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CHRZEŚCIJAŃSTWO A RELIGIE POZACHRZEŚCIJAŃSKIE

Przemiany społeczno-religijne, zwłaszcza w Europie Środkowo-Wschod­
niej po upadku muru berlińskiego zaowocowały między innymi otwarciem 
granic i otworzyły -  nieznane dotąd -  możliwości migracji ludzi nawet do naj­
dalszych zakątków świata. Nowe szlaki poznawcze prowadzą nie tylko do 
okrywania nowych kontynentów, zabytków i dzieł światowej kultury, ale 
też do poznawania nowych ludzi i ich religii. Obok kontaktów czysto ludz­
kich dochodzi też do spotkania ze sobą różnych tradycji religijnych, które 
zawierają w sobie określoną propozycję zbawienia. Takie spotkanie prowa­
dzi to do pytania o wzajemną relację tradycji chrześcijańskiej do innych po- 
zachrześcijańskich tradycji religijnych. Jednocześnie ważnym staje się inne 
pytanie, na ile inne religie stają się drogą zbawienia w odniesieniu do drogi 
proponowanej przez religię Jezusa? Jakie miejsce w wielości religijnych dróg 
zbawczych zajmuje chrześcijaństwo, Kościół? Jaka jest relacja chrześcijaństwa 
do innych tradycji religijnych, zwłaszcza w aspekcie proponowanej przez 
niego w Jezusie Chrystusie drogi zbawienia. Zagadnienie niniejsze, zwłasz­
cza w dobie posoborowego otwarcia Kościoła na świat i jego bogate trady­
cje religijne nabiera szczególnej aktualności.

Chrześcijaństwo, od samego początku swojego istnienia, przez fakt swoje­
go pochodzenia od Bożego Syna Jezusa Chrystusa świadome jest wyjątkowego 
charakteru. Swoją istotę rozumie jako objawioną i uwiarygodnioną przez Boga 
drogę zbawienia, która -  w przeciwieństwie do judaizmu -  otwarta jest dla 
wszystkich ludzi niezależnie od ich etnicznej przynależności i realizuje się przez 
jedyne pośrednictwo Jezusa Chrystusa. Św. Piotr w mowie przed Sanhedry­
nem wyraża to słowami: „I nie ma w żadnym innym zbawienia (...), w którym 
moglibyśmy być zbawieni" (Dz 4,12). Podobnie w innych miejscach Dziejów 
Apostolskich ten sam apostoł mówi: Jezus Chrystus jest „Panem wszystkich", 
„Bóg ustanowił Go sędzią żywych i umarłych", dlatego „każdy kto w niego 
wierzy, przez Jego imię otrzymuje odpuszczenie grzechów (Dz 10,36.42-43). 
Sobór Watykański II wyraża tę prawdę między innymi w Konstytucji Dogma­
tycznej o Kościele: „pielgrzymujący Kościół konieczny jest do zbawienia. Chry­
stus bowiem jest Jedyny?« Pośrednikiem i drogą zbawienia (KK 14).

Problematyka wyjątkowego charakteru chrześcijaństwa oraz jedyności 
i powszechności zbawczej Jezusa Chrystusa stała się przedmiotem wielu analiz 
teologicznych doby posoborowej. Ożywiona dyskusja w zakresie właściwe­
go kształtu relacji oferty zbawczej chrześcijaństwa i religii pozachrześcijań-
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skich pojawiła się w kontekście rozwoju tzw. pluralistycznej teologii religii 
Johna Hicka, czy Paula F. Knittera oraz kontrowersyjnych poglądów między 
innymi Jacques'a Dupuis i Rogera Haighta. Wobec coraz częstszych prób re­
latyw izacji wyjątkow ego charakteru chrześcijaństw a i jedyności zbawczej 
Jezusa Chrystusa głos zabrało M agisterium Kościoła w dokumencie Kongre­
gacji Nauki Wiary „Dominus Iesus. O jedyności i powszechności zbawczej 
Jezusa Chrystus i Kościoła", wydanym 6 sierpnia 2000 r.

Problematyka ta, będąca w kompetencji teologii religii, stała się dzisiaj 
przedmiotem wielu poszukiwań teologicznych1. W śród licznych autorytetów 
myśli teologicznej podejmujących tę problematykę znajduje się także twórca 
kontekstualnej koncepcji teologii fundamentalnej, boński jezuita H. Walden- 
fels. W jego przekonaniu rozumienie Kościoła jako wspólnoty pójścia za Chry­
stusem, w której urzeczywistnia się powszechne orędzie zbawcze, prowo­
kuje -  w aspekcie zbawczym -  oczywiste pytanie o relację chrześcijaństwa 
do innych ofert religijnych. Oferty te w ich wewnętrznej perspektywie reli­
gijnej postrzegane są jako „prawomocne" drogi zbawienia. W prezentacji tego 
zagadnienia omawia H. Waldenfels najpierw odniesienie chrześcijaństwa do 
judaizmu, a potem  jego relację do innych religii pozachrześcijańskich2.

1. Chrześcijaństwo w relacji do judaizmu

W odniesieniu do judaizmu, eksponowanego na pierwszym miejscu z po­
wodów oczywistego religijnego pokrewieństwa z chrześcijaństwem3, niemiec­
ki teolog fundamentalny wskazuje na potrzebę reorientacji tradycyjnego try- 
umfalizmu Kościoła nad religią synagogi4 w kierunku, właściwego naturze 
chrześcijaństwa, dostrzegania w Żydach krewnych Jezusa z Nazaretu i tych, 
którzy są „znakiem dla narodów " W yznacznikam i nowej jakości religijnej 
komunikacji -  motywowanej istniejącą wspólnotą odniesienia do Starego Przy­
mierza -  winno być, według przywoływanej przez H. Waldenfelsa sugestii 
żydowskiego myśliciela D. Flussera -  dostrzeganie podmiotowego istnienia

1 Do najbardziej znanych opracowań tego zagadnienia w języku polskim należą: Z.
Kubacki, O jedyności i powszechności zbawczej Jezusa Chrystusa w kontekście chrze­
ścijańskich teologii religii, Warszawa 2005, ss. 554; oraz S. I. Ledwoń, „I nie ma w żad­
nym innym imienia" Wyjątkowy charakter chrześcijaństwa w teologii posoborowej. Lu­
blin 2006, ss. 618.

2 H. Waldenfels, Kontextuelle Fundamentaltheologie, Paderborn i in. 1985’, 19882,20003
s. 423-434; (przekł. polski wydania II) O Bogu, Jezusie Chrystusie i Kościele dzisiaj, 
Katowice 1993. Przypisy wg ostatniego trzeciego wydania z 2000 r.

3 W sposobie prezentowania relacji do żydów H. Waldenfels zdaje się sympatyzo­
wać z J. Moltmannem, który jako jeden z nielicznych -  podobnie jak omawiany 
autor -  omawia w swojej eklezjologii religie po prezentaqi judaizmu. Por. J. Molt- 
mann, Kirche in der Kraft des Geistes, München 1975, s. 171-185.

4 Ta reorientacja uwarunkowana jest między innymi perspektywą szczególnego do­
świadczenia Żydów dramatem holocaustu.



Chrześcijaństwo a religie pozachrześcijańskie — 67

judaizm u  jako religii niechrześcijańskiej oraz pogłębione zainteresow anie Pra­
w em  żydow skim 5.

Fundam entem  relacji Kościoła do  Ż ydów  pozostaje -  zdan iem  niem iec­
kiego jezuity -  artykułow ana w  Liście do  R zym ian (9-11) teologia św. Pawła, 
którego aktyw ność m isyjna w śród  pogan, połączona z  odm ow ą w ypełniania 
Praw a, prow adziła  ostatecznie do  oddzielenia żydow skiej synagogi od w y­
znaw ców  C hrystusa, ale nie pow odow ała unicestw ienia w ybraństw a Izraela 
(Rz 9,6), czy odw ołania istniejącego przym ierza z Bogiem. A ktyw ność m isyj­
na A postoła Narodów , pom im o faktu odrzucenia C hrystusa, nie przesunęła 
N arodu  W ybranego poza obszar zbawczego działania Boga (Rz 11,18,24). Po­
dobny sens posiada -  zdaniem  om aw ianego autora -  w ypow iedź starca Syme- 
ona wobec ofiarow anego w św iątyni Jezusa, który został nazw any „zbaw ie­
niem  wobec wszystkich narodów , światłem  na oświecenie pogan i chwałą Izra­
ela" oraz „m otyw em  u p ad k u  i pow stania w ielu  w  Izraelu" (Lk 2,29-35)6.

Więcej miejsca poświęca boński teolog opisowi relacji oferty zbawczej chrześci­
jaństwa i innych tradyq'i religijnych. W jego przekonaniu wiek XXI, wskutek dy­
namicznego rozwoju pluralizm u religijnego, w  przeciwieństwie do poprzedniego 
stulecia będzie nie tyle wiekiem ekumenizmu, ile raczej wiekiem spotkania religii7 8

2. Chrześcijaństwo w  relacji do innych tradycji religijnych

Prezentacja tego m iędzyreligijnego odniesienia podejm ow ana jest nie tyle 
do  konkretnych religii, jak to było w  p rzypadku  judaizm u -  ile raczej w  relacji 
do jakości określanej przez bońskiego teologa jako „inne" (die Anderen)6, „nie­
chrześcijańskie" (Nicht-Christen)9, „jeszcze nie-chrześcijańskie" (Noch nicht-Chri-

5 D. Flusser, Bemerkungen eines Juden zur christlichen Theologie des Judentums, w: Christli­
che Theologie des Judentums, red. C. Thoma, Aschaffenburg 1978, s. 6-32; tenże, Bemer­
kungen eines Juden zur christlichen Theologie, M ünchen 1984.

6 W. Chrostowski, Jezus Chrystus w ocenie Żydów i judaizmu, w: Chrześcijaństwo jutra.
Materiały II Międzynarodowego Kongresu Teologii Fundamentalnej, M. Rusecki i in. 
(red.), Lublin 2001, s. 669-691.

7 K. Kościelniak, Chrześcijaństwo w spotkaniu z religiami świata, Kraków 2002; S. Budzik,
Z Kijas (red.), Uniwersalizm chrześcijaństwa a pluralizm religii. Materiały z sympo­
zjum Tamów-Kraków 14-15 kwietnia 1999, Tarnów 2000.

8 Christentum. V. Verhältnis zu anderen Religionen, w: LThK^ 2 (1994), k.1120-1122. Zagad­
nieniu relacji chrześcijaństwa do innych religii, nazywanych także religiami świato­
wymi (Weltreligionen), poświęca H. Waldenfels wiele swoich publikacji wśród któ­
rych na szczególną uwagę zasługują dw a obszerne opracowania: Begegnung der Re­
ligionen . Theologische Versuche I, Bonn 1990 -  gdzie wykłada główne przesłanki teolo­
gii religii, że szczególnym odniesieniem do buddyzm u, hinduizmu i islamu -  oraz 
Gottes Wort in der Fremde. Theologische Versuche II, Bonn 1997- gdzie podejmuje wybra­
ne zagadnienia w  odniesieniu do fenomenu religijnego Dalekiego Wschodu.

9 Ist der christliche Glaube der dnzig wahre? Christentum und nichtchristliche Religionen, w: „Stim­
men der Zeit" 205 (1987), s.463-475. W polskojęzycznej terminologii teologicznej stosuje 
się zwykle określenie pozbawione elementu negacji „religie pozachrześcijańskie"
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sten), religie św iatow e (Weltreligionenf0, lub też -  za K. Rahnerem  -  jako „anoni­
m ow i chrześcijanie" (anonyme Christen)*1. W  istocie to odniesienie ujm ow ane 
jest jako relacja, stosunek całego chrześcijaństwa do  innych religii pozachrześci­
jańskich12. Perspektyw ę tego odniesienia określa -  zdaniem  H. W aldenfelsa -  
fakt sprzeciw u religii pozachrześcijańskich wobec roszczeń chrześcijaństwa do 
posiadania -  w  zakresie religijnego istnienia oraz jakości zbawczego otwarcia 
Boga13 -  absolutnego charakteru14. Świadom ość tego sprzeciw u nie pow inna -  
zdaniem  bońskiego teologa -  ani powiększać nieufności wobec innych sposo­
bów  „absolutnego otwarcia", ani też pomniejszać chrześcijańskiej dynam iki dążeń 
do podm iotow ego traktow ania innych religii, które w  partnerskim  odniesie­
n iu  m ogą istotnie w pływ ać na modyfikację eklezjalnego m yślenia, m ówienia

10 Der Absolutheitsanspruch des Christentums und die großen Weltreligionen, w: „Theologi­
sche Akademie" 11, (wyd.) J. Beutler, O. Semmelroth, Frankfurt am M. 1975, s. 38-64.

11 Kontextuelle Fundamentaltheologie, s. 43-44,423-434.
12 Do opracowań H. Waldenfelsa tego zagadnienia, poza wyżej wymienionymi z se­

rii Theologische Versuche, należą także: Zum Gespräch der Christenheit mit der nichtchri­
stlichen Welt, w: „Kairos" 8 (1966), s. 179-192; Religionen. Kirche begegnet der nicht­
christlichen Welt, Kevelaer 1967; Anmerkungen zum Gespräch der Christenheit mit der 
nichtchristlichen Welt, w: Kirche in der außerchristlichen Welt, (red.) W. Bold i in., Re­
gensburg 1967, s. 95-141; Zur Heilsbedeutung der nichtchristlichen Religionen in katho­
lischer Sicht, „Zeitschrift für Missionswissenschaft und Religionswissenschaft" 53 
(1969), s. 257-278; Theologie im Kontext der Weltgeschichte, w: „Lebendiges Zeugnis" 
32 (4/1977), s. 5-18; Einführung in die Theologie der Religionen, ZMR 63 (1979), s. 208; 
Die Zukunft der Menschheit und die Antwort der Religionen, w: P. Fiedler i in. (wyd.), 
Studientexte Funkkolleg Religion, Weinheim-Basel 1985, s. 487-509; Ist der christliche 
Glaube der einzig wahre? Christentum und nichtchristliche Religionen, „Stimmen der 
Zeit" 205(1987), s. 463-475; Christliche Offenbarung in der Begegnung der Religionen, 
w: Erfahrung des Absoluten -  Absolute Erfahrung? Beiträge zum christlichen Offenba­
rungsverständnis. J. Schmitz zum 65. Geburtstag, (wyd.) B.J. Hilberath, Ch. Linden, 
Düsseldorf 1990, s. 88-104; Zwischen Dialog und Protest. Religionstheologische Anmer­
kungen zu den Neuen Religiösen Bewegungen, „Stimmen der Zeit" 210 (1992), s. 183- 
198; Die Spannungen ehrlich aushalten. Christliche Identität im Spannungsfeld der Reli­
gionen, „Herder-Korrespondenz" 47 (1993), s. 30-34; Christentum. V. Verhältnis zu 
anderen Religionen, LThK^ 2 (1994), k.1120-1122; Theologie der Religionen. Problem­
stellung und Aufgabe, „Stimmen der Zeit" 216 (5/1998), s. 291-301; Chrystus a religie, 
Kraków 2004, ss.l48.

13 Kontextuelle Fundamentaltheologie, s. 44-47; Das Christentum im Streit der Religionen 
um die Wahrheit, w: „Handbuch der Fundamentaltheologie" T 2, wyd. W. Kern, H. 
J. Pottmeyer, M. Seckler. Freiburg im Br. - Basel - Wien 1985-88, s. 241-266; Die Zu­
kunft der Menschheit und die Antwort der Religionen, w: Studientexte Funkkolleg Reli­
gion, P. Fiedler i in. (wyd.), Weinheim-Basel 1985, s. 491,498.

14 Chodzi tu nie tylko o fakt, że chrześcijaństwo jest faktycznie najwyższą z istniejących 
religii, ale i przekonanie, że prezentuje ono ostateczne, niezastąpione, wyłącznie i po­
wszechnie zobowiązujące otwarcie się Boga dla wszystkich ludzi i czasów. Por. 
W. Kasper, Absolutheitsanspruch des Christentums, w: „Sacramentum Mundi", Theologi­
sches Lexikon für die Praxis, 11, wyd. K. Rahner. ADarlap, Frankfurt 1967-1969, k. 39.
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i działania15. Okazuje się jednak, że zainteresow anie religiami pozachrześcijań- 
skimi i ich odniesieniem  do  chrześcijaństwa, nie znajduje, zdaniem  H. W alden- 
felsa -  pom im o dynam icznego rozw oju pluralizm u w  różnych obszarach życia 
-  większego zrozum ienia w  chrześcijańskiej refleksji teologicznej16.

Obligującym  m otyw em  podm iotow ego kształtow ania postaw y dialogicz- 
nej relacji m iędzyreligijnych jest -  zdan iem  om aw ianego au to ra  -  odnośna  
artykulacja soborow ej deklaracji Nostra aetate17, k tóra w  n r 2 w skazuje „aby 
synow ie Kościoła z roztropnością i m iłością p rzez  rozm ow y i w spółpracę 
z w yznaw cam i innych  religii, dając św iadectw o w iary  i życia chrześcijań­
skiego, uznawali, chronili i wspierali ow e dobra duchow e i m oralne, a także 
w artości społeczno-kulturalne, które u  tam tych się znajdują"18. W yraźną su ­
gestię Magisterium Ecclesiae dialogiczno-podmiotowej orientacji w  kształtow aniu 
m iędzyreligijnego odniesienia odnajduje om aw iany au to r szczególnie w  sło­
wach: uznawali, chronili i wspierali. Istotnym  w arunkiem  realizow ania takiego 
kierunku dialogu  i w łaściw ego rozum ienia chrześcijańskich roszczeń jest po ­
trzeba lepszego, w zajem nego poznania, połączona z uznaniem  p raw a innych 
(achrześcijańskich) podm iotów  religijnych do  ich w łasnego rozum ienia tożsa­
m ości religijnej i wynikającej z niej roszczeń.

Rozpoznanie rzeczyw istego kształtu  dialogu Kościoła z  religiam i w ska­
zuje -  zdan iem  niem ieckiego jezuity -  na konieczność jakościowej weryfikacji 
sposobu postrzegania i w artościow ania innych tradycji religijnych. N ad  jako­
ścią kształtow ania się dotychczasow ej religijnej aksjologii poku tow ało  apo ­
dyktyczne i często arbitralne stosow anie własnej optyki konfesyjnej, co po ­
w odow ało niejednokrotnie zakłócenie w  poznan iu  w łaściw ego obrazu „w ie­
rzącego inaczej" Dla popraw ienia tego chrześcijańsko-kościelnego patrzenia 
na pozachrześcijańskie tradycje religijne należy -  zdan iem  om aw ianego au to ­
ra -  p rzede  w szystkim : lepiej poznać sposób achrześcijańskiego sam orozu- 
m ien ia  (Autointerpretation)19, dokonać  oceny w łasnej tożsam ości religijnej 
z achrześcijańskiej perspektyw y (Heterointerpretation)20, lepiej poznać historyczny 
kontekst m iędzyreligijnego spotkania, uznać obecność religii w  świecie w  jej 
pow szechności i zróżnicow aniu  oraz ich m ożliw ości realizow ania w spólnych

15 Kontextuelle Fundamentaltheologie, s. 424.
16 H. Waldenfels, Teologia religii, w: Leksykon religii. Zjawiska - Dzieje -  Idee, red. F. 

König, H. Waldenfels. W arszawa 1997, przekł. P. Pachciarek, s. 486-487; Kontextuel­
le Fundamentaltheologie, s. 424.

17 Begegnung der Religionen. Theologische Versuche I, Bonn 1990, s. 75-87; Theologie der 
nichtchristlichen Religionen. Konsequenzen aus „Nostra aetate", w: Glaube im Prozess. 
Christsein nach dem II. Vaticanum, Festschrift K. Rahner, (wyd.) E. Klinger, K. Witt­
stadt, Freiburg i in. 1984, s. 757-775.

18 H. Waldenfels wskazuje, że owa deklaracja jest pierwszym głosem Kościoła katolic­
kiego podejmującym kwestię pluralizmu religii jako tematu przyszłości. Por. Teolo­
gia religii, LR, s. 487.

” Begegnung der Religionen. Theologische Versuche I, Bonn 1990, s. 71-74.
20 Die neuere Diskussion um die „anonymen Christen" als Beitrag zur Religionstheologie, 

ZMR 60 (1976), s. 176-178.
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zadań  wobec św iata21. Skuteczność weryfikacji dialogicznego odniesienia uza­
leżniona jest -  zdaniem  bońskiego teologa -  od św iadom ości, że pełne rozu ­
m ienie innych tradycji religijnych m oże dokonać się nie tyle na płaszczyźnie 
teoretyczno-naukow ej, ile raczej praktyczno-egzystencjalnej.

Fundam entalnym  przedm iotem  napięcia w  odniesieniu Kościoła do in­
nych  religii jest -  zdan iem  H . W aldenfelsa -  kw estia  zbaw czego poznan ia  
(Objawienia) Boga. Kościół, zastrzegając sobie w yjątkow ość w  uobecnianiu  
pełni Objawienia zbaw czego w  Chrystusie, napotyka na sprzeciw  zbaw czych 
roszczeń innych tradycji religijnych. Tym sam ym  pow staje w  płaszczyźnie 
m iędzyreligijnej kom unikacji pytanie, czy i jak urzeczyw istnia się zbaw cze 
poznanie Boga w  innych tradyq'ach religijnych? C zy chrześcijaństwo słusznie 
rezerw uje sobie w  tym  w zględzie p raw o do  wyłączności? M agisterium Eccle- 
siae w  Konstytucji o Kościele Soboru W atykańskiego II w skazuje -  zdaniem  
om aw ianego autora -  z jednej strony na możliwość zbawienia tych, którzy nie 
należą form alnie do  Kościoła (KK 1622), a szukają Boga szczerym sercem, peł­
nią nakazy sum ienia i usiłują wieść uczciwe życie; zaś z drugiej strony, Sobór 
uczy o konieczności Kościoła do  zbaw ienia (KK 1423). D okum ent soborow y 
odm aw ia zbaw ienia tym, którzy należąc form alnie do  Kościoła przez brak  trw a­
nia w  miłości, tj. obecni są w  nim  „ciałem" a nie „sercem" (KK 1424) oraz tym , 
którzy posiadając św iadom ość konieczności Kościoła do  zbawienia, nie chcieli- 
by do  niego w stąpić, lub w  nim  w ytrw ać (KK 1425).

Kontrow ersyjność odpow iedzi Soboru na postaw ione pytania przyczyni­
ła się -  zdaniem  bońskiego teologa -  do  dynam icznego rozw oju teologiczno-

21 Theologie der nichtchristlichen Religionen. Konsequenzen aus „Nostra aetate", s. 770; 
Kontextuelle Fundamental théologie, s. 425.

22 KK 16 -  „Ci bowiem, którzy bez własnej winy nie znając Ewangelii Chrystusowej 
i Kościoła Chrystusowego, szczerym sercem jednak szukają Boga i wolę Jego przez 
nakaz sumienia poznaną starają się pod wpływem łaski pełnić czynem, mogą osią­
gnąć wieczne zbawienie. Nie odmawia też Opatrzność Boża koniecznej do zbawie­
nia pomocy takim, którzy bez własnej winy w ogóle nie doszli jeszcze do wyraźne­
go poznania Boga, a usiłują nie bez łaski Bożej, wieść uczciwe życie"

23 KK 14 -  „Uczy zaś, opierając się na Piśmie świętym i Tradycji, że ten pielgrzymu­
jący Kościół konieczny jest do zbawienia. Chrystus bowiem jest jedynym Pośrednikiem 
i drogą zbaioienia, On, co staje się dla nas obecny w Ciele swoim, którym jest Kościół, 
On to właśnie podkreślając wyraźnie konieczność wiary i chrztu (por. Mk 16,10, 
J 3,5) potwierdził równocześnie konieczność Kościoła, do którego ludzie dostają się 
przez chrzest jak przez bramę"

24 KK 14 -  „Nie dostępuje jednak zbawienia, choćby był wcielony do Kościoła, ten, kto nie 
trwając w  miłości, pozostaje wprawdzie w  łonie Kościoła „ciałem", ale nie „sercem"

25 KK 14 -  „Nie mogliby tedy być zbawieni ludzie, którzy wiedząc, że Kościół założo­
ny został przez Boga za pośrednictwem Chrystusa jako konieczny, mimo to nie 
chcieliby bądź przystąpić do niego, bądź też w  nim wytrwać"
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religijnej refleksji26 na tem at problem u obecności zbaw czego poznania  (Obja­
wienia) Boga w  religiach. Refleksja ta często polem icznie odnosi się do  d u ­
cha Vaticanum II w  tym  w zględzie. H . W aldenfels, pow ołując się na au to ry tet 
P. Schm idta-Leukela27, ukazuje potrójny charakter eklezjalno-religijnych od ­
niesień: ekskluzyw is tyczne, inkluzyw istyczne i p luralistyczne28.

a. Postawa ekskluzywistyczna: zbawcze poznanie Boga obecne jedynie 
w  chrześcijaństwie
Pogląd ekskluzywistyczny29, nazywany także eklezjocentryzmem, charak­

teryzuje przekonanie, że jedynie w religii chrześcijańskiej urzeczywistnia się 
zbawcze poznanie i doświadczenie Boga, w przeciwieństwie do innych re­
ligii, które takiego zbawczego poznania albo nie posiadają, albo w nikłym 
zakresie30. Ekskluzywna orientacja zdaje się -  zdaniem niemieckiego jezuity -  
em anow ać z w erbalnej interpretacji patrystycznej zasady  św. C ypriana, bi­
skupa K artaginy Extra Ecclesiam nulla salus31, w ypow iedzianej z troski o zba­
w ienie pozostających poza Kościołem32. H . W aldenfels wskazuje, że analiza

26 Wybrane przykłady literatury teologiczno-religijnej: G. Thils, Problemy teologii reli­
gii niechrześcijańskich, Warszawa 1975; H. Bürkle, Einführung in die Theologie der 
Religionen, Darmstadt 1977; M. Seckler, Theologie der Religionen mit Fragezeichen, 
„Theologische Quartalschrift" 166 (1986), s. 164-184; T. Dola, Teologia religii. Próba 
zarysu problematyki, STHŚO12 (1987), s. 5-18; T. Dajczer, Teologia religii, w: M. Woj­
ciechowski (red.), Chrześcijaństwo wśród religii, Warszawa 1990, s. 45-65; J. Dupuis, 
Vers une théologie chrétienne du pluralisme religieux, Paris 1997; P. Schmidt-Leukel, 
Theologie der Religionen. Probleme, Optionen, Argumente, Neuried 1997; M. Rusecki 
(red.), Wokół deklaracji Dominus Iesus, Lublin 2001; J. Dupuis, Chrześcijaństwo i reli­
gie. Ód konfrontacji do dialogu, Kraków 2003, ss. 356; F. Solarz, Sobór Watykański II 
a religie niechrześcijańskie, Kraków 2005, ss. 534.

27 P. Schmidt-Leukel, Theologie der Religionen, s. 65-97. Klasyfikacja ta znalazła także 
uznanie w dokumencie Międzynarodowej Komisji Teologicznej z 30.09.1996 r. 
Chrześcijaństwo i religie (przekł. polski dokum entu znajduje się w Chrześcijaństwo 
a religie, red. I. S. Ledwoń, K. Pek i in., Lublin-Warszawa 1999, s. 13-54).

28 Wybrane polskojęzyczne opracowania tej kwestii: M. Rusecki, istota i geneza religii, s. 
277-286; I. S. Ledwoń, Wyjątkowy charakter chrześcijaństwa, w: Chrześcijaństwo a religie, 
red. tenże, K. Pek i in., Lublin-Warszawa 1999, s. 81-100; tenże, Wyjątkowy charakter 
chrześcijaństwa, w: Religia w świecie współczesnym. Zarys problematyki religiologicznej, 
red H. Zimoń, Lublin 2000, s. 511-530; tenże, „I nie ma w żadnym innym imienia" 
Wyjątkowy charakter chrześcijaństwa w teologii posoborowej. Lublin 2006, ss. 618.

29 Należy zauważyć, że prezentowana przez H. Waldenfelsa teologiczna artykulacja 
zagadnienia relacji Kościoła do innych religii w  takim kształcie znalazła się do­
piero w III wydaniu podręcznika Kontextuelle Fundamentaltheologie z roku 2000.

30 Kontextuelle Fundamentaltheologie, s. 426.
31 Cyprian, De ecclesie unitate, c. 6, CSEL IH/1-2,214; teza ta znajduje się także u Oryge- 

nesa In Iesu Nave 3,5 (PG 12,841).
32 Zob. na temat formuły i jej rozumienia: I. S. Ledwoń, Extra Ecclesiam salus nulla, w: 

„Leksykon Teologii Fundamentalnej", red. M. Rusecki, i in., Lublin-Kraków 2002, 
s. 389-395; J. Kracik, Święty Kościół grzesznych ludzi, Kraków 1998, s. 245-262; J. 
Beumer, Extra Ecclesiam nulla salus, LThK2 III, k. 1320 in.
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tekstu zasady w  je j h istoryczno-genetycznym  uw arunkow aniu  n ie  pozw ala 
rozum ieć go jed ynie w  znaczeniu  uniw ersalno-ekskluzyw nym , tj. w  sensie 
od m ow y m ożliw ości zbaw ien ia w szystk im  p ozosta jącym  p oza K ościo łem . 
Tekst intencyjnie adresow any by ł do tych, którzy niejako z  w łasnej w oli (he­
retycy, schizm atycy itp.) pozostaw ali form alnie poza Kościołem 33. Sem antyczne 
ciążenie form uły w  kierunku radykalnego ekskluzyw izm u, kojarzonego z nią 
na długie stulecia, dokonała się -  w  przekonaniu bońskiego teologa -  za przy­
czyną św. Fulgencjusza z Ruspe (-I-533)34, którego dosłow ne sform ułow ania sta­
ły  się podstaw ą urzędow ego orzeczenia na Soborze Florenckim  (1442): „świę­
ty, rzym ski K ościół m ocno wierzy, w yznaje i głosi, że  nikt, kto znajduje się poza 
K ościołem  katolickim  nie tylko poganin, ale także żaden żyd, heretyk i schi- 
zm atyk nie będzie m iał udziału w życiu w iecznym , ale popadnie w  ogień w iecz­
ny, przygotow any diabłu  i jego aniołom , jeżeli przed końcem  życia nie zdecy­
duje o w ejściu do jedności K ościoła (D H  1351, BF II 25).

W  praktyce eklezjalnej -  twierdzi H . W aldenfels -  w szelkie próby radykal­
nie ekskluzyw nego rozum ienia form uły C ypriana i tekstu florenckiego były  
odrzucane35 i orientow ały się sem antycznie w kierunku, obecnej w  Vaticanum  
II, w ykładni chrystologicznej -  extra Christum nulla salus (poza Chrystusem  nie 
m a zbaw ienia). W ykładnia ta -  przenosząc problem  ekskluzyw ności zbaw ienia 
z  K ościoła na osobę Chrystusa -  przyw róciła form ule Cypriana jej pierw otne 
i w łaściw e znaczenie, tj. zachętę członków  K ościoła do w ierności i jako taka 
nie stoi w  sprzeczności z Bożym  pow ołaniem  do zbaw ienia w szystkich ludzi36. 
D o biblijnych podstaw  chrystologicznej interpretacji w ypow iedzi: „i nie m a 
w  żadnym  innym  zbaw ienia" (Dz 4,12)37 zdaje się odw oływ ać -  zdaniem  nie­
m ieckiego jezuity -  nie tylko refleksja teologiczna P. F. Knittera, który pierw ot­
nej, anglojęzycznej wersji sw ojego teologiczno-religijnego opracow ania Ein Gott 
-  viele Religionen  nadał tytuł N o other N am e?, ale także dokum ent M iędzynarodo­
w ej Kom isji Teologicznej z 1996 r. Chrześcijaństwo i religie (63-70; 81)38.

C hrystologiczna interpretacja form uły C ypriana, która otw iera m ożliw ość 
zbaw ienia poza pełną przynależnością do w spólnoty K ościoła w szystkim , któ­
rzy usiłu ją żyć zgodnie z nakazam i sum ienia (K K  16; C hR  81), staje się  -  zd a­
niem  H . W aldenfelsa -  pow odem  kolejnego pytania, jak  dalece należy rozu-

33 Podobne rozumienie tekstu przedstawia cytowana w przypisie 134 wypowiedź KK 14.
34 Ekskluzywne rozumienie formuły zawarł w dziele De fid e  ad Petrum seu de Reguła 

Fidei, PL 65, 703 n.
35 H. Waldenfels wymienia tu orzeczenie Świętego Oficjum z 8 sierpnia 1949 do abpa 

Bostonu odrzucające interpretację tekstu wyłączającą wszystkich niekatolików od 
wiecznego zbawienia (DS. 3866-3873). Autor interpretacji L. Feeney został w 1953 
r. ekskomunikowany.

36 KontextuelleFundamentaltheologie, s. 429.
37 Dz 4, 12 -  „I nie ma w żadnym innym zbawienia, gdyż nie dano ludziom pod 

niebem żadnego innego imienia, w którym moglibyśmy być zbawieni"
38 Międzynarodowa Komisja Teologiczna, Chrześcijaństwo i religie (1996), w: „Od wiary 

do teologii. Dokumenty Międzynarodowej Komisji Teologicznej 1969-1996", Kra­
ków 2000, s. 393-434.
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mieć łączenie zbawienia z Chrystusem, jeżeli zbawcza wola Boga rozciąga 
się na wszystkich ludzi? Wydaje się, że odpowiedź na to pytanie -  choć nie 
jest explicite artykułowana przez bońskiego teologa -  zawiera się w rozumie­
niu natury Kościoła jako powszechnego sakramentu, znaku zbawienia39, gdzie 
obok elementu empirycznego, widzialnego eksponowany jest element niewi­
dzialny, transcendentny, nadprzyrodzony. Element transcendentny ogarnia 
tych wszystkich, którzy -  choć formalnie nie należą do Kościoła -  to przez 
łaskę są związani z Chrystusem, przyporządkowani do Kościoła, znajdując 
się w orbicie Jego zbawczego działania. Tam bowiem, gdzie zbawczo działa 
Chrystus, działa wraz ze swoim Kościołem i poprzez Kościół. Kościół jako 
sakrament zbawienia świata jest nawet tam, gdzie świat nie jest Kościołem40.

Chrystologiczne nachylenie w interpretacji zasady Extra Ecclesiam nulla 
salus wprowadza -  zdaniem H. Waldenfelsa -  uzasadniony teologicznie dy­
stans do eksplikacji ekskluzywistycznych ustępując miejsca, obecnym od po­
czątku w refleksji teologiczno-religijnej, interpretacjom inkluzywistycznym.

b. Postawa inkluzywistyczna: zbawcze poznanie Boga możliwe także 
poza chrześcijaństwem
Inteipretaq'a inkluzywistyczna, określana także chrystocentryczną, w od­

różnieniu od poprzedniej, dopuszcza -  zdaniem niemieckiego jezuity -  możli­
wość zbawczego poznania (Objawienia) Boga poza przestrzenią zbawczej eko­
nomii Starego i Nowego Testamentu, ale chrześcijaństwu jako religii najdo­
skonalszej przypisuje pełnię tego zbawczego poznania i doświadczenia41. Ob­
szar zbawczych możliwości religii pozachrześcijańskich, przy jednoczesnej afir- 
macji wyjątkowego charakteru chrześcijaństwa, jest przedmiotem teologicznej 
dysputy, co powoduje pluralizm teologicznych ujęć i argumentaqi. Sam H. Wal- 
denfels, choć wskazywał na inkluzywistyczne nachylenie interpretaq'i formuły 
św. Cypriana, to w prezentację postawy inkluzywistycznej włącza zagadnie­
nie „pragnienia Kościoła" (votum Ecclesiae) i „anonimowego chrześcijaństwa"

Kerygma uniwersalności zbawienia w Chrystusie i powszechnej skutecz­
ności Jego odkupieńczej łaski rozwijała się -  zdaniem niemieckiego jezuity -  
w praktyce eklezjalnej paralelnie z doktryną o soterycznej konieczności wia­
ry, chrztu i Kościoła. Przekonanie o możliwości aktualizacji powszechnego 
powołania do zbawienia powodowało, że już w okresie patrystycznym do­
chodziło do ujawniania możliwości komunikacji zbawczej łaski, wszędzie tam, 
gdzie zbawcze dzieło Chrystusa i środki prowadzące do niego nie otrzyma­
ły poznawczej, czy wolitywnej artykulacji. H. Waldenfels wskazuje tu na dok­
trynę „o pragnieniu" (votum, desiderium) chrztu i Kościoła. Wskazana już przez 
św. Ambrożego możliwość „chrztu z pragnienia", rozwinięta w scholastyce 
jako „votum sacramenti", oficjalnie została wypowiedziana na Soborze Try­
denckim (DS. 1524,1543), w encyklice papieża Piusa XII Mistici Corporis Christi

39 Kontextuelle Fundamentaltheologie, s. 337.
401. S. Ledwoń, Extra Ecclesiam salus nulla, LTF, s. 392. 
41 Tamże, s. 426.
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(1943), oraz w liście Kongregacji św. Oficjum Suprema haec sacra (1949) do abpa 
Bostonu w sprawie ekskluzywistycznych poglądów L. Feeneya.

Kongregacja św. Oficjum, odwołując się do wspomnianych artykulacji Ma­
gisterium Ecclesiae podkreśliła, że ten kto chce osiągnąć zbawienie, niekoniecz­
nie musi stać się faktycznym członkiem Kościoła, wystarczy, że złączy się z Nim 
intengą lub pragnieniem (votum solummodo desiderio - sacramenti vel Ecclesiae DS 
3871), które może być -  jak w wypadku katechumena -  wyrażone explicite lub 
implicite, tj. zawarte w innych aktach religijnych (DS. 3870) np. aktach dosko­
nałej miłości (perfecta caritatis), czy wiary nadprzyrodzonej (fides sapematuralis) 
(DS 3872). H. Waldenfels zwraca uwagę na fakt, że wspomniany dokument 
Międzynarodowej Komisji Teologicznej z 1996 r. podejmuje soborowe zawę­
żenie sposobu rozumienia elementu zbawczej komunikacji in voto w odniesieniu 
do wypowiedzi papieża Piusa XII. Vaticanum II mówi tylko o votum explicitum 
w stosunku do -  artykułowanego przez katechumenów -  pragnienia wciele­
nia do Kościoła (LG 14). Niezależnie od tego wiodąca idea nauczania Kościoła 
pozwala -  zdaniem niemieckiego jezuity -  stwierdzić, że każdy kto egzysten­
cjalnie podejmuje wezwanie sumienia do życia wiary i miłości, podąża za Chry- 
stusem-drogą i pozostaje w obszarze działania Jego zbawczej łaski42.

Istotne miejsce w rozumieniu postawy inkluzywistycznej zajmują, pocho­
dzące od K. Rahnera: kategoria „anonimowego chrześcijaństwa" (anonymen 
Christentum)43 oraz formuła „prawomocności innych religii" (Legitimität der 
Religionen). Obydwie kategorie -  zdaniem bońskiego teologa -  jawią się, obok 
votum sacramenti i votum Ecclesiae, jako możliwe obszary zbawczej komunikacji 
łaski poza granicami formalnej eklezjalności, tj. poza formalną przynależnością 
do Kościoła. Niemiecki teolog przypisuje „anonimowemu chrześcijaństwu" 
i formule „prawomocności innych religii" istotne znaczenie w inspirowaniu 
soborowej eklezjologii i posoborowej refleksji teologiczno-religijnej44.

Chrześcijańskie roszczenie do absolutnego (wyjątkowego) charakteru 
w relacji do innych religii nie może wykluczać -  stwierdza H. Waldenfels za 
K. Rahnerem -  możliwości udzielenia przez Boga, ze względu na Chrystusa, 
elementów nadprzyrodzonej łaski także podmiotom religii przedchrześcijań­
skich, gdyż obok -  przyczynowanych pierworodną winą -  elementów błę­
dów i zepsucia, religie te zawierają także elementy naturalnego poznania 
Boga i mogą być postrzegane, choć w różnym stopniu, jako prawomocne 
religie (legitime Religionen). VI tym sensie wyznawcy innych religii winni być 
postrzegani jako „anonimowi chrześcijanie"45, a Kościół, nie jako ekskluzyw-

42 Tamże, s. 430.
43 Absolutheitsanspruch des Christentums, w: LThK^ 1(1993), k. 80; Der Absolutheitsan­

spruch des Christentums und die großen Vieltreligionen, w: „Theologische Akademie" 
11, J. Beutler, O. Semmelroth (wyd.), Frankfurt a. M. 1975, s. 38-64; Der Absolutheitsan­
spruch des Christentums, w: „Hochland" 62 (1970), s. 202-217

44 Die neuere Diskussion um die „anonymen Christen" als Beitrag zur Religionstheologie, 
ZMR 60 (1976), s.161-179; Begegnung der Religionen, Bonn 1990, s. 53-74.

45 Por. Begegnung der Religionen, s. 53-70; Die neuere Diskussion um die „anonymen Chri­
sten", s. 161-180.
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na wspólnota oczekujących zbawienia, ale jako empiryczna i historyczno-re- 
prezentatywna artykulacja tego, co w ufnym oczekiwaniu chrześcijanina ist­
nieje jako ukryta rzeczywistość poza granicami widzialnego Kościoła.

Wobec określonych zastrzeżeń wysuwanych pod adresem teologicznych 
sugestii K. Rahnera H. Waldenfels stwierdza, że istota anonimowego chrześci­
jaństwa, ilustrująca określony model aktualizacji łaski zbawienia w obszarze 
pozachrześcijańskim, wyraża się w egzystencjalnej, choć nie bezpośredniej, orien­
tacji (opcji) ku Chrystusowi, gdyż motywem prawomocności określonej religii 
jest egzystencjalne spotkanie z orędziem Chrystusa. Nauka o „anonimowej apli­
kacji łaski zbawienia" nie pomniejsza soterycznego waloru chrześcijaństwa jako 
religii pozostającej obiektywnym i szczytowym punktem dziejów religii, choć 
roszczenia absolutności chrześcijaństwa relatywizują pozachrześcijańskie trady­
cje religijne z jednej strony, a uznanie ich za anonimowe drogi zbawienia po­
mniejsza prowokacyjność roszczeń absolutnego wymiaru samego chrześcijaństwa.

Chrystocentryczna orientacja soterycznej aktualizacji -  twierdzi H. Wal­
denfels -  nadaje rozumieniu Kościoła dynamicznego wymiaru, oznacza bo­
wiem Jego większe otwarcie na „innych" w pielgrzymującej wspólnocie dro­
gi, co wyraźnie zostało wyeksponowane w opisie natury Kościoła, nie bez 
biblijnych odniesień (Iz 2,2-5; Ap 21,2-5), także w soborowym dokumencie 
Lumen gentium. Dlatego -  zdaniem omawianego autora -  świadomość, że 
zdecydowana większość żyjących na ziemi nie znajdzie się w egzystenq'al- 
nym kontakcie z chrześcijaństwem, upoważnia do dychotomicznej dystynk- 
q i postrzegania Kościoła jako „nadzwyczajnej", a innych religii jako „zwy­
czajnej" drogi zbawienia46.

c. Postawa pluralistyczna: chrześcijaństwo i religie to równorzędne drogi 
zbawienia
Wyjątkowość chrześcijaństwa w rozstrzyganiu o zbawieniu, akceptowana 

przez pogląd ekskluzywistyczny i inkluzywistyczny jest całkowicie relatywizo­
wana w postawie teologiczno-religijnego pluralizmu47, zwanej też teocentryczną. 
Wyraża ona przekonanie, że chrześcijaństwo stanowi -  podobnie jak inne religie -  
równorzędną drogę do Boga i zbawienia48. Jeżeli ekskluzywizm głosił soteryczną 
normatywność Kościoła, a inkluzywizm Chrystusa, to postawa pluralistyczna, nie 
kwestionując wyjątkowości oraz soterycznq normatywnośd Chrystusa, wskazuje, 
że Chrystus niekoniecznie musi być postrzegany za jedyną i wyczerpującą normę

46 Terminologię tę H. Waldenfels przywołuje za R. Schiette, Die Religionen als Thema 
der Theologie. Überlegungen zu einer „Theologie der Religionen", Freiburg im Br. 1963, 
s. 84-87; Die neuere Diskussion um die „anonymen Christen", s.173-175.

47 Zob. K. Kaucha, Pluralistyczno-relatywistyczna teologia religii]. Hicka i P. F. Knittera, 
w: Chrześcijaństwo a religie, red. I. S. Ledwoń, K. Pek i in., Lublin-Warszawa 1999, s. 
123-135; S. Budzik, Pluralistyczna teologia religii, w: tenże, Uniwersalizm chrześcijań­
stwa a pluralizm religii. Materiały z sympozjum Tarnów-Kraków 14-15 kwietnia 1999, 
Z. Kijas, (red.), Tarnów 2000, s. 163-178.

48 Einführung in die Theologie der Offenbarung, Darmstadt 1996, s. 167-169; Kontextuelle 
Fundamentaltheologie, s. 432.
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właściwej relacji do Boga49. Taki sposób relatywizacji normatywności soterycznej 
Chrystusa w  poglądzie pluralistycznym opiera się -  zdaniem  niemieckiego jezuity
-  na gnozeologicznym przekonaniu, że to, co konieczne, bezwarunkowe (das Unbe­
dingte) w  sensie właściwym, samo w  sobie (der Sinn an sich) jest nieosiągalne.

D ośw iadczenia teologiczno-religijne w  nie-teistycznym  kontekście azja­
tyckim  pokazują -  zdan iem  H. W aldenfelsa -  że  postaw a pluralistycznego 
teocen tryzm u m oże p rzyb ierać postać  so teriocen tryzm u, tj. eksponow ania  
w  tradycjach religijnych, w  sensie soterycznej norm atyw ności, określonych 
elem entów  zbaw czych bez konieczności odniesienia do  Boga50.

Pluralistyczna orientacja teologii religii pow odow ana jest -  zdaniem  boń- 
skiego teologa -  odw ołaniem  się do filozoficzno-religijnego aprioryzm u oraz 
związanej z  nim  relatywizacji problem u Jezusa51. Jeden z  wiodących przedsta­
wicieli pluralistycznej teologii religii J. Hick, idąc za epistemologicznymi suge­
stiami I. Kanta, wyróżnia w  religijnym bycie sferę num enu i fenomenu. Rzeczy­
wistość transcendentna (The Real), która ujawnia się poznawczo (dla nas) w  płasz­
czyźnie fenom enu jako bogate spektrum  zróżnicow anych faktów religijnych, 
w  płaszczyźnie num enu (tj. tym  czym jest jako byt w  sobie) jest niedostępna 
podm iotowi poznającemu, co powoduje w  rezultacie brak możliwości odpowiedzi 
na pytanie kim Transcendencja jest w  rzeczywistości. W  przestrzeni niewiedzy 
o numinotycznej warstw ie Transcendenqì, lub też niemożności orzekania o Niej
-  tw ierdzi Hick -  wszystkie religie są sobie rów ne. Dlatego wszelkie deskryp- 
tyw ne orzekanie (osoba -  rzecz) lub wartościowanie (dobry -  zły), które istnieje, 
czy m a znaczenie w  obszarze ludzkiego doświadczenia, nie może obowiązywać
-  zdaniem  Hicka -  w  dosłow nym  sensie w  odniesieniu do niedoświadczonej 
podstaw y tego obszaru52. W szelkie religijne w ypow iedzi, tam  gdzie p raw da 
w  sobie pozostaje niedostępną i niewypowiedzianą, zachowują znaczenie jedy­
nie dla praktyki religijnej i dlatego nie m ożna rozsądzić czy i jakie znaczenie 
mają przekonania religijne. Tak m otyw ow ana filozoficznie relatyw izaqa religij­
nych poglądów  i roszczeń, także chrześcijańskich, owocuje -  zdaniem  H. Wal­
denfelsa -  ogólnym  postulatem  teologii religijnego pluralizm u.

W  przekonaniu bońskiego teologa uwikłanie teologii religii w  kontekst filo­
zoficznej aporetyki53 powoduje, że pluralistyczna teologia religii traci swą dialo- 
giczność wobec teologicznych poglądów motywowanych inną gnozeologią (teorią 
poznania) i zasadniczo przesuwa przedm iot dyskusji na określoną koncepcję filo-

49 W tym miejscu H. Waldenfels odwołuje się do tekstów P. Schmidt-Leukela, Theolo­
gie der Religionen. Probleme, s. 562-576.

50 Szczególny rezonans takiej orientacji religijnego pluralizmu ilustruje H. Waldenfels 
na przykładzie publikacji J. Dupuis, Toward a Christian theology of religious pluralism, 
Mary knoll NY 1997 (W kierunku chrześcijańskiej teologii religijnego pluralizmu).

51 W krytyce m odelu pluralistycznego posiłkuje się H. Waldenfels następującymi 
opracowaniami: R. Schwager (wyd.), Christus allein? Der Streit um die pluralistische 
Religionstheologie, Freiburg 1996; tenże (wyd.), Relativierung der Wahrheit? Kontextu- 
elle Christologie auf dem Prüfstand, Freiburg 1998.

52 J. Hick, Religion, M ünchen 1996, s. 269.
53 To znaczy w obszar nierozwiązywalnych zagadnień filozoficznych.
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zofii religii, a właściwie na kontrowersyjną koncepcję teoriopoznawczą idealizmu 
transcendentalnego Kanta oraz związane z nią pytanie, na ile ludzkie akty po­
znawcze partycypują w  procesie współtworzenia świata?54. Zaproponowany przez 
zwolenników pluralistycznej teologii religii horyzont noetyczny, który głosi w  pro­
cesie poznania niemożliwość przejścia z dostępnej nam  subiektywnej w arstw y fe­
nom enu (prawda dla mnie) do obiektywnej sfery num erai (prawda w  sobie), po­
woduje w  konsekwencji relatywizację wszelkich pytań o praw dę, w  tym  także 
o soteryczną normatywność osoby Chrystusa i wspólnoty Kościoła55.

W  kontekście podejmowanej dyskusji H. Waldenfels wskazuje z jednej stro­
ny na swego rodzaju oryginalność chrześcijańskiego roszczenia normatywności 
zbawczej Chrystusa, niespotykanego w  żadnej innej religii, a z drugiej strony 
stawia retoryczne pytanie -  podczas, gdy w  obszarze teologiczno-religijnej re­
fleksji przyjm owana jest p raw da o możliwości zbawienia dzięki lasce Chrystusa 
także poza granicami „chrześcijańskiej drogi" -  czy religijna praw da o Chrystusie 
jedynym  Zbawicielu świata usprawiedliwia postaw y wyniosłości niektórych chrze­
ścijan i przykłady ich eklezjalnego tryum falizm u, czy zarozumiałości? W arun­
kiem rozwoju, koniecznej tu, postaw y dialogicznej otwartości jest -  zdaniem  nie­
mieckiego jezuity, inspirowanego sugestiami J. D upuis56 -  większe dowartościo­
wanie w  katolickiej refleksji soterycznej nie tyle chrystologii, co raczej pneum a- 
tologii, tj. działania Ducha św. i jego owoców57. Aplikacja pnematologicznej optyki 
w  teologiczno-religijnej refleksji pozwala -  zdaniem  om aw ianego autora -  nie 
tylko przywrócić innym  religiom należną im, także w  wym iarze zbawczym, pod­
miotowość, ale także być im pulsem  do odkryw ania w  lustrze innych tradycji 
religijnych bogactwa now ych treści i skarbów Ewangelii58.

Przyw ołanie poglądów  znanego boskiego teologa w  zakresie relacji chrze­
ścijaństwa do religii pozachrześcijańskich jest w ażnym  głosem  na forum  dys­
kusji teologicznoreligijnej. H . W aldenfels, poprzez  dalekow schodnią  form a­
cję intelektualną (studiow ał w  Japonii) posiada bogate dośw iadczenie poza­
chrześcijańskich tradycji religijnych. R ozpraw ę habilitacyjną pisał o b u d d y ­
zm ie59 a w  latach dziew ięćdziesiątych poprzedniego  stulecia w ydal dw a ob­
szerne tom y pośw ięcone spotkaniu  z innym i religiam i60.

Chociaż w  konstruow aniu  myśli teologicznoreligijnej aspekcie relacji chrze­
ścijaństwa do innych tradycji religijnych H. W aldenfels nie odbiega od  propo­
zycji m yślow ych innych au tory tetów  teologicznych, to jednak p o d  adresem  
jego koncepq'i m ożna podać kilka uw ag krytycznych. Boński teolog, m ówiąc 

51S. Kowalczyk, Teoria poznania, Sandomierz 1997, s. 18.
55 Das Christentum im Streit der Religionen um die Wahrheit, w: HFTh 2, s. 241-266; 

Begegnung der Religionen, Bonn 1990, s. 305-319.
56 J. Dupuis, Toward a Christian theology of religious pluralism, Maryknoll NY 1997.
57 Unterwegs zu einer christlichen Theologie des religiösen Pluralismus. Anmerkungen zum 

„Fall Dupuis", Stimmen der Zeit" 217 (9/1999), s. 597-610.
58 Kontextuelle Fundamentaltheologie, s. 434.
59 Faszination des Buddhismus. Zum christlich-buddhistischen Dialog. Mainz 1982
60 Por przypis nr 8; Begegnung der Religionen oraz Gottes Wort in der Fremde.
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o pozachrześcijańskich możliwościach aktualizowania się laski zbawienia (Vo­
tum Ecclesiae, votum sacramenti, anonimowe chrześcijaństwo') n ie odpow iada na 
pytanie, w  jaki konkretnie sposób m oże dochodzić w  określonych religiach do 
zbawczej aktualizaq'i. Chociaż sam  autor wyraźnie deklaruje dystans do  tezy 
o równości wszystkich religii, to jednak nie precyzuje dokładnie, czy chodzi tu  
tylko o określenie inności (różności) ofert zbawczych, w śród których chrze­
ścijańska jest jedną z wielu, czy też o orzeczenie braku ich równości zakładające 
szczególność i wyjątkowość chrześcijańskiej drogi zbawienia61.

Boński jezuita m ów i o kojarzeniu pluralistycznej teologii religii z p rzed­
staw icielam i p ro testanckim i i katolickim i (Kontextuelle Fundamental théologie, 
s. 426), lub też z określoną opqą  teologii chrześcijańskiej, co m oże rodzić w ra­
żenie, że jest ona elem entem  teologii Kościoła. Wydaje się, że dokum enty  Magi­
sterium Ecclesiae w yraźnie wskazują, że teologia pluralistyczna w  relatywistycz­
nym  postrzeganiu zarów no soterycznej norm atywności Chrystusa (teocentryzm) 
jak i Boga (soteriocentryzm), pozostaje poza obszarem  katolickiej ortodoksji62.

N iem iecki teolog w  odniesieniu  do opisanych kw estii teologiczno-reli- 
gijnych przyw ołuje zarów no bogate forum  dyskutow anych poglądów , opcji, 
jak i określone stanow isko nauk i Kościoła, sam  jednak w yraźnie nie określa 
własnej pozycji poglądow ej i jej m otyw ów , co m oże u trudn iać  odbiorcy p o ru ­
szan ie  się w  obszarze  o rtodoksji. C ałokszta łt p o g ląd ó w  au to ra , odnośn ie  
w yjątkow ości i jedyności pośrednictw a zbaw czego Jezusa C hrystusa, w ska­
zyw ałby określone nachylenie w  kierunku w iększego dow artościow ania teo­
logii religijnego p lu ra lizm u63. Postaw a taka m oże rodzić uzasadniony niepo­
kój, na ile eksponow ane p rzez  niego kry terium  kontekstualności p row adzi 
do  -  postulow anej w  założeniu -  większej skuteczności w  kom unikacji chrze­
ścijańskiej p raw d y  „tekstu", a na ile do  jej relatyw izacji64?

Wydaje się, że w  kształtowaniu relacji chrześcijaństwa do innych religii doby 
posoborowej wyjątkowe miejsce zajmuje także pontyfikat papieża Jana Pawła II, 
który 27 października 1986 r. zgrom adził przedstawicieli różnych religii świata 
na wspólnej m odlitwie o pokój65, wskazując na w ażny obszar komunikacji Ko­
ścioła z  religiami świata i dialogu religii pom iędzy sobą. Nie bez znaczenia są 
w  tym  względzie liczne wysiłki i inicjatywy apostolskie papieża Benedykta XVI.

61 Kontextuelle Fundamentaltheologie, s. 424.
62 M. Rusecki, Istota i geneza religii, s. 266-270; I. S. Ledwoń, Extra Ecclesiam salus nulla, 

LTF s. 392-393.
63 Chodzi tu nie tylko o przedm iot pracy habilitacyjnej („Fascynacja Buddyzmem"), 

ale także o fakt sympatyzowania z azjatyckim obszarem tradycji religijnych i wielo­
krotnie eksponowanego krytycznego odniesienia do nauki Kościoła w tym wzglę­
dzie (np. pojęcie eklezjalności w Dominus Iesus, por.: In der Nachfolge Jesu zur Selbsti­
dentität der Kirche, w: Chrześcijaństwo jutra. Materiały II Międzynarodowego Kongresu 
Teologii Fundamentalnej. M. Rusecki i in. (red.). Lublin 2001 s. 316-352.

64 G. L. Müller, Ist die Einzigkeit Jesu Christi im Kontext einer pluralistischen Weltzivilisa­
tion vermittelbar?, w: Relativierung der Wahrheit? Kontextuelle Christologie auf dem 
Prüfstand, R. Schwager (wyd.), Freiburg 1998, s. 156-185.

65 Zob. I. S. Ledwoń, Wyjątkowy charakter chrześcijaństwa, LTF, s. 1346.


