych podstaw prowadzenia tak dialogu miedzyreligijnego, jak i dzialalnosci
misyjnej. Dialog ukazuje sig nie tylko jako wyraz wzajemnego zrozumienia
czy przyjacielskich stosunkow. Tak rozumiany dialog sigga glgbszego ludz-
kiego wymiaru — bycia osoba. W ten sposob stuzy on promowaniu nowego
ogolnoludzkiego humanizmu.

Czlowiek jako osoba etwarta na innych, osoba we wspélnocie

Czlowiek nie zyje samotnie, ale zawsze w zwiazkach z innymi ludz-
mi. Papiez przypomina, ze fudzka egzystencja jest w swej istocie wspol-
notowa. ,,Czlowiek jest podobny do Boga nie tylko dzigki duchowej na-
turze swej nieSmiertelnej duszy, ale takze dzigki naturze spotecznej, jesli
przez nig rozumiem tg wlasciwos$¢ osoby, iz »nie moze ona odnalez¢ sie
w pelni inaczej, jak tylko przez bezinteresowny dar z siebie«”™’. Klu-
czem do Jana Pawtla II teorii wspdlnotowe) natury cztowieka jest dyna-
mika uczestnictwa 1 alienacji. Czlowiek spetnia sie jako osoba w mie-
dzyosobowych stosunkach z innymi ludzmis®.

Ten wzglad na wspolnotowa nature cztowieka odnosi si¢ réwniez do
zycia religijnego. Konkretna osoba rosnie w wierze i religii przez udziat
w religijnym zyciu konkretnej wspodlnoty. Religijne tradycje ludzkosci

% Por. Angclo Scola, ,, Claimi« of Christ, ,,colaim” of the World: On the Trynitarian En-
cyelicals of John Paul 11, ,,Communio (US)”18 (1991), s. 323-327. Por. réwnicz Przeméwicnic
wONZ, Jan Pawcl 11, Nauczanie papieskie t. 11/2 — czerwice-grudzich 1979, s. 258-269;
Orgdzie do Ludéw Azji (21 11 1981), ,OsRomPol” 2 (1981) nr 6, 5. 15-16.

% OsRomPol” 3 (1992) nr 12, s. 24.

1 Karol Wojtyta, U podstaw odnowy, s. 53.

* Zgodnic z ta perspektywa, w przeméwicniu do Kurii Rzymskicj 28 czerwea 1980 papicz
stwicrdzit, ze obok gloszenia Ewangelii i utwicrdzania braci w wicrze podrozuje réwnicz po to,
,.by spotykaé cztowicka”, ,,OsRomPoll”(1980) nr 7, 5.19.
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wyrastaja z doSwiadczen poszczegdlnych osob i catych grup, ktore je roz-
wingly. Swigte ksiggi zawieraja pamigé konkretnych do§wiadczen reli-
gijnych. Rézne praktyki wywodza si¢ z kodyfikacji tych do§wiadczen.
Religie nie sg prywatna droga do Boga. Prowadza one przez ludzi i ich
historig, maja swdj ,,wspolny” podmiot, zywa wspélnote®. Ten podmiot
rézni si¢ w zaleznosci od spoteczenstw. Czasem sa to mate szczepy lub
narody, a czasem religie istniejg i rozwijaja sig jednocze$nie w wielu roz-
nych kulturach, dlatego tez nawet wewnatrz jednej religii istnieja znacz-
ne réznice kulturowe. Nie ma jednak czegos takiego, jak przedkulturo-
wa lub bezkulturowa religia®. Aby istnieé, Zycie religijne musi wyrazaé¢
sig w symbolach, obrzgdach i innych praktykach zaczerpnigtych z zycia
ludzi z konkretnych kultur®'.

Kiedy méwimy o tej wspolnotowej naturze osoby ludzkiej w perspek-
tywie dialogu miedzyreligijnego, dwa tematy ukazuja si¢ szczegdlnie wy-
raznie: zwigzek miedzy religia i kulturg oraz dialog zaangazowania sig¢
w sprawy spoleczne.

Jaki zwiazek taczy religie i kultury? W spotkaniu z innymi tradycja-
mi religijnymi chrze$cijanie moga zosta¢ ubogaceni, a takze moga ubo-
gaci¢ innych. Prawdziwy dialog nie niszczy, ale ubogaca i wzmacnia
wszystkie zdrowe wartosci kulturowe réznych grup i oczyszcza to, co
jest zte. Jan Pawet II wierzy, ze kultura jest podstawowym wymiarem
ludzkosci®? i dlatego wspiera zardwno dialog miedzy kulturami, jak i mig-
dzy kulturami a Ewangelia®®. Widzi organiczna wigz migdzy chrzesci-
janstwem i kultura®.

% Jesli wiclu czlonkow jakicj$ religii autentycznic doswiadczylo Boga, to w tej tradycji, jcj
instytucjach oraz praktykach zawarte sa §lady spotkan ludzi z Bogiem.

% Historia wiary Izracla moze by¢ tego przyktadem. Zaczyna si¢ ona od wezwania skicrowa-
nego do Abrahama: ,,Wyjdz z twojcj ziemi rodzinncj i z domu twego ojca” (Rdz 12,1). Zaczyna
si¢ przetomem kulturowym. Tak samo jest z chrzescijanstwem, ktére nicsic z sobg skutki catcj
historii kultury, historii akceptacji i odrzucen, spotkan i zmian. Por. Joscph Ratzinger, Christ,
Faith and the Challenge of Cultures, ,,Origins” 24 (1994-1995), s. 679-686.

1 Wedhug papieza Kosciot jest wspolnota wiary nie tylko wyznawancj stowami i przezywa-
ncj w milosci, ale réwnicz sprawowancj w sakramentach. Por. Christifideles Laici, nr 33; Evan-
gelium vitae, nr 78. Por. réwnicz Mariasusai Dhavamony, Towards a Theology of Dialogue
in Inteneligious Ritual Participation, Bull. 25 (1990) s. 290-303.

62 W przeméwicniu do UNESCO (2 V1 1980) wiedzial: ,,Cziowick zyje prawdziwic ludzkim
zyciem dzigki kulturze”, ,,OsRomPol” nr 1 (1980) nr 6, s.1, 4-6.

6 W pewien sposéb ,,Bog jest obecny w samym sercu ludzkich kultur, bo jest obeeny w czto-
wicku” (2 I 1986) — homilia podczas Mszy sw. w Dclhi, ,,OsRomPol” 7 (1986) nr 1, s.19.

% Aby lepicj studiowaé wzajemne te zwiazki pomigdzy wiarg i kultura w 1982 roku Jan
Pawet Il powotat do zycia Papieska Radg do spraw Kultury.
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Wspomnienie braci sotunskich, §w. Cyryla i Metodego, dato Janowi
Pawlowi II sposobno$¢, by w encyklice Slavorum apostoli podkreslic
ich wklad w ksztaltowanie si¢ kultury stowianskiej. Papiez odnotowal,
ze uksztattowali oni podstawy rozwoju tej kultury przez ich dziatalno$é
ewangelizacyjna®. Gdy méwimy o dialogu miedzyreligijnym w kontek-
$cie dziatalno$ci misyjnej musimy pamigtac, ze przyjecie wiary chrze-
Scijanskiej ma by¢ nowym poczatkiem, a nie zwyktym wariantem kultu-
rowym. Nowos$¢ Ewangelii lezy w akcie nawrdcenia, a nie w przemianie
kulturowej. Jakkolwiek kultura odgrywa wazna role w przezywaniu wiary,
to jednak istota religii nie moze by¢ sprowadzona jedynie do kultury®.

Kiedy chcemy analizowaé wzajemna relacje miedzy religia i kultura,
staja przed nami trzy zespoly problemow, jedne zwigzane z inkulturacja,
drugie z ewangelizacja kultur, trzecie z nowa cywilizacja mitosci, o ktd-
rej papiez czgsto wspomina. Juz adhortacja Evangelii nuntiandi zapo-
czatkowala refleksjg, Magisterium nad problematyka zwang dzi$ inkul-
turacja®’. Po raz pierwszy w oficjalnym dokumencie Magisterium stowo
»inkulturacja” pojawilo sie w adhortacji Catechesi tradendae (nr 53) Jana
Pawla 11 Papiez po$wiecit wigcej miejsca teologicznym zalozeniom
inkulturacji w encyklice Slavorum Apostoli.

Czasy wspotczesne wzywaja do szczegolnej refleksji na temat kultury.
Rozwija sig¢ ona czgsto nie tylko w oderwaniu od wiary, ale nawet od war-
todci ludzkich. We wzajemne;j relacji kultura-wiara lezy wigc cata proble-

 Por. Antoni Kurek, Apostolowie Slowian, ,Misyjne Drogi” 4 (1986) nr 1, s. 53-55. Por.
réwniez list Jana Pawta II Orientale lumen, nr 7, ,,OsRomPol” 16 (1995) nr 6, s. 34.

% W dokumentach soborowych stowo ,,misterium” jest uzywane dos¢ czesto (125 razy).
W Nonstra aetate stowo to uzyte jest dwa razy w tacznoéci z innymi religiami. Np. w numerze 2
mdwi sig, ze ,,w hinduizmic ludzic badaja i wyrazaja boska tajemnicg”. Por. Mikka Ruoka-
nen, Religions as Inherent Part of Human Culture, Euntes Docete, ,,Commentaria Urbaniana”
47 (1994) 5. 291-293.

§7 Evangelii nuntiandi potozyla podwaliny pod teologig Kosciota wiclkokulturowego. Wicl-
kokulturowy Kosciét powszechny sktada sig z kosciotéw lokalnych. Adhortacja poddata anali-
zic sytuacjg, jak dana kultura przyjmuje Ewangeli¢. Nacisk byt potozony jednak na kulture przyj-
mujaca Ewangelig, mnicj za§ mowy bylo o kulturze ewangclizujacych. Prowadzito to raczej do
dyskusji nad ewangelizacja kultur, niz nad inkulturacja. W numerze 20 czytamy: ~Nalezy ewan-
gelizowaé (...) czyli nalezy przepajaé Ewangelia kultury, a takze kulturg cziowieka, w najszer-
szym i najpetnicjszym znaczeniu, jakic te wyrazy maja w Konstytucji Gaudium et spes, gdzie
zawsze wychodzi si¢ od osoby ludzkiej”.

% Ogélne spojrzenie na problemy zwiazane z inkukturacja znalezé mozna w: Achiel Peel -
maln, L'inculturation. L’ Eglise et les cultures, Ottawa 1989, zwtaszcza s. 111-149, oraz Ayl-
ward Shorter, Toward a Theology of Inculturation, Maryknoll 1988, zwlaszcza 5.127-238.
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matyka ewangelizacji kultur®®. Kultura jest wielkim polem dziatalnosci,
na ktérym rozne religie moga stana¢ razem jako partnerzy dialogu.
Papiez Jan Pawet II widzi réwniez problemy nowej cywilizacji, ktora
jest w trakcie tworzenia sie”. Nowa ewangelizacja musi kierowa¢ sie nie
tylko ku istniejacym kulturom, ale réwniez ku tym, ktore si¢ tworza. Pa-
piez czgsto wspomina walkg migdzy ,.kulturg zycia” i ,kultura $mierci”.
Koncentracja na ludzkim zyciu, na jego godnosci i prawach wydaje si¢
bardzo wazng czg$cia papieskiego dziatania i nauczania. Widaé to wyraz-
nie w uwadze poswigconej zyciu moralnemu i godnosci ludzkiego zycia
(por. Veritatis splendor oraz Evangelium vitae). Na Generalnej Konferen-
cji CELAM na Santo Domingo papiez powiedziat w dniu 12 X 1992 r.:

»Wzywam was, drodzy bracia, bysScie ozywieni zapalem nowej
ewangelizacji i poshuszni Duchowi Pana Jezusa umacniali obec-
nos$¢ Kosciota na rozdrozu kultur naszych czaséw, by przenikaé
chrzescijanskimi warto$ciami najglgbsze korzenie »kultury jutra«
1 wszystkich kultur juz istniejacych””'.

Trzy powyzsze zagadnienia sa zbyt obszerne, zeby je tutaj doktadnie
omawia¢. Wspominamy je jedynie, aby zasygnalizowaé problematyke.
Streszczajac t¢ cze$¢ o wzajemnym zwigzku migdzy religia 1 kultura
mozemy powiedzie¢, ze wedlug papieza, dialog migdzyreligijny, ktory
zaklada spotkanie z innymi kulturami, jest konieczny dla dobra tak Ko-
iciota, jak 1 innych religii.

Kontynuujac nasze spojrzenie na wspolnotowy wymiar osoby ludzkie;j,
przyjrzyjmy sig teraz pokrotce dialogowi zaangazowania w sprawy spolecz-

% Juz Pawel VI pisat ,,Rozdzwigk migdzy Ewangelia a kultura jest bez watpicnia dramatem
naszych czasow™ (EN 20). Juz Pawct VI méwit o ewangelizacji kultur. Przyjgcic ciala nic bylo
dla Jezusa problemem, respektowanic ludzkicgo rozumu czy autonomii rzeczywistoéci ziem-
skich lub tez kultury wioski, zwyczajow albo zasad stolarstwa. Problemem bylo przyjecic ciata.
Tak wige, jesli kultury maja problem z samg Dobra Nowing, jest to tylko dlatcgo, Ze nic sa
w peini ludzkie (por. EN 19-20). To, co Ewangclia ncgujc lub wzmacnia ma do czynicnia przede
wszystkim z wymaganiami wewngtrznymi do samcj kultury. Por. Antonio Sicari, Evangeliza-
tion of cultures or culture of evangelization? ,,Communio (US)” 19 (1992), 5.107-108. Problem
cwangclizacji kultur przedstawiony jest tez intcresujaco w Achicl Peclman, L inculturation,
s. 71-109.

U Jana Pawta II problematykg cwangelizacji kultur wida¢ np. w Christifideles laici, nr 44.

" Por, wystapicnic do przedstawicicli §wiata kulturainego i akademickicgo oraz wyznaw-
coéw innych religii w Kalkucic (3 I 1986). Polskic thumaczenic w,,OsRomPol” 7 (1986)
nrl, s. 23-24.

" OsRomPol” (13 (1992) nr 12, s. 28.
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ne. Méwiac o dialogu miedzyreligijnym pamigtaé musimy, ze nie chodzi
w nim tylko o prawdy wiary, ale réwniez o postawy milosci wobec ludzi,
zwlaszcza tych w potrzebie. Zaangazowanie w sprawy spoleczne moze sta¢
si¢ konkretnym przejawem mitosci w wymiarze spolecznym. Jestesmy dzi$
coraz bardziej $wiadomi faktu, Ze na $wiecie jest wiele ofiar glodu i niedo-
zywienia, jest wielu uchodzcoéw i emigrantow. Wiele wysitku wymaga re-
forma szkolnictwa, zabezpieczenie praw do Zycia dla nienarodzonych i umie-
rajacych, a takze ochrona i troska o rozwdj Zycia rodzinnego. Przemawiajac
do biskupéw Indii w dniu 1 1T 1986 r. papiez powiedziak:

.| Koscidl pragnie mowic o] transcendentnym przeznaczeniu czto-
wieka, o prawdzie, sprawiedliwosci, wolnosci, postepie, harmo-
nii, pokoju i cywilizacji (...) celem tego dialogu (migdzyreligijne-
g0) wynikajacego z jego natury jest wspolpraca dla dobra czlo-
wieka i jego duchowej oraz materialnej pomysinosci™’2.

,,-R0zne metody prowadzenia dialogu na tym poziomie codzien-
nego zycia sa bardzo latwo dostepne. Sa one bardzo konkretne
1 konieczne. Czasem taki dialog Zycia jest jedynym sposobem
umozliwiajacym przetrwanie oraz ewangeliczne oddzialywanie
wspoélnot chrzescijanskich, gdy sa one mniejszoscia w zamknie-
tym spoteczenstwie innej religii.

Tak dzialalno$¢ misyjna, jak 1 dialog migdzyreligijny promuja rozwdj
catego cztowieka. Papiez wzywa, aby Ewangelia byla stosowana tak w sto-
sunku do zycia osobistego, jak i spolecznego73 W dialog miedzyreligij-
ny wiaczone s wigc takie sprawy, jak prawa i obow1qzk1 cztowieka, zy-
cie rodzinne. Zycie w spoleczenstwie, pokdj i rozwéj, sprawicdliwosé
itp. Popieranie rozwoju ludzkiego powinno wiec byé logicznym nastep-
stwem ewangelizacji’. Nauczanie spoteczne Kosciota stara si¢ torowaé

™ Do biskupéw Indii w Dclhi (1 11 1986), ,,OsRomPol” 7 (1986) nr 1, 5.18.

™ W Pucbla Jan Pawel II strescit nauczanic Evangelii nuntiandi na temat ludzkicgo wyzwo-
lenia. Ewangelizacja ma, jako swoja zasadnicza czg$¢, dziatalnos¢ dla sprawicdliwosci i postg-
Pu ludzkosci. Pomigdzy cwangelizacja i ludzkim postgpem istnicja wigzy w porzadku antropo-
logii, teologii i mitosci (por. EN 31). Tekst wystapicnia Jana Pawta Il w Pucbla w Jan Pawect

1 U, Nauczanie papieskie t. 1/1 — styczeih-czerwice 1979, s. 83-95.

™ lan Pawet [ nic boi sig napisaé w encyklice Sofficitudo rei socialis: , Nauczanic i upo-
Wszechnianic nauki spolecznej wehodza zakres cwangclizacyjnej dzialalnosci Kosciota™ (SRS
41). W encyklice Centesimus annus papicz pisze: ,,Nauka spoteczna [Kosciota] ma sama w so-
bic wartos¢ narzedzia cwangelizacji” (CA 54).
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droge do wlasciwego rozwoju zycia ludzkiego. Ostatnia sposrod trzech
encyklik spolecznych, Centesimus annus, koncentrowala si¢ na osobie
ludzkiej 1 warunkach zycia w spolczenstwie, ktére mogloby wnie$¢ wkiad
w cel budowania sprawiedliwo$ci spolecznej™.

Chociaz cele nauczania papieskiego sa glownie duchowe i moralne, maja
one czesto konsekwencje zewnetrzne, ,,polityczne”. Papiez wierzy, ze
mozna szukaé sprawiedliwosci przez ewangelizacjg, przez formowanie
sumien. Dlatego tez podkresla indywidualne nawrdcenie jako zasadg pra-
cy na rzecz reformy spoleczne; i politycznej. Sprawiedliwo$¢ spoleczna
wymaga wpierw sprawiedliwosci w wymiarze indywidualnym. Swiat jest
nie tylko $wiatem warto$ci materialnych, ale i duchowych. Jedne z drugi-
mi sa glgboko powiazane. W Redemptoris missio papiez napisal:

,-Kosciot i misjonarze sa krzewicielami rozwoju takze przez prowa-
dzone przez siebie szkoly, szpitale, drukarnie, uniwersytety, doswiad-
czalne gospodarstwa rolne. Jednakze na rozwdj danego narodu nie
wplywa w pierwszym rzgdzie ani pieniadz, ani pomoc materialna,
ani tez struktury techniczne, ale formowanie sumien, dojrzewanie men-
talnosci 1 obyczajow. Protagonista rozwoju jest cztowiek, a nie pie-
niadz czy technika” (RMis 58)76.

28 11979 w Puebla papiez powiedzial podobnie:

»Wolamy ponownie: Szanujcie cztowieka! On jest obrazem Boga!
Gloscie Ewangelie, tak zeby byt nim faktycznie. Oby Pan odmienit
serca i ludzkimi uczynit systemy polityczne i ekonomiczne, usposa-
biajac najpierw cztowicka do odpowiedzialnego zaangazowania”™”’.

3 Centesimus annus wprowadza nieco bardziej specyficzne kryterium odnoszac sig do trans-
cendentnej ludzkicj godnosci (CA 13, 38, 41, 46, 47, 54). Przypomina, ze zadna matcrialna,
pragmatyczna czy utylitama koncepcja pracy ludzkiej nic moze by¢ wystarczajaca do formuto-
wania wymagan sprawicdliwosci spolecznej. Por. Joseph, A. Selling, The Theological Pre-
suppositions of Centesimus Annus, ,Louvain Studies” 17 (1992) s. 44.

76 Piszac o zmianach, jakie dokonaly si¢ w krajach srodkowej i wschodnicj Europy po roku
1989, papicz stwierdza: ,,Zastuguje (...) na podkreslenie fakt, ze do upadku tego »blokug, czy
imperium doprowadza prawie wszgdzic walka pokojowa, ktora postuguje si¢ jedynie bronia
prawdy i sprawiedliwosci” (CA23). W Orgdziu na Swiatowy Dzich Pokoju 1984 papicZ napisat:
,.Pokdj rodzi sig z serca nowego”, ,,OsRomPol” 4 (1983) nr 10, s.1, 4-5.

7Jan Pawct LI, Nauczanie papieskie, t. 11/1 — styczen-czerwiec 1979, s. 93. Wigcej o dia-
logu zaangazowania socjalncgo u J. Brian Benestad, The Political Vision of Pope John Paul
II: Justice Trough Faith and Culture ,,Communio” (US) 8 (1981), s. 19.
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Okazuje sig, ze réwniez codzienne zycie w spoteczenstwie samo pod-
suwa wiele mozliwosci prowadzenia dialogu migdzyreligijnego przez
zaangazowanie w sprawy ,,tego §wiata”. Dialog zycia, zwlaszcza dialog
milo$ci wobec najbardziej potrzebujacych, jest innym przyktadem tego,
ze dzialalno$¢ misyjna i dialog migdzyreligijny nie musza wcale stac
W sprzecznosci ze soba.

Wypada wspomnie¢ takze, przynajmniej pokrotce, o szczegdlnej for-
mie dialogu migdzyreligijnego, bardzo gl¢boko osadzonego na podstawo-
wym ludzkim doswiadczeniu jednostki we wspoélnocie, ktora jest migdzy-
religijny dialog monastyczny, zwany tez dialogiem migdzymonastycznym.
Ruch monastyczny, zwlaszcza w Europie w czasie $redniowiecza, pozo-
stawit gleboki $lad na formujacej sig chrzescijanskiej kulturze. Jan Pawet
II zacheca do zaangazowania sig ruchu monastycznego w dialog migdzy-
religijny. Dialog monastyczny jest szczeg6lng forma dialogu migdzyreli-
gijnego w praktyce zZycia religijnego szczegdlnie intensywnego. Pierwszy
numer listu Jana Pawla II Sanctorum Altrix, napisanego na 1500 rocznicg
urodzin §w. Benedykta, zaczyna si¢ od stow: ,,Kazda religia miata zawsze
ludzi, ktorzy »starajac sig¢ wyjs¢ naprzeciw niepokojowi ludzkiego serca,
odczuwali szczegdlny pociag ku Wiekuistemu Absolutowi””8. Do mnichow
1 mniszek chrzeécijan i wyznawcoéw Zen papiez powiedziat (9 X 1987):

»Wierzg, ze inicjatywy, ktore sg prowadzone w duchu powinny by¢ pro-
mowane 1 wzmacniane, poniewaz poznajemy sie¢ lepiej nawzajem, gdy po-
kornie depczemy $ciezki prawdy i uniwersalnej mitosci (...). Wasz szczegol-
ny udziat w tych inicjatywach polega nie tylko na podtrzymywaniu dialogu
wprost, ale rowniez w promowaniu gigbokiej duchowej wymiany (...). Badz-
cie wszyscy — partnerzy w dialogu migdzyreligijnym — zacheceni i pod-
trzymywani $wiadomoscia, Ze wasze inicjatywy sa poplerane przez Kosciot
katolicki i cenione przez niego z powodu umacniania wigzow, ktore tacza
wszystkich ludzi, ktorzy szczerze szukajg prawdy™”.

Na poczatku czgsci pos§wieconej antropologicznym podstawom dialo-
gu migdzyreligijnego wspomnieliSmy, ze prawdziwa i pelna wizja osoby
ludzkiej jest jednym z podstawowych motywéw angazowania sig Jana

™ Benedyktyni Tyniccey (red.), Jan Pawel Il o sw. Benedykcie. Pisma i przemowienia, Ty-
nicc 1981, s. 35. Por. Simon Tonini, Intermonastic Dialogue: Beginnings and Development,
Bull. 23 (1988) s.11.

7 Caly tekst w Bull. 23 (1988) s. 5-8. Tlumaczcnic wiasnc. W Redemptoris missio papicz
napisat: , Kontakt z przedstawiciclami tradycji duchowych niechrzescijanskich, zwlaszcza Azji,
potwierdza fakt, Ze przysztos¢ misji w duzej micrze zalezy od kontemplacji” (RMis 91).
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Pawla Il w dialog migdzyreligijny. Prawda o cztowicku, zwana tutaj antro-
pologiczna podstawa dialogu migdzyreligijnego, okazuje si¢ wspdlnym
fundamentem dialogu, na ktory zgodzi¢ si¢ moga praktycznie wszystkie
religie. Praktycznie wszystkie religie zgadzaja si¢ z twierdzeniem, ze czlo-
wiek jest otwarty na Absolut oraz ze jest osoba Zyjaca i realizujaca si¢ we
wspolnocie z innymi ludzmi. To wspolne zycie z innymi ludzmi wyraza
si¢ migdzy innymi przez konkretne formy kulturowe oraz przez konkretne
zaangazowanie si¢ w sprawy spoteczne. Prawdziwy dialog migdzyreligij-
ny wydaje bowiem konkretne owoce w Zyciu konkretnych ludzi.

W poszukiwaniu zawsze wigkszej Prawdy

Wydarzenie w Asyzu opisane wyzej postuzyto jako przyktad ukazujacy
praktyczne zastosowanie tcoretycznej doktryny teologicznej. Obecnie skon-
centrujemy si¢ na pojgciu prawdy, jej miejscu w papieskiej wizji ewange-
lizacji oraz jej waznosci dla prowadzenia dialogu migdzyreligijnego.
W przeszlosci istniata tendencja do stosowania metody separacji w zacho-
waniu czystosci wiary. Dzisiaj mamy $wiadomo$¢, ze nie zawsze mozemy
kierowac sig ta regula. Zaczynajac proces poszukiwania nowych drog ewan-
gelizacji I Sobor Watykanski wskazal droge ubogacenia wiary przez dia-
log: ,,Wszyscy ludzie (...) obowiazani sg szukaé prawdy” (DWR 1), a tak-
ze ,,prawdy (...) trzeba szuka¢ w sposob zgodny z godnoscia osoby ludz-
kiej 1 z jej naturg spoleczna (...) przez co jedni drugim wykladajg prawde,
jaka znalezli” (DWR 3). Sobor nalegal, aby wejs¢ w dialog 1 wspolprace
z wyznawcami innych religii poniewaz w rdznych tradycjach religijnych
istnieja elementy prawdy. Doktryny innych religii cz¢sto odbijaja ,,pro-
mien owej Prawdy, ktora o§wieca wszystkich ludzi” (DRN 2)%,

Prawda jest rzeczywistoscia petng mocy. Papiez czesto naucza o ,,mo-
cy prawdy”®!. Jest on §wiadomy tego, ze aby dialog mig¢dzyreligijny
mogl sig wiasciwie rozwija¢, trzeba znalez¢ $ciezki spotkan tradycji
religijnych charakteryzujacych si¢ nie utrata wiary albo prawdy, ale

¥ Chociaz oczywiscie Sobor potwicrdzit, ze pelnia prawdy, sama Prawda, jest Jezus Chrystus.

8 Np. Redemplor hominis 13. W kontekscic dialogu migdzyrcligijnego mowit o ,,prawdzic-
mocy”, Satyagraha, ktora prowadzita Mahatmg¢ Gandhicgo do rozpoznania godnosci, rownosci
i solidarncgo bratcrstwa wszystkich bytéw ludzkich. Por. przemowicnic w Raj Ghat (1 11 1986),
OsRomPoi” 7 (1986) nr 1, s. 16 oraz przcmowicnic do przedstawicicli zycia religijnego, kultu-
ralnego, spotccznego, ckonomicznego i politycznego Indii w Delhi (2 1l 1986) ,,OsRomPol” 7
(1986) nr 1, s. 21.
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ich pogl¢bieniem®2. Taka postawa wymaga procesu zywej wiary i dia-
logu w codziennych sytuacjach®. Poniewaz wielkie niebezpieczenstwo
zagrazajace ewangelizacji jako drodze ku Prawdzie kryje sig w subiek-
tywizmie, relatywizmie i indyferentyzmie, papiez glosi, ze konieczne
jest stworzenie mozliwo$ci na spotkanie w prawdzie®’. Dialog, jako
swego rodzaju test, powinien prowadzi¢ do wzajemnego nawrdcenia
w prawdzie ku Prawdzie.

Kiedy badamy miejsce prawdy w antropologii Jana Pawla II, tatwo mo-
zemy zauwazy¢ wypowiedzi papieza podkreslajace konieczno$¢ szukania
prawdy w wolnosci sumienia®. Tytut encykliki Veritatis splendor nie powi-
nien stanowic zaskoczenia. Stowo ,,prawda” jest bardzo czesto uzywane przez
papieza przy roznych okazjach. Czesto powtarza on Janowe wyrazenie ,,praw-
da was wyzwoli” (J 8,32).

W kontekscie migdzyreligijnego dialogu papiez powiedzial w Dza-
karcie w Indonezji (10 X 1989):

~Prawda, gdziekolwiek si¢ znajduje, moze stuzy¢ jako sciezka do
Boga (...). Pelen szacunku dialog z innymi ludZzmi pozwala nam
tez wzbogaci¢ si¢ ich wiedza, konfrontuje nas z ich problemami

2 Przeméwicnic do cztonkéw Papicskicj Rady do spraw Dialogu Miedzyreligijnego (13 X1
1992), ,,OsRomPol” nr 4 (1993) nr 3, s. 32-33.

8 Dialog jest nic tyle idea, ktéra trzcba studiowad, ile raczej droga zycia w pozytywnych
stosunkach z innymi” — Przemowicnic Jana Pawla 11 do Plenarncgo Zcbrania Papieskicj Rady
do spraw Dialogu Migdzyreligijnego (26 1V 1990). Tckst w Bull. 25 (1990) s. 121.

# Biorac pod uwagg radykalne réznice kulturowe oraz roznce perspektywy patrzenia na rze-
czywisto$¢, zaskoczenicm moze byé, jak wiele mamy wspdlnego. Jesli kto$ chee widzieé rozne
religic jako rézne systemy kulturowe, wtedy proby nauczenia si¢ od kogokolwick bgda bez-
owocne. Por. Joscph Ratzingcr, Christ, Faith and the Challenge of Cultures, s. 684.

# To wlasnic biskup Karol Wojtyla postulowat na Soborze dodanic do tckstu poznicjszej De-
klaracji o Wolnosci Religiinej Dignitatis Humanae sprecyzowania, ze wolno$é nic jest zwykiym
utytutowanicm do robicnia czcgokolwick. Swiadomos¢ i wolnosé osoby nic sa zupctnic autono-
miczne. Ich autonomia opicra sig zdolnosci do szukania i nasladowania prawdy. Por. cickawe po-
wigzania stow ,,prawda” i ,,wolno$¢” w Redemptor hominis 12 lub Veritatis splendor 85-87.

Jednym z powodéw czgstego niczrozumicnia mysli papicza przez roznych ludzi jest fakt, zc
dzi$ czgsto przeklada si¢ w Zyciu ,,demokratyczng” decyzjg wigkszosci ponad prawdg. Praxis
zajglo micjsce prawdy i tym samym zmicnia si¢ rozumicnic religii (nic wicmy, co jest prawdzi-
wc, alc wicmy, co mamy robic). Ten relatywizm sprawia, zc cwangelizacjg ukazuyje sig nic jako
konicczne przekazywanic prawdy, dobra i mitosci, ale jako arogancka postawg kultury, ktora
uwaza sig za wyzsza od innych i pozbawia innc kultury tego, co jest dobre i wiasciwe dla nich
samych. Por. Joseph Ratzingcr, Christ, Faith and the Challenge of Cultures, s.683.
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i zachgca nas do poglebiania naszej znajomoséci prawdy. Nie ma-
Jjac nic wspolnego z thumieniem dialogu czy uznaniem go za zbed-
ny, zobowigzanie do wierno$ci prawdzie wlasnej tradycji religij-
nej z samej swej istoty sprawia, ze dialog z innymi staje si¢ ko-
nieczny, jak i owocny’¢,

Koscidt uznaje istnienie prawdy zawartej w tradycjach religijnych. To
uznanie czyni dialog mozliwym?”. W zwiazku z tym powstaja jednak pro-
blemy. Jesli uznamy obecno$¢ prawdy w innych religiach, musimy by¢
gotowi na to, ze w dialogu migdzyreligijnym nie tylko dajemy, ale rowniez
otrzymujemy. Ogolnie papiez zgadza sig z tym®®, jednak czasem dostrzec
mozna jego obawe przed tym, ze postawa dialogu moze neutralizowaé
prawde®. Ten problem laczy sig teZ z kolejnym, mianowicie jezeli chrze-
$cijanin ma Prawdg, ktorg jest Chrystus, jak moze on szukaé prawdy ra-
zem z niechrzescijaninem, ktory nie ma Chrystusa?*

Szukanie prawdy o bycie ludzkim, o $wiecie i 0 Bogu-Absolucie, wy-
razone w réznych formach kulturalnych i spotecznych, sprowadza dia-
log migdzyreligijny do wspdlnych podstaw. W dialogu miedzyreligijnym
idziemy razem szukajac Prawdy. Najwyzsza Prawda jest osoba, ktorej
na imig Jezus Chrystus. Idac ku Prawdzie, rowniez droga dialogu mig-
dzyreligijnego, staramy si¢ nie tylko bardziej zblizyé do Jej poznania,

% Przemoéwienie na spotkaniu z przywodcami religijnymi w Dzakarcie w Indonezji (10 X
1989), ,,0sRomPol” 10 (1989) nr 12, s.17.

¥ Por. przemowienie do przywddcéw religii niechrzescijaniskich w Madras (5 11 1986),
»OsRomPol” 7 (1986) nr 2, s. 8-9.

%8 Chrzescijanic w Indiach wicdza, ze ich powotanicm jest nic tylko dawac, ale i otrzymy-
wad” — przeméwienic do przedstawicicli §wiata kultury, $wiata akademickicgo oraz przedstawi-
cieli innych religii w Kalkucie, Indie (3 II 1986), ,,OsRomPol” 7 (1986) nr 1, s. 23-24.

# To jest prawdopodobnic powodem roznych postaw papicza. Zaleznic od sytuacji, podkresla on
mocniej otwarcie na innych w dialogu, albo wicrno$¢ prawdzic. Teorctycznie obawa taka nie powin-
na mic¢ miejsca, poniewaz dialogu nic mozna zaczyna¢ od powatpicwania we wlasne przekonania
religijne, w praktyce dialogu wystgpuja jednak czgsto inne clementy, takic jak np. uprzedzenia, ktére
bardziej ciaza na konkretnych formach dialogu niz szczere szukanie prawdy. Por. Mariasusai Dha-
vamony, Towards a Theology of Dialogue in Interreligious Ritual Participation, 5.292-293.

% Wyraznicjsza odpowiedz na to pytanic znajdujemy w dokumencic wydanym wspélnic przez
Papieska Radg¢ do Spraw Dialogu Migdzyreligijnego oraz Kongregacj¢ Ewangelizacji Ludow
zatytulowanym ,,Dialog i Przepowiadanic”. Czytamy w nim: ,,Petnia prawdy otrzymancj w Je-
zusic Chrystusie nie daje [poszczegélnym] chrzeécijanom gwarancji, zc przyswoili sobie w pet-
ni t¢ prawdg (...). Prawda nie jest rzecza, ktora posiadamy, ale jest osoba, przez ktora powinni-
$my dac¢ sig posias¢. Jest to zadanic, ktére trwa bez konca (DP 49). Polskic thumaczenic doku-
mentu w ,,Nurt SVD” 27 (1993), nr 3, s. 75-106.
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ale przede wszystkim da¢ si¢ samemu objaé tej Prawdzie i przyprowa-
dzi¢ innych do Niej. W ten sposéb dialog miedzyreligijny pomaga nam
poglebic i oczyscié nasze odniesienia do kazdej z religii® i w ten sposéb
da¢ wklad kazdej religii w budowanie $wiata bardziej ludzkiego. Jan
Pawetl I jest przekonany, ze szukanie prawdy sigga szczytu w akceptacji
Jezusa z Nazaretu jako wcielonego sensu historii, samoobjawienia sie
prawdy, w ktorej nikt nie traci swej wlasnej warto$ci ani godnosci.

Podsumowujac mozemy stwierdzi¢, ze Jan Pawetl II opiera swe na-
uczanie i konkretne dziatania w dziedzinie dialogu mig¢dzyreéligijnego na
dwoistych podstawach. W przypadku religii monoteistycznych, jak ju-
daizm czy islam, sa to zazwyczaj podstawy teo-logiczne, tzn. prawdy
o rzeczywistosci Boga i Jego dzialaniu w $wiecie, ktére zarysowane zo-
staly w pierwszej czgs$ci powyzszego artykulu. W przypadku religii Da-
lekiego Wschodu, jak hinduizm czy buddyzm, podstawy dialogu mie-
dzyreligijnego leza w antropologii, tzn. w prawdach o rzeczywistosci, jaka
stanowi 1 tworzy cztowiek, jako jednostka i jako podmiot relacji z inny-
mi ludZzmi. Podstawy antropologiczne maja rOwniez swe zastosowanie
w dialogu z religiami monoteistycznymi. Tak jeden, jak i drugi element
sktada si¢ z wielu konkretnych zagadnien, ktére wlasciwie rozwijane
umozliwiaja konstruowanie trwatych fundamentéw dialogu migdzyreli-
gijnego.

Wojciech KLUJ OMI

_ *' Chociaz papicz uznaje warto$é innych religii, widzi jednak zasadnicza réznice migdzy
nimi a wiarg chrzescijanska. Por. katecheza §rodowa na audiencji genceralnej 5 VI 1985, ,,0sRom-
Pol” 6 (1985) nr 6-7, s. 9. Podczas tego wystapicnia papicz odroznit wiedzg religijng od czysto
rozumowej spekulacji na temat Boga.



