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Ks. Edward Chat - Kielce

DIALOG CHRZESCIJANSKO-BUDDYJSKI
PO SOBORZE WATYKANSKIM I1

Szczegblne znaczenie dla dialogu chrzescijansko-buddyjskiego miat
Sobor Watykanski II. Wypracowana tam ,,Deklaracja o stosunku Kosciota
do religii niechrzeécijanskich” Nostra aetate stala si¢ kamieniem milowym
w historii dialogu migdzyreligijnego.

Wsrod schematow przygotowawczych Soboru nie byfo mowy o stosunku
Kosciota do religii niechrzedcijanskich. Wprawdzie wérod trzech zasadniczych
problemoéw, jakimi byly wedtug mysli papieza bt. Jana XXIII — powotujacego
Sobdr —poglebienie samoswiadomosci Kosciota katolickiego, ustosunkowanie
jego do innych chrzescijanskich wspolnot i stosunek Kosciota do $wiata, do
tego trzeciego generalnego tematu nalezato réwniez zagadnienie religii niechrze-
Scijanskich. Ojcowie soborowi zwroécili na nie uwagg dopiero przy koncu dru-
giej sesji soborowej w zwiazku z deklaracja o Zydach. Wowczas religiom nie-
chrzescijanskim poswigcono krotka wzmiankg umieszczona na wstgpie tejze
deklaracji. Na trzeciej sesji sprawa religii niechrze$cijafiskich zajgto sig juz
w calej rozciaglosei. Kard. Bea, ktory jako przedstawiciel Sekretariatu do Spraw
Jednosci Chrzeécijan miat obowiazek zredagowania deklaracji o Zydach, za-
proponowat, by deklarac)g tg ztaczona z opracowana wiasnie przez Sekretariat
wypowiedzia o religiach niechrzescijanskich, zawarta w trzech rozdziatach,
dodac do konstytucji doktrynalnej o Kosciele. Jednak projekt ten upadt. Dopie-
ro w czasie czwartej sesji deklaracja Nostra aetate zostata uchwalona jako
osobny dokument. Najwigcej trudnosci dla ojcéw Soboru stanowit w deklara-
cji problem zydowski na tle 6wczesnego konfliktu izraelsko-arabskiego.

28 X 1965 r. zostala uchwalona nauka Soboru (2221 gloséow pozy-
tywnych, 88 negatywnych) o stosunku Kosciota do czterech wielkich religii
niechrzes$cijanskich: hinduizmu, buddyzmu, islamu 1 judaizmu'.

Do zajgcia si¢ sprawa religii niechrzescijanskich w czasie Soboru
przyczynity si¢ powazne racje, ktore sktaniaty do nowej oceny innych religii.
Chrzescijanstwo, ustanowione przez Jezusa Chrystusa Boga-Czlowieka, od
poczatku uwazato si¢ za religi¢ jedynie prawdziwa, zyjaca przekonaniem

! J. Osterreicher, Erklirung iiber das Verhdltnis der Kirche zu den nicht-
christlichen Religionen, w: Das Zweite Vatikanische Konzil, Herder 1967, Bd. 11,
s. 436n.
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o wyjatkowym zaangazowaniu si¢ samego Boga w jej powstanie i dalsze
istnienie oraz posiadanie przez niag w nieporéwnywalnym stopniu srodkéw zba-
wienia ,,Extra Ecclesiam nulla salus™.

W Kosciele trwato mocne przeswiadczenie o jego odpowiedzialnos$ci za
boski depozyt Laski it Prawdy, ktérego mial strzec i przekazywaé wszystkim
narodom zgodnie z wola Boza zbawienia wszystkich ludzi. Inne religie uwaza-
ne byly za niedoskonale, podlegle blgdowi 1 moralnemu zhu. Wobec tego w $wia-
domosci chrzescijanskiej byto przekonanie o zdecydowanej wyzszosci religii
Chrystusowej nad innymi religiami z racji swego Boskiego pochodzenia oraz
peini prawdy i §rodkéw zbawienia. Zadaniem wigc chrzescijanstwa bylo
nawrocenie ludzi do wiary prawdziwej. Taki poglad w teologii i praktyce
misyjnej utrzymywat si¢ przez cate wieki.

Nowe czasy domagaly si¢ zmiany w ustosunkowaniu si¢ Ko$ciota do
innych religii.

Uznawane przekonanie o negatywnej wartosci religii niechrzescijanskich
ulegto zakwestionowaniu. Coraz bardziej dochodzit do glosu poglad, ze religie
te dysponuja tresciami pozytywnymi, ktére trzeba uzna¢ za cenne dla zycia
religijnego.

Racje demograficzne nowych czasow pokazywaly, ze chrzescijanstwo
procentowo kurczy si¢ wobec rozwoju ludnosciowego kontynentéw niechrze-
Scijanskich z wielkimi tradycjami religijnymi. Nastgpnie tatwos$¢ i szybko$¢ srod-
kow komunikacyjnych, srodkéw masowego przekazu jednoczyty ludzkosé.

Do nawigzania pewnej jednosci katolicyzmu z innymi religiami i obrony
religijnosci w ogole wzywaly szerzace si¢ w cywilizacjach $wiatowych ateiza-
cjai laicyzacja. Powoli ksztaltowalo si¢ realne przyjecie pluralizmu religijnego
Jjako zjawiska stalego i zwyczajnego.

Osobisty i powazny wkiad w nowe ustosunkowanie sie katolicyzmu do
religii niechrzescijanskich nalezy przyznaé papiezom Soboru Watykanskiego I1:
bl. Janowi XXIII (1887-1963), ktéry oddziatywat swoja dobrocig i zyczliwo-
$cig na wszystkich ludzi. Zwotat Sobor Watykanski I1 (1962-1965), podjat
w Kosciele program odnowy: aggiornamento. Papiezem byt od 1958 do 1963 r.

Pawel VI (1897-1978), nastgpca Jana XXIII i kontynuator reformy
Kosciola — approfondimento, pehit urzad Biskupa Rzymu w latach 1963-1978.
Kontynuowal 1 zakonczy} obrady Soboru. Podat caty szereg inicjatyw, ktére
stanowily wyrazng inspiracj¢ dla Soboru. 6 sierpnia 1964 r. Pawel VI oglosit
encyklik¢ zatytutowana: ,,O drogach, ktérymi Kosciét katolicki powinien kro-
czy¢ w dobie obecnej przy pelnieniu swojej misji”, a nazwang od pierwszych
stow tekstu tacinskiego: Ecclesiam suam?®. Byt to programowy dokument pon-

2 AAS 56 (1964), s. 609-659.
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tyfikatu. W nim papiez zawart migdzy innymi dtuzsza wypowiedz o zasadach
dialogu swiatopogladowego, z ktorego uczynit metode kontaktu ze Swiatem.
Poczatek dialogu widzi Ojciec Swigty w samej naturze religii — w kontakcie
migdzy Bogiem a ludzmi w Objawieniu i migdzy ludzmi a Bogiem w modlitwie.
Ten ,,dialog zbawienia” jest protypem dialogu Kosciota z ludzmi i ze §wiatem.
Pawet VI podaje takie cechy dialogu:

1) tak jak Bog pierwszy rozpoczat dialog zbawienia, my mamy szukaé
dialogu z ludzmi, a nie czekac na ich propozycjeg;

2) motywem dialogu ma by¢ na wzor Boga tylko 1 wylacznie szczera milosc;

3) dialog nie moze by¢ niczym ograniczony ani mie¢ na celu wiasnych
korzysci;

4) nikt nie moze by¢ do dialogu przymuszony, lecz tylko zaproszony, wy-
maga on dobrowolnej zgody partnecra. Dar zbawienia musi by¢ udzie-
lany ,,przy zachowaniu wolnosci — tak osobistej, jak i obywatelskie;j”;

5) podobnie jak dialog zbawienia, tak dialog Kosciota musi by¢ powszech-
ny, ,,dostgpny dla wszystkich z wyjatkiem tych, ktorzy go w ogoéle uni-
kaja albo jedynie udaja, ze go przyjmuja”;

6) stopniowy rozwd) dialogu zbawienia kaze doceni¢ czas potrzebny do
uzyskania owocow dialogu®.

Papiez upomina rowniez przed niebezpicczenstwami dialogu, jakimi moga

by¢ relatywizm prawdy, pokusa irenizmu i synkretyzmu®.

Pawet VI rozréznia trzy grupy adresatéow dialogu, ktore przedstawia w for-

mie 3 koncentrycznych két z Kosciolem w centrum.

1. Kragnajdalszy —to cata ludzkos¢, a w niej rowniez niewierzacy, ateisci.

2. Krag blizszy — to wszyscy ludzie wierzacy w Boga.

3. Krag najblizszy — wyznawcy réznych religii, to wszyscy chrzescijanie

oddzieleni od Kosciota katolickiego.

Przechodzac do krggu wierzacych w Boga Pawet VI deklaruje szacunek

1 mito$¢ do wyznawcow judaizmu, islamu, a takze innych wielkich religii afry-
kanskich i azjatyckich. Przypominajac, 1z nie oznacza to bynajmnicj zrezygno-
wania z przekonania o prawdziwosci religii chrzescijanskiej, papicz stwierdza
jednoczesnie:

Chcemy jednak zwrdcié¢ z szacunkiem uwage na duchowe i moralne wartosci
znajdujace si¢ w roznych religiach niechrzescijanskich. Zamierzamy razem
z nimi pracowaé nad rozwojem i zachowaniem doniostych i cennych wspélnych
wartoéci w dziedzinie wolnosci religijnej, braterstwa migdzy ludzmi, wyksztat-
cenia, nauki, dziatalnoéci charytatywnej czy ustroju spotecznego. W tych
wielkich sprawach, ktore sa im 1 nam wspdlne, mozemy prowadzi¢ dialog i nie

¥ Polskie ttumaczenie encykliki wyd. ,Editions du Dialogue”, s. 85-87.
+ Tamze, s. 91.
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omieszkamy dawac¢ ku temu czgsto sposobnosci, jesli tylko nasze dazenie
spotka si¢ z zyczliwym przyjeciem przy zachowaniu wzajemnego i szczerego
szacunku®.

Mamy tu wigc jasng i zdecydowana zapowiedz tego nurtu pontyfikatu
Pawla VI, ktory akceptuje pluralizm wspotczesnego §wiata w dziedzinie religii
jako fakt w istocie naturalny.

Do dalszych wydarzen w dziatalnosci papieskiej popierajacej dialog
zalicza si¢ przetfomowa podroz apostolska do Indii, do Bombaju, rézne wypo-
wiedzi dowarto$ciowujace religie niechrzescijanskie i wreszcie ustanowienie
Sekretariatu dla Religii Niechrzescijanskich. 17 maja 1964 r. w dniu Zestania
Ducha Swigtego, Pawet VI odprawit w Bazylice $w. Piotra uroczysta Mszg $w.
1 w wygloszonym przeméwieniu zapowicdziat powotanie Sekretariatu dla Nie-
chrzescijan. Prowadzenie Sekretariatu powierzyt kard. Pado Marelli®. W 1969 r.
utworzyl Sckretariat dla Niewierzacych. Uchwalona w 1965 r. deklaracja
Nostra aetate nie stanowi peinej doktryny o stosunku Kosciota do niechrze-
scijanskich spotecznosci religijnych. Podejmuje tylko niektore tematy bogate;j
problematyki religiologicznej w 5 punktach. W deklaracji wyrazony jest zwrot
katolicyzmu do postawy dialogu i wspotpracy. W pierwszym punkcie znajduje
si¢ fundamentalna wypowiedz o jedno$ci wszystkich narodow, ktorej pod-
stawq jest jeden Bog Stworca i cel wszystkich. ,,Ludzie oczekuja od réznych
religii odpowiedzi na glgbokie tajemnice ludzkiej egzystencji’”.

W punkcie drugim deklaracja Nostra aetate ustosunkowuje sig do religii,
ktore uznaja dzigki zmystowi religijnemu tajemnicza moc obecna w biegu §wiata
1 wydarzeniach ludzkiego zycia, Najwyzsze Bostwo lub tez Ojca. Wymienia
tam imiennie obok hinduizmu i buddyzm: ,,Buddyzm w r6éznych swych for-
mach, uznaje catkowita niewystarczalnos¢ tego zmiennego $wiata i naucza
sposobow, ktorymi ludzie w duchu poboznosci i1 ufnosci mogliby albo osia-
gnac stan doskonatego wyzwolenia, albo doj$¢, czy to o wlasnych sitach, czy
Z wWyzsza pomoca do najwyzszego o§wiecenia’®,

Deklaracja Soboru uznaje oficjalnie w buddyzmie warto$ci religijne, $wia-
domo$¢ zasadniczej niedostatecznosci doczesnej egzystencji cztowieka i jego
dazenie przy uzyciu szeregu warto$ciowych $rodkow do moralnej doskona-
tosci. Cala ta czg$¢ dokumentu ma charakter ireniczny i apostolski.

Odtad na uniwersytetach europejskich zaczgty powstawac katedry religio-
logii. W seminariach duchownych i instytutach teologicznych wprowadzono
wyklady z dziedziny religioznawstwa.

5 Tamze, s. 99-110.

6 AAS 56 (1964), s. 381.

" Deklaracja Nostra aetate, w: Sobor Watykanski 11, Poznan 1968, s. 517.
# Tamze, s. 519.
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Papiez Jan Pawel II chetnie przyjmuje w Watykanie przedstawicieli religii
Shinto z Japonii, zakonnikow 1 $wieckich wyznawcow buddyzmu, (28 II 1979;
26 1X 1979; 6 1X 1989; 20 IX 1989)°. W przemowieniach nawiazuje do dekla-
racji Nostra aetate wyrazajac chgé 1 gotowos¢ Kosciota do wspolpracy z re-
ligia buddyzmu. Wzywa réwniez do starania sie o poko] w $wiecie. Biskupom
przybywajacym ad limina ze Sri Lanki (1989), z Japonii (1995), z Birmy (1996),
Tajlandii (1996) sktada podzigkowanie za budowanie jednosci i dialogu z bud-
dyzmem'°.

W ksiazce Przekroczy¢ prog nadziei wérod 35 pytan postawionych przez
dziennikarza Vittoria Messoriego Janowi Pawlowi Il znajdujg sig kwestie z dzie-
dziny religiologiczne;j.

Pytania: 13. Dlaczego tyle religii?, 14. Budda?, 15. Mahomet?, 16. Synagoga
w Wadowicach — prowadza do odpowiedzi o ustosunkowanic si¢ papieza do
wielkich religii $wiata, a wiec 1 do buddyzmu.

W samym postawieniu pytania co do Buddy zauwaza si¢ zasadnicze, dzi-
siejsze zainteresowania: ,,Jak wiadomo, jest to pewna «doktryna zbawcza»,
ktora jak si¢ wydaje, coraz bardziej fascynuje ludzi Zachodu, zaréwno jako
»alternatywa” wobec chrzescijanstwa, jak tez 1 pewnego rodzaju «uzupetnie-
nie», przynajmniej ze wzgledu na pewne techniki ascetyczne i mistyczne™"!.

W odpowiedzi Jan Pawel podaje pozytywne i negatywne cechy bud-
dyzmu. Ocenia go jako religi¢ zbawienia, ale tez méwi, Ze ,,soteriologia buddy-
zmu stanowi poniekad odwrotnos¢ tego, co jest istotne dla chrzescijanstwa”.
Tradycja buddyjska zna wylacznie ,,soteriologi¢ negatywna”. W o$§wieceniu
Budda doznat do§wiadczenia, ze $wiat jest zty. Zbawi¢ sig¢ wedlug niego, to
wyzwoli¢ si¢ od $wiata, zobojgtnie¢ na $wiat, ktory jest zrodlem zla. A czy
przez to cztowiek zbliza sig¢ do Boga? Budda na to pytanie nie daje odpowiedzi.
Totez papiez wypowiada negatywna oceng: ,,Buddyzm jest w znaczniej mierze
systemem ateistycznym”'2,

Porownujac do§wiadczenie w Zyciu mistycznym w chrzescijanstwie 1 bud-
dyzmie papiez stwierdza, ze mistyka chrzescijanstwa wzywa nie tylko do ode-
rwania sie od $wiata, ale do zjednoczenia si¢ z Bogiem nie tylko na drodze
samego oczyszczenia, ale poprzez mitosé. Tymczasem w zyciu buddyjskim
wzywa si¢ do oderwania od $wiata, aby wej$¢ do poza-Swiatowej ,,nirwany”.

Dwie wypowiedzi papieza w dziedzinie mistyki podkre$laja roznicg mig-
dzy chrzescijanstwem a buddyzmem. , Mistyka karmelitanska zaczyna si¢ w tym
miejscu, w ktorym koncza sig rozwazania Buddy 1 jego wskazoéwki dla zycia

® Buddvzm i hinduizm w nauczaniu Jana Pawta 11 (1978-1999), zebrali i opra-
cowali S. Lach, Z. J. Kijas, Krakéw 2000, s. 35-108.

1 Tamze, s. 74—108.

It Jan Pawel 11, Przekroczv¢ prog nadziei, Lublin 1994, s. 77.
* Tamze, s. 78.
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duchowego” oraz ,,Zatrzymanie si¢ na negatywnym odniesieniu do $wiata, na
stwierdzeniu, ze $wiat jest tylko zrodlem cierpienia dla cztowieka, od ktorego
trzeba sig¢ oderwac, jest nie tylko jednostronne, ale stanowi zasadnicza trud-
nos¢ dlarozwoju czlowieka i rozwoju $wiata”". Pomigdzy religiami Dalekiego
Wschodu, a w szczegolnosci pomigdzy buddyzmem a chrzescijanstwem jest
zasadnicza réznica w rozumieniu $wiata.

W toczacym sig po Soborze dialogu chrzescijanstwa z buddyzmem badacze
wyrdzniajq trzy zasadnicze nurty: dysputy teologiczno-filozoficzne, szeroko
pojety ekumenizm nastawiony na podejmowanie problemu pokoju we wspotcze-
snym Swiecle oraz dziatalno§¢ niektorych myslicieli religijnych zmierzajaca do
wypracowania wspolnych podstaw doktrynalnych nowej, uniwersalnej religii,
,religii przysztosci”.

W dysputach teologiczno-filozoficznych nalezy rozwazy¢ fundamental-
ne dla religii pojgcia, takie jak Bog a Sunjata, Chrystus a Budda, nirwana a kré-
lestwo Boze, dusza, ja — ontologiczny i psychologiczny status osoby, taska,
karman a wolno$¢ woli, zycic po$miertne.

Najwybitniejszymi przedstawicielami dyskusji dotyczacej fundamentalnych
poje¢ dla obu religii sa: Hans Waldenfels, Masao Abe, Hans Kiing, Paul Til-
lich, Heinrich Dumoulin, Hugo Enomiya-Lassalle, Tomasz Wectawski'?.

Teologowie ci wskazuja na mozliwosci ubogacenia chrzescijanskiej
refleksji mysla buddyjska. Hans Waldenfels podkresla wagg pustki — wolnej
przestrzeni, ktorg tworzy buddyzm sprzeciwiajac si¢ tworzeniu jakichkolwiek
obrazow i terminologicznych okreslen Boga'.

Ks. Tomasz Wectawski wyjasnia pojgcie pustki w aspekcie historyczno-
-religiolocznym. Do$wiadczenia pustki i wspoiczucia mianuje ,,do$wiadczeniem
zalozycielskim” buddyzmu.

Doswiadczenie i rodzace sig z niego pojecie pustki, nicosci 1 utudy, ktora jest
cala widzialna lub wprost cata uchwytna dla naszego poznania rzeczywisto$¢,
nalezy do grupy fundamentalnych do$wiadczen religijnych i pojawia si¢ w takich
czy innych odmianach praktycznie we wszystkich historycznych kontekstach
religijno kulturowych!'¢.

Znane jest w judaizmie np. w Ksiedze Koheleta: Marnosé nad marno-
sciami — wszystko marnos¢ (Koh 1, 2). Mozemy je spotkaé u chrzescijanskich
mistykéw. Jednak to do$wiadczenic nicosci jest drugoplanowe. Znacznie

3 Tamze,s. 79.

" Wg L. Kania, Dharma a Krzyz. Z dziejow teologicznego dialogu chrzescijan-
sko-buddyvjskiego, ,,Znak”, 47 (1995), s. 21.

'* H. Waldenfels, Odkrywaé Boga dzisiaj, seria: Myl Teologiczna, ttum. B. Bia-
fecki, Krakow 1997, s. 37-41.

16 T. Wectawski, Wspdlny swiat religii, Krakow 1995, s. 167.
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wybitniejsza rolg odgrywa ono w klasycznych indyjskich pogladach religijno-
-filozoficznych i do dzisiaj ksztattuje w istotnym stopniu hinduska praktyke
religijna; takze w tym wypadku nie znaczy to jednak, ze kazdy przedstawiciel
indyjskicj kultury religijnej intensywnic przezywa do$§wiadczenie pustki, nicosci
1 uhudy wszystkiego, co jest. Tkwi ono raczej w jego religijnej podswiadomosci.
,»Nie mozna by sobie jednakze wyobrazi¢ §wiadomego swojej duchowej przy-
naleznosci buddysty, ktory nie przezywalby i nie uswiadamiatby sobie sensu
tego wilasnie doswiadczenia. Znajduje si¢ ono wigce bardzo blisko lub nawet
w samym centrum religijnej $wiadomosci buddyjskiej”!”.

Drogg Buddy mozna wigc w najwigkszym skrocie zrozumiec tak, ze prze-
biegt on wszystkie mozliwe ludzkie do§wiadczenia, wszystkim oddawat si¢ caty,
(w p6zniejszej terminologii buddyjskiej jest to maha karuna —,,wielkie wspotczu-
cie”) 1 nie znalazt nic, czego mozna by si¢ uchwyci¢ — odkryt wigc ostateczng
pustke (sunjata) tych wszystkich ludzkich doswiadczen 1 ich przedmiotow.

W buddyzmie podzielonym na Hinajana, Mahajana 1 Tantryzm do$wiad-
czenie pustki i wspdtczucia ma rézne aspekty 1 ukierunkowania. W buddyzmie
Hinajana cziowiek dazy do doznania wewnetrznego do§wiadczenia pustki w celu
osobistego wyzwolenia z wszelkich przywiazan, aby doj$¢ do nirwany. W Maha-
janie do$wiadczenie nico$ci polaczone jest ze wspotczuciem dla innych, aby im
pomoc do o$wiecenia i przebudzenia. Wadzrajana — pewna odmiana Mahajany
wykorzystuje w nowy sposob tradycyjne rytualy i techniki medytacji do opa-
nowania i rozbudzenia umystu w celu do§wiadczenia nico$ci 1 utudy $wiata.

W czym T. Wectawski w doswiadczeniu pustki w buddyzmie widzi pozy-
tywny element religijnosci? Wnikanie w pustke nie jest — wedhug niego —
,Jedynie negatywna droga do uwolnienia si¢ od pozadan i przywigzan, ale jako
odkrycie prawdziwej natury rzeczy. .. prowadzi do zupetnej wolnosci umyshu
1 utatwia uwolnienie si¢ czlowieka od przywiazania do siebie samego, bo jesli
wszystko jest pustka, pustka jest takze to, co nazywam sobg”'®. W tej sytuacji
cztowiek podejmuje mysli o zbawieniu. Jesli jednak czlowiek nie uwzglednia
w wyobrazeniach o zbawieniu Bostwa, to doswiadczenie pustki osobistej pro-
wadzi¢ moze co najwyzej do ,,samowystarczalnego humanizmu”".

Do teologow, ktorzy zabieraja glos na temat stosunku chrzescijanstwa do
buddyzmu nalezy tez Hans Kiing. Teolog ten przyjmuje w swych rozwaza-
niach postawe¢ hermeneutyczna juz nowoczesna, tzn. probuje zrozumiec
buddyzm w jego wlasnym kontekscie. Stara si¢ fakty buddyjskie naswietlaé
ze stanowiska chrzescijanskiego, nast¢pnie buddyjskiego 1 odwrotnie. Charak-
terystyczng cecha metody Kiinga, zmierzajacego ciagle 1 uporczywie do

17 Tamze, s. 168.

' Tamze, s. 174.

% H. Waldenfels, T. Immos, Ferndstliche Weisheit und christlicher Glaube,
Mainz 1985, s. 265.
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wyszukiwania podobienstw migdzy obiema religiami, jest tez czerpanie z do-
robku europejskiej, nowoczesnej nauki. Faktem jest, ze buddyjska dynamistyczna
ontologia — $wiat jako nieustanny proces, potok dharm ma wiele wspdlnego ze
wspolczesng fizyka czastek elementarnych®.

H. Kiing gruntownie omawia podstawowe kategorie, pojgcia i zagadnie-
nia teologiczne, eklezjalne, historyczne i filozoficzne chrzescijanstwa i buddy-
zmu, nie pomijajac tez ich aspektow spotecznych. Zaczyna od odnotowania
nader licznych podobienstw migdzy obiema religiami, przy czym formutuje
kilka wysoce oryginalnych, nawet odkrywczych koncepcji. Co sig np. tyczy
historycznego rozwoju obu religii, wprowadza pojgcie ,,zmiany paradygma-
tyczne)” (Paradigmenwechsel), ktora to koncepcja mowi, iz buddyzm i chrze-
scijanstwo wykazuja w swej ewolucji uderzajace paralele. Wbrew pogladom
dos¢ powszechnym nawet wsrdd specjalistow zajmujacych si¢ buddyzmem
1 samych wyznawcow tej religii, Kiing przekonujaco uzasadnia teze o znacznie
wigksze), niz sig to zwykle przyjmuje, wadze historycznosci osoby i postannic-
twa Gautamy Buddy. Dostrzega 1 dowarto$ciowuje ponadhistoryczny, wieczy-
sty wymiar nauki Chrystusa®. Wyliczajac dtugi szereg czynnikdw rozmaitego
porzadku, sprawiajacych facznie, iz obaj Nauczyciele sa o wiele blizsi sobie niz
Jakimkolwiek innym zalozycielom wielkich religii, Kiing jednak skrupulatnie
wylicza dzielace ich fundamentalne réznice.

Jego metoda ,,hermeneutycznej empatii” najlepsze rezultaty przynosi tam,
gdzie podejmuje on analiz¢ zasadniczych poj¢¢ buddyzmu, jak nirwana, $unjata,
ego. Wykazuje — opierajac si¢ zreszta na najnowszych osiagnieciach buddolo-
git w pracach Lamberta Schmithausena i innych, Ze istnieja mocne podstawy
do mniemania, 1z nirwana nawet w najstarszym buddyzmie nie byta pojmo-
wana czysto ,,negatywistycznie”, faczono z nia wiele okreslen pozytywnych.
Zwlaszcza profesor Schmithausen wskazal wiele miejsc w pismach buddyj-
skich, ,,wedle ktorych Nirwanie jako zdarzeniu duchowemu odpowiada rze-
czywisto$¢ metafizyczna, «eschatologiczny Absolut»”?.

Skutkiem tego, pisze Kiing, ,,nie musi koniecznie zachodzi¢ sprzeczno$é
migdzy buddyjskim rozumieniem Nirwany, jako stanu pozytywnego, a takimz
chrzescijanskim pojmowaniem zycia wiecznego”. Tym sposobem szwajcarski
teolog zdawatoby si¢ przezwycigza nieporozumienia, jakie na Zachodzie za-
wsze towarzyszyly interpretacjom buddyjskiej Nirwany, a wynikajace bodaj
z ciagtego przedstawiania ,,negatywistycznego” charakteru buddyjskiej meto-
dy zbawczej z celem soteriologicznym.

¥ 1. Kania, Dharma a Krzyz...,dz. cyt., s. 21.

2 H. Kiing, J. van Ess, H. Stietencron, H. Bechert, Christentum und Weltreli-
gionen. Hinfithrung zum Dialog mit Islam, Hinduismus und Buddhismus, Miinchen
1984, s. 446.

2 Tamze, s. 463.
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Dalej Kiing dochodzi do wniosku, iz rozbiezno$ci migdzy kluczowymi ele-
mentami obu doktryn nie sa tak fundamentalne, jak si¢ dotychczas sadzilo,
i czgsto polegaja tylko na odmiennym nazewnictwie. Natomiast co do fak-
tycznej swej tresci oraz funkcji spelnianych w calej strukturze sa w znaczne;j
mierze zbiezne. Przychodzi zatem do konkluzji, ze np. Bog chrzescijan jako
Absolut jest w istocie tym samym co dla buddystow:

— Nirwana - jako cel 1 kres drogi zbawczej,

— Pustka — jako ens impraedicabile, wymykajace si¢ wszelkim afirma-

tywnym okresleniom,

— Dharma jako Prawo kosmiczne rzadzace §wiatem i czlowiekiem,

— Adi-Budda (Pierwotny Budda, prazrodto wszystkiego, co jest).

Przy takim ujeciu wszystkie wyliczone powyzej synonimy buddyjskiego
Absolutu odpowiadatyby po stronie chrzeécijanskiej rozmaitym aspektom Boga.

Nie znajduje si¢ w tych okresleniach Boga jako osoby mitujacej stworze-
nie, radujacej si¢ wraz z nim, cierpiacej wraz z nim, Osoby, ktdra stworzenie
ma kochac 1 jej ufac.

Przedstawienie Boga przez Kiinga za indyjskim filozofem Nagardzuny
jako Absolutu ani osobowego, ani nieosobowego jest pomieszaniem dwu sys-
temoéw poznawczych. Jak shusznie ocenia I. Kania ,,s3 to niebezpieczefistwa
zwiazane z nie do$¢ ostroznym stosowaniem stusznej skadinad metody teolo-
giczno-filozoficznego dialogu. Doprowadzita ona Kiinga do pewne;j granicy,
ktora zbyt zwawo usitowat przeskoczyc¢. W istocie rzeczy wlasnie przy tej okazji
natykamy sie na podstawowa réznicg dzielaca obie religie — réznice moim
zdaniem nieusuwalng; chrzescijanskiego osobowego Boga nijak nie da si¢
,wmowi¢” buddyzmowi, nawet przy zastosowaniu najbardziej finezyjnych
logicznych instrumentow. Owszem jest chyba dla buddysty do przyjecia pro-
ponowane przez Kiinga rozumienie Boga jako ,,ukrytej tajemnicy Bytu”, jed-
nocze$nie immanentnego i transcendentnego. Filozof buddyjski zgodzitby si¢
tez zapewne z propozycja, aby ,,mysle¢ Boga wychodzac od ontologicznej roz-
nicy migdzy Bytem a Istniejacym (das Seiende)”>.

Z konkluzja tego catego wywodu wypada si¢ zgodzi€. Kiing twierdzi mia-
nowicie, ze powazne przemyslenie przez teologéw chrzescijanskich sposobu
podejscia do problemu Absolutu powinno ich sktoni¢ ,,do postawy wigkszego
respektu wobec Tajemnicy, wobec Absolutu, ktéry chrzescijanie, zydzi 1 mu-
zulmanie zwa prawdziwym Bogiem. Wowczas 1 chrzescijanie beda mogh przyjac
pojecie pustki jako okreslenia na Boza ineffabilitas, niewystawialnos¢ Boga™.

Do podobnych wnioskéw dochodzi rowniez H. Waldenfels. Lecz czy teo-
logia, filozofia i religiologia chrze$cijanska musza si¢ uczy¢ od buddyzmu

2 1. Kania, Dharma a Krzyz...,dz. cyt., s. 24.
* H. Kiing, J. van Ess, H. Stietencron, H. Bechert, Christentum und Weltreli-
gionen..., dz. cyt., s. 557.
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glebokiej czci wszechmogacego Boga? Metoda H. Kiinga ma te zalety, ze
unika taniego irenizmu i nie przemilcza spraw drazliwych. Nie wierzy jednak
w mozliwo$¢ 1 sensowno$¢ synkretyzmu buddyjsko-chrzescijaniskiego. Mozna
Jednak uznac¢, ze rzetelny dialog religijny moze przyczyni¢ si¢ do giebszego
1 wielopostaciowego wgladu w tajemnice wiary.

Choan-Seng Song z Tajwanu méwi o buddyzmie jako o ,.trzecim oku”,
dzigki ktéremu mozna zobaczy¢ ,,nieznana dotychczas religig, zamknigta przed
nami wskutek naszej niewiedzy. Kiedy znika obtok niewiedzy ukazuje sig nie-
skoriczono$¢ niebios i po raz pierwszy mozemy oglada¢ naturg naszego bytu®.
Seichi Yagi z Japonii, przekonany o gigbokiej wspolnocie migdzy chrzescijan-
stwem a buddyzmem, poszukuje wymiardw, poza zewngtrznymi, obiektywizu-
Jacych spojrzenie na nowe religie. Proponuje przej$¢ z podziatu na podmiot
1 przedmiot religii poprzez dynamiczng integracjg na obszar egzystencji religij-
nej, aby dotrze¢ do swego wiasciwego ,,ja” 1 z tej perspektywy na nowo spoj-
rze¢ na Chrystusa®.

Drugi nurt dazen do jednoSci religii obejmuje ozywiong dziatalnosc na
polu szeroko pojmowanego ekumenizmu celem zbudowania podstaw §wiato-
wego pokoju. Takie organizacje, jak: World Conference on Religion and Peace,
World Congress of Faith i Swiatowa Rada Ko$ciotow urzadzaja wspélne kon-
gresy, spotkania medytacyjne, dyskusje. Katolickich misjonarzy zaprasza sig
z wyktadami do osrodkow buddyjskich, a w Japonii buddysci zainicjowali
wspolne spotkania modlitewne. W Nowym Jorku udostgpniono nawet na bud-
dyjskie uroczystosci katolickie §wiatynie.

Wymieni¢ takze nalezy inicjatywy Stolicy Apostolskiej organizowania
spotkan modlitewnych. Papiez Pawel VI przyjat w 1964 r. grupg japonskich uczo-
nych buddyjskich. Jan Pawet 11 zaprasza przedstawicieli roznych religii do Asyzu
na wspolne modlitwy o pokdj. Nowy klimat w stosunkach buddyjsko-chrzesci-
Janskich wptynat pozytywnie na sytuacje w krajach typowo buddyjskich. Przykla-
dowo na Cejlonie od 1965 r. zaprzestano atakow na koscioty chrzescijanskie,
a chrzescijan zaczgto zwalnia¢ w niedziele na nabozenstwa (jest to dzien pracy)
1 zaprasza¢ na uroczystosci panstwowe. Zainicjowano tez dialog intelektuali-
stow, ktorzy podjgli wspélne, buddyjsko-chrzescijanskie studia religijne?’.

Nurt trzeci to dzialalno$¢ na rzecz zniesienia réznic migdzy religia-
mi celem wypracowania podstaw doktrynalnych nowej, uniwersalne;j ,,religii
przysziosci”. Wychodzi ona z zalozenia, ze wszystkie religie sa tylko roznymi

» ], Freytag, Trzecie oko teologii: Choan-Seng Song, w: Teologowie Trzeciego
Swiata, pr. zb. pod red. H. Waldenfelsa, Warszawa 1987, s. 150-169.

% U. Luz, Pomiedzy chrzescijanistwem a buddyzmem: Seichi Yagi, w: Teologo-
wie Trzeciego Swiata..., dz. cyt., s. 170-188.

7 S. Grzechowiak, Tematy z religiologii..., Gniezno 1997, s. 89. Por. Masao Abe,
Tillich z punktu widzenia buddysty, ,,Znak”, 47 (1995), nr 476, s. 54-56.
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historycznymi formami tego samego, jednego, uniwersalnego Objawienia, 1 ze
nadeszta pora — wobec stopniowej dewaloryzacji konfesji instytucjonalnych —
na ich ponowne zjednoczenie. Buddyzm 1 chrzedcijanstwo sa w tej perspekty-
wie tylko dwoma — obok islamu, judaizmu i hinduizmu — elementami postulo-
wanej syntezy. Ten typ refleksji o religiach ma szczeg6lnie wielu zwolennikow
na Wschodzie. Najznamienitszymi jego reprezentantami sa o. Bede Griffiths,
benedyktyn®, i Raimundo Panikkar.

Czy nowoczesna fascynacja buddyzmem?

Pierwszy zachwyt buddyzmem na Zachodzie pojawit si¢ w XIX wieku, zwlasz-
cza po propagandzie S. Schoppenhauera 1 R. Wagnera. Mit zrodta madrosci1 wyz-
szo$ci Wschodu przekre$lit swoja filozofia G. W. Hegel. Niemniej, kraza dalej
aforyzmy, jak np. Ex occidente luxus, ex oriente lux, ktore stawiaja wyzej w kultu-
rze Wschod od Zachodu. Ze Wschodu, z Azji pochodzi zreszta S5 wielkich religii.

Zalozyciela buddyzmu Siddharta Gautame, ktérego w $redniowieczu zali-
czano do $wigtych chrzescijanskich®, bardzo wysoko oceniali R. Guardini
i H. de Lubac. Bogata obecnie jest literatura religiologiczna na temat buddy-
zmu, jak rowniez dialogu Kosciota katolickiego z buddyzmem. Wsrod wielu
autorow z tej dziedziny warto wymieni¢ H. Waldenfelsa i H. Dumoulina. Hein-
rich Dumoulin SJ urodzit si¢ 31 V 1905 r. w Prusach na pograniczu Holandii.
Po maturze w 1924 r. wstapit do jezuitow. Studia filozoficzne w Holandii 1 we
Francji zakonczyt doktoratem w 1929 r. Nastgpnie studiowat jgzyki orientalne
na uniwersytecie w Berlinie. Po ukonczeniu teologii otrzymal Swigcenia
prezbiteratu. W 1935 r. wyjechat do Japonii. Na Uniwersytecie Cesarskim
w Tokio studiowat historig religii (1936—1939), zdoby1 stopiefi doktora w 1946 r.
W latach 1942—-1976 byl profesorem filozofii i religioznawstwa na uniwersy-
tecie w Tokio, a w latach 1964-1976 — pierwszym dyrektorem Instytutu
dla Dalekowschodnich Religii na tejze uczelni. Od roku 1964 do 1979 peinit
w Rzymie funkcje doradcy dla dialogu z religiami niechrzescijanskimi.
W latach 1964-1980 byt sekretarzem Komisji dla Dialogu z Niechrze$cijan-
skimi Religiami Japonskicj Konferencji Biskupiej. W 1985 r. wspoipracownicy
naukowi uczcili 80-lecie H. Dumoulina wydaniem pamiatkowej ksiazki:
Fernostliche Weisheit und christlicher Glaube®* (Wschodnia mqdros¢
a chrzescijanska wiara). H. Dumoulin jest autorem 10 ksiazek 1 56 artykutow,
w ktdrych prezentowat tematy: medytacja wschodnia, mistyka chrze$cijanska,
modlitwa zen, metody 1 cele buddyjskiej medytacji, chrzescijanstwo i buddyzm itp.

% B. Griffiths, Powrot do srodka, Warszawa 1985.
¥ F. Konig, H. Waldenfels, Leksykon religii, Warszawa 1997, s. 54.
30 Mainz 1985.
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Na podstawie pracy misjonarskiej, kaplanskiej 1 pisarskiej H. Dumoulina
1 tematyki artykulow w pamiatkowej ksiazce zauwaza sig, ze zafascynowanie
sig intelektualistow — tak chrzescijanskich, jak wschodnich — dialogiem mig-
dzyreligijnym potaczone jest obecnie ze studiami nad kazdym wydarzeniem
religijnym, rozwazane w solidnym opracowaniu w §wietle obustronnym Wscho-
dui Zachodu. To jest fascynacja religiologow, filozofow i teologow.

Przyjrzyjmy si¢ pracy w dziedzinie misjonarskiej, naukowej, pisarskiej,
kapfanskiej 1 partnerskiej Hansa Waldenfelsa SJ, profesora teologii fundamental-
nej, teologii religii niechrzescijanskich i filozofii religii na uniwersytecie w Bonn.
Lista jego pozycji naukowych z dziedziny religioznawstwa jest dtuga. Wymien-
my niektoére: Faszination des Buddhismus zum christlich-buddhistischen Dia-
log®', Begegnung der Religionen®*, F. Konig, H. Waldenfels, Lexikon der
Religionen®. Thumaczenia w jezyku polskim — Medytacja na Wschodzie
i Zachodzie (1984), Religie odpowiedziq na pytanie o sens istnienia czio-
wieka (1986), Teologowie Trzeciego Swiata, red. (1987), Ukrzyzowany i re-
ligie swiata (1990), Fenomen chrzescijanstwa wsrod religii swiata (1995)*.

Z uznaniem wypada si¢ odnie$¢ do tej obszernej twérczosci naukowej
1 pisarskiej, ktora poswigcit glgboko wierzacy chrzescijanski teolog z peinym
zaangazowaniem dialogowi z dzisiejszym buddyzmem?. A buddyzm stat sig
waznym partnerem dialogu dla chrzescijan i moze najtrudniejszym. Dialog
z wielka religia dokonywac musi si¢ u podstaw prawd religijnych, a nie tylko
na podstawie barwnych obrazow.

Powstaje pytanie, co czyni dzisiaj buddyzm atrakcyjnym dla szerszych
kregdéw zachodniego spoteczenstwa? Mamy tu do czynienia z pewnego rodzaju
fascynacja religijna. To co cztowieka fascynuje, jest czym$ nadzwyczajnym,
nowym, nadajacym glebszy sens zyciu. W czasie, w ktorym chrzescijanstwo
w swoje] historycznej postaci i w swoim postannictwie dla pewnych osoéb traci
charakter atrakcyjny, obce religie jak hinduizm czy buddyzm z dalekich krajow
na podstawie wiadomosci i propagowania wielkich przezyé w tych religiach
zaczynaja pociagac ludzi o niskim stopniu dotychczasowego uswiadomienia
1 zyciareligijnego.

3 H. Waldenfels, Faszination des Buddhismus zum christlich-buddhistischen
Dialog, Mainz 1982.

32 H. Waldenfels, Begegnung der Religionen, Bonn 1990.

3 F. Konig, H. Waldenfels, Lexikon der Religionen, Freiburg im Breisgau (2)
1987; ttum. polskie, Warszawa 1997.

** Tiumaczenia dokonano w Verbinum, wyd. Ksigzy Werbistow, Warszawa.

3 ,So haben die Gedanken des Buches gleichsam zwei elliptische Brennpunk-
te: die unbestritten Verankerung in einer christlichen Glaubensiiberzeugung und die
gleichfalls uniibersehbare Faszination, die der Buddhismus auf abendlandische Men-
schen ausiibt”. H. Waldenfels, Faszination des Buddhismus..., dz. cyt., s. 9.
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Przedstawimy paralelne prawdy z religii chrzescijanskiej 1 religii buddyjskie;:

I. Chrzest— sakrament wiary, ini- I. Forma przyjecia do buddyzmu
cjacji zycia nadprzyrodzonego, uciekam si¢ do Buddy,
czlonkostwo Kosciota uciekam si¢ do Dharmy,

ucickam si¢ do Sanghy

II. Bog w Trzech Osobach, Stworca, II. Dharma, , Nic”, Nirwana, Pustka
Ojciec, Zbawiciel, Mito$¢

III. Jezus Chrystus III. Budda

IV. Kosciolz Urzegdem Nauczyciel- IV. Sangha — wspolnota mnichow
skim, ,,spotecznos$¢ dobrze zor- 1 $wieckich
ganizowana”, Mistyczne Ciato
Chrystusa,

V. Wiara, dogmat okreslajacy praw- V. Nauka Buddy wraz z ideami

dereligii—synkretyzm innych

V1. Czlowiek z godnoscia osoby VI. Doktryna bezjazniowosci

VII. Zbawienie — wspoltpraca zda-  VII. Autosoteriologia

rem taski Bozej
VII. Modlitwa ustna, myslna, kon-  VIII. Zatopienie w wewngtrzne stany

templacja w celu wyzwolenia i oSwiecenia,
modlitwy w buddyzmie Zen
IX. Dekalog. Prawo mitosci IX. Prawo wlasnego oczyszczenia,
w buddyzmie Mahajana poma-
gac iInnym

Ale to, co fascynuje, powinno dzisiaj by¢ rowniez poddane krytyce.

Po drugiej wojnie $wiatowej buddyzm przezywal i przezywa powazne ide-
ologiczne zagrozenia i trudno$ci w Azji. Filozofia marksistowska przenikneta
buddyzm w Chinach, Tybecie, Birmie i poludniowowschodniej Azji. Pierwsze
tendencje liberalizmu szerzyly si¢ wérod buddyjskich mnichow. W tych
krajach postgpowi buddysci, a byli nimi przewaznie mnisi, nawigzali porozu-
mienie z marksizmem?.

36 _In der damaligen Zeit (1949) wurden unter den buddhistischen Monchen die
ersten Lieberalisierungstendenzen lebendig. Progressive Buddhisten (vor allem
Monche) versuchen in China, Tibet und Stidostasien mit dem Marxismus in einen
Dialog zu kommen, indem sie vom Ziel her ein Zusammengehen fiir méglich erkliren:
Der Kommunismus sucht die Klassenlose Gesellschaft, und der Buddhismus lehrt
seit eh und je die Gleichheit aller Menschen”. H. A. Mertens, Religionen in Ost und
West, Diisseldorf 1972, s. 59.
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Obecnie wigc szuka buddyzm oparcia 1 pomocy w Stanach Zjednoczo-
nych Ameryki Péinocnej i w Europie.

Karierg zawdzigcza buddyzm przede wszystkim swemu misyjnemu cha-
rakterowi. Od poczatku ignorowat on bariery kastowe, nie uznawat wyzszosci
Jjednego spoteczenstwa czy narodu, nic wysuwat zarzutow o biednosci jakiej-
kolwiek nauki 1 $wiatopogladu, bez oporu tez uznawat formy obcych kultow za
przejaw jednej 1 tej samej prawdy, zwracat si¢ do ludéw w ich wiasnych jezy-
kach, czgsto w gwarze lub dialckcie, zazwyczaj poshugiwat si¢ prostym wykta-
dem, ilustrowanymi przypowiesciami i uderzajagcymi porownaniami. Nie bez
znaczenia byla prostota systemu etycznego, opartego na pojgciach laickich®’.

Ludzi Zachodu pociaga najczgéciej wrazenie, ze buddyzm jest niezwykle
tolerancyjny — pozwala by¢ ateista bez rozstawania sig z religia, jest idealnym
swiatopogladem dla wspoiczesnych sceptykow. Bardziej naturalna wydaje sig
im gloszona w buddyzmie idea zbawienia bez pojgcia Laski, a wigc samoodku-
pienie. Chwali si¢ wysoki poziom etyki buddyjskiej, a takze podziwia koncep-
cj¢ nirwany jako unicestwienia, co jest ,,nowocze$niejsze” 1,,naturalniejsze”
niz nadzieja zmartwychwstania’.

W XX w. §wiat przezyt dwie wielkie wojny $wiatowe, obozy koncentra-
cyjne, rozne kataklizmy. W tym czasie cierpienia, buddyzm, ktory zostal przez
G. Menschinga nazwany religia cierpienia i likwidacji cierpienia®® nicktorym
ludziom towarzyszyt ich cierpieniom.

Czestaw Mitosz wypowiada si¢ na ten temat: ,,Utozsamianie $wiata z cier-
pieniem 1 wszechlito$¢ — to chyba najbardziej pociaga w buddyzmie umysty
gleboko chrzescijanskie™.

Pewnym ludziom odpowiada wolno$¢ od nakazow Kosciota, cheieliby sami
wybiera¢ doktryng. W buddyzmie pozostawia si¢ swobodg wyborow.

Buddyzm przyciaga wielu ludzi Zachodu przez praktykowanie wewngtrzne-
go skupienia, medytacji, zatopienie specyficzne dla tej religii. Buddyzm nie
uznaje osobowego Bostwa, a wigc nie ma mowy o modlitwie, ktora nie jest
monologiem, lecz dialogiem. Na Zachodzie i u nas w Polsce rozwija sig szcze-
golnie praktyka zen. Jest to techniczna nazwa pewnego typu medytacji lub
kontemplacji, jak réwniez nazwa szkoty buddyzmu, w ktérej stosuje si¢ ten

37 W. Kotanski, Buddvzm jako religia swiatowa, w: Zarys dziejéw religii, pr. zb.,
Warszawa 1988, s. 493.

% A. Zwoliniski, Na zachod od Gangesu, Krakow 1998, s. 202.; por. W. Metz,
Oddzialywanie buddyzmu w krajach Zachodu, w: Religie swiata. Przewodnik ency-
klopedyczny, thum. M. Stopa, Warszawa 1996, s. 242; Z. Pawlik, Komu potrzebne
religie Wschodu?, ,,Ojczyzna”, nr 24 (129), 15-31 grudnia 1996, s. 9.

¥ @G. Mensching, Die Weltreligionen, Darmstadt brw, s. 61.

% Cz. Mitosz, ...Wole polegaé¢ na tasce albo na braku taski, ,,Znak”,
47 (1995),s. 83.
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rodzaj praktyki. Ma swoj poczatek w praktyce Buddy, a uksztattowat si¢ w ciagu
stuleci w Chinach i Japonii w obecnej formie. ,.Zen jest kombinacja taoistycz-
nej praktyki i buddyjskiej percepcji duchowego doswiadczenia™*!.

Mozna ja zrozumie¢ na tle chinskiej filozofii 1 antropologii. Konfucjusz
opisuje ludzka istotg jako ztozona z trzech czgsci: ciala, serca i ludzkiej natury.
Istota doswiadczenia zen jest ,,ujrzenic wiasnej natury”, ujrze¢ oznacza tu ,,do-
$wiadczaé” lub,,by¢ swiadomym”. W praktyce do§wiadczania naszej ludzkiej
natury buddysci dostrzega w nim naturg Buddy, a chrzescijanie obraz Boga.
Istnicje wicle mozliwosci wykorzystania metod zen: ,,siedzenie w zapomnic-
niu, poszczacy umyst i jasnos¢ jak poranek™?. | Japoniski mistrz zen rosi Yamad
powiedziat, ze zen zanika w buddyzmie, ale odradza si¢ posréd chrzescijan™.
W Polsce na 13 zarejestrowanych od 1976 r. stowarzyszen buddyjskich siedem
to Stowarzyszenia Buddyjskie Zen. Gléwny publikator zen w Europie i Sta-
nach Zjednoczonych, profesor filozofii buddyjskiej na uniwersytecie w Japonii
D. T. Suzuki (1870-1966) poréwnal wprowadzenie zen na Zachod w sferze
kultury do odkrycia energii nuklearnej w dziedzinie techniki*.

Ojcicc Swigty Jan Pawet 11 tak wypowiedziat si¢ na temat metod medytacji
przeszczepionych ze Wschodu, jak zen czy medytacja transcendentalna: ,,Po-
migdzy religiami Dalekiego Wschodu, a w szczeg6Inosci pomigdzy buddyzmem
a chrze$cijanstwem, jest zasadnicza réznica w rozumieniu swiata (...). Wypada
chyba przestrzec chrzescijan, ktorzy z entuzjazmem otwieraja si¢ na rozmaite
propozycje pochodzace z tradycji religijnych Dalekiego Wchodu, a dotyczace
na przyklad technik i metod medytacji oraz ascezy. W pewnych srodowiskach
stalo si¢ to wrecz rodzajem mody, ktora przejmuje si¢ do$¢ bezkrytycznie.
Trzeba, azeby najpierw dobrze poznali wiasne duchowe dziedzictwo, zcby tak-
ze zastanowili sig, czy moga sig tcgo dzicdzictwa ze spokojnym sumicniem
wyrzekac”®.

Japonska organizacja misji buddyjskich ,,Christian Zen” znana jest ze stale)
wymiany mnichéw buddyjskich i chrzescijanskich, w wyniku ktérej okoto 40 eu-
ropejskich zakonnikow rocznie medytuje w japonskich centrach zen, a mnisi
buddyjscy moga odwiedzac klasztory europejskie i uczestniczy¢ we wspolne;j
kontemplacji. Niedaleko od tej orientacji mozna rowniez usytuowac pisarza,
filozofa i interpretatora tradycji Orientu, zakonnika Thomasa Mertona®.

31 Y. Raguin SJ, Chrzescijanski zen, ,,Znak™, 48 (1996), nr 10, s. 47.

4 Tamze, s. 48n.

# Tamze, s. 45.

# A. Zwolinski, Na zachod od Gangesu..., dz. cyt., s. 207n.

+ Jan Pawel 11, Przekroczy¢ prog nadziei. Jan Pawel Il odpowiada na pytania
Vittoria Messoriego, Lublin 1994, s. 73-81.

S, Tokarski, Jogini i wspélnoty. Nowoczesna recepcja hinduizmu, Wroctaw
1987, s. 250.
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Przyciagajaca do buddyzmu jest jego wysoka moralnos¢. ,,Szlachetna,
z o$miu czg¢écl ztozona $ciezka”, po ktorej czlowiek kroczy do nirwany, to nie
tylko sprawa wiary czy wiedzy, lecz takze postgpowania. Gléwna z cnot etyki
buddyjskiej jest milos¢ — w jezyku palijskim: metta, w sanskrycie: majtri.
Termin ten pochodzi od stowa mitra — ,,przyjaciel”, 1 mozna go thumaczy¢:
»przyjazna postawa”, ,,dobra wola”, ,,zyczliwo$¢”, niemniej jednak w $wie-
tych pismach buddyzmu znajdujemy fragmenty, ktore opisuja mette z pasja
przypominajaca nam stawny hymn §w. Pawla o cnocie mitosci.

Niech nikt nie oszukuje nikogo, niech w zaden sposdb zle o nim nie mysli,
niech sig¢ nie unosi gniewem ani nie knuje zta przeciw innej istocie.

Tak jak matka, dopoki zyje, troszczy sig o swe jedyne dziecko, tak czlo-
wiek powinien darzy¢ wszechogarniajaca mitoscig wszystkie zywe istoty.

Powinien odczuwaé bezgraniczna mito$¢ dla catego §wiata, milosé roz-
przestrzeniajaca si¢ we wszystkie strony, niczym nieograniczona, bez cienia
nieprzyjazni. Stojac, chodzac, siedzac czy lezac (...) winien by¢é przepeiniony
miloscia. Jest to whasnie stan nazywany przez ludzi ,,stanem wzniostym™?.

Buddyjska cnota metta wydaje sig raczej stanem ducha niz motywem do
aktywnej zyczliwosci, ale np. w opowiesci o Buddzie i chorym mnichu spoty-
kamy poglad, ze wiara bez uczynkoéw jest martwa. Oto pewnego razu mistrz
obchodzac cele swoich mnichow znalazt jednego chorego na dyzenterig, ktory
spadt z 16zka 1 lezal we wilasnych nieczystosciach. Budda wiasnymi rekami
obmyt chorego od stop do gtow, utozyt go wygodnie na t6zku i dat nowe zale-
cenie zakonowl.

Bracia, nie macie ani matki, ani ojca, ktorzy by si¢ o was troszczyli. Jesli
nie bedziecie troszczy¢ sig o siebie nawzajem, ktdz to za was uczyni? Bracia,
kto pragnatby troszczy¢ sig¢ o mnie, niechaj si¢ troszczy o ubogich*.

Kazanie, tzw. Przemowa do Sigali, jest najwazniejszym tekstem buddyjskim
dotyczacym swieckiej moralnosci, w ktorym Budda udziela pouczen mtodemu
wyznawcy §wieckiemu w sprawie jego stosunkow z innymi ludzmi, wzajem-
nych obowiazkéw rodzicow i dzieci, nauczycieli 1 uczniow, mezow i zon, wresz-
cic obowiazkow przyjaciol. Kazanie to przenika atmosfera goracego uczucia
1 przyjazni, nie wydzwignigtej do wyzyn duchowych, lecz uymowanej raczej na
plaszczyznie zwyktych, codziennych spraw. Tekst jest zbyt diugi, abysmy
mogli zacytowa¢ go w catosci; mozemy tylko stresci¢ niektore jego zalecenia.

Megzowie winni szanowac swe zony i w granicach swych mozliwosci spet-
nia¢ ich zyczenia.

4 A.L.Bashan, Indie, thum. polskie Z. Kubiak, Warszawa 1964, s. 354.
“ Tamze, s. 355.
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Powinni wystrzega¢ sig cudzotostwa. Powinni pozostawia¢ swoim zonom
catkowity zarzad domem 1 jezeli srodki materialne im pozwalaja, zaopatrywac
je w pigkne szaty i klejnoty. Zony za$ winny sumiennie wypetniaé swe obowiaz-
ki, by¢ mite 1 uprzejme dla wszystkich domowniko6w, cnotliwe, doktadne w pro-
wadzeniu gospodarstwa; winny wykonywac swa prace zrgcznie i z ochota.

Mezczyzna winien by¢ szlachetny wobec swych przyjaciot, dobrze sig o nich
wyrazac¢, na wszelki sposob dbac o ich dobro, traktowac jako sobie rownych
i dotrzymywac¢ im stowa. Oni z kolei winni czuwa¢ nad jego interesami i wia-
snoécia, opiekowac si¢ nim, gdy przestaje panowac nad soba (to znaczy ilekro¢
jest pijany, za$lepiony albo z jakiego$ innego powodu sklonny do czynéw
naglych ilekkomyslnych), sta¢ u jego boku w okresach niedoli 1 odnosi¢ sig
z szacunkiem do wszystkich cztonkow jego rodziny.

Pracodawcy winni godziwie traktowac¢ swa stuzbg i pracownikéw i nie obar-
cza¢ ich zadaniami ponad sity. Pracownicy powinni dostawa¢ odpowiednie pozy-
wienie 1 wynagrodzenie, mie¢ zapewniong dobra opiekg na wypadek choroby czy
kalectwa 1 otrzymywa¢ regularnie urlopy i prezenty w czasach pomy$lnosci.
Stuzba i pracownicy powinni wezesnie wstawac, a pozno klasé si¢ spac, z wdzigez-
no$cia przyjmowaé sprawiedliwe wynagrodzenie, pracowa¢ solidnie 1 bronié¢
dobrego imienia swego pana.

Podobne zalecenia, cho¢ spotykamy je rowniez w naukach innych religii,
nigdzie nie zostaty sformutowane tak wyraznie i jednoznacznie. Warto zwlasz-
cza zwroci¢ uwage na sprawg obowiazkow mezoéw wobec zon 1 pracodawcow
wobec stuzby. Zdaja si¢ one by¢ zapowiedzia dwudziestowiecznych koncepcji
dotyczacych praw kobiet 1 pracownikow.

Te krotkie wezwania do praktykowania mitosci daja dostateczne pojgcie
o etyce Mahajany nauczajacej wielkiego altruizmu, ktorego podobne przykta-
dy trudno znalez¢ w moralnosci $wiata pozachrze$cijanskiego®.

Dalsze przyczyny fascynacji buddyzmem to alternatywy religijne natury
psychicznej, socjologiczne)j 1 zdrowotnej.

Kazda grupa buddyjska ma na poczatku kierownika — guru, ktoéry wyrdznia
si¢ charyzmatyczna osobowoscia i dzigki temu przyciaga zwtaszcza mtodych.
Nierzadko wprowadza si¢ w grupeg obowiazek bezwzglednego postuszenstwa.
Wszystkie nowe religijne grupy stawiaja przed kandydatami praktyczny pro-
gram zycia i udzielaja pomocy do jego wypetnienia. W centrum zainteresowa-
nia jest czlowiek, w ktorym chca przezwycigzy¢ jego braki, pobudzi¢ wewngtrzne
duchowe uzdolnienia. Nauka o Bogu odgrywa tu drugorzgdna role.

Wiérod grup dazy si¢ do wytworzenia ducha wspélnoty. W anonimowych
spoleczenstwach liczy sig ta solidarno$¢ 1 przyjazn. Niezrozumiani czuja si¢
zaakceptowani zewnetrznie 1 wewngtrznie, samotni odnajduja przyjaciot™.

4 Tamze, s. 356.
50 H. Waldenfels, Begegnung der Religionen..., dz. cyt., s. 25%n.
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Modne sa dzisiaj: medycyna niekonwencjonalna stosujaca $rodki home-
opatyczne, wegetarianizm 1 ekologia. Buddyzm byt poczatkowo wierny prak-
tyce ahimsy, lecz z czasem odstapil od Ksiag Wed 1 porzucit bezwzgledny
wegetarianizm. Dwa giowne kierunki buddyzmu: Hinajana i Mahajana toleru-
ja jedzenie migsa. Wiele jednak wspoétczesnych sekt i ruchéw buddyjskich
zachowuja wegetarianizm i ahimse, tzn. zasade nie szkodzenia nikomu i nie
zabijania istot zywych. Wegetarianskie hasta sa coraz czg$ciej jedynie ,,nowa sza-
ta” sekt 1 gnozy. Przez nie cztowiek jest wprowadzany w nowy system wierzen.
Coraz mniej mowi sig o jedzeniu, migsie i stole, a wigcej o rozwoju jazni,
medytacji, pustce. Tak wigc wegetarianizm bywa czasem tylko oryginalna
etykietka, aby zainteresowa¢ mlodego cztowieka prawdami dotad obcymi®'.

Warunki komunikacyjne, wielka migracja ludnosci i $rodki masowego prze-
kazu przyczyniaja si¢ do latwiejszych kontaktow rowniez religijnych. Dialog
wige migdzy chrzescijanstwem a buddyzmem w tych trzech postaciach: filozo-
ficzno-teologicznej, ekumenicznej i praktyczno-modlitewnej trwa. Dialog naj-
trudniejszy, poniewaz réznice religiologiczne sa wielkie.

Ideg osobowego Boga nie da si¢ wprowadzi¢ w mentalno$é¢ buddyzmu,
mimo zastosowania najbardziej finezyjnych logicznych instrumentéw. Trudno
tez znalez¢ w buddyzmie, nawet przy najwigkszych wysitkach, miejsce dla
Jezusa Chrystusa, Boga Wcielonego, Odkupiciela i Dawcy Laski zbawcze;j.
Buddyzm byl i jest autosoteriologia, w ktdrej rolg Laski zbawienia czy wyroku
potgpienia wypetnia automatyczny karman.

Buddyzm nie jest zagrozeniem dla chrzescijanstwa. Zainteresowanie sie
nim 1 dialog z nim przyczyni si¢ do gl¢bszego poznania jego tozsamosci.

Chrzescijanski dialog religijny ma réwniez charakter apologetyczny i apo-
stolski. Ten sam Sobor Watykanski I, ktdry uchwalit deklaracje Nostra aetate,
wzywa w ,,Dekrecie o formacji kaptanéw”: ,,Powinno si¢ alumnow zaznaja-
mia¢ rowniez z innymi religiami bardziej rozpowszechnionymi w poszczegodl-
nych krajach, aby tym lepiej poznali to, co one maja dobrego 1 prawdziwego
dzigki Bozemu zrzadzeniu i aby uczyli si¢ odpierac biedy i uzyczyé petnego
swiatla tym, ktorzy go nie posiadaja” (DFK 16).

W ,.Dekrecie o apostolstwie $wieckich” Kosciét poleca: ,,Obecny Sobor
swigty zachgca goraco $wieckich, by kazdy w miare swoich uzdolnien i wy-
ksztalcenia, zgodnie z my$la Kosciola wypetnial z wigksza pilnoscia swoje
zadanie w zakresie wyjasniania, obrony i odpowiedniego dostosowania zasad
chrzescijanskich do problemow obecnej doby” (DA 6).

3t AL Zwoliniski, Na zachdd od Gangesu..., dz. cyt., s. 325.



