ktory wigcza sie w debate filozoficzna. H. de Lubac prezentuje sie zawsze jako teolog.
Zauwazajgc etapy i ewolucje w historii mysli, interpretuje je jako teolog. Do tego wymia-
ru teologicznego nalezy koniecznie dolgczy¢ wymiar apologetyczny. Dla jezuity, jak to
juz wspominaliémy, apologetyka i teologia pozostajg w swoistej wzajemnej i okresionegj
relacji. Odrzucit charakter defensywny i racjonalizujacy apologetyki, na rzecz przejscia
w kierunku teologii fundamentainej. Jednoczesnie broni racji teologicznych czy tzw.
logiki teologicznej, wskazujac na dystans, jaki dzieli go od teorii Kanta, dziedzictwa
Oswiecenia i racjonalizmu nowozytnego (ss. 148-150).

W przedostatniej, czwartej czesci, Autor przedstawia gtéwne problemy podejmo-
wane i opracowane przez francuskiego jezuite, nazywajac ja geografig dzieta. Sam
stwierdza, ze nie jest tatwo uporzadkowac w grupy tematyczne jego mysl, ze wzgle-
du na jej ztozonos¢, bogactwo i réznorodnosé. Wsrod podejmowanych kwestii zosta-
ty wyakcentowane: katolicyzm, problem Boga i ateizmu, problematyka nadprzyro-
dzonosci, wkiad jezuity do eklezjologii, komentarze do Vaticanum I, wielkie rozprawy
historyczne, pisma dotyczace mysli P. Teilharda de Chardin. Nie mozna zapomnieé
jeszcze jednego aspektu dziatalnosci jezuity, mianowicie przygotowania koresponden-
cji do publikacji. Wystarczy wspomnie¢ tutaj 3 tomy korespondencji miedzy M. Blon-
delem i A. Valensin, czy tez miedzy Blondelem i Wehrlé oraz przygotowanie do publi-
kacji korespondencji P. Teilharda de Chardin.

Piata cze$¢ zawiera antologie tekstow jezuity. Sg to najciekawsze fragmenty, kto-
re niejako potwierdzaja to, co Autor napisat na temat osoby i dzieta H. de Lubac’a. Co
wigcej, teksty te sg ponumerowane i Autor co pewien czas odwoluje sie do konkret-
nego fragmentu, co pozwala jeszcze bardziej wejs¢ w tok jego mysli i refleksiji.

Podsumowujac, J.P. Wagner stwierdza, ze H. de Lubac byt rzeczywistym vir ecc-
lesiasticus, zresztg byto to pragnieniem samego jezuity. Postaé i dzieto tego wielkie-
go dwudziestowiecznego mysliciela moze zauroczy¢ i zacheci¢ do przezycia auten-
tycznej przygody teologiczno-filozoficznej i duchowej. Ksigzka J. P. Wagnera to przede
wszystkim zacheta do siegniecia do pism jezuity, aby tam odnalez¢ piekno chrzesci-
janstwa, zachwycic¢ sie nim, odkry¢ nowe inspiracje i wiaczy¢ swe wiasne poszukiwa-
nia w caloksztait misji Kosciota.

Ks. Stawomir Zieliriski

Claude Geffré, Croire et interpréter. Le tournant herméneutique de la théologie,
Cerf, Paris 2001, ss. 173.

Powszechny kryzys prawdy jest zjawiskiem bardzo wyraznym naszej wspoicze-
snosci. Dotyczy on takze i to w pelnym wymiarze teologii chrzescijanskiej, ktorej
zasadniczym zadaniem jest gloszenie Prawdy. Z jednej strony pojawiaja sie zwolen-
nicy zaprzeczajacy mozliwosci istnienia prawdy normatywnej, z drugiej, ci, ktdrzy na
przekor pierwszym absolutyzujg prawdy zwane obiektywnymi. W tej ztozonej per-
spektywie chodzi o nowa interpretacje prawdy, ktéra jest nam powierzona w Objawie-
niu, majac jednoczesnie na uwadze wspoiczesne wyzwania, nowy kontekst filozo-
ficzny i obecne doswiadczenie historyczne ludzkosai.
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Oto francuski dominikanin Claude Geffré podejmuje sie tego trudnego i nader
delikatnego zadania, nakreslajac w swej ksiazce wielkie linie, sktadajace sie na pro-
jekt teologii hermeneutycznej.

Autor jest postacig znang w swiecie teologii fundamentalnej i hermeneutycznej:
dawny profesor teologii w centrum dominikanskim Saulchoir, a nastepnie w Instytucie
Katolickim w Paryzu. Byty rektor Szkoly Biblijnej w Jerozolimie. Autor wielu publikacji
teologicznych, m.in. Le Christianisme au risque de l'interprétation (Cerf 1983), Théolo-
gie et choc des cultures (Cogitatio fidei, nr 121, 1983), Passion de 'homme, passion
de Dieu (Cerf 1991), Un espace pour Dieu (Foi vivante 1996) i Profession théologien
(Albin Michel 1999).

Interesujgca nas publikacja skiada sie z 7 rozdziatéw poprzedzonych wstepem. Ge-
nezg powstania ksigzki jest wyktad monograficzny dla studentow swieckich przygoto-
wujgcych magisterium z teologii w Instytucie Katolickim w Paryzu. Jak wspomina sam
Autor, hermeneutyka jako problematyka nie jest czym$ nowym w jego dziedzictwie
pisarskim. W 1983 r. przedstawit on bowiem gtéwne idee programowe tzw. teologii
hermeneutycznej w ksigzce Le Christianisme au risque de l'interprétation. Wspomina-
ny z naciskiem ,zwrot hermeneutyczny” teologii nie jest tylko jedng z istniejgcych ten-
denciji, lecz przeznaczeniem, a wrgcz koniecznoscig catej refleksji teologicznej w kon-
tekScie wspotczesnej mysli, zwtaszcza filozoficznej. Obecnie nastapito tzw. pekniecie
w dziedzinie epistemologii. Pociaga to za sobg wazne konsekwencje w ksztattowaniu
modelu teologii, ktory dzisiaj ma wyrazny charakter hermeneutyczny. Jak wyjasnia sam
Autor, postuguje sie gtownie metoda syntezy, zostawiajac nieco na boku precyzyjne
analizy. Nie znajdziemy tez przypisow i odnosnikow. Jest to jednak zamierzone, gdyz
po kazdym rozdziale Autor prezentuje bibliografie ogoing dotyczgca omawianej kwestii
a takze swoj wiasny dorobek poswiecony tej problematyce, co pozwala na pogtebienie
i poszerzenie prezentowanego tematu. Calos¢ zamyka szczegdtowy spis tresci.

W | rozdziale Autor stara sie ukaza¢ podstawowe zreby teologii jako hermeneuty-
ki. Mozna mowié o teologii hermeneutycznej w sensie ogolnym, raczej opisowym.
Istnieja wiec réznego rodzaju teologie hermeneutyczne, podobnie jak istniejg teolo-
gie o zabarwieniu politycznym, czy teologie wyzwolenia. Autor uwaza hermeneutyke
jako jeden z wielu mozliwych praddw w teologii (s. 11).

Teologia rozumiana jako hermeneutyka staje sie dla francuskiego dominikanina
nowym paradygmatem, nowym modelem czy nowym sposobem uprawiania teologii.
Stad nie waha sie on mowié o tzw. zwrocie hermeneutycznym teologii (s. 11).

Hermeneutyczny aspekt teologii to nie sprawa epoki nowozytnej. Hermeneutyka
jako interpretacja tekstow wspdtistnieje wraz z teologig chrzescijariskg od samego
poczatku. Z tg rdznica, ze koniec XX wieku przynidst wspominany juz wyrazny zwrot
hermeneutyczny.

Wiaze sie to z nowym sposobem argumentaciji filozoficznej. Wspodtczesna filozofia
przybiera dystans nie tylko wobec klasycznej ontologii, ale takze wobec filozofii pod-
miotu i filozofii glebi. Ujmuje ona byt w jego rzeczywistosci jezykowej (lingwistycznej).
Autor stawia pytanie: jaki bedzie sposéb argumentacji teologicznej, gdy takze teolo-
gia odetnie sie od starozytnej metafizyki, zwlaszcza od metafizyki substancji, takze
od filozofii podmiotu, stajgc w perspektywie filozofii wspdiczesnej, a jest to gtdwnie
filozofia jezyka. Oto problem w punkcie wyjscia, ktory staje sie przyczyng pojawienia
sie idei zwrotu hermeneutycznego teologii (s. 11-12).
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Jako dyscyplina hermeneutyczna, teologia ma swa specyfike i oryginalnosé. Au-
tor prezentuje to w trzech etapach:

1) rozumowanie teologiczne jako rozumowanie hermeneutyczne. W ciagu wielu stu-
leci model rozumowania teolagicznego byt identyfikowany z rozumowaniem
spekulatywnym, gdzie rafio bylo rozumiane w sensie arystotelesowskim. Obecnie
sposdb rozumowania teologii jest zblizony do rozumienia historii w wydaniu -
M. Heideggera, H.G. Gadamera czy jeszcze P. Ricoeura. Chodzi tu o wyciag-
nigcie konsekwencji z poréwnania rozumienia rzeczywistosci w aspekcie metafi-
zycznym i historycznym.

2) akcentowanie niektorych konsekwencji modelu hermeneutycznego w teologii
w odniesieniu do Pisma $w., do nowego odczytania Tradycji, do rozumienia teolo-
gii, ktéra przekracza opozycje miedzy wiedzg teoretyczng i wiedzg praktyczna.

3) proba ukazania konsekwencji dla teologii hermeneutycznej wyptywajacych z her-
meneutyki tekstualnej P. Ricoeura, zwlaszcza stawiajac sobie pytanie czy mozna
pogodzi¢ teologie narracyjne z teologiami hermeneutycznymi. Zgodnie z dialekty-
ka P. Ricoeura nalezy skoncentrowaé sie na trzech czasownikach: décrire, racon-
ter, prescrire (s. 36). W tym rozumieniu tekst biblijny nie jest tylko zwyklym opisem
wydarzen, lecz jest historig, ktora sie ukazuje. Poniewaz jest to historia, ktéra sie
opisuje, stad historia ta ma wydzwiek powszechny. Znaczy to, ze kazdy cztowiek
moze rozpoznac swa historie w historii Jezusa z Nazaretu.

If rozdziat prezentuje elementy hermeneutyki soborowej. Autor poszukuje statusu
tzw. hermeneutyki soborowej. Wpierw jednak ukazuje specyfike tradycji jako aktu
przekazu wiary apostolskiej. Przypomina trzy znaczenia terminu tradycja (1. jako tra-
ditionalité; 2. w sensie zawartosci, tresci, jaka jest przekazywana i tu proponuje, by
mowi¢ raczej o tradycjach; 3. tradycja jako roszczenie docierania do prawdy. Sa to
trzy znaczenia terminu tradycja w rozumieniu P. Ricoeura) (s. 39-40). We wspotcze-
snej, zroznicowanej sytuacji Kosciola, klasyczna definicja dogmatyczna nie pojawia
sie jako fatszywa czy nieaktualna. Moze ona natomiast uzyska¢ nowy sens w stosun-
ku do rozumienia pierwotnego, jakie zostato zdefiniowane przez konkretng potrzebe
eklezjalna. Tak wiec dana prawda dogmatyczna, nalezaca do skarbca Kosciota, moze
spetiniaé role zupetnie inng w ogodlnej ekonomii wiary.

Kolejnym krokiem Autora jest podanie zasad hermeneutyki soborowej. Aby zna-
lez¢ wtasciwg reinterpretacje formut dogmatycznych Cl. Geffré podaje 4 pryncypia:
1) Aby zrozumie¢ no$nos¢ danego twierdzenia dogmatycznego nalezy uksztattowac

~wiasciwg sytuacje hermeneutyczna” (/a bonne situation herméneutique) okreslo-

ng przez gre stoéw: pytanie — odpowiedz.

2) Definicje soborowe powinny by¢ odczytywane w swietle krytycznej lektury Pisma
Swietego.

3) Definicje soborowe powinny by¢ interpretowane w swietle wzajemnej relacji mie-
dzy fundamentalnym doswiadczeniem chrzescijanskim a naszymi wspétczesny-
mi i nowymi doswiadczeniami ludzkimi.

4) W pewnych przypadkach reinterpretacja twierdzenia dogmatycznego moze pro-
wadzi¢ do nowego sformutowania. Czasem terminy i pojecia uzywane do sformu-
towania definicji dogmatycznych majq dzisiaj inng nosnos¢ semantyczng i nowe
znaczenie. By¢ moze znajdujemy sie w sytuacji koniecznosci zmiany sformutowa-
nia, aby zachowac wiernos¢ wierze.
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Jednym stowem, odczuwa sie w tekscie postulat, aby hermeneutyka soborowa
byta bardziej otwarta na wzér hermeneutyki biblijnej.

Kolejny Il rozdziat poswiecony jest zjawisku neofundamentalizmu w Kosciele.
W rozdziale tym Autor zastanawia si¢ nad rolg fundamentalizmu w dzisiejszym $wie-
cie oraz nad problemem wcigz bulwersujacym i zasadniczym relacji miedzy prawda
i historig, opierajgc sie na rozumieniu Pisma sw.

Sam termin fundamentalizm jest obecnie uzywany w réznych znaczeniach. Naj-
czesciej méwi sie o fundamentalizmie muzutmanskim, chociaz w kontekscie islamu,
termin ten nie ma zabarwienia pejoratywnego. Mozna takze przywota¢ fundamentali-
zmy amerykanskie, czyli postawy niektérych odtaméw protestantyzmu, zwtaszcza
tzw. kreacjonistow, ktdrzy interpretujg dostownie pierwsze rozdzialy Ksiegi Rodzaju,
odrzucajac catkowicie hipoteze ewolucji. Cl. Geffré wspomina tez pewne ruchy fun-
damentalistow we Francji oraz w tonie Kosciota katolickiego. Gdy chodzi o ten ostat-
ni, uzywa on raczej terminu integryzm niz fundamentalizm (s. 56).

Nastepnie Autor ukazuje pochodzenie historyczne fundamentalizmu i jego przy-
czyny (reakcja na odnowe biblijng, doswiadczenie nawrdcenia, podszyta strachem
potrzeba pewnosci).

Ciekawa jest takze interpretacja teologiczna fundamentalizmu wyrazajgca sig
w naiwnej koncepcji natchnienia, odrzuceniu roli hermeneutyki w rozumieniu Pisma
Swietego, nieznajomosci historii i niebraniu pod uwage wptywu Ducha Swietego.

Jaka jest wiec relacja miedzy prawda, ktérg prezentuje Biblia a cato$cig wiedzy
naukowej i historycznej? — stawia pytanie francuski dominikanin. Problem ten wygla-
da zupetnie inaczej w perspektywie Starego Testamentu a inaczej gdy chodzi o Nowy
Testament. Problematyka relacji prawdy i historii w Starym Testamencie jest bardzo
delikatna. W kazdym badz razie Autor stwierdza, ze to, co jest rzeczywiste w historii
ludu Starego Przymierza to historia $wiadomosci Izraela, ktory rekonstruuje swojg
przeszios¢, podobnie jak inne ludy. Niewtasciwym byloby uzywanie tu terminu mit
historyczny, ani nawet opowiadanie eticlogiczne, majace charakter wyjasniajacy i przy-
czynowy, odnoszace sie gtéwnie do relacji o stworzeniu i upadku cztowieka.

Gdy chodzi o relacje prawdy i historii w Nowym Testamencie, to fundamentalisci
widza jg jako bezposrednig relacje wynikajaca z gestéw Jezusa. Chea wige powrdcié
do zrodia tak, jakby tekst Ewangelii byt stenografig stéw Jezusa. Zapominaja, ze hi-
storia to juz pewna rekonstrukcja. Historyk bowiem ,tworzy” historie. Stad nalezy pa-
mietaé o rozroznieniu miedzy historig (przebieg wydarzen) i historiografig (p6zniej-
sze Swiadectwo dotyczace omawianych wydarzen).

Istnieje wiec krag hermeneutyczny historii i wiary. Wiara odsyla do historii i historia
odsyla do wiary. Z jednej strony wierzacy odczytuje wydarzenie biblijne w Swietle
wyznawanej wiary a z drugiej strony ubogaca, potwierdza lub w razie potrzeby kory-
guje te wiare w Swietle wydarzenia. To wiasnie tu rezultaty egzegezy historyczno-
krytycznej sg nader cenne.

Wydarzenie Jezusa z Nazaretu nabiera sensu tylko w odniesieniu do wiary. Jest
to wiara w Boga, wiara w Jezusa i wiara pierwszych swiadkéw. Krag hermeneutyczny
opiera sie na samej naturze Jezusa Chrystusa, ktory jest prawdziwym Bogiem i zara-
zem prawdziwym cziowiekiem. Mowiac Chrystus rzeczywisty (/e Christ réel) nie mamy
na mysli Jezusa ziemskiego. Chrystus rzeczywisty to Jezus gloszony w wierze pier-
wotnego Kosciota. To Ten, do ktérego odsyia swiadectwo apostolskie. Chrystus rze-
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czywisty jest rézny jednoczesnie od Jezusa ziemskiego i Jezusa historycznego (ta-
kiego, jakiego nam odtworzyli pierwsi $wiadkowie).

W kontekscie powyzszych refleksji, Autor stawia pytanie koncowe: co mamy na
mysli méwigc prawda Ewangelii? Albo czym jest stowo Ewangelii? Problemem jest tu
kwestia prawdy oredzia ewangelicznego o Jezusie. Nie chodzi wiec o doktadnosé
historyczna. Cata pedagogia Ewangelii zawiera sie w gloszeniu znaczenia Jezusa
Chrystusa dla pierwszej wspoinoty chrzescijanskiej i dla pézniejszych pokolen. Autor
przywotuje tu mysl Grahama Stantona, wskazujac, ze Ewangelisci zostawili 4 portre-
ty Jezusa, ktdre objawiajg Go nieskonczenie lepiej niz 4 jego fotografie.

Kolejnym krokiem, jaki podejmuje Cl. Geffré, jest przedstawienie zjawiska plurali-
zmu religijnego jako paradygmatu teologicznego (rozdz. IV). Hermeneutyka oznacza
reinterpretacje oredzia chrzescijanskiego w kontekscie naszego doswiadczenia history-
cznego. W obecnym doswiadczeniu konca XX i poczatku XX| wieku pojawia sie nowy
i wazny fakt, jakim jest zjawisko pluralizmu religijnego. Ten ostatni fakt to takze zapro-
szenie do reinterpretacji fundamentalnych prawd chrzescijafistwa. Jezeli mowi sie
o zwrocie hermeneutycznym teologii, to dzieje sie tak, poniewaz pluralizm religijny
zaczyna odgrywac role nowego paradygmatu teologicznego, co potwierdza jedno-
czesnie stusznos¢ podejmowanego wymiaru hermeneutycznego teologii.

Pluralizm religijny stawia chrzescijanstwo w sytuacji niezwykle delikatnej: koegzy-
stencja chrzescijanstwa z wielkimi tradycjami religijnymi jawi sie jako problem powaz-
niejszy niz sam ateizm czy obojetnos¢ religijna. Trzeba sobie bowiem postawi¢ pyta-
nie jak utrzymac¢ wyjatkowos$c chrzescijanstwa jako prawdziwej religii odwotujgcej sie
do Jezusa Chrystusa? Co zrobié, by nie popas¢ w relatywizm? Jak pogodzi¢ wymogi
dialogu z wymogami wiernosci jedynosci chrzescijanstwa posréd religii $wiata? Vati-
can |l przynosi koniec absolutyzmu katolickiego. To wtasnie tam w sposob oficjalny
Kosciot wyrazit sie w sposob pozytywny odnosnie do wielkich religii niechrzescijan-
skich. Termin dialog stat sie terminem kluczowym refleksji i praktyki Kosciota. Dekla-
racja soborowa o stosunku Kosciota do religii niechrzescijanskich Nostra aetate przy-
nosi ewolucje o charakterze wybitnie rewolucyjnym. 20 lat pdzniej, w 1986 r., spotkanie
w Asyzu potwierdza to, co zapoczatkowal sobor. Dopowiedzmy ze swej strony, ze
spotkanie Papieza Jana Pawta Il przygotowywane pod koniec stycznia 2002 r.
w Asyzu, potwierdza wole Kosciota trwania na drodze dialogu i wlasciwie pojetego
pluralizmu religijnego.

Wedtug Autora, pluralizm religijny staje sie obecnie kwestig teologiczna, do ktdrej
Kosciol musi sie coraz czesciej odnosi¢. Nasza wspotczesnosc charakteryzuje sie
z jednej strony przez postepujace procesy sekularyzacji, ateizmu i obojetnosci religij-
nej, a z drugiej nastepuje powrdt sacrum i tego, co religijne oraz zainteresowanie
duchowoscia Wschodu itp. W kazdym badz razie, opierajac sie na wypowiedzi
P. Tillicha sprzed szescdziesieciu lat, Geffré wskazuje na pluralizm religijny jako na
horyzont teologii XXI wieku. W niedtugiej przysztosci Kosciét bedzie postawiony przed
powaznym i delikatnym zadaniem reinterpretacji swych postaw i pryncypiow vis a vis
wielkich tradycji religijnych swiata. Jest to wielkie zadanie dla wspdtczesnej teologii
religii, ktéra stawia sobie pytania odnoénie do znaczenia pluralizmu religijnego w je-
dynym planie Bozym. Znaczy to, ze zjawisko pluralizmu religijnego mozna traktowac
jako przewidziane w Bozym planie zbawienia i majace swoje miejsce w catej ekono-
mii Bozej. Ponadto pluralizm religijny jest zaproszeniem do przekraczania teologii
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religii w kierunku teologii miedzyreligijnej (la théologie interreligieuse) (s. 9). Teologia
religii zajmowata sie gtéwnie problemem zbawienia niechrzescijan. Obecnie to juz
nie wystarcza. Akcent zostat przesuniety na uswiadomienie sobie sensu pluralizmu
religijnego dla chrzescijanstwa a zwtaszcza odczytanie jego znaczenia dla gtownego
fundamentu, jakim jest Chrystus, jedyny posrednik miedzy Bogiem i ludzmi.

Jakie sg wiec kryteria ekumenizmu miedzyreligijnego? Nie chodzi tylko o ekume-
nizm wyznaniowy, miedzy wyznaniami chrzescijanskimi. Autor wskazuje na ekume-
nizm miedzyreligijny, ktory winien kierowa¢ sie nastepujgcymi czterema kryteriami:

1) Szacunek dla drugiego respektujac jego petng tozsamosé.

2) Wiernosc swej wlasnej tozsamosci.

3) Koniecznos¢ pewnej rownosci miedzy partnerami, aby mogt zaistnie¢ dialog.

4) Ekumenizm planetarny.

V rozdziat dotyczy zbawienia w Jezusie oraz sensu i charakteru wspoétczesnych
misji Kosciota. Teologia katolicka powoli przechodzi z etapu waskiego eklezjocentry-
zmu w Kkierunku chrystocentryzmu. Stad przywoluje sie czesto postawe inkluzywi-
styczng lub teologie wypelnienia, ktdra zostata wypracowana m.in. przez takich teo-
logow wielkiego formatu jak H. de Lubac czy Y. Congar. Nie tylko [udzie dobrej woli
moga znalez¢ zbawienie w swych systemach religijnych, ale te religie sg przygotowa-
niem ewangelicznym dla tych, ktérzy jeszcze nie spotkali Jezusa Chrystusa. Autor
wskazuje na religie jako posrednictwo zbawienia. Sam uzywa tu sformutowania média-
tion derivée (s. 115). Znaczy to, ze tradycje religijne sa jakby quasi sakramentami
obecnosci zbawienia zrealizowanego i wypetnionego przez Jezusa Chrystusa.

Autor umieszcza samego siebie i swojg wizje teologii religii w perspektywie inklu-
zywistycznej, czy jak nazywa sie to inaczej w teologii wypetnienia. Pojecie wypetnie-
nia moze by¢ rozumiane i pogiebione tylko w tajemnicy Chrystusa jako ,powszechne-
go konkretu” (universel concret).

Uznajgc wartosci pozytywne innych religii i ich po$rednictwo zbawcze, Cl. Geffré
stawia pytanie czy dziatalno$¢ misyjna ma dzis jakikolwiek sens? Mimo pojawiajacych
si¢ obiekcji Autor uwaza, ze tak. Proponuje, aby jeszcze bardziej skoncentrowac sie na
dziatalno$ci misyjnej poprzez lepsze przemyslenie i zrozumienie potrzeb misji. Propo-
nuje, aby obecna dziatalno$¢ misyjna skitadata sie z trzech etapdw: 1) gtoszenie nadej-
$cia Krélestwa Bozego i wezwanie do nawrocenia, aby zy¢ wartosciami tego Krélestwa
bez odwolywania sie do wydarzenia Jezusa Chrystusa; 2) ukazywanie wydarzenia Je-
zusa Chrystusa, ktdry w swoim cziowieczenstwie zainaugurowat Krélestwo Boze i ob-
jawit prawdziwy obraz Boga; 3) odkrycie tajemnicy Kosciota, jako miejsca, gdzie Bog
wychodzi naprzeciw cztowieka i gdzie zrealizowato sie poszukiwanie Rzeczywistosci
Najwyzszej, ktorej inne tradycje religijne wciaz poszukujg.

W kontekscie proponowanej teologii miedzyreligijnej, ostatnie dwa rozdzialy, VI
i VII, stanowig praktyczng probe reinterpretaciji chrzescijanstwa w kontekscie dwdch
religii monoteistycznych: judaizmu i islamu.

Gdy chodzi o reinterpretacje teologii judaizmu, w przedostatnim rozdz. VI, Autor
przekonuje czytelnika, Ze teologia chrzescijanska nie wypowiedziata jeszcze ostat-
niego stowa w swej refleksji dotyczacej tajemnicy lzraela. Jest ona zaproszona do
reinterpretacji swych poje¢ wspolnego dziedzictwa, idei wypelnienia, czy wzajemnej
kontestacji. Dzi$ coraz bardziej sie dostrzega, ze judaizm nie jest tylko zwykig peda-
gogig w stosunku do chrzescijanstwa. Judaizm powinien zostaé odnowiony w Jezu-
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sie Chrystusie w calej swej odmiennosci. Stary Testament zawiera Stowo Boga, ktore
nie da sie zredukowac¢ do Nowego Testamentu. Stad nalezy podjac refleksje nad tg
czescig nieredukowalng Izraela we wspolnej przestrzeni zydowsko-chrzescijanskiej,
a ta wspolng przestrzenia jest oczekiwanie Krolestwa Bozego.

Ostatni, VII rozdziat dotyczy relacji do islamu. Dla chrzescijanina, Objawienie za-
warte w Koranie pozostanie zawsze dziwng zagadka. Otéz siedem stuleci po zam-
knieciu Objawienia w Jezusie Chrystusie, pojawia sie nowe Stowo Boga. Wprawdzie
Koran uznaje autentyczno$é Objawienia realizujacego sie w Abrahamie, Mojzeszu
i Jezusie, to jednak nalezy dostrzec formalng roznice miedzy Stowem Bozym kierowa-
nym przez Jezusa a Stowem Bozym w Koranie. W kazdym badz razie Koran moze
by¢ przyjety jako stowo Boga przez wszystkich prawdziwych syndéw Abrahama, cho-
ciaz konstytuuje proroctwo, ktére jest wyzwaniem dla judaizmu i chrzescijanstwa.
W kierunku judaizmu stawia islam pytanie odnosnie do nieokreslonego blizej oczeki-
wania mesjanskiego. Chrzescijaristwu za$ stawia pytanie o kwestie synostwa Boze-
go Jezusa, niemozliwg przez nich do przyjecia oraz zwigzang z nia tajemnice trynitar-
ng Jedynego Boga.

Cl. Geffré adresuje swg publikacje do szerokiego kregu odbiorcow. Jego szczyting
ambicjg jest wprowadzenie czytelnika w najbardziej obiecujace orientacje teologii

XXI wieku.
Ks. Stawomir Zieliriski



