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DiALOG cHrZeściJAńStWA Z iSLAMeM

pierwsza dekada XXi w. upłynęła pod znakiem konfrontacji i napięć, ja-
kie cywilizacje islamska i zachodnia odziedziczyły po minionym tysiącleciu1. 
W tym samym okresie nasiliła się krytyka stosunków międzyreligijnych, przyj-
mując formę konkretnych decyzji antydialogowych. ewidentnym przykładem 
jest ogłoszone w styczniu 2011 r. zawieszenie przez stronę muzułmańską kon-
taktów uniwersytetu Al-Azhar w kairze z Watykanem. Mimo tych niepokoją-
cych faktów początek iii tysiąclecia obftował również w wydarzenia dialogowe, 
do których należą: papieskie spotkania z muzułmanami podczas jego pielgrzy-
mek do turcji (2006), Jordanii (2009) i izraela (2009); słynny list uczonych 
muzułmańskich do przywódców świata chrześcijańskiego „Jednakowe słowa 
dla nas i dla was” z października 2007 r., zwołane z tej okazji do Watykanu fo-
rum katolicko-Muzułmańskie oraz zaangażowanie Arabii Saudyjskiej w dialog 
międzyreligijny. W kontekście lokalnym na uwagę zasługują m.in. konwencje 
na rzecz Dialogu Międzyreligijnego we Wrocławiu i jubileuszowy – X Dzień 
islamu w kościele katolickim w polsce. Współczesne fakty (zarówno pozytyw-
ne, jak i negatywne) potwierdzają, że chrześcijanie i muzułmanie są dla siebie 
nieustannym wyzwaniem, które od 1. połowy Vii w. do dziś przyjmuje szerokie 
spektrum: od walki przez różnorodne formy pośrednie po dialog. konfrontacja 
i bliskość chrześcijaństwa i islamu wynikają zarówno z uniwersalnego i monote-
istycznego charakteru obu religii, jak również z ich etnicznego, tzn. semickiego 
pokrewieństwa i geografcznego oddziaływania2.

1 Seria ataków terrorystycznych zapoczątkowanych 11 września 2001 r. w nowym Jorku, 
konfikt wywołany publikacją karykatur Mahometa w zachodniej prasie, wojna iracka, następstwa 
wykładu Benedykta XVi w ratyzbonie, spór o pojęcie „Allah” w Malezji, „jaśminowa rewolucja” 
w krajach arabskich i nowa fala imigrantów u bram europy – to tylko wybrane „konfiktowe” wy-
darzenia z udziałem chrześcijan i muzułmanów w minionym dziesięcioleciu.

2 na temat kontaktów chrześcijańsko-muzułmańskich zob.: r. Armour, Islam, chrześcijaństwo 
i Zachód. Burzliwe dzieje wzajemnych relacji, tłum. i. nowicka, kraków 2004; f. cardini, europa 
a islam. Historia nieporozumienia, tłum. B. Bielańska, kraków 2006; J.M. Gaudeul, encounters and 
Clashes. Islam and Christianity in History, t. 1: Survey; t. 2: Texts, rome 1984; H. Goddard, Histo-
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przedmiotem niniejszego artykułu jest dialogowa strona relacji chrześcijańsko- 
-muzułmańskich. Wobec kompleksowości omawianych zjawisk, jakimi są: dialog 
oraz obie tradycje religijne w bogactwie i różnorodności form ich wyrazu, przyjęto 
następujący sposób ukazania zasygnalizowanej problematyki. We wstępie zdef-
niujemy pojęcie dialogu, odwołując się do dokumentów kościelnych. następnie 
w trzech częściach: historyczno-teologicznej, praktycznej i teoretycznej ukażemy 
stosunek chrześcijaństwa do islamu. przeważy stanowisko kościoła katolickiego, 
ale zasygnalizowane zostaną również wybrane przykłady interpretacji i zaanga-
żowania dialogowego cerkwi prawosławnej oraz kościołów protestanckich. is-
lam jako punkt odniesienia traktowany jest całościowo, mimo iż – podobnie jak 
chrześcijaństwo – stanowi rzeczywistość bardzo zróżnicowaną.

Dokumenty kościelne określają dialog jako „całokształt pozytywnych i kon-
struktywnych stosunków międzywyznaniowych z osobami i wspólnotami in-
nych religii mających na celu wzajemne poznanie i obopólne ubogacenie”3. 
Dialog jest więc nie tylko rozmową, dyskusją czy debatą, lecz kompleksową 
relacją między religiami, osobami i wspólnotami w celu wzajemnego poznania 
i ubogacenia. Dialog chrześcijan z muzułmanami jest aktem osobowym, którego 
podstawą jest wolność ukierunkowana na prawdę4. Jako porozumienie w odnie-
sieniu do prawdy, dialog oznacza szacunek do wiary i przekonań drugiego czło-
wieka oraz korygowanie własnej postawy według zdobytej wiedzy. nie oznacza 
kompromisowych negocjacji prowadzących do synkretyzmu czy eklektyzmu 
religijnego. nie ma on jednak charakteru wyłącznie antropologicznego, lecz 
nade wszystko teologiczny. to Bóg dialoguje z człowiekiem, ofarując ludzko-
ści zbawienie5. Dla chrześcijan dialog jest istotnym elementem trójjedynego 
Boga, który wchodzi w relacje ze stworzeniem z miłości i przez miłość. Stąd 
wynika dialogowa wizja kościoła i człowieka. W dialogu pozareligijnym jego 
uczestnicy kierują się dobrem wspólnym, w dialogu międzyreligijnym kierują 
się poszukiwaniem prawdy i wypełnianiem Bożej woli6.

ria stosunków chrześcijańsko-muzułmańskich, tłum. S. Zalewski, Warszawa 2009; k. kościelniak, 
XX wieków chrześcijaństwa w kulturze arabskiej, kraków 2000; tenże, Tradycja muzułmańska na 
tle akulturacji chrześcijańsko-islamskiej od VII do X wieku, kraków 2001.

3 Sekretariat dla niechrześcijan, Postawy Kościoła wobec wyznawców innych religii. Refek-
sje i wskazówki dotyczące dialogu i misji [dalej: DM], nr 3, tłum. pol. w: Żydzi i judaizm w doku-
mentach Kościoła i nauczaniu Jana Pawła II (1965–1989), oprac. W. chrostowski, r. rubinkie-
wicz, Warszawa 1990, s. 44–59 (dokument opublikowano 10 Vi 1984); papieska rada ds. Dialogu 
Międzyreligijnego i kongregacja ewangelizacji narodów, Dialog i przepowiadanie [dalej: Dp], nr 
9, tłum. pol. J.J. pawlik, „nurt SVD” 1993 nr 3, s. 75–106 (dokument opublikowano 19 V 1991).

4 J. ratzinger, Wiara – prawda – tolerancja. Chrześcijaństwo a religie świata, tłum. 
r. Zajączkowski, kielce 2004, s. 203–205. Zob. też: tenże, Granice dialogu, tłum. M. Mijalska, 
kraków 1999, s. 125–126.

5 Dp 38.
6 t. pikus, etiologiczna demarkacja dialogu religijnego w Kościele katolickim, Warszawa 

2006, s 27–38.
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O tak rozumianym dialogu chrześcijańsko-muzułmańskim możemy mówić 
dopiero od 2. połowy XX w. Jednak kontakty chrześcijańsko-muzułmańskie no-
szące znamiona dialogu międzyreligijnego miały miejsce od początku islamu, 
tzn. od Vii stulecia.

i. DiALOG W ASpekcie HiStOrycZnO-teOLOGicZnyM

1. OD MAHOMetA DO 2. pOłOWy XX Wieku

1.1. WcZeSny iSLAM A cHrZeściJAńStWO

W okresie przedislamskim wspólnoty chrześcijańskie istniały głównie na 
południu i północy półwyspu Arabskiego. W części północnej dominowali mo-
nofzyccy Ghassanidzi i nestoriańscy Lachmidzi, a na południu – monofzyci 
w nadżranie. podróżujący w celach handlowych Mahomet poznawał różne 
odłamy chrześcijaństwa7. W tym kontekście tradycja muzułmańska podkreśla 
spotkanie, do jakiego miało dojść w pobliżu syryjskiego miasta Busry, gdy jako 
chłopiec podróżował jeszcze z wujem Abu talibem. Według (legendarnego) 
przekazu mieszkający tam nestoriański pustelnik Bahira rozpoznał w Mahome-
cie przyszłego proroka. kolejnym przykładem odwoływania się do wczesnych 
kontaktów z chrześcijanami jest reakcja Waraqa bin nawfala (kuzyna pierwszej 
żony Mahometa – chadidży), który – jako chrześcijanin i jeden z nielicznych 
– już we wczesnej fazie mistycznych przeżyć Mahometa dostrzegł ich ponadna-
turalny charakter. Z wcześniejszych wydarzeń podkreśla się również ucieczkę 
prześladowanych muzułmanów do chrześcijańskiego królestwa Aksum (dzisiej-
sza etiopia), gdzie w 615 r. znaleźli oni schronienie przed kurajszytami8. Około 
roku 630 Mahomet, już jako polityczny i religijny przywódca Medyny, przyjął 
chrześcijańską delegację z nadżranu. podczas spotkania dyskutowano na te-
mat prawd wiary w obu tradycjach, podejmując głównie zagadnienia jedyności 
i trójjedności Boga. na uwagę zasługuje fakt, że chrześcijanom zezwolono na 
odmówienie modlitw w meczecie proroka9.

7 Brak jednak udokumentowanych źródeł, że do takich spotkań dochodziło, a jeśli jest 
o tym mowa, byli to chrześcijanie nieortodoksyjni i nie zawsze obeznani w swej doktrynie. por. 
J.M. Gaudeul, encounters and Clashes, t. 1, s. 11.

8 Zob. biografa Mahometa: ibn ishaq, Das Leben des Propheten. aus dem arabischen von 
Gernot Rotter, kandern 1999, s. 36–39, 65–71.

9 i. Shahid, nadjrān, w: encyklopaedia of Islam [cD-rOM edition v. 1.0], Leiden 1999.
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ekspansja islamu dokonywała się błyskawicznie10, a jej siłą napędową były 
podboje, handel i małżeństwa mieszane. Ważną rolę w tym procesie odegrał 
podział ówczesnego chrześcijaństwa i sytuacja polityczno-religijna Bliskiego 
Wschodu. pierwsze dwa wieki islamu to okres względnej tolerancji religijnej. 
Muzułmanie przejmowali w tym czasie istniejące struktury administracyjne łącz-
nie z wykształconymi w tym zakresie chrześcijańskimi urzędnikami. O szcze-
gólnej współpracy chrześcijańsko-muzułmańskiej świadczy założona w 830 r. 
przez kalifa Al-Mamuna (783–833) instytucja naukowa znana pod nazwą Dom 
Mądrości (ar. Bajt al-Hikma), w której przetłumaczono na język arabski wiele 
greckich dzieł naukowych i religijnych, w tym pismo święte11.

żyjący na terenach muzułmańskich chrześcijanie posiadali „wyjątkowy” 
status, tzw. zimmi12, który – podobnie jak żydom – gwarantował im ochronę 
życia i mienia oraz – w ograniczonym zakresie – dawał swobodę wyznawa-
nia religii, ograniczając kult do praktyk wewnątrzświątynnych. chrześcijanom 
nie wolno było służyć w armii. W zamian za „bezpieczeństwo” płacili podatek 
pogłówny, tzw. dżizję. W praktyce oznaczało to, że – zachowując swoje prawa 
przy niższym niż muzułmanie statusie społecznym – byli obywatelami drugiej 
kategorii13.

1.2. kOściOły WScHODnie i cerkieW prAWOSłAWnA WOBec iSLAMu

Ze względu na bezpośrednie sąsiedztwo muzułmanie stali się najpierw wy-
zwaniem dla chrześcijaństwa wschodniego podzielonego na liczne odłamy14. to 
zróżnicowanie znalazło wyraz w stosunku do islamu. Lojalni wobec Bizancjum 
(głównie melkici) dopatrywali się w islamie działania szatana, dążącego do cał-
kowitego zniszczenia prawdziwej wiary. nieortodoksyjne ugrupowania chrześ-
cijańskie (głównie nestorianie i jakobici) postrzegali islam jako dopust Boży, 
mający uwolnić ludy blisko- i środkowowschodnie od jarzma bizantyjskiego. 

10 633 r. – podbój południowej Mezopotamii; 635 r. – zdobycie Damaszku; 638 r. – zdobycie 
Jerozolimy; 642 r. – zdobycie Aleksandrii (założenie Al-fustatu w egipcie); 647 r. – zdobycie try-
polisu (Libia); 649 r. – zdobycie cypru; 674 r. – zdobycie krety; 698 r. – zdobycie kartaginy; 711 r.  
– wkroczenie do Hiszpanii (zdobycie toledo).

11 Zob. M.M. Dziekan, Dzieje kultury arabskiej, Warszawa 2008, s. 241–242.
12 zimmi (arab.; w artykule zastosowano uproszczoną transkrypcję i transliterację) – określenie 

osoby należącej do grupy ludzi chronionych umową o protekcji (ahl az-zimma). W klasycznych 
czasach islamu zaliczano do nich chrześcijan, żydów i sabejczyków, którym państwo gwarantowało 
autonomię instytucji, wolność wyznania i bezpieczeństwo w zamian za płacenie dodatkowych po-
datków.

13 Mimo wszystko chrześcijanom posiadającym status zimmi wiodło się lepiej niż muzułmanom 
w Hiszpanii po rekonkwiście, gdzie ich prześladowano, zmuszano do przyjęcia chrztu lub mordo-
wano.

14 Zob. r.G. roberson, Chrześcijańskie Kościoły Wschodnie, tłum. k. Bielawski, kraków 
2005.
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ich sympatia do islamu była wynikiem represji jakich doświadczali ze strony 
Bizancjum po odrzuceniu postanowień pierwszych soborów. W takim paradyg-
macie koptowie w Vii w. uznali muzułmanów za wyzwolicieli15.

negatywne reakcje na islam ze strony ortodoksji chrześcijańskiej były od-
powiedzią na muzułmańską interpretację objawienia jako ostatecznej formy 
Bożego planu zbawienia, w którym Mahomet był ostatecznym przekazicielem 
tegoż objawienia. islam interpretowano przede wszystkim w kategoriach apoka-
liptycznych. W wyniku debaty powstała literatura apologetyczno-polemiczna. 
Mahometa ukazywano w niej jako oszusta, koran jako dzieło ludzkie, zaś islam 
jako zafałszowaną religię. Wśród teologów podejmujących teologiczną inter-
pretację nowej rzeczywistości religijnej był Jan Damasceński (655–749), który 
pojmował islam w kategoriach chrześcijańskiej herezji powstałej pod wpływem 
arianizmu. izmailici16 – jak nazywał wyznawców islamu – byli znakiem nadejścia 
Antychrysta. Wobec ekspansji islamu w podobnym tonie wypowiadał się jego 
uczeń teodor Abu kurra (ok. 750 – ok. 825), a także późniejsi teologowie: Bar-
tłomiej z Odessy, efthymios Zigabenos, a nade wszystko niketas z Bizancjum. 
Jego dzieło pt. Odrzucenie Koranu, w którym głosił, że Mahomet skłania ludz-
kość do oddawania czci diabłu, kształtowało postawę prawosławnych chrześci-
jan wobec muzułmanów od iX do XiV w. W późniejszym okresie bizantyjskim 
to nastawienie uległo stopniowej zmianie za sprawą biskupa Gregora palamasa, 
cesarza Manuela ii paleologa oraz patriarchy Gennadiosa Scholariosa. Z mu-
zułmanami prowadzono popularne na wschodzie dysputy. cesarz Manuel ii  
paleolog (1350–1425) prowadził taki rodzaj dialogu z wykształconym persem 
w Ankarze17. przykładem pozytywnego nastawienia do islamu w aspekcie teolo-
giczno-politycznym byli też Georgios z trapezuntu (1395/96 – ok. 1484) i Geo-
rgios Amiroutzes (ok. 1400–1468/70)18.

po wielkiej schizmie wschodniej w 1054 r., a szczególnie po zdobyciu kon-
stantynopola przez krzyżowców w 1204 r. „łacinnicy” stali się dla wielu Bizan-
tyjczyków większym zagrożeniem niż muzułmanie. W okresie wypraw krzyżo-
wych zacieśniały się relacje prawosławno-islamskie przeciw Zachodowi według 
zasady: „Lepszy turban sułtana niż papieska tiara”. również w okresie turcji 
Osmańskiej wschodni chrześcijanie uważali, że muzułmańskie panowanie nad 
Bizancjum i Bałkanami jest dużo korzystniejsze niż religijne podporządkowanie 
papieżowi i zachodniemu chrześcijaństwu.

15 Zob. A. yannoulatos, Der Dialog mit dem Islam aus orthodoxer Sicht, w: ein Laboratorium 
für die einheit, red. r. kirchschläger, A. Stirnemann, innsbruck–Wien 1991.

16 Muzułmanów uważał za potomków izmaela (isma’ila), syna Abrahama (ibrahima) i Hagar.
17 fragment tekstu cesarza cytował papież Benedykt XVi w swoim wykładzie w ratyzbonie 

12 września 2006 r., co jednak w świecie muzułmańskim zostało opacznie zrozumiane i wywołało 
gwałtowne oburzenie.

18 Zob. V.n. Makrides, Prawosławne spojrzenie na inne religie, w: Religie świata w dialogu, 
red. u. tworuschka, tłum. A. Wąs, poznań 2010, s. 59–61.
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Wraz z podjęciem walk wyzwoleńczych narodów bałkańskich w XiX w. po-
wstała silna opozycja wobec islamu, która nasiliła się jeszcze bardziej po upadku 
kalifatu i powstaniu nowego państwa tureckiego w 1923 r. turecki nacjonalizm 
okazał się jednak tragiczny w skutkach dla mniejszości chrześcijańskich: Asy-
ryjczyków, Ormian i Greków. inaczej wyglądała sytuacja w rosji, gdzie przez 
długi czas dominowali Mongołowie (1223–1502). praktykowana względna tole-
rancja religijna pozwoliła rosyjskiej cerkwi prawosławnej rozwijać się19. Drugą 
połowę XX w. wypełniły krwawe konfikty między prawosławnymi i muzuł-
manami, czego przykładem jest Bośnia i Hercegowina podczas wojny w latach 
1992–1995 oraz konfikt rosji z czeczenią, a także napięte stosunki między 
Grecją a turcją.

1.3. iSLAM JAkO WyZWAnie DLA eurOpeJSkieGO cHrZeściJAńStWA  
   ZAcHODnieGO

W przeciwieństwie do chrześcijańskich kościołów bliskowschodnich i Afry-
ki północnej islam nie stanowił dla większości europejskiego chrześcijaństwa 
problemu teologicznego i politycznego. Jedną z pierwszych prób ustosunkowa-
nia się do islamu przez chrześcijaństwo zachodnie (łacińskie) było uznanie przez 
Bedę Venerabilisa (672–735) saracenów20 za potomków Hagar. średniowieczne 
kontakty chrześcijańsko-muzułmańskie widziane są przede wszystkim w per-
spektywie przemocy towarzyszącej wyprawom krzyżowym. Historycy bardzo 
często odwołują się do krwawych wydarzeń z pierwszej krucjaty, kiedy po zdo-
byciu Jerozolimy 15 lipca 1099 r. fanatyczni krzyżowcy wymordowali żydow-
skich, muzułmańskich i chrześcijańskich (wschodniego obrządku) mieszkań-
ców miasta21. nie tak dramatycznie rozwinęła się sytuacja w Hiszpanii. prawie 
ośmiowieczne (Viii–XV) współżycie muzułmanów z chrześcijanami i żydami 
uczyniło z południowej Hiszpanii miejsce szczególnej wymiany cywilizacyj-
nej, która zaowocowała powstaniem szkół i uniwersytetów, przekładem tekstów 
flozofcznych i teologicznych z języka arabskiego na łacinę. tą właśnie dro-

19 H.D. Döpmann, Die Russische Orthodoxe Kirche in Geschichte und Gegenwart, Berlin 
1977, s. 31–51.

20 Saraceni to jedno z plemion arabskich. W średniowieczu (zwłaszcza w okresie wypraw 
krzyżowych) termin, którym określano Arabów i muzułmanów Bliskiego Wschodu.

21 na temat wypraw krzyżowych zob.: J. Harpur, Krucjaty. Wojna dwustuletnia. Starcie między 
Krzyżem a Półksiężycem na Bliskim Wschodzie 1096–1291, Warszawa 2007; G. Lerner, Krucjaty. 
Tysiąc lat nienawiści, tłum. B. rzepka, kraków 2003; A. Maalouf, Wyprawy krzyżowe w oczach 
arabów, tłum. k.J. Dąbrowska, Warszawa 2001; th.f. Madden, Historia wypraw krzyżowych. 
nowe ujęcie, tłum. A. czwajdrak, kraków 2008; Krucjaty, red. th.f. Madden, tłum. M. Zwoliński, 
Warszawa 2007; S. runciman, Dzieje wypraw krzyżowych, t. 1–3, Warszawa 1997; J. riley-Smith, 
Historia krucjat, tłum. k. pachniak, Warszawa 2000; G. tate, Orient w czasach wypraw krzyżowych, 
tłum. M. i A. pawłowscy, Wrocław 1996.
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gą dotarły do europy tłumaczenia dzieł Arystotelesa i wielu innych starożyt-
nych flozofów greckich. pokojowe współistnienie chrześcijan i muzułmanów 
w Andaluzji nie oznaczało jednak akceptacji islamu. Stopniowo dokonujący się 
proces arabizacji chrześcijan wzbudzał zaniepokojenie kościoła, a hiszpańscy 
chrześcijanie interpretowali islam apokaliptycznie22.

W połowie Xii w. pojawiają się coraz częściej próby racjonalnego i pokojo-
wego ustosunkowania się do islamu. piotr czcigodny (1094–1156), opat z clu-
ny, uważał, że islamowi należy przeciwstawiać się rozumem i miłością, a nie 
orężem. Wyrażał to twierdząc: „nie atakuję was bronią, jak czynią to często 
niektórzy z nas, lecz słowami; nie używam przemocy, lecz rozumu; nie okazuję 
wam nienawiści, lecz miłość”23. na jego zlecenie w 1143 r. robert z ketton 
przetłumaczył w tym celu koran, który przez stulecia stanowił podstawę odnie-
sienia do islamu. na średniowiecznych teologów wpłynęły pisma i polemiczno- 
-apologetyczne stanowisko Ojców kościoła. Wyraźnie widać to w myśli św. to-
masza z Akwinu (1225–1274), dla którego muzułmanie nie byli „tylko” herety-
kami (jak np. dla Jana Damasceńskiego), lecz niewierzącymi (infdeles)24.

Wydarzeniem bez precedensu było spotkanie franciszka z Asyżu (1181–
1226) z sułtanem Malikiem al-kamilem w egipcie w 1219 r. podczas V wypra-
wy krzyżowej. Ogromne wrażenie wywarła na władcy świata islamskiego po-
stawa i skierowane do niego słowa. W świecie nienawiści franciszek dostrzegł 
w modlitwie i czci oddawanej Bogu pomost łączący muzułmanów i chrześci-
jan25. W Xiii w. franciszkanie i dominikanie podjęli misję wśród muzułmanów26. 
Zakładała ona pogłębioną wiedzę o islamie i jego źródłach, a także znajomość 
języka arabskiego.

klasycznymi przykładami dialogowego prowadzenia sporów międzyreli-
gijnych z muzułmanami są: raimundus Lullus (1232–1316) i Mikołaj z kuzy 
(1401–1464)27. Lullus zasłynął z tezy o pokojowym współistnieniu religii (con-

22 Zob. M. i u. tworuschka, Islam (Religie świata; Biblioteka Gazety Wyborczej, 3), tłum. 
A. Wąs, Warszawa 2010, s. 163. na temat wpływów arabskich na półwysep iberyjski zob. też 
É. Lévi-provençal, Cywilizacja arabska w Hiszpanii, tłum. r. Stryjewski, Warszawa 2006.

23 cyt. za: r.W. Southern, Das Islambild des Mittelalters, Stuttgart 1981, s. 27.
24 Zob. H. Zirker, Vom Islam lernen? Zur Herausforderung des christlichen Selbstverständ-

nisses, w: Herausforderung Islam. anfragen an das christliche Selbstverständnis, red. H. Schmid, 
A. reny, J. Sperber, Stuttgart 2003, s. 31.

25 c.M. paczkowski, Chrześcijański mnich i muzułmański władca. Spotkanie świętego Fran-
ciszka z asyżu z sułtanem Malekiem al-Kamalem i jego rezultaty, w: Teologia bliźniego. Obraz 
bliźniego a obraz Boga w religiach monoteistycznych, red. W. Szczerba, M. turowski, J. Zieliński, 
Białystok 2010, s. 57–70.

26 na temat zakonów i zgromadzeń katolickich podejmujących działalność misyjną wśród 
muzułmanów zob. J. nosowski, Chrześcijaństwo i islam. Konfrontacje, współistnienie, dialog, 
„przegląd Orientalistyczny” 1998 nr 1/2, s. 8–9.

27 Zob. W.A. euler, einheit der Religionen – Friede unter den Menschen. Begegnung mit 
nichtchristlichen Religionen bei Ramon Llull und nikolaus von Keus, w: anstöße zu einem Dialog 
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cordantia), którą zawarł w dziele pt. Księga o poganinie i trzech mędrcach28. 
żyd, chrześcijanin i muzułmanin przedstawiają w niej prawdy wiary pragną-
cemu nawrócić się poganinowi. łącząc logikę z etyką Lullus pojmuje dialog 
międzyreligijny jako sposób odkrywania prawdy. Jej głoszenia nie zawęża do 
postawy ekskluzywistycznej. punktem wyjścia są cnoty boskie: dobroć, wszech-
moc, wieczność, władza, mądrość i doskonałość. Słowami jednego z mędrców 
Lullus wypowiada nurtujące go pragnienie: „O Boże! Jakże byłoby wspaniale, 
gdybyśmy […] mieli jedno prawo i jedną wiarę”29.

ideę dialogowego podejścia do innych religii podjął Mikołaj z kuzy. W dzie-
le De pace fde30 ukazuje wyznawców różnych religii zebranych przed Bożym 
tronem na soborze głoszącym, że wszystkie religie są zgodne w swej istocie. 
kuzańczyk był przekonany, że jedyną prawdziwą religią jest chrześcijaństwo. 
nie chodziło mu jednak o nawracanie innowierców, lecz o wykazanie zgodności 
innych religii z chrześcijaństwem. celem dialogu międzyreligijnego jest zgoda 
w uznaniu wspólnej prawdy religijnej – opartej na prawdach chrześcijańskich. 
W kolejnym dziele Cribratio alkorani kuzańczyk wzywa do krytycznej analizy 
koranu. interpretując go w świetle ewangelii, wykrywa obecne w nim biblijne 
treści i dochodzi do przekonania, że islam nie jest nową religią, lecz chrześcijań-
ską herezją. O ile dla Lullusa punktem wyjścia był rozum, który – jako wspólny 
element ludzkości – umożliwiał każdemu poznanie chrześcijańskich prawd wia-
ry, o tyle kuzańczyk w punkcie wyjścia zakładał owe chrześcijańskie prawdy 
wiary, których odbicie znajdował w koranie. Zasadnicza teza Lullusa dotyczy 
zgody między religiami (concordantia), natomiast Mikołaj z kuzy stoi na sta-
nowisku jedności wszystkich religii (unitas). W przeciwieństwie do islamu pro-
ponowanego przez obu uczonych, stoi islam ukazany w katechizmach z okresu 
kontrreformacji, będących wyrazem ówczesnego nurtu w teologii.

Okres od XV do XiX w. charakteryzuje podtrzymanie wzorców z przeszło-
ści. Z pogardą o islamie wyrażał się Marcin Luter. Wpływ na jego postawę miała 
osmańska ekspansja w europie i powierzchowna znajomość koranu. Angażując 
się w opublikowanie koranu, przełożonego przez roberta z ketton, chciał po-
kazać chrześcijanom, „jak bardzo przeklęta i diabelsko szkodliwa jest ta księga, 
pełna kłamstw, historyjek i niedorzeczności…”31.

rozprzestrzenianie się islamu w południowo-wschodniej europie w okresie 
od XV do XiX w. nadało relacjom prawosławno-muzułmańskim różne formy 

der Religionen. Thomas von aquin – Ramon Lull – nikolaus von Kues, red. ch. Lohr, freiburg im 
Br. 1997.

28 r. Lull, Das Buch vom Heiden und den drei Weisen, Stuttgart 1998.
29 tamże, s. 16–17.
30 n. von keus, Vom Frieden zwischen den Religionen, frankfurt am M.–Leipzig 2002.
31 cyt. za: u. Dehn, nieudane relacje czy wspólnota abrahamowa? Spojrzenie na islam, w: 

Religie świata w dialogu, red. u. tworuschka, poznań 2010, s. 87.
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tolerancji religijnej, przymusowej islamizacji, konwersji i prześladowań32. nie-
zależnie od piętna kolonializmu i wielkich wojen światowych poprawa w sto-
sunkach chrześcijańsko-muzułmańskich nastąpiła w XiX i XX w. W wyniku 
rozwoju arabistyki, orientalistyki i religioznawstwa na przełomie XiX i XX w. 
powstała nowa perspektywa postrzegania muzułmanów i wyznawanej przez 
nich religii. W XX w. znacznie powiększył się zakres wiedzy o historii islamu, 
koranie i muzułmańskiej teologii. Dotyczyło to przede wszystkim misjonarzy 
i misjologów, którzy mieli możliwość pogłębienia wiedzy o świecie muzułmań-
skim. krytyczne i naukowe studia nad islamem wpłynęły również na zmianę 
istniejącego od stuleci wizerunku tej religii w kościele. Szczególną rolę ode-
grał Louis Massignon (1883–1962) i jego uczniowie Jacques Maritain, Georges 
c. Anawati (1905–1994) i Luis Gardet (1904–1986), których teologia w znaczą-
cy sposób kształtowała soborowe rozumienie islamu33. na Soborze Watykań-
skim ii (1962–1965) nastąpiło otwarcie kościoła katolickiego, który w świet-
le chrześcijańskiej prawdy o ostatecznym objawieniu wypracował teologiczne 
podstawy dialogu z muzułmanami i wyznawcami innych religii. nową postawę 
kościoła określono mianem d i a l o g u .

2. OD SOBOru WAtykAńSkieGO ii DO WSpółcZeSnOści

2.1. DekLArAcJA nOSTRa aeTaTe i pOSOBOrOWe nAucZenie pApieSkie

Bezpośrednio o dialogu międzyreligijnym mówi Deklaracja o stosunku koś-
cioła do religii niechrześcijańskich nostra aetate z dnia 28 października 1965 r. 
numer trzeci jest w całości poświęcony muzułmanom34. pierwsza jego część 

32 V.n. Makrides, Prawosławne spojrzenie na inne religie, s. 61.
33 W latach 60. XX w. doszło do przełomu w stosunkach chrześcijańsko-muzułmańskich, cze-

go potwierdzeniem było zacieśnienie stosunków Watykanu z krajami arabskimi. W tym okresie 
Watykan nawiązał stosunki dyplomatyczne m.in. z egiptem, Syrią, iranem i irakiem.

34 „kościół spogląda z szacunkiem również na muzułmanów, czcicieli jedynego Boga żywego 
i samoistnego, miłosiernego i wszechmocnego, Stworzyciela nieba i ziemi, który przemówił do 
ludzi. Starają się również poddawać z całej duszy Jego ukrytym postanowieniom, tak jak poddał się 
Bogu Abraham, do którego wiara islamska chętnie się odwołuje. Jezusa wprawdzie nie uznają za 
Boga, czczą Go jednak jako proroka, a Jego dziewiczą matkę Maryję darzą szacunkiem i niekiedy 
pobożnie Ją wzywają. Oczekują nadto dnia sądu, kiedy Bóg odda zapłatę wszystkim wskrzeszonym 
ludziom. Dlatego cenią życie moralne i czczą Boga szczególnie przez modlitwę, jałmużny i post. na-
wet jeśli w ciągu wieków powstawały między chrześcijanami a muzułmanami liczne spory i uczu- 
cia wrogości, święty Sobór zachęca wszystkich, aby zapominając o tym, co było, czynili szcze-
re wysiłki zmierzające do wzajemnego zrozumienia i dla dobra wszystkich ludzi dbali wspólnie 
o sprawiedliwość społeczną, dobra moralne, a także o pokój i wolność oraz je wspierali”. Drn 3, 
w: Sobór Watykański ii, Konstytucje, dekrety, deklaracje, poznań 2002, s. 334–335.



232 kS. ADAM WąS SVD 

odnosi się do podstaw wiary muzułmańskiej oraz elementów kultu w islamie. 
Druga wzywa wyznawców obu religii do wzajemnego poznania i współpracy.

Deklaracja wskazuje na wspólną dla chrześcijan i muzułmanów koncepcję 
Boga, który jest Stwórcą i źródłem wszelkiego istnienia (al-qādir ‘alā kulli szaj). 
Zawarte w deklaracji przymioty Boga miłosiernego i litościwego (ar-rahmān 
ar-rahīm) bardzo często stosuje się w modlitwie i sformułowaniach muzuł-
mańskich35. Widziany z chrześcijańskiej perspektywy Bóg islamu jest obecny 
w dziejach człowieka. Objawia mu swoją wolę i komunikuje się z nim przez 
proroków36. Deklaracja wyraża szacunek dla muzułmanów za ich całkowite 
poddanie się Bożej woli, nawiązując tym samym do arabskiej nazwy ich religii 
– islamu, choć tej deklaracja nie używa37. poza wspólną muzułmanom i chrześ-
cijanom postawą wiary przywołano również postać Abrahama (arab. Ibrāhīm), 
uznawanego za ojca wiary w obu tradycjach38. Sformułowania te były możliwe 
po wcześniejszym ogłoszeniu konstytucji dogmatycznej o kościele Lumen gen-
tium, w której stwierdzono, że „plan zbawienia obejmuje także i tych, którzy 
uznają Stworzyciela, wśród nich głównie muzułmanów; oni bowiem wyznając, 
iż zachowują wiarę Abrahama, czczą wraz z nami jedynego i miłosiernego Boga, 
który będzie sądził ludzi w dniu ostatecznym” (kk 16). poza tym deklaracja 
akcentuje życie po śmierci, sąd ostateczny i Bożą sprawiedliwość, które – po-
dobnie jak w chrześcijaństwie – stanowią podstawowe wyznaczniki eschatolo-
gii muzułmańskiej. Wyróżniono również trzy flary islamu: modlitwę, jałmużnę 
i post, które odgrywają istotną rolę w kulcie obu tradycji. Deklaracja nie pomi-
ja różnic, z których najważniejsza dotyczy osoby Jezusa chrystusa. Dokument 
podkreśla także rolę, jaką w religijności muzułmanów odgrywa Maryja39.

Druga część trzeciego numeru nostra aetate nawołuje do wzajemnego po-
znania i współpracy. Ojcowie soboru zaapelowali do chrześcijan i muzułmanów 
o oczyszczenie pamięci historycznej i wyciągnięcie wniosków z bolesnych do-
świadczeń minionych wieków, a jednocześnie zaproponowali wejście na drogę 
wzajemnego poznawania siebie, podjęcie wspólnych działań na rzecz wartości 
ogólnoludzkich40.

35 przykładem jest basmala, tzn. formuła modlitewna, która brzmi: Bi-smi l-lahi r-rahmani 
r-rahim [W imię Boga miłosiernego i litościwego].

36 Zob. r. caspar, Islam according to Vatican II, „encounter” 1976 nr 21, s. 4.
37 Islām (arab.) oznacza dosłownie „poddanie się [Bogu]”.
38 posłuszeństwo Bogu wyraża się w heroicznej gotowości Abrahama do złożenia ofary ze 

swego syna: w tradycji koranicznej jest nim ismael (37,99–113), natomiast w tradycji biblijnej izaak 
(rdz 22,1–18).

39 Maria (arab. Marjam) pojawia się w koranie 34 razy. Jej imieniem nazwano też surę 19. 
Jako matka Jezusa zajmuje szczególne miejsce w koranie i wśród słynnych muzułmańskich kobiet.

40 Zob. r. caspar, Islam according to Vatican II, s. 1–7; k. Gładkowski, Muzułmanie 
w nauczaniu Magisterium Kościoła, w: Islam w europie Wschodniej, red. W. nowak, J.J. pawlik, 
Olsztyn 2001, s. 53–81.
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W deklaracji islam porównywany jest z chrześcijaństwem, przy czym uznaje 
się w nim tylko to, co ma związek z tradycją chrześcijańską. tak specyfcznie 
islamskie elementy, jak prawo muzułmańskie (szariat), pielgrzymka do Mek-
ki, prorok Mahomet i koran zostały pominięte. Dokument podkreślił jednak 
pozytywne elementy islamskich prawd doktrynalnych i zasad moralnych oraz 
wezwał wyznawców obu religii do współpracy, aby urzeczywistniali duchowe 
i moralne wartości zawarte w ich tradycjach. Sobór wyznaczył kościołowi nowy 
kierunek, którym konsekwentnie podążali kolejni papieże41.

pAWeł Vi

papież paweł Vi zachowywał dystans do kwestii teologicznych (tzn. podo-
bieństw z islamem). W swoich wystąpieniach odnosił się z szacunkiem zarówno 
do muzułmanów, jak i do islamu. Wyraził to już w powstałej podczas soboru en-
cyklice ecclesiam suam (1964), w której napisał: „Zasługują oni [tj. muzułmanie 
– przyp. a. W.] na nasz podziw ze względu na to, co w ich religii jest prawdziwe 
i godne uznania” (nr 107). Daje temu wyraz również podczas podróży apostol-
skich do Jordanii i izraela (1964), turcji (1967), teheranu, Dakki i na filipiny 
(1970)42. Odwiedzając w 1969 r. ugandę, paweł Vi pozdrowił muzułmanów 
zamieszkujących cały kontynent afrykański. Odniósł się z szacunkiem do wy-
znawanej przez nich wiary, podkreślając więzy chrześcijańsko-muzułmańskie 
i stwierdzając, „że to wszystko, co łączy chrześcijan i muzułmanów, służy praw-
dziwemu braterstwu”43.

JAn pAWeł ii

Jan paweł ii nadał dialogowi z islamem niespotykane dotąd w historii koś-
cioła znaczenie. Dialog międzyreligijny uważał za najlepszy sposób wzajemne-
go poznania. W opinii papieża wyznawcy obu religii potrzebują siebie na płasz-
czyźnie ludzkiej i społecznej, mając jednocześnie zobowiązanie wobec świata, 
który oczekuje od nich – jako ludzi wierzących – przykładu wzajemnego prze-
baczania i prawdziwego oblicza pokoju. W tym duchu zapewnił muzułmanów 
już w 1981 r.: „[…] wasi chrześcijańscy bracia i siostry potrzebują Was i potrze-
bują Waszej miłości. A cały świat – w ogromnym pragnieniu autentycznego po-

41 Zob. A. Wąs, Islam na drogach współczesnego Kościoła, w: W czterdziestolecie Soboru 
Watykańskiego II, red. A. czaja, L. Górka , J. pałucki, Lublin 2007, s. 122–126.

42 Zob. t. Michel, Christianity and Islam. Refections on Recent Teachings of the Church, „en-
counter” 1985 nr 112, s. 1–22. pontifcal council for interreligious Dialogue, Recognize the Spiri-
tual Bonds which Unite Us. 16 Years of Christian-Muslim Dialogue, Vatican city 1994, s. 7–12.

43 Interreligious Dialogue, oprac. f. Gioa, Boston 2006, s. 204, nr 263.
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koju, braterstwa i harmonii – pragnie ujrzeć braterską koegzystencję chrześcijan 
i muzułmanów”44.

Jan paweł ii przesunął akcent z szacunku i akceptacji (co charakteryzowało 
Sobór i pontyfkat pawła Vi) na dialog spotkania i otwartości. podstawą papie-
skich wystąpień do muzułmanów była deklaracja nostra aetate i zawarte w niej 
teologiczne podstawy dialogu. One pozwalały papieżowi nazywać wyznawców 
islamu braćmi i siostrami w wierze, którzy w duchu Abrahama czczą jednego 
Boga. Z okazji otwarcia katolicko-islamskiego sympozjum w rzymie w 1985 r.  
papież powiedział: „Wasz i nasz Bóg jest jednym i tym samym Bogiem, a my je-
steśmy braćmi i siostrami w wierze Abrahama”45. Jan paweł ii podkreślał wspól-
ne obu tradycjom elementy doktrynalne, do których zaliczał: 1) wiarę i odda-
wanie czci temu samemu Bogu, samoistnemu, wszechmocnemu, miłosiernemu, 
sprawiedliwemu, transcendentnemu i miłującemu; będącemu stworzycielem 
świata i źródłem wszelkich wartości i godności ludzkiej oraz praw i obowiąz-
ków człowieka; 2) posłuszeństwo Bożej woli; 3) przygotowanie się na spotkanie 
z Bogiem na sądzie ostatecznym, przez przestrzeganie zasad moralnych i prak-
tykowanie m.in. modlitwy, postu i jałmużny; 4) wiarę w zmartwychwstanie i ży-
cie wieczne46. Jan paweł ii nawoływał chrześcijan i muzułmanów do dawania 
wspólnego świadectwa w coraz bardziej zlaicyzowanym i zmaterializowanym 
świecie. Apelował o zatroskanie o wymiar duchowy człowieka, życie według 
zasad moralnych, promowanie sprawiedliwości społecznej i pokoju, wsparcie 
uchodźców i prześladowanych, zaangażowanie w rozwiązywanie konfiktów 
politycznych oraz obronę rodziny i ludzkiego życia.

Wśród licznych pielgrzymek do krajów muzułmańskich najczęściej przywołuje 
się podróże Jana pawła ii do Maroka (1985), izraela (2000) i Syrii (2001). Słowa 
wypowiedziane podczas tych pielgrzymek stały się symbolem papieskiej otwartości 
na islam i potwierdzeniem papieskich akcentów dialogowych tego pontyfkatu.

19 sierpnia 1985 r. Jan paweł ii wygłosił przemówienie do 80 tysięcy muzuł-
manów (w większości młodzieży) zebranych na stadionie w casablance. papież 
mówił o wspólnych elementach łączących chrześcijan i muzułmanów oraz o ist-
niejących różnicach. te ostatnie nazwał tajemnicą, którą należy uznać i uszano-
wać. natomiast do tego, co wspólne, zaliczył: dziedzictwo wiary w Boga i dawa-
nie o nim świadectwa, walka o godność człowieka, odpowiedzialność młodych za 
kształtowanie świata, ludzką solidarność, rozwiązywanie problemów politycznych 
na drodze dialogu, wolność religijną i obronę rodziny oraz znaczenie modlitwy 
w życiu człowieka. Jan paweł ii zapewnił: „kościół patrzy z szacunkiem i uznaje 

44 przemówienie do przedstawicieli wspólnot muzułmańskich na filipinach wygłoszone 20 
lutego 1981 r. w Davao, nr 5, w: Interreligious Dialogue…, s. 273, nr 363.

45 tamże, s. 283, nr 442.
46 e. Sakowicz, Dialog Kościoła z islamem według dokumentów soborowych i posoborowych 

(1963–1998), Warszawa 2000, s. 261–293; f. Arinze, Church in Dialogue. Walking with Other Be-
lievers, San francisco 1990, s. 211–212.
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wartości waszego postępowania religijnego, uznaje bogactwo waszej duchowej 
tradycji. […] Sądzę, że my – chrześcijanie i muzułmanie – powinniśmy z radością 
uznać te wartości religijne, które są nam wspólne, i dziękować za nie Bogu”47.

W roku Jubileuszowym papież udał się do egiptu. 24 lutego odwiedził 
słynny uniwersytet Al-Azhar w kairze, spotykając się z Wielkim Szejchem tej 
uczelni, Muhammadem Sayedem At-tantawim. Obaj przywódcy religijni zgod-
nie zapewniali, że przyszłość ludzkości zależy od dialogu międzyreligijnego 
i międzykulturowego48.

W Syrii Jan paweł ii jako pierwszy w dziejach zwierzchnik kościoła kato-
lickiego modlił się w meczecie. 6 maja 2001 r. papież odwiedził Wielki Meczet 
umajjadów w Damaszku49 i wygłosił „orędzie nadziei na dialog”50. powiedział 
wtedy m.in.: „pragnę żywo, aby dzisiejsze spotkanie w meczecie Omajjadów 
było znakiem naszego zdecydowania dalszego prowadzenia dialogu międzyre-
ligijnego między kościołem katolickim a islamem. Dialog ten nabrał rozma-
chu w ostatnich dziesięcioleciach. i dzisiaj możemy być wdzięczni za przebytą 
dotychczas drogę”51. Zaapelował również do odpowiedzialnych za obie wspól-
noty, aby ukazywali je „w pełnym szacunku dialogu, a nigdy jako wspólnoty 
w konfikcie”52. Jan paweł ii jest autorem licznych dokumentów poświęconych 
w całości lub częściowo dialogowi z islamem i muzułmanami53.

BeneDykt XVi

Benedykt XVi kontynuuje dzieło dialogu. podobnie jak jego poprzednik 
obecny papież jest przekonany, że dla dialogu nie ma alternatywy. Już na począt-

47 cyt. za: Jan Paweł II i dialog międzyreligijny, B.L. Sherwin, H. kasimov, kraków 2001, 
s. 73.

48 przemówienie do Wielkiego Szejcha uniwersytetu Al-Azhar Muhammada Sayeda At-tan-
tawiego podczas okolicznościowego spotkania na tej uczelni w dniu 24 lutego 2000 r. (za: Interre-
ligious Dialogue…, s. 753, nr 1015).

49 to przełomowe wydarzenie porównywane jest do papieskich odwiedzin w rzymskiej syna-
godze w 1986 r. i jego modlitwy przy ścianie płaczu w Jerozolimie w roku 2000.

50 W ten trafny sposób określił to wystąpienie melchicki arcybiskup Damaszku. Zob. Jan 
paweł ii, Pielgrzymka śladami św. Pawła. Grecja – Syria – Malta. 4–9 maja 2001, oprac. k. Gołę-
biowski, r. Montusiewicz, kraków 2001, s. 83.

51 cyt. za: tamże, s. 83.
52 tamże.
53 Zob. Jan Paweł II. encyklopedia dialogu i ekumenizmu, red. e. Sakowicz, radom 2006, 

s. 247–253. na temat relacji kościoła katolickiego z islamem zob.: e. Sakowicz, Islam w doku-
mentach Kościoła i nauczaniu Jana Pawła II (1965–1996), Warszawa 1997; tenże, Dialog Kościoła 
z islamem według dokumentów soborowych i posoborowych (1963–1999), Warszawa 2000. Zbiór 
wszystkich dokumentów kościelnych na temat islamu zob. Die offziellen Dokumente der katholi-
schen Kirche zum Dialog mit dem Islam, red. ciBeDO, regensburg 2009. Dokumenty poświęcone 
temu zagadnieniu znajdują się również w zbiorze wszystkich dokumentów kościelnych na temat 
dialogu międzyreligijnego Interreligious Dialogue…
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ku pontyfkatu, 20 sierpnia 2005 r., spotkał się w kolonii z przedstawicielami 
środowisk muzułmańskich, podkreślając znaczenie dialogu międzyreligijnego 
dla dobra ludzkości i jej przyszłych pokoleń. Benedykt XVi akcentuje przede 
wszystkim godność osoby ludzkiej, prawa człowieka i wolność religijną oraz 
poszukiwanie prawdy. Wiele kontrowersji wywołał referat wygłoszony na uni-
wersytecie w ratyzbonie 12 września 2006 r. niezależnie od krytyki, zwłasz-
cza w świecie islamskim, napięcia zaowocowały konstruktywnymi elementami 
dialogu. 13 października 2007 r. grupa 138 uczonych muzułmańskich rozesłała 
list do przywódców chrześcijańskich Jednakowe słowo dla nas i dla was54. Wy-
chodząc od przykazania miłości Boga i bliźniego w obu religiach autorzy pod- 
kreślili wspólną odpowiedzialność za pokój na świecie. poza tym zaapelowali  
o ściślejszą współpracę między wyznawcami obu religii. Odpowiedzią strony  
katolickiej było zwołanie do Watyknu w dniach 4–6 listopada 2008 r. forum  
katolicko-Muzułmańskiego pod hasłem „Miłość Boga i miłość bliźniego”. 
Opracowano na nim wspólną deklarację, w której katolicy i muzułmanie przy-
pominają o poszanowaniu godności człowieka i jego praw bez względu na reli-
gię, wyznanie, światopogląd55.

9 maja 2000 r. w Jordanii papież wezwał do wspólnego poszukiwania prawdy 
i dobra, mówiąc: „Zarówno chrześcijanie, jak i muzułmanie wspólnie powinni 
poszukiwać tego, co słuszne i prawdziwe”56. poza tym, odwołując się do współ-
czesnych prób marginalizowania religii i wykorzystywania przesłania religijne-
go do osiągania celów politycznych, Benedykt XVi powiedział: „Muzułmanie 
i chrześcijanie – właśnie ze względu na dziedzictwo naszej wspólnej historii, 
w której było tak wiele niezrozumienia – muszą dziś dążyć do tego, by byli 
znani i postrzegani jako czciciele Boga, wierni modlitwie, pragnący postępować 
i żyć zgodnie z prawami Wszechmocnego, miłosierni i współczujący, wytrwa-
le dający świadectwo wszystkiemu, co prawdziwe i dobre, zawsze pamiętający 
o wspólnym pochodzeniu i godności wszystkich istot ludzkich, które zajmują 
najwyższe miejsce w stwórczym planie Bożym co do świata i historii”57.

kolejny istotny aspekt relacji chrześcijańsko-muzułmańskich obecnego pon-
tyfkatu dotyczy współpracy na rzecz całej ludzkości. W tym kontekście w Jero-
zolimie papież powiedział: „Zapewniam was, że kościół gorąco pragnie wspól-
nie działać na rzecz pomyślności rodziny ludzkiej. Mocno wierzy, że obietnica 

54 Jednakowe słowo dla nas i dla was, tłum. A. Skowron-nalborczyk, S. Grodź, „Więź” 2008 
nr 1, s. 31–54. Zob. A. Wąs, Muzułmańska ‘nostra aetate’, „Więź” 2008 nr 1, s. 57–64. Strona in-
ternetowa dokumentu: http://www.acommonword.com [11.04.2011].

55 Zob. tekst deklaracji: http://acommonword.com/en/attachments/108_finalfinalcommuni-
que.pdf [11.04.2011].

56 Benedykt XVi, Religia otwiera nowe horyzonty, „L’Osservatore romano” [wyd. pol.] 2009 
nr 7(315), s. 12–13; wersja elektroniczna: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/Wp/benedykt_xvi/
przemowienia/zsw_meczetkr_09052009.html [11.04.2011].

57 tamże.
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dana Abrahamowi ma wymiar powszechny, obejmuje wszystkich mężczyzn 
i kobiety, niezależnie od ich pochodzenia czy pozycji społecznej. Modlę się o to, 
by muzułmanie i chrześcijanie – prowadząc dalej swój rozpoczęty już, pełen 
szacunku dialog – dogłębnie zrozumieli, jak nierozerwalnie jedyność Boga wią-
że się z jednością ludzkiej rodziny”58. potwierdzeniem dialogowego charakteru 
obecnego pontyfkatu jest zapowiedź zwołania międzyreligijnego spotkania do 
Asyżu, w 25. rocznicę tego, które odbyło się 27 października 1986 roku.

2.2. WSpółcZeSne rOZuMienie DiALOGu Z iSLAMeM W perSpektyWie  
   prOteStAnckieJ i prAWOSłAWneJ

istnieje szerokie spektrum protestanckich opinii na temat islamu. ewangeli-
ckie postrzeganie islamu przez wieki miało charakter polemiczno-apologetycz-
ny59. Wyraźna zmiana nastąpiła w latach 60. XX w. na spotkaniu ekumenicznej 
rady kościołów z muzułmanami w 1969 r. stwierdzono, że „judaizm, chrześci-
jaństwo i islam nie tworzą tylko historycznych więzi, lecz wyznają tego samego 
Boga-Stwórcę, który objawia się i jest sędzią”60. W 2. połowie. XX w. prote-
stancka retoryka koncentrowała się na zrozumieniu muzułmanów, przestrzega-
niu praw człowieka i podkreślaniu świeckiego charakteru prawa. Jednocześnie 
zauważalne jest pomijanie teologicznej koncepcji o wspólnocie abrahamowej, 
którą kościoły niemieckie od samego początku przyjęły tylko częściowo. Dys-
kusję na temat islamu zdominowały kwestie migracji i praw człowieka.

Stanowisko ewangelickich kościołów w niemczech wyrażają dwa wielkie 
oświadczenia z roku 2000 i 200661. Akcentują one bardzo wyraźnie ewangelicką 

58 Benedykt XVi, Muzułmanie i chrześcijanie w dialogu, „L’Osservatore romano” [wyd. pol.] 
2009 nr 7(315), s. 27; wersja elektroniczna: http://www.opoka.org.pl/biblioteka/W/Wp/benedykt_
xvi/przemowienia/zsw_muzulmanie_12052009.html [11.04.2011].

59 W latach 30. XX w. holenderski teolog Hendrik kraemer (1888–1965) opisał islam jako 
„wielki synkretyczny twór, w którym teokratyczny i legislacyjny islam, mistycyzm oraz różne wy-
razy religijności pierwotnej, w których dominuje naturalistyczny duch prymitywnego postrzegania 
egzystencji, zostały połączone w jeden system. Zob. H. kraemer, The Christian Message in a non-
-Christian World, London 1938, s. 215. G. rosenkranz (1896–1983) natomiast opisuje islam zdo-
minowany przez ogołacającą z wolności a wypływającą z wiary postawę poddania się człowieka 
Bożej woli. Zob. G. rosenkranz, evangelische Religionskunde, tübingen 1951, s. 172–176. Ham-
burski teolog Walter freytag (1899–1959) postrzegał islam jako misyjno-teologiczne wyzwanie dla 
chrześcijaństwa. ponieważ muzułmanie nie spotkali prawdziwych chrześcijan, ich religia mogła się 
szybko rozwijać. Zob. W. freytag, Der Islam als Beispiel einer nachchristlichen Religion, w: Reden 
und aufsätze, teil 2, München 1961, s. 53–63 (za: u. Dehn. nieudane relacje…, s. 87–88).

60 Meeting in Faith. Twenty Years of Christian-Muslim Conversations, oprac. S.e. Brown, 
Genf 1989, s. 4.

61 Zusammenleben mit Muslimen in Deutschland. Gestaltung der christlichen Begegnung mit 
Muslimen – eine Handreichung des Rates der eKD, Gütersloh 2000; Klarheit und gute nachbar-
schaft. Christen und Muslime in Deutschland – eine Handreichung des Rates der eKD, Hannover 
2006.
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perspektywę i zalecają kooperacyjną postawę wobec muzułmanów. teologicz-
ne przesłanie o jednym i tym samym Bogu pojawia się w ogólnych sformu-
łowaniach dotyczących głównie modlitwy. W dokumencie z 2006 r. retoryka 
dialogowa staje się bardziej zachowawcza. Wyrazistsze staje się natomiast na-
woływanie do misyjnego zaangażowania wśród muzułmanów. Z wielką ostroż-
nością podejmowane jest zagadnienie Boga, a coraz bardziej artykułowane są 
takie kwestie antropologiczno-teologiczne, jak uznanie Mahometa za proroka, 
koraniczne odrzucenie chrześcijańskiej prawdy o ukrzyżowaniu Jezusa oraz zro-
zumienie grzechu i łaski62.

kościół prawosławny nie wydał dokumentu porównywalnego do katoli-
ckiej deklaracji nostra aetate. prawdziwy dialog został podjęty w połowie 
XX w. w konsekwencji działań katolickich (Sobór Watykański ii) i prote-
stanckich (światowa rada kościołów). W dialogu ważną rolę odgrywa także 
antropologia obu religii. W niektórych nurtach teologii prawosławnej aktu-
alne jest stanowisko Jana Damasceńskiego postrzegające islam jako chrześ-
cijańską herezję. Generalnie jednak ocena islamu odbiega od polemicznych 
opinii z przeszłości. podejmowane są też próby wypracowania nowych 
form współistnienia na podstawie tego, co wspólne. istotnymi elementami 
są praktyki ascetyczne i duchowe doświadczenia w mistycznych kierunkach 
obu tradycji63.

ii. prAktycZny WyMiAr DiALOGu

1. płASZcZyZny i fOrMy DiALOGu

kościoły chrześcijańskie realizują dialog z islamem na wielu płaszczy-
znach. Watykańskie dokumenty ujęły różnorodność dialogu w cztery podsta-
wowe formy, określając je jako: dialog życia, dialog dzieł, dialog wymiany teo- 
logicznej i dialog doświadczenia religijnego64. Dialog życia praktykuje każdy, 
kto żyje w zgodzie z wyznawcami innych religii. W sąsiedztwie, szkole, pracy, 
życiu społecznym i kulturalnym w polityce i gospodarce. We wszystkich tych 
sferach wartości i tradycje religijne przenikają się automatycznie. Szczegól-

62 Zob. u. Dehn, nieudane relacje…, s. 91–92.
63 Zob. V.n. Makrides, Prawosławne spojrzenie na inne religie, s. 64–65.
64 DM 28–35; Dp 46. na temat dialogu chrześcijańsko-muzułmańskiego zob.: M. Borrmans, 

Guidelines for Dialog between Christians and Muslims, new york 1990; L. kauling, ebenen des 
christlich-islamischen Dialogs. Beobachtungen und analysen zu den Wegen einer Begegnung, Mün-
ster 2004; ch.W. troll, Unterscheiden um zu klären. Orientierung im christlich-islamischen Dialog, 
freiburg im Br. 2008; e. Sakowicz, Dialog Kościoła z islamem…; J. urban, Dialog międzyreligijny 
w posoborowych dokumentach Kościoła, Opole 1999.



 DiALOG cHrZeściJAńStWA Z iSLAMeM 239

ną płaszczyzną dialogu życia jest wychowanie dzieci i młodzieży oraz kon-
takty ich rodziców. Dzieci można uczyć wzajemnego zaufania i wrażliwości 
na inność, pielęgnując jednocześnie ich tożsamość, aby w przyszłości mogły 
wspólnie stać na straży pokoju, wolności i sprawiedliwości społecznej. Dia-
log dzieł jest kontynuacją dialogu życia; jest niesieniem konkretnej pomocy 
potrzebującym, którzy cierpią, niezależnie od przynależności religijnej. przy-
pomniał o tym Jan paweł ii w przemówieniu w Damaszku: „Dialog międzyre-
ligijny przyniesie różne formy współpracy, przede wszystkim w wypełnianiu 
obowiązku pomocy biednym i słabym. to właśnie świadczy o prawdziwości 
naszej czci Bogu”65.

Dialog wymiany teologicznej dotyczy kwestii doktrynalnych i prawd wia-
ry. Wymaga zachowania szczerości wobec innych i wierności własnej tradycji. 
koncentrując się na tym, co wspólne, i na różnicach, uczy wzajemnego szacun-
ku. W szerokim znaczeniu nie obejmuje on tylko debaty teologów, lecz dotyczy 
także opinii ekspertów z różnych dziedzin (np. bioetyki, pedagogiki, prawa, flo-
zofi). ich poglądy odgrywają ważną rolę w przekazywaniu i odkrywaniu wiedzy 
o elementach kulturowych w tradycjach religijnych. Ważne miejsce w realizacji 
dialogu na płaszczyźnie teologicznej zajmuje rozwój teologii religii i teologii 
dialogu.

Dialog doświadczenia religijnego ma szczególne znaczenie. Zakorzenieni 
w duchowości własnych tradycji wyznawcy obu religii z szacunkiem odnoszą 
się do innych form kultu. Medytacja, modlitwa, mówienie o wierze i sposobach 
jej wyrażania, o poszukiwaniu Boga i doświadczeniach mistycznych otwiera 
najbardziej osobiste wymiary przeżycia religijnego. ten rodzaj dialogu pomaga 
odkrywać głębię własnej tradycji, przy jednoczesnym zrozumieniu duchowości 
drugiej strony, co z kolei prowadzi do wymiany doświadczeń egzystencjalnych 
uczestniczących w dialogu osób. na płaszczyźnie dialogu doświadczenia reli-
gijnego odbyły się dwa ważne spotkania modlitewne w Asyżu, na które zostali 
zaproszeni również muzułmańscy przywódcy religijni. pierwsze miało miejsce 
27 października 1986 r., a drugie 24 stycznia 2002 r. Oba potwierdziły możli-
wość doświadczenia „jedności” ludzi wierzących bez niwelowania istniejących 
różnic. Jan paweł ii „pozwolił” uczestnikom być sobą przed Bogiem wobec in-
nych, a Bogu „umożliwił” kontakt z każdą tradycją i poszczególnym wierzącym 
z osobna66. Modlitwa, medytacja, czytanie słowa Bożego nadają rzeczywistości 
wymiar transcendentny, a w kontekście dialogowym uprzytamniają, że źródłem 
dialogu jest Bóg.

65 cyt. za: Jan paweł ii, Pielgrzymka śladami św. Pawła, s. 84.
66 teksty wystąpień podczas obu spotkań zob.: L. Sosnowski, asyż nadzieja świata, kraków 

2002.
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2. GłóWne inStytucJe DiALOGOWe

2.1. pApieSkA rADA DS. DiALOGu MięDZyreLiGiJneGO

Oficjalnym organem kościoła katolickiego w dialogu z islamem jest pa-
pieska rada ds. Dialogu Międzyreligijnego. powstała na strukturach powo-
łanego 19 maja 1964 r. Sekretariatu dla niechrześcijan, w ramach którego 
powołano Biuro ds. kontaktów z islamem, które w roku 1974 objęło spe-
cjalną komisję ds. islamu. W marcu 1989 r., po wejściu w życie decyzji 
konstytucji Apostolskiej Pastor Bonus (28 czerwca 1988), zmieniono nazwę 
Sekretariat dla niechrześcijan na papieska rada ds. Dialogu Międzyreligij-
nego, która to rada istnieje do dziś67. Organem rady jest biuletyn Pro Dialo-
go68. Od 1967 r. kościół katolicki za pośrednictwem Sekretariatu, a później 
rady, przesyła muzułmanom orędzia – życzenia na zakończenie ramadanu 
i na obchodzone przez nich z tej okazji święto Id al-Fitr69. teksty orędzia 
nawiązują do wspólnego islamowi i chrześcijaństwu systemu wartości, ele-
mentów wiary i płaszczyzn wzajemnej współpracy, a także do aktualnych 
problemów na świecie70.

papieska rada ds. Dialogu Międzyreligijnego reprezentuje kościół  
katolicki na następujących forach katolicko-muzułmańskich: islamsko-ka- 

67 W ponad 40-letniej historii na czele Sekretariatu dla niechrześcijan, a potem papieskiej 
rady ds. Dialogu Międzyreligijnego stali: kard. paolo Marella (1965–1973), kard. Sergio pigne-
doli (1973–1980), abp Jean Jadot (1980–1984), kard. francis Arinze (1984–2002), abp Michael 
L. fitzgerald (2002–2006); paul Joseph Jean poupard (2006–2007). Od 26 czerwca 2007 r.  
przewodniczącym jest kard. Jean-Louis tauran. Obecny przewodnicząc rady syntezę koncep-
cji dialogu międzyreligijnego zawarł w publikacji Interreligiöser Dialog – Chance oder Risiko?, 
„ciBeDO – Beiträge” 2008 nr 4, s. 10–13. W latach 2006–2007 czasowo papieską radę ds. Dia-
logu Międzyreligijnego podporządkowano papieskiej radzie ds. kultury. na temat rady zob. 
M. Aydin, Modern Western Christian Theological Understandings of Muslims since the Second 
Vatican Council, Washington D.c. 2002, s. 51–58; M.L. fitzgerald, Twenty-fve Years of Dialogue. 
The Pontifcal Council for Inter-Religious Dialogue, „islamochristiana” 1989 nr 15, s. 109–120; 
G. Wita, Papieska Rada ds. Dialogu Międzyreligijnego – powstanie i działalność, w: Chrześcijanie 
i muzułmanie razem w przezwyciężaniu ubóstwa, red. M.t. kozubek, t. czakański, W. J. Sztyk, 
katowice panewniki 2010, s. 85–94.

68 periodyk nosi tę nazwę od 1994 r. Zastąpił on ukazujący się w latach 1966–1993 „Biuletyn”.
69 Id al-Fitr (arab.), dosłownie „święto łamania postu” jest drugim co do ważności świętem is-

lamskim. charakteryzuje się odmawianiem specjalnej modlitwy zwanej musallā i zbieraniem jałmużny 
(zakat al-ftr), którą przekazuje się bezpośrednio najuboższym. Obchody święta trwają z reguły trzy dni.

70 Zob. pontifcal council for interreligious Dialogue, Meeting in Friendship. Messages to 
Muslims for the end of ramadan (1967–2000), Vatican city 2000. teksty przesłań na stronie inter-
netowej papieskiej rady ds. Dialogu Międzyreligijnego: http://www.vatican.va/roman_curia/ponti-
fcal_councils/interelg/index.htm [10.04.2011].
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tolicki komitet łączności71, komitet Wspólny72, komitet koordynacyj-
ny73. 25 kwietnia 2002 r. podpisano deklarację z przedstawicielstwem ds. reli-
gijnych rządu turcji w sprawie promowania dialogu międzyreligijnego, cze-
go szczególnym wyrazem są kontakty na szczeblu akademickim i współpraca 
profesorów uniwersytetu w Ankarze i papieskiego uniwersytetu Gregoriań-
skiego w rzymie74.

konstruktywny dialog z muzułmanami prowadzą również polscy katolicy. 
Od 2001 r. z inicjatywy rady Wspólnej katolików i Muzułmanów obchodzony 
jest w naszym kraju Dzień islamu. Wpisanie go do kalendarium ofcjalnych wy-
darzeń religijnych w polsce jest wymownym gestem dialogowym episkopatu, 
który wyraża szacunek do muzułmanów żyjących w polsce i zachęca muzułma-
nów do odpowiedzialności za kształtowanie klimatu dialogu międzyreligijnego 
w naszym kraju. Dzień ten jest w skali kościoła powszechnego wydarzeniem 
jedynym w swoim rodzaju75.

2.2. prAWOSłAWne centruM pAtriArcHAtu ekuMenicZneGO

Ofcjalny dialog prawosławno-islamski prowadzony jest dziś w formie 
instytucjonalnej. rozpoczął się spotkaniem prawosławnych i muzułmanów 
w Stanach Zjednoczonych Ameryki północnej w Hellenic college/Holy cross 

71 W skład powstałego w 1995 r. komitetu wchodzą cztery ważne organizacje islamskie: 
światowa Liga Muzułmańska (World Muslim League) i światowy kongres Muzułmański (World 
Muslim congress) z siedzibą w Arabii Saudyjskiej, Międzynarodowa islamska rada ds. Misji i po-
mocy Humanitarnej (international islamic council for Da’wa and relief) w kairze (egipt) oraz 
islamska Organizacja edukacji, nauki i kultury (islamic education Science culture Organization) 
w rabacie (Maroko). na temat historii islamsko-katolickiego komitetu łączności zob. http://www.
dialogue.com.go.to [11.04.2011].

72 Joint Committee skupia przedstawicieli Stałego komitetu ds. Dialogu z religiami Mo-
noteistycznymi uniwersytetu Al-Azhar w kairze oraz papieskiej rady ds. Dialogu Międzyreligijnego 
w rzymie. powstał 28 maja 1998 r. coroczne spotkania odbywały się na zmianę w rzymie i kairze. 
nawiązując do wizyty Jana pawła ii w uniwersytecie Al-Azhar, która miała miejsce 24 lutego 
2000 r., dotychczasowe spotkania były organizowane w takim czasie, aby uwzględnić ten dzień, 
który muzułmanie nazywali Dniem Dialogu. p.L. celata, Report of the Secretary on the activi-
ties of the Pontifcal Council for Interreligious Dialogue Between november 2001 (Last Plenary) 
and May 2004, „pro Dialogo” 2004 nr 2–3(116–117), s. 162 n. niestety w styczniu 2011 r. strona 
muzułmańska zawiesiła działalność komitetu.

73 Coordiantion Committee powołany 18 marca 2002 r. na sesji rady ze światowym towa-
rzystwem Misji islamskiej (World Islamic Call Society), którego siedziba znajduje się w trypolisie 
(Libia). W regularnych spotkaniach uczestniczą również chrześcijanie innych kościołów oraz wy-
znawcy islamu z innych krajów.

74 kh. Akasheh, Considerations on Forty Years of religious Dialogue with Muslim (A raport), 
„pro Dialogo” 2004 nr 2–3(116–117), s. 198.

75 t. czakański, Dzień Islamu w Kościele katolickim w Polsce – idea i charakter, w: 
Chrześcijanie i muzułmanie…, s. 11–29.
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Greek Orthodox School of theology in Brookline/Massachusetts z udzia-
łem patriarchy konstantynopola w 1985 r. Dziś dialog ten prowadzi założo-
ne w 1966 r. prawosławne centrum patriarchatu ekumenicznego chambésy  
k. Genewy we współpracy z fundacją Al al-Bajt (Amman, Jordania)76. W 1997 r., 
podczas 8. spotkania, wydano wspólną deklarację prawosławno-islamskiego 
dialogu. Obie strony przyjęły podstawowe zasady: jedność rodziny ludzkiej 
oraz pokój i sprawiedliwość wobec jakiejkolwiek ideologii wojny. Sympozja 
na temat relacji prawosławia i islamu zorganizował również grecko-prawo-
sławny kościół w Grecji we współpracy z szyitami (Ateny 1990 i 1992, tehe-
ran 1994 i Ateny 1997)77.

2.3. śWiAtOWA rADA kOściOłóW

pierwsze spotkanie dialogowe chrześcijan i muzułmanów zorganizowane 
przez działającą od 1948 r. światową radę kościołów odbyło się w 1969 r. 
w cartigny, w Szwajcarii78. Dwa lata później rada ofcjalnie rozpoczęła działal-
ność międzyreligijną. W 1993 r. opublikowała dokument odnoszący się bezpo-
średnio do islamu pt. Relacje między chrześcijanami i muzułmanami: Refeksje 
ekumeniczne, w którym ukazano islam jako zjawisko kompleksowe i zróżnico-
wane, wskazano na podobieństwa między obiema tradycjami i podkreślono zna-
czenie dialogu życia w kontaktach chrześcijańsko-muzułmańskich79.

iii. uWAGi nA teMAt DiALOGu

1. ZASADnOść i ceLe DiALOGu Z iSLAMeM

konieczność prowadzenia dialogu z islamem nie wynika z taktyki lub 
własnych interesów, lecz jest wartością samą w sobie. W dokumencie Postawy 
Kościoła wobec wyznawców innych religii czytamy: „Dialog nie jest oportu-

76 ta inicjatywa przyczyniła się dotychczas do zorganizowania wielu obustronnych spotkań 
(np. chambésy 1986, Amman 1987, chambésy 1988, Stambuł 1989, Amman 1993, Ateny 1994, 
Amman 1996, Stambuł 1997, Amman 1998, Manama/Bahrajn 2002).

77 Zob. http://www.centreorthodoxe.org/index.php?lang=fr&smenu=smenu8&nav=dialogu
es9 [11.04.2011].

78 Wykaz spotkań chrześcijańsko-muzułmańskich zorganizowanych przez radę zob. Meeting 
in Faith. Twenty Years of Christian-Muslim Conversations, zebrał S.e. Brown, Genf 1989. Zob też: 
http://www.oikoumene.org/resources/documents/wcc-programmes/interreligious-dialogue-and-
cooperation/interreligious-trust-and-respect/list-of-major-meetings-1969-2001.html [11.04.2011].

79 Ökumenischer rat der kirchen, Beziehungen zwischen Christen und Muslimen. Ökumeni-
sche Überlegungen, „Materialdienst der eZW” 56(1993) nr 1, s. 169-179.
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nistyczną taktyką danej chwili, ale opiera się na racjach, pogłębionych przez 
doświadczenie, refeksję, a także same trudności”80. Jan paweł ii ujął te treści 
w encyklice Redemptoris missio w następujący sposób: „Dialog nie rodzi się 
z taktyki czy wyrachowania, ale jest działaniem mającym swe uzasadnienie, 
wymogi, godność: wypływa z głębokiego szacunku dla tego wszystkiego, co 
w każdym człowieku zdziałał ten Duch, który «tchnie tam, gdzie chce»”81.

Za dialogiem z islamem przemawia zbawcze działanie Boga, który w po-
wszechnej historii zbawienia na różne sposoby zawiera przymierze z człowie-
kiem i powołuje wszystkich ludzi do życia w łączności z nim. Wobec prawdy, 
że przymierze to przyjęło najdoskonalszą formę w Jezusie chrystusie, a cała 
ludzkość – jako wyraz miłości Stwórcy – tworzy jedną wspólnotę, kościół po-
soborowy odkrywa w islamie Bożą obecność, której dowodem są pozytywne 
wartości zawarte w tradycji muzułmańskiej.

na drodze dialogu chrześcijanie i muzułmanie osiągają następujące cele:
1) k o r y g o w a n i e  s t e r e o t y p ó w  i  f a ł s z y w y c h  w y o b r a ż e ń . 

pomagając we wzajemnym poznawaniu i zrozumieniu obu tradycji, usuwa 
odziedziczone stereotypy i uprzedzenia. W autentycznym dialogu należyte miej-
sce zajmują podobieństwa i różnice, które uczestnicy dialogu ukazują we właś-
ciwej perspektywie.

2) u ś w i a d o m i e n i e  z a g r o ż e ń  i  l ę k ó w  o r a z  i c h  p o k o n y -
w a n i e .  W dialogu tego typu chrześcijanie i muzułmanie odkrywają zarówno 
zagrożenia, jak i istniejące bogactwo różnorodności. Dialog pomaga pokonywać 
pojawiające się ze strony muzułmańskiej obawy przed utratą tożsamości i suwe-
renności, a ze strony chrześcijańskiej lęk przed islamem polityczno-radykalnym 
i terroryzmem. Wskazuje drogi urzeczywistnienia religijnej i kulturowej tożsa-
mości w społeczeństwie pluralistycznym.

3) B u d o w a n i e  p o k o j u . podstawowym argumentem za prowadzeniem 
dialogu z muzułmanami jest konieczność wypracowania pokojowego i spra-
wiedliwego współistnienia w pluralistycznym społeczeństwie. każdy udany 
dialog chrześcijańsko-muzułmański jest widocznym znakiem pokojowego po-
tencjału istniejącego w obu religiach. Stworzenie atmosfery pokojowej przez 
chrześcijan i muzułmanów odbiera argumenty radykałom i fundamentalistom, 
którzy wykorzystują to przesłanie do celów politycznych, akcji terrorystycznych 
i prowadzenia wojen, niemających nic wspólnego z religią. W tym kontekście 
znaczenia nabierają słowa Hansa künga: „[…] nie ma pokoju między narodami, 
jeśli nie ma pokoju między religiami. Ale nie ma pokoju między religiami, jeśli 
nie ma między nimi dialogu”82.

80 DM 20.
81 rMis 56.
82 H. küng, Der Islam. Geschichte, Gegenwart, Zukunft, München–Zürich 2004, s. 19.
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4) D o p r e c y z o w a n i e  i  p o g ł ę b i e n i e  w i a r y.  uczestnicy dialogu 
znajdują się w sytuacji, kiedy muszą sobie stawiać pytania dotyczące ich włas-
nej tradycji i prawd, w które wierzą. Dialog chrześcijańsko-muzułmański nie 
prowadzi do utraty tożsamości. przeciwnie, jak uczy doświadczenie, spotkania, 
rozmowy i dysputy dialogowe pomagają w pogłębieniu wiary. konfrontacja 
z inaczej myślącym i wierzącym partnerem dialogu staje się wyzwaniem, któ-
re mobilizuje do poszukiwania szczegółowych odpowiedzi i wyjaśnień. troska 
o własną tradycję nie wyklucza otwarcia się na wyznawców innych religii. poza 
tym, jako ludzie wierzący, którzy żyją w coraz bardziej zeświecczonym świecie, 
zdają sobie sprawę, że w procesie marginalizacji religii są powołani do dawania 
świadectwa o Bogu.

6) u r z e c z y w i s t n i a n i e  w a r t o ś c i . nade wszystko podkreślenie 
godności osoby ludzkiej, która pochodzi od samego Boga. Dialogowa postawa 
chrześcijan i muzułmanów pomaga im wspólnie występować przeciw aborcji, 
sterylizacji i eutanazji. poza tym pomaga traktować wyznawców obu religii jako 
równych obywateli w państwie, gdzie laickość nie musi oznaczać bezbożności, 
a wolność religijna jest udziałem wszystkich. Wartością staje się również wza-
jemna pomoc i wspólne pokonywanie trudności83.

6) k s z t a ł t o w a n i e  s t o s u n k ó w  m i ę d z y s ą s i e d z k i c h . codzien-
ność stwarza ramy, w których dialog staje się realny. podczas spotkań, do któ-
rych dochodzi na wielu różnorodnych płaszczyznach, chrześcijanie i muzułma-
nie odkrywają sposoby wspólnego kształtowania społeczeństwa, w którym żyją, 
uczą się i pracują, przejmując jednocześnie odpowiedzialność za nie.

2. JAkOść DiALOGu

na jakość dialogu chrześcijańsko-muzułmańskiego wpływają następujące 
czynniki:

1. p a r t n e r z y  d i a l o g u . Dialog musi dokonywać się na tym samym po-
ziomie. nie może dochodzić do spotkania w warunkach, w których jedna ze 
stron czuje się silniejsza, choćby z tej racji, że jest większością lub posiada wła-
dzę. Spotkania i rozmowy rozumiane jako instrument jakichkolwiek wpływów 
(politycznych, religijnych czy innych) nie są dialogiem. niezależnie od stopnia 
trudności dialogu, należy szukać sposobów dotarcia do środowisk sceptycznie 
do niego nastawionych.

2. A t m o s f e r a  d i a l o g u .  podstawą dialogu jest szacunek, życzliwość 
i otwartość. Dialogu nie da się prowadzić w atmosferze tzw. „poprawności reli-

83 Zob. A. Wąs, niemożliwe uczynić możliwym. O dialogu chrześcijańsko-muzułmańskim, w: 
Dialog w żywiole wyobraźni, red. J. Stranz, poznań 2008, s. 231–232; th. Lemmen, M. Miehl, Mit-
einander leben. Christen und Muslime im Gespräche, Gütersloh 2001, s. 8–9.
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gijnej” i przesadzonej grzeczności. partnerzy dialogu powinni uznać swą inność 
i fakt, że wspólnie dzielą przestrzeń pluralistycznej rzeczywistości. Zaangażo-
wanie się w dialog zakłada także umiejętne opanowanie emocji, zarówno odno-
szących się do własnych wartości i tradycji, jak i tych, które dotyczą partnera 
dialogu. konkretny dialog oznacza dialog z innymi, a nie o innych.

3. k r y t y c z n e  i  t w ó r c z e  s p o r y.  Autentyczny dialog chrześcijańsko- 
-muzułmański nie może unikać trudnych kwestii, jak choćby praw człowieka 
czy wolności religijnej. Dialog chrześcijańsko-muzułmański daje szansę stawia-
nia krytycznych pytań o wiarę drugiego człowieka oraz możliwości jej pozna-
nia. Staje się on środkiem do odkrywania prawdziwego obrazu chrześcijanina 
i muzułmanina – takiego obrazu, w którym oni sami siebie rozpoznają.

4. G r a n i c e  d i a l o g u .  W dialogu istotna jest umiejętność akceptowania 
istniejących różnic, których – choćby z racji teologicznych – nie da się przekro-
czyć, ale należy zachować ostrożność, aby nie doprowadzać do ich przeakcento-
wania. prowadzony w otwartości i prawdziwości dialog, nie musi zatrzymywać 
się na granicy różnic religijnych, lecz powinien ich również dotyczyć.

5. Wa r u n k i  p r o w a d z e n i a  d i a l o g u . Dialog powinien być prowa-
dzony w spokoju, bez paniki i patosu. Stanowiska ekstremalne – we wszystkich 
formach i kategoriach – bardziej szkodzą dialogowi, niż mu pomagają. Jeśli idee 
dialogu będą przenikały świadomość wyznawców obu religii, zataczać będą co-
raz szersze kręgi. Dialog ma szansę powodzenia, jeśli nie pozostanie wyłącznym 
przedmiotem zainteresowania elit. prowadzenie dialogu dla samego dialogu nie 
ma bowiem racji bytu. podobnie jak traci on sens bez zasady wzajemności.

6. p r a k t y c z n y  w y m i a r  d i a l o g u . Dialog nie jest tylko teorią. Zrozu-
mienie i bycie zrozumianym nie mogą być celem samym w sobie, lecz mają tak-
że określone implikacje społeczne. Dialog powinien przyczynić się na przykład 
do procesu integracji imigrantów pochodzenia muzułmańskiego na Zachodzie 
czy do poprawy sytuacji mniejszości chrześcijańskich w krajach islamskich. 
Jego przedmiotem są również liczne problemy codziennego życia, wymagające 
współcześnie konkretnych odpowiedzi. przykładowo, nie chodzi o teoretyczne 
wspieranie idei pokojowej, lecz również o praktyczne zaangażowanie się we 
wszystko, co służy jego urzeczywistnianiu. Dialog należy prowadzić w okre-
ślonym kontekście, w którym często znajdują się przyczyny problemów i kon-
fiktów. nie można go natomiast podejmować w izolacji od wartości i ich źró-
deł. praktyczne odniesienie dialogu we wszystkich odmianach gwarantuje jego 
uczestnikom wyjście z niekończących się dyskusji. Dialog stał się alternatywą 
dla konfiktów i napięć. Jednak nie może pełnić tylko funkcji „strażaka”. Bę-
dąc często odpowiedzią na zaistniały kryzys, powinien być przede wszystkim 
działaniem proflaktycznym, które jest częścią pewnego procesu, obejmującego 
wszystkie wymiary ludzkiej egzystencji84.

84 Zob. A. Wąs, niemożliwe uczynić możliwym, s. 234–236.
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ZAkOńcZenie

Dzieje kontaktów chrześcijańsko-muzułmańskich mają znamiona konfron-
tacji i wzajemnego przenikania. charakteryzują się ambiwalencją: nie brak 
w nich zarówno twórczych debat intelektualnych oraz prób dialogowego zbliże-
nia wyznawców obu religii, jak i pełnych przemocy walk i obraźliwych tekstów 
polemicznych. Dialogowe formy współistnienia towarzyszą wyznawcom obu 
religii od początku islamu. Dialog w rozwiniętej formie rozpoczął się dopiero na 
Soborze Watykańskim ii dzięki teologicznym podstawom opracowanym przez 
Ojców soborowych. Minione dekady pokazały jednak, że nie jest on łatwym 
przedsięwzięciem. Jeśli pozostanie on wyłącznie w sferze idei i powierzchow-
ności, może nastąpić intensyfkacja napięć na tle religijnym, które będą realizacją 
tezy Samuela Huntingtona o „zderzeniu cywilizacji”85. Z czysto praktycznych 
względów nie ma dla dialogu chrześcijańsko-muzułmańskiego alternatywy. ten 
rodzaj dialogu stanowi najlepszy sposób na odkrywanie prawdy oraz kształto-
wanie postaw tolerancji i szacunku dla innych. chrześcijanie i muzułmanie wy-
stępują w tej sytuacji jako ludzie wiary, którzy powinni sobie uświadomić, że są 
powołani do współpracy i odkrywania w dialogu więzi danych im przez Boga.

przyszłość dialogu chrześcijańsko-muzułmańskiego zależy od rozwiązania 
istniejących problemów oraz kompleksowego kształtowania postaw sprzyjają-
cych rozwojowi relacji międzyreligijnych. Do najważniejszych problemów na-
leżą: balast przeszłości; brak samokrytycyzmu; manipulacja przesłaniem religij-
nym w osiąganiu celów politycznych; fanatyzm religijny; odmienne rozumienie 
praw człowieka i brak zasady wzajemności. natomiast na rozwój autentycznego 
dialogu wyznawców obu religii wpłyną: wiedza o partnerze dialogu (zdobywana 
na wszystkich płaszczyznach, włącznie z teologiczną); kultura bycia w przyjmo-
waniu inności; szacunek wobec różnic; wspólne zaangażowanie na rzecz pokoju 
i dawanie świadectwa o wartościach głoszonych przez obie tradycje religijne86.

W dialogu międzyreligijnym chrześcijanie i muzułmanie kroczą wspólnie 
drogą w interakcji z partnerem zarówno w wymiarze wewnętrznym, jak i ze-
wnętrznym. Jest to rodzaj ogromnego zaufania − nade wszystko w Bożą Mą-
drość, która jest większa od ludzkich możliwości poznania. niech na tej drodze 
wszystkim towarzyszą słowa Jana pawła ii, który na początku iii tysiąclecia 
powiedział: „Dialog musi być kontynuowany”.

85 S.p. Huntington, Zderzenie cywilizacji i nowy kształt ładu światowego, tłum. H. Jankowska, 
Warszawa 2003.

86 Zob. f. Arinze, Christian-Muslim Relations in the 21st Century, „pro Dialogo” 1998 nr 
1(97), s. 81–92.



 DiALOG cHrZeściJAńStWA Z iSLAMeM 247

christian-Muslim Dialogue 
 

S u m m a r y

Since the beginning of islam in the 7th century christians and Muslims have been 
a permanent challenge for themselves. the confrontation and the closeness which ac-
company them through the entire history are rooted in the universal and monotheistic 
character of both religions. from the christian point of view it would be diffcult to 
talk about interreligious dialogue or at least its modern developments, without the 
Second Vatican council (1962–1965) and the declaration nostra aetate. the council 
recognized in it the spiritual, moral and cultural values present in different religions, 
emphasizing spiritual and moral values between Muslim and christians. for the frst 
time in the history of the catholic church, the council’s fathers offcially called for 
the co-operation with Muslims. this is the starting point of the real dialogue between 
christians and Muslims.

this article attempts to describe and analyse – in three parts – some aspects of the 
dialogical initiatives of christian-Muslim relations. A greater part of it refers to the 
roman catholic church, but some examples of interpretation and dialogical initiati-
ves of the Orthodox and protestant churches are included as well. islam as a point of 
reference is taken as a whole. After a short introduction containing a general defnition 
of dialogue and its interreligious form the frst part deals with historical facts which 
shaped the dialogical attitudes. the selected historical facts build a background for 
some theological ideas on islam in orthodox, catholic and protestant traditions. the 
second part focuses on the practical aspects of dialogue – its forms and representative 
institutions, i.e. the pontifcal council for interreligious Dialogue, World council of 
churches and Orthodox center of the ecumenical patriarch in chambésy which are 
engaged in the dialogue on behalf of the main christian churches. the third part of-
fers some ideas concerning aarguments for dialogue, its effciency and quality which 
might be important for the future of dialogue.

the modern history of christian-Muslim relations shows that the dialogue be-
tween adherents of these two largest religions is possible despite that it is not an easy 
undertaking. the author underlines that there is no alternative to dialogue as there is 
no better way to defeat prejudices and heal the wounds of the past.
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