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Recenzja
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Poczawszy od Soboru Watykariskiego II i deklaracji Nostra
Aetate (o stosunku Kosciota do religii niechrzescijariskich - 1965 rok)
dialog miedzyreligijny rozwija sie dos$¢ intensywnie i przybiera rézne
formy. Szczeg6lnym wydarzeniem byto spotkanie w Asyzu 27 paz-
dziernika 1986 roku z udzialem Jana Pawla II i reprezentantéw licz-
nych wspélnot religijnych z calego swiata.

Jak przedstawia sie sytuacja teologii religii ponad dwadziescia
lat po spotkaniu w Asyzu? Prezentowana ksigzka, ktéra jest owocem
prac konferencyjnych, prébuje na to pytanie odpowiedzie¢. Wypowia-
daja sie tu znawcy wielu religii: judaizmu, islamu, buddyzmu, hindu-
izmu, religii w Chinach i tradycyjnych religii afrykanskich.

Poszczegdlni autorzy wprowadzajac bardzo konkretnie
w omawiang tematyke danej religii, dajac najpierw ogélny przeglad
problematyki podejmowanej na miedzyreligijnych spotkaniach. Lek-
tura omawianej ksigzki odkrywa ciggle malo nam znane tradycje re-
ligijne, z ich zdumiewajacymi niekiedy zwyczajami i rytualami oraz
niejednokrotnie - zaskakujacym dla nas sposobem postrzegania $wia-
ta. Dialogu nie prowadzi sie dla siebie samego, nie jest on ,sztuka dla
sztuki”. Nie mozna zapomina¢, ze nalezy on do waznej czeéci naszej
historii i kultury. Ale tez do jego zaistnienia potrzeba przynajmniej
dwoch zainteresowanych stron. W tym kontekscie, ksigzka prezentuje
nam zaréwno trudnosci, jak i nadzieje twérczego dialogu w XXI wie-
ku. Potrzebujemy bowiem konfrontacji naszej idei o Bogu i o cztowie-
ku, ktéra - niezaleznie od jej wymiaru dogmatycznego - zawsze pro-
wadzi do wzajemnego duchowego wzbogacania.

O spotkaniach judeo-chrzescijaniskich traktuje pierwszy roz-
dzial, piora Geneviéve Comeau, ktora analizuje historie dialogu po-
miedzy zydami i chrzes$cijanami od II wojny $wiatowej (s. 15-42).

Autorka przytacza Deklaracje biskupéw francuskich z 30 wrze-
$nia 1997 roku méwiaca o oczyszczaniu pamieci we wzajemnym prze-
baczeniu. Nawiagzujac do listu Jana Pawta Il Tertio Millennio Advenien-
te z 1994 roku, Comeau stawia pytanie, ktore czesto slyszy sie wéréd
chrzescijan: ,,UczyniliSmy pierwsze kroki, co czynig inni?” (s. 25). Dia-
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log z zydami jest konieczny ze wzgledu na wspélne dziedzictwo hi-
storyczno-kulturowe. Chrzescijaristwo, aby w pelni moglo zrozumieé
siebie, potrzebuje judaizmu jako niezbednego punktu odniesienia,
zwlaszcza dla podniesienia jakosci klasycznej egzegezy biblijnej.

Przedstawienia bilansu spotkan chrzescijafisko-muzulman-
skich podjal sie¢ Henri de La Hougue (s. 43-74). Opisuje on sytuacje
mniejszosci chrzescijariskiej w Libanie, czy w Arabii Saudyjskiej, Pa-
kistanie i Sudanie. Przytacza oficjalne dokumenty Kosciota dotyczace
dialogu, np. Orientation pour un dialogue entre chrétiens et musulmans
z 1981 roku. Analizuje rewolucje iraniska z 1979 roku, przypadki islam-
skiej przemocy religijnej w Algierii, w Afganistanie, ataki w Londynie,
w Madrycie.

Autor podkresla jednak, ze omawianie dialogu chrzescijarisko-
muzulmariskiego nie oznacza referowania konfliktéw chrzescijarisko-
muzulmariskich. Trzeba méwi¢ o wspdlnych inicjatywach. Z pewno-
Sciag na uwage zastuguje jezuicki Uniwersytet $w. J6zefa w Bejrucie,
ktéry juz w 1954 roku zainicjowal pierwsze spotkania islamsko-chrze-
Scijariskie. Warto podkresli¢ przedsiewziecia powstalej w 1977 roku
grupy badan [Groupe de recherches islamo-chrétien] organizujacej pole-
miki apologetyczno-teologiczne pomiedzy intelektualistami chrzesci-
janiskimi i muzulmanskimi oraz publikujacej liczne ksigzki i artykuly.
Pozostaje jednak pytanie, dlaczego, pomimo dialogu, w krajach o do-
minacji islamskiej nadal brakuje wolnosci dla chrzescijan? Konkludujac
autor przyznaje, ze dialog chrzescijarisko-muzutmanski ulegt spowol-
nieniu. Przyczynily sie do tego réwniez media, ktére przedstawiaja
zachodniemu odbiorcy $wiat islamski w bardzo negatywnym $wietle.

Zdaniem Dennise Giry, autora kolejnego rozdzialu, bardzo
trudno jednoznacznie okresli¢ stan wzajemnych stosunké6w pomie-
dzy buddyzmem a chrzescijaiistwem (s. 75-102). Jednak po dwudzie-
stu latach dla wszystkich jest oczywiste, ze spotkanie w Asyzu (1986)
bylo przelomowe. Takie spotkania stanowia duchowa uczte, ktéra
wzbogaca obydwie strony. Przyktadem jednego z najbardziej zaanga-
zowanych w promocje dialogu oséb ze strony buddyjskiej jest znany
mnich Thich Nhat Hanh, autor ksiazki Budda vivant, Christ vivant (Paris
1996). Autor podkresla, ze dotychczasowe inicjatywy dialogu chrzesci-
janisko-buddyjskiego sa jak kropla wody, ale dorobku tego nie mozna
ignorowac.

O relacjach z hinduizmem pisze biskup Félix Machado
(s. 103-116). Hinduisci, zamieszkali gléwnie w Indiach, stanowiag 82%
calej populacji kraju, a buddysci tylko 0,7% mimo, iz buddyzm naro-
dzil sie w Indiach. Chrzeécijanie natomiast licza 2,3% populacji tego
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najwiekszego liczebnie - po Chinach - kraju $wiata. Religia ta nie jest
tatwo definiowalna. Trudno okresli¢, czy jest to monoteizm, panteizm,
dualizm, politeizm, czy moze jeszcze archaiczny braminizm. Hindu-
izm ma charakter dialogiczny, o czym méwi antyczna madroscé tek-
stow swietych Rygwedy: ,Prawda jest przekazywana przez medrcéw,
ale na rézne sposoby” (s. 105). W ostatnim czasie, znanymi postacia-
mi w kontaktach z chrzescijanistwem byli: Ram Mohan Roy, Keshub
Chandra Sen, Rabindranath Tagore, Swami Vivekananda, Mahatma
Gandhi. Kosciét angazuje sie w dialog doceniajac duchowe wartosci
hinduizmu, takie jak kontemplacja i mistycyzm. Jednakze druga strona
staje sie coraz bardziej podejrzliwa i wole nawigzania dialogu miedzy-
religijnego przez chrzescijan traktuje jako ,nowa metode nawracania”.
Inna trudno$é na jaka napotyka dialog, to postrzeganie przez hindu-
sow Jezusa i Kosciota jako niezaleznych od siebie rzeczywistosci. Pro-
wadzac dialog z hinduizmem, chrzescijanie musza ponadto wziaé pod
uwage fakt, ze hindusi pragna odgadna¢ tajemnice Absolutu droga po-
nadkonceptualna i pozaspekulatywna. Sa gotowi poznawac Boga (Ab-
solut), aby sie wyzwoli¢ definitywnie z materialnych uwarunkowan.

W kolejnym rozdziale, jego autor, Michel Masson, omawia
osobliwy charakter chinskiej religijnosci, ze szczegolnym uwzgled-
nieniem chrzescijanstwa (s. 117-146). W tym najwiekszym liczebnie
kraju Swiata mieszka ok. 18 milionéw muzuimanéw, 4,5 miliona bud-
dystéw tybetaniskich, ok. 12 milionéw katolikéw i 25 milionéw prote-
stantéw. W Chinach zawsze cesarz kontrolowat zycie religijne; nigdy
nie bylo wojen religijnych czy wypraw krzyzowych. Wedtug konfu-
cjaniskiego mysliciela Liang Shuming, w kwestii religijnej istniejg dwie
zasadnicze réznice pomiedzy Chinami a Zachodem: po pierwsze, re-
ligie w Chinach nie byly pomostem ufatwiajgcym wspinanie sie po
szczeblach kariery paristwowej; po drugie, nie byto jednosci doktrynal-
nej, Kanonu Pism czy dogmatu uniwersalnego. Od 1949 roku w Chi-
nach rozpoczat sie okres socjalizmu, a kazda religia zepchnieta zostata
do podziemia. Odtad katolicy zamieszkuja gtéwnie na wsiach (95%).
Chrzescijanistwo pozostaje (profetyczna) mniejszoscia, w istocie obca
chiniskiej typowej religijnosci. Jak bowiem zauwazyl jeden z fizykow
chinskich, Jin Guanta: ,, W modelu chifiskim nie ma relacji do Boga; oso-
bista doskonalos¢ moralna i stuzba spoteczeristwu sa biegunami, ktére
okreslajg pole wolnoéci” (s. 145. Ttum. wlasne).

Malo znany problem dialogu z tradycyjnymi religiami afry-
kanskimi poruszony zostal przez René Tabarda cssp, teologa i dlu-
goletniego misjonarza w Kongo (Brazzaville) (s. 147-172). Autor,
wychodzac od niejednoznacznego konceptu tradycyjnych religii afry-
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kanskich (TRA) wskazuje na fakt niedowartosciowania tychze religii
w panteonie religii §wiata. Mimo, ze pojecie tradycyjne religie afrykariskie
(zastepujace powszechnie uzywany termin animizm) zostato oficjalnie
zatwierdzone podczas sympozjum w Cotonou (1970) nt.: Religie afry-
katiskie jako Zrodto wartosci cywilizacji - TRA sa czesto ignorowane w pu-
blikacjach religioznawczych. W dynamicznej ewolucji socjo-politycz-
nej w Czarnej Afryce, poczawszy od lat 80. XX wieku, wyrdzni¢ trzeba
kilka zasadniczych elementéw; sa to: wychodzenie z dyktatorskich
systeméw jednopartyjnych w kierunku demokracji, wojny plemienne
(Ruanda, Burundi, Kongo itd.), wybuch epidemii AIDS, korupcja i wy-
zysk neokolonialny oraz rozwoj skupisk miejskich. W historii mtodych,
lokalnych Kosciotéw Czarnej Afryki przelomowymi wydarzeniami
bylo zastgpienie hierarchii pochodzenia zachodniego liderami afry-
kariskimi, dwa pierwsze Synody afrykanskie (w 1994 i 2009 roku) oraz
eksplozja nowych ruchéw religijnych.

Mimo rewolucyjnych przemian, jakie nastapily w Afryce pod
wplywem polityki kolonialnej, modernizmu i obcej religii - TRA nie
zostaly zepchniete na margines, nie staly sie zanikajaca tradycja. Reli-
gie przodkéw obecne sa w $wiadomosci Afrykanczykéw, wywieraja
wplyw na ich decyzje, zachowanie i Swiatopoglad. Réwniez na poczat-
ku XXI wieku RTA stanowia twarde jadro autentycznie afrykanskiej
tradycji.

Specyficzne i do korica niepoznane miejsce zajmujag TRA w spo-
tkaniu z chrzescijaristwem. Dwiescie piecdziesigt milionéw afrykan-
skich chrzescijan zyje pod wptywem TRA - co przejawia sie zwlaszcza
w kulcie przodkéw, szukaniu porad u wrézbitéw i nawigzywaniu re-
lacji z sitami natury. Chrzest nie przyslania tozsamosci kulturowej da-
nej jednostki; chrzescijafistwo afrykanskie naznaczone jest elementami
religijnej tradycji przodkéw. Obecnosé TRA w zyciu chrzescijan staje
sie nowym tematem refleksji teologicznej. Fakt ten nalezy rozpatrywac
w apelu Pawta VI skierowanym do chrzescijariskiej Afryki w Kam-
pali (1969): ,Mozecie wyraza¢ katolicyzm pojeciami waszej wlasnej
kultury” (ttum. wlasne). Temat obecnosci elementéw TRA w chrzesci-
janstwie afrykanskim jest przedmiotem refleksji teologii inkulturacji.
Dialog z TRA bedzie dialogiem nie tylko z ,neo-animistami”, ale i z sa-
mymi nawréconymi na chrzescijaristwo Afrykanczykami.

Ksiazke konczy artykul Claude’a Geffré, ktory stawia py-
tanie: ,Jakie sa osiagniecia teologii religii dwadziescia pie¢ lat po
spotkaniu w Asyzu” (s. 173-200). Dzieki Vaticanum Secundum, po raz
pierwszy w historii Magisterium ukonkretnia si¢ pozytywne nastawie-
nie do religii niechrzescijariskich. W warunkach powszechnej globali-
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zacji, dialog religijny staje sie szansa, ktéra moze humanizowacé wizje
powszechnego konsumpcjonizmu i tatwego hedonizmu. W tym kon-
tekscie, jakze wazna jest nowa postawa Kosciota katolickiego w spoj-
rzeniu na religie niechrzescijaniskie. Kosciét bowiem nie odrzuca tego,
co jest prawdziwe i $wiete w innych religiach (por. Nostra Aetate 2),
kierujac sie swoista , etyka dialogu” (s. 175). Co ciekawe, jeszcze przed
Soborem Watykanskim II, Jean Daniélou, Henri de Lubac i Yves Con-
gar rozwineli ,teologie dopelnienia” [théologie de !'accomplissement],
wedlug ktorej religie pogariskie jawily sie jako drogi przygotowania
ewangelicznego do przyjecia prawdziwej religii objawionej, jaka jest
chrzescijaristwo (por. Lumen Gentium 16 i 17). Na gruncie teologii do-
pelnienia rozwinat w 1960 roku swoja teorie Karl Rahner, nazywajac
wyznawcéw innych religii ,anonimowymi chrzescijanami” [chrétiens
anonymes]. Poglady te jednak staly sie przedmiotem krytyk réznych
teologéw, jak np. Hansa Kiinga czy Benedykta XVI.

W teologicznym wymiarze Sobér Watykanski Il przedstawia
pozytywna nauke dotyczaca osiggniecia zbawienia, rowniez dla nie-
chrzescijan na poziomie kategorialnym, na poziomie ich osobistej hi-
storii oraz na poziomie Kosciola w jego wymiarze kerygmatycznym.
Nalezy dodad, ze zbawienie, jak stwierdza Sobér, dokonuje sie na dro-
gach, ktére sa znane tylko samemu Bogu. Jak dokonuje sie zatem zba-
wienie niechrzescijanina? Poprzez akt wiary, co zaklada Sobér, gdzie
konieczna jest fides supernaturalis. Chociaz nie znajdujemy wyjaénienia
wiary nadprzyrodzonej i jej skutku, to jednak Vaticanum Il w Ad gentes
nr 7 wspomina, ze tych, ktérzy z wlasnej winy nie znaja Ewangelii, Bo6g
moze doprowadzi¢ do wiary w spos6b Jemu tylko wiadomy. Znamien-
na jest w tym wzgledzie teologiczna wypowiedz Soboru Watykanskie-
go Il w Lumen Gentium nr 16: ,Ci bowiem, ktérzy bez wilasnej winy
nie znajac ewangelii Chrystusowej i Kosciota chrystusowego, szczerym
sercem jednak szukaja Boga i wole Jego przez nakaz sumienia poznana
staraja sie pod wpltywem taski pelni¢ czynem, moga osiagnac wieczne
zbawienie”. Istotna jest tutaj taska, ktérej zadaniem jest rozbudzenie
wiary.

Dialog miedzyreligijny ma by¢ horyzontem XXI wieku. Jesli
teologia da $wiadectwo Prawdzie, nie bedzie ani ,inkluzywna” ani
,ekskluzywna” - poniewaz Prawda jest pozakategorialna. Niewat-
pliwym pozostaje fakt, ze dialog miedzyreligijny jest procesem, ktéry
trwa i jest naszym permanentnym wyzwaniem. Jak zawsze potrzebuje-
my pojednania sami ze sobg, z drugim czlowiekiem i z naturg; cztowiek
jako istota dialogiczna nie moze pozostawac¢ w dialogu z drugim, jesli
nie trwa w dialogu ze sobg samym na poziomie psyche-soma et spiritus.
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Ksigzka, bedaca wynikiem badan prowadzonych od czasu spo-
tkann w Asyzu, przedstawia piekne spectrum chrzescijaiistwa i innych
religii. Napisana odwaznie, przez kompetentnych i myslacych samo-
dzielnie autoréw, celnie obnaza stabe punkty w obszarze dialogu mie-
dzyreligijnego, ale zarysowuje rowniez pelng nadziei, nowa wizje rela-
¢ji miedzyreligijnych w XXI wieku.
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