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DIALOG KOSCIOLA KATOLICKIEGO Z BUDDYZMEM

Chrzescijanstwa i buddyzmu nie wiaze nic w ich pochodzeniu. Obydwie
religie powstaly na gruncie diametralnie réznych tradycji religijno-filozoficz-
nych. Buddyzm wyrést prawie przed 2500 laty z hinduizmu, chrzeécijanstwo
za$ zrodzilo si¢ 2000 lat temu na glebie judaizmu. Odmienny jest roéwniez
religijny, historyczny i geograficzny $wiat tych religii. Dystans przestrzenny
i bariery jezykowe utrudnialy pierwsze kontakty migdzy ich wyznawcami.
Dzisiaj jednak wyznawcy chrze$cijanstwa i buddyzmu spotykaja sig ze soba
na wielu ptaszczyznach: spoleczno-politycznej, intelektualno-naukowej, filo-
zoficzno-teologicznej, ascetyczno-duchowe;j.’

Celem niniejszego opracowania jest ukazanie postawy dialogu Kosciofa
katolickiego z buddyzmem, jaka sig¢ ujawnia w nauczaniu Soboru Watykan-
skiego Il oraz papiezy Pawla V1 i Jana Pawla II (1). Wspomniany zostanie
réwniez wkiad w to dzieto dialogu Sekreteriatu dla Niechrzescijan, obecnie
Papieskiej Rady do Spraw Dialogu Migdzyreligijnego (2) oraz Konferencji
Biskupoéw w Azji, rdzennej ziemi buddyzmu (3).

1. Dialog z buddyzmem w $wietle wspélczesnego nauczania Kosciola

W niniejszym paragrafie przedstawione zostang istotne elementy teolo-
gicznej wizji buddyzmu w nauczaniu Soboru Watykanskiego 11 oraz wskaze-

wszystkim Jana Pawla 11, podejmowane na réznych ptaszczyznach, w duchu
dialogu Kosciota z tg religia.

1.1. W nauczaniu Soboru Watykanskiego 11

Centralna wypowiedz Soboru o buddyzmie jest krotka, nie pomija jed-
nak jego istotnego wymiaru. ,,Buddyzm — czytamy w Deklaracji Nostra aeta-
te — w roznych swych formach, uznaje calkowita niewystarczalnos¢ tego
zmiennego $wiata i naucza sposobow, ktoérymi ludzie w duchu poboznosci
i ufno$ci mogliby albo osiagna¢ stan doskonalego wyzwolenia, albo dojs¢,
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czy to o wlasnych sitach, czy z wyzsza pomoca, do najwyzszego oswiece-
nia” (DRN 2).

H. Waldenfels komentujac te stowa Deklaracji stwierdza, ze bez wiel-
kich zastrzezen zaliczyla ona buddyzm do wielkich religii $§wiata, chociaz
,hie odwoluje si¢” on w swojej drodze radykalnego wyzwolenia ,,do zad-
nego zwiazku z Bogiem”.? W tym punkcie Nostra aetate odchodzi od
tradycyjnego teologicznego modelu rozumienia religii jako ,,odniesienia
do Boga” (ordo hominis ad Deum).* Co zatem jest wspoOlne wszystkim
religiom, ktére wymienia ona z imienia w swojej tresci? Jest nim jedno:
,Judzie oczekuja od religii odpowiedzi na glebokie tajemnice ludzkiej eg-
zystencji, ktore jak niegdys, tak i teraz do glebi poruszaja ludzkie serca.
Czym jest cztowiek, jaki jest sens naszego zycia, co jest dobrem, a co grze-
chem, jakie jest zrodlo 1 jaki jest cel cierpienia, na jakiej drodze mozna
osiagna¢ prawdziwa szczg$liwose, czym jest $mierc, sad i wymiar sprawie-
dliwo$ci po $mierci, czym wreszcie jest owa ostateczna 1 niewyslowiona
tajemnica, ogarniajaca nasz byt, z ktorej bierzemy poczatek 1 ku ktorej
dazymy” (DRN 1).

Taki punkt wyjscia rozumienia religii jest niewatpliwie bardziej skrom-
ny, lecz dla Nostra aetate wydaje sig by¢ szczegoélnie wazny. Dostgpny jest
bowiem dla kazdego czlowieka, niezaleznie od jego rasy, kultury czy tra-
dycji religijnej. Sobor wypowiada nadziejg, iz fundamentalne kwestie, kto-
re dotykaja kazdego czlowieka, moga staé si¢ plaszczyzna rozmowy z ludzmi
o réznych przekonaniach religijnych, czyli wspélnym punktem wyjscia
w kazdym dialogu migdzyreligijnym.

Mowiac o roznych formach buddyzmu, Deklaracja ma przede wszyst-
kim na uwadze to, ze nie przedstawia on jednolitej catosci. Jest on bowiem
w swej istocie fenomenem heterogenicznym. Samo stowo ,,.buddyzm” jest
okresleniem zbiorowym. Odnosi si¢ do calosci buddyjskiej tradycji religij-
nej. Obejmuje szeroka skale réznych form poboznosci, poczawszy od gle-
boko uduchowionej postaci medytacji transpersonalnej, a skonczywszy na
spokrewnionych z tantryzmem kultowych praktykach lamaizmu.

Opisujac buddyjska droge zbawienia, Nostra aetate wprowadza, aczkol-
wiek nie postugujac si¢ tymi okresleniami, istotne rozréznienie na buddyzm
»Matego Wozu” (hinajana) i buddyzm ,,Wielkiego Wozu” (mahajana). Pod-
stawa rozrdznienia jest odmienno$¢ rozumienia drég i celu ostatecznego
w obydwu kierunkach. Hinajana, okreélajaca swa doktryng ,,therawada” (na-
uka najstarszych w zakonie), ujmuje ten cel bardziej negatywnie jako ,,do-
skonate wyzwolenie” cztowicka, mahajana natomiast bardziej pozytywnie
jako ,najwyzsze o$wiecenie”. W opisie ,,Wielkiego Wozu” pojawia si¢ dal-
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sze wazne rozroznienie na buddyzm medytacji 1 buddyzm wiary: czy to
o ,wlasnych sitach”, czy tez ,,z wyzsza pomocg”.*

Zwiezla prezentacja buddyzmu w Nostra aetate wyraza rdwniez, cho-
ciaz nie wprost, trzy sposrod Czterech Szlachetnych Prawd ogloszonych
przez Budde.* W stowach, iz buddyzm ,,uznaje catkowita niewystarczalnos¢
tego zmiennego $wiata”, kryje si¢ najwyrazniej pierwsza z Czterech Szla-
chetnych Prawd.® Jest to Prawda o Cierpieniu (Dukkha). Istnienie jest cier-
pieniem, ,,wszystko jest cierpieniem”. Chrzescijanie mowia: , Kazdy musi
nies¢ swoj krzyz”.” Ale skad pochodzi cierpienie, jaki jest jego sens? Bud-
dyzm upatruje przyczyny cierpienia w niewiedzy i pozadliwosci. Domaga
si¢ wiary w nieublagane dziatanie uniwersalnego prawa ,.karmana” (kazdy
skutek ma swoja przyczyng).® Chrzescijanie widza Zrodio nieszcz¢$é
ciazacych nad catym $wiatem w pierwszym grzechu (Rdz 3, 14-19). W cier-
pieniu widza réwniez zto, ktdrego nie powinno by¢ na ziemi. Jednak na
kazde cierpienie patrza poprzez Jezusa Chrystusa, ktéry wzial na Siebie
wszystkie cierpienia i wszystkie grzechy §wiata. Przez swoje za$ zmar-
twychwstanie zwyciezyt cierpienie i $mier¢, oraz dokonal naszego zbawie-
nia. Cierpienie chrze$cijanina jest odtad ,.cierpieniem Chrystusa” (2Kor 1,
5). Z cierpiefi, znoszonych wspélnie z Chrystusem, rodzi si¢ nie tylko
,bezmiar chwaly przysztego wieku” (2 Kor 4, 17; Dz 14, 21) po $mierci,
lecz juz dzisiaj wielka rado$é uczniéw Chrystusa (2Kor 7, 4). Deklaracja,
pomijajac Druga Szlachetna Prawdg Buddy o Powstaniu Cierpienia (Samu-
daya), jakby milczaco zaznacza, ze w tym punkcie buddyzm 1 chrzescijan-
stwo diametralnie si¢ réznia.

Kiedy Nostra aetate mowi o celu buddyjskiej drogi, nawiazuje wyraz-
nie do Trzeciej Szlachetnej Prawdy Buddy o Zniszczeniu cierpienia (Niro-
dha).? Celem tym jest ,,doskonate wyzwolenie” w hinajanie i ,,najwyzsze
o$wiecenie” w mahajanie. Mowiac o ,,0siagnigciu” czy ,,dojsciu” do tego celu,
Deklaracja wyraza jednocze$nie Czwarta Szlachetna Prawd¢ Buddy o Dro-
dze Prowadzacej do Zniszczenia Cierpienia (Magga).

Pozytywne teologiczne dowartosciowanie religii pozachrzescijanskich,
wskazanie na ich zbawcze wartosci 1 mozliwos$ci dialogu z tymi religiami,
w tym roéwniez z buddyzmem, odstania si¢ najwyrazniej w kontek$cie calej
nauki Soboru Watykanskiego I1. Sobor rozpoznaje w tych religiach wartosci,
do ktorych nie tylko nalezy odnosié si¢ z szacunkiem, lecz trzeba ich strzec
1 je wspierac. Sg one obecne w zyciu, dzialaniu, przykazaniach i1 doktrynie
wszystkich religii niechrzescijanskich. Maja charakter duchowy, moralny
1 spoteczno-kulturowy (por. DRN 2). Sob6r nazywa je ,,dobrymi i prawdzi-
wymi” (DFK 16), ,,cennymi elementami religijnymi i ludzkimi” (KDK 92),
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»nasionami ascezy i kontemplacji” (DM 18), ,,elementami prawdy i taski
(DM 9), ,,zarodkami stfowa” (DM 11), ,,nasionami stowa” (DM 15) oraz , pro-
mieniami Prawdy, ktéra o§wieca wszystkich ludzi” (DRN 2). Sa wyrazem
»Jjakby ukrytej obecnosci Boga” (DM 9), ,bogactwami szczodrobliwego
Boga” (DM 11), ktérymi obdarzyl On wszystkie narody. ,,Cokolwiek bowiem
znajduje si¢ w nich z dobra i prawdy, Koscidt traktuje jako przygotowanie
do Ewangelii 1 jako dane im przez Tego, ktory kazdego cztowieka o$wieca,
aby ostatecznie posiadt zycie” (KK 16; por. KDK 57). Powyzsze stwierdze-
nia Soboru wskazuja wyraZnie na nierozerwalne relacje pomigdzy poczatkiem
zbawienia, ofiarowanym wszystkim ludziom, a warto§ciami obecnymi w in-
nych religiach. Sa one wyrazem Bozej dobroci, a nie tylko owocem ludzkiej
aktywnosci. Krystalizuje si¢ w nich ludzki wysilek z taska Boza. Na ile sa
one narzgdziami taski i pomagaja w pozytywnej odpowiedzi na nia, na tyle
stanowia owocna histori¢ zbawienia, podobna do historii biblijnej zrealizo-
wanej w Jezusie Chrystusie.

Podkreslajac roznorakie warto$ci istniejace w religiach pozachrzescijan-
skich Sobdr zwrdcit takze uwagg na istnicjace w nich braki (DM 3, 9). Sa
one konsekwencja grzechu. Jego zle owoce przejawiaja si¢ takze w ludz-
kiej aktywnosci (por. DM 8; KDK 37). Nie zawsze skierowana jest ona
bowiem ,ku stuzbie Bogu i cztowiekowi”, lecz czesto staje sie¢ ,,narzedziem
grzechu” (KDK 37). Istotna jednak trescia ,,radosnej nowiny” jest zawsze
prawda, Zze dziatanie laski Bozej jest wieksze niz grzech.

Chrzeécijanskie rozpoznawanie warto$ci znajdujacych si¢ w religiach
pozachrzeécijanskich skupia si¢ przede wszystkim na odkrywaniu obecnych
w nich ,,zarodkoéw Stowa” (DM 11) i ,promieni prawdy o$wiecajacych
wszystkich ludzi” (DRN 2). Kryteria tego rozpoznawania w odniesieniu do
buddyzmu, jak twierdzi M. Zago, pozwalaja si¢ odnalez¢ w podwdjnej per-
spektywie: najpierw w relacji do samego buddyzmu, do jego wlasnej warto-
$ci naturalnej, a nast¢pnie w odniesieniu do rzeczywisto$ci ewangelicznej, to
znaczy do Chrystusa.'®

Sobor Watykanski II podkresla najpierw znaczenie wartosci czysto ludz-
kich 1 naturalnych, obecnych w innych religiach (por. KDK 61; DA 29;
DK 17: DM 22; KK 8). Religia jest jednak czym$ wigcej, niz tym, co sig
okresla ,,porzadkiem spraw doczesnych”. Wyraza si¢ ona w zyciu moralnym,
osobistym i spotecznym. Jest relacja catej ludzkiej egzystencji do Boga.
Jest droga, ktéra prowadzi cztowieka do jego celu ostatecznego. W tym zna-
czeniu buddyzm, zardwno w swej formie kanonicznej, jak 1 zycia spoteczne-
go, nie moze by¢ postrzegany poza obrgbem planu Bozej Opatrznosci.
,.Nasiona” i ,,zarodki Stowa” pozwalaja si¢ uchwyci¢ w samym wngtrzu pier-
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wotnego do$wiadczenia buddyjskiego ruchu religijnego. Sa one obecne w pa-
radygmatycznej drodze samego Buddy, jego centralnym orgdziu o Czterech
Szlachetnych Prawdach oraz duchowych dokonaniach jego najlepszych
uczniéw. Tego rodzaju wartosci pozwalaja sig takze odnalez¢ we wngtrzu
dos$wiadczenia ludowych form buddyzmu.!' Wszystko, co stuzy realizacji
osobowej (KDK 59), co czyni czlowieka i ludzka spotecznos¢ doskonalsza
(DA 29), jest wyrazem otwarcia si¢ na Boga. Moze wigc by¢ uznane za ,,na-
siona Slowa” i ,,promienie Prawdy”.

W buddyzmie kanonicznym na szczegdlna uwagg zasluguja migdzy
innymi takie wartosci, jak: nadrzedno$¢ osoby ludzkiej, jej odpowiedzial-
no$¢ w dziataniu, perspektywa definitywnego zbawienia, istnienie wzoréw
$wigtosci, szlachetne zasady etyczne, transcendencja ostatecznego celu czto-
wieka, wolno$¢ wewngtrzna, warto$¢ osobistego poszukiwania, cnoty altru-
istyczne, konkretne metody postgpu wewngtrznego, Zycie monastyczne
i kontemplacyjne. W buddyzmie ludowym natomiast szczeg6lna moc po-
zytywnego oddziatywania maja obchodzone w nim §wigta i celebracje. Przy-
czyniaja si¢ one do konsolidacji zycia spotecznego i podniesienia na wyzszy
poziom moralny miejscowych zwyczajéw. W dni $wiateczne (uposatha)
$wieccy wyznawcy odwiedzaja klasztory, stuchaja nauki Buddy, slubuja prze-
strzega¢ zasad etycznych, zobowiazuja si¢ do réznych wyrzeczen na znak
odwrdcenia sig¢ od spraw dnia codziennego. Buddyjskie $wigta upamigtnia-
ja wydarzenia z zycia historycznego Buddy (wesak). Nawiazuja do biogra-
fii wybitnych zatozycieli szkol, réznych sytuacji Zycia rodzinnego czy kultu
zmarlych. Istotng wartoscia tych §wiat jest ich pozytywne oddzialywanie na
rozwdj ludzkiej osobowosci, zaréwno w jej wymiarze indywidualnym, jak
i spotecznym, otwieranie jej na transcendencjg, przepajanie warto$ciami
sacrum calosci ludzkiej egzystenciji.'?

Ostatecznym i rozstrzygajacym kryterium rozpoznawania wartosci jest
ich odniesienie do osoby Jezusa Chrystusa.'® Jak Chrystus jest prawdziwie
Bogiem i prawdziwie cztowiekiem, tak rowniez ludzka rzeczywisto$§¢ moze
by¢ ,,nasieniem” i ,,promieniem Prawdy”, o ile stoi na strazy praw Bozych,
w pelnym szacunku do czlowieka. W Jezusie Chrystusie ,,Stowo bowiem
Boze, przez ktore wszystko sig stato, samo stalo sig cialem 1 mieszkajac na
ziemi czlowieczej weszio w dzieje $wiata jako czlowiek doskonaty, wzigto
je w siebie i w sobie je strescito. Objawia nam Ono, ze »Bog jest milo-
$cia« (1J 4, 8), a zarazem uczy, ze prawem fundamentalnym doskonato$ci
ludzkiej, a w nastgpstwie tego 1 prawem przeksztatcania Swiata jest nowe
przykazanie mitosci” (KDK 38). Stad tez, w znaczeniu chrzescijanskim,
ostatecznym Kryterium rozpoznawania wartosci znajdujacych si¢ w innych
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religiach, w tym takze w buddyzmie, jest Bog, ktory w Jezusie Chrystusie
stanal radykalnie po stronie czlowieka.

1.2. W nauczaniu Pawla VI

Dnia 6 sierpnia 1964 r., migdzy II a III sesja soborowa, Pawel VI opu-
blikowat programowa encyklikg Ecclesiam suam. Byt to czas, kiedy zasad-
nicze dokumenty Vaticanum II dotyczace dialogu interreligijnego nie byly
jeszcze w peini opracowane. Trzy miesiace wezesniej (19 V 1964 r.) papiez
utworzyt Sekretariat do Spraw Religii Niechrzescijanskich. Powstala w nim
takze sekcja buddyjska. Te wydarzenia zwiastowaly rozpoczgcie epoki po-
wszechnego dialogu w Ko$ciele 1 jego otwarcia si¢ na wspdlczesny swiat.
,,Ko$ciol powinien nawigzaé¢ dialog ze spoteczno$cia ludzka, w ktorej zyje,
dlatego powinien sta¢ si¢ Kosciotlem stowa, orgdzia i rozmowy” (ES 65).
Encyklika nakreslita cztery koncentryczne krggi dialogu z dzisiejszym Swia-
tem. Krag drugi ztozony jest z ludzi, ktorzy podobnie jak chrzescijanie czcza
jedynego i najwyzszego Boga. Obejmuje nie tylko zydow i muzulmanédw, lecz
réwniez ,,wyznawcow wielkich religii afrykanskich i azjatyckich” (ES 107).

Francesco Gioia, w zbiorze wypowiedzi Magistertum Koéciota o dialo-
gu interreligijnym, wymienia 89 wypowiedzi Pawta VI, w ktorych, przy réz-
nych okazjach, zwraca si¢ on do przedstawicieli réznych religii, w tym takze
do buddystow.'* Maja one charakter przemoéwien, listdw, homilii 1 katechez.
W homiliach i katechezach papiez uczy przede wszystkim katolikéw posta-
wy dialogu i szacunku dla warto$ci duchowych, moralnych oraz spoteczno-
kulturowych, znajdujacych si¢ w innych religiach.

Jesli chodzi o stosunek papieza Pawta VI do buddyzmu, nalezy go réw-
niez rozpatrywaé¢ w kontek$cie calego jego nauczania w odniesieniu do
religii pozachrze$cijanskich. Zasadniczy jego zrab obecny jest encyklice
Ecclesium suam. W adhortacji apostolskiej Evangelii nuntiandi (8 XII 1975)
mowi za$, ze ze wzgledu na zawarte w tych religiach niezliczone ,,ziarna
Stowa” sa one prawdziwie ,,przygotowaniem do Ewangelii” (EN 53). Jedno-
cze$nie jednak Pawel VI wskazuje na zasadnicza réznice migdzy wiara
chrzeécijanska a innymi religiami: ,,Obowiazek szczero$ci nakazuje nam
o$wiadczy¢, zgodnie z nasza wiara, ze prawdziwa religia jest jedna i ze jest
nia religia chrzescijanska. Mamy nadzieje, ze kiedy$ uznaja to wszyscy, kto-
rzy Boga szukaja i oddaja Mu cze$¢” (ES 107). ,,Innymi stowy, nasza religia
rzeczywiscie tworzy prawdziwe i Zywe obcowanie z Bogiem, jakiego inne
religie da¢ nie moga, chociazby, ze tak powiemy, wyciagaly swe ramiona do
Boga” (EN 53). ,,Ten minimalizm Pawla VI — pisze ks. Janusz A. Ihnatowicz
— byt spowodowany propozycjami uznania wszystkich religii za rGwnie wazne,
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jakie pojawily si¢ w opiniach niektorych teologoéw katolickich, odwotujacych
sie do nauczania Vaticanum II. Pawel VI obawiatl si¢, ze wewnetrzna logika
tych propozycji doprowadzi do odmoéwienia chrze$cijanstwu jego specjalnej
pozycji”.P

1.3. W nauczaniu Jana Pawla I1

W nauczaniu Jana Pawla II dialog migdzyreligijny oznacza ,,caloksztalt
dziatalno$ci Kosciota w stosunku do wyznawcow innych religii”.'* Oznacza
to poszerzenie tego pojecia w stosunku do nauczania papieza Pawta VI i
Soboru Watykanskiego II. Podkresla sig¢ ponadto trzy dalsze elementy rozwoju
rozumienia rzeczywisto$ci dialogu w nauczaniu Jana Pawla II. Pierwszy od-
nosi si¢ do ,,waznej roli modlitwy w procesie zblizenia si¢ z przedstawicie-
lami innych religii. Nastepne dotycza stwierdzenia, iz ,,dialog migdzyreligijny
nalezy do misji ewangelizacyjnej Kosciota” (RMis 55) oraz, ze jego oddzia-
tywanie ma charakter dobroczynny dla obydwu partnerow dialogu.'’?

Aby przekona¢ sig, jak wielki jest wktad papieza Jana Pawla II w spra-
wg dialogu interreligijnego, wystarczy siggna¢ do wspomnianej wyzej an-
tologii dokumentéw nauczania Kosciota w latach 1963-1997. Absolutna
wigkszo$¢ tych tekstow, w formie encyklik, adhortacji, listow apostolskich,
oredzi, homilii, katechez, przeméwien, pochodzi z nauczania Jana Pawia 1.1
Wszystkie te wypowiedzi, zardwno w tresci, jak 1 formie, przepeinione sa
wielkg czcia i szacunkiem dla innych tradycji religijnych.

Wszystkie spotkania papieza z buddystami, czy to z okazji oficjalnych
wizyt wybitnych przedstawicieli roznych szkoét i grup mnichéw buddyjskich
w Watykanie, czy podczas jego rozlicznych podrozy apostolskich do Azji,
miaty zawsze serdeczny charakter. Dnia 26 wrze$nia 1979 r. Jan Pawet Il
przyjal delegacje mnichow i wyznawcow $wieckich roéznych szkot buddyj-
skich z Japonii. Reprezentowali oni tradycyjne szkoty buddyzmu ,,mahaja-
ny”: Zen, Czysta Ziemia, Shingon i Nichiren. Obecny by} réwniez przywoédca
buddyzmu, Rinzai Zen. Jan Pawel Il wyrazit szczegdlng rado$¢ z ich obec-
nos$ci oraz z ich zaangazowania si¢ w dialog migdzyreligijny na ptaszczyz-
nie duchowej. Niektdrzy z nich bowiem spedzili przedtem trzy tygodnie
w wielkich monasterach chrze$cijanskich, dzielac z mnichami chrzescijan-
skimi zycie modlitwy i pracy. Do$wiadczenie to, powiedzial papiez, ,,jest rze-
czywiscie wydarzeniem historycznym w historti dialogu migdzyreligijnego”.
Wyrazit przy tym nadziejg, iz pozwoli ono im lepiej zrozumie¢, jakie zna-
czenie moze mie¢ Chrystus dla cztowieka.'

W kilka miesigcy pdzniej, 20 lutego 1980 r., papiez przyjat grupg japon-
skich buddystow i szintoistow. Pozdrawiajac w nich naréd japonski, podkre-
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slit, ze Kosciol wyraza swoj szacunek dla jego religii oraz wysokich warto-
$ci duchowych, jakie sa w nich obecne: czysto$é, wolnos¢ serca, mitos¢ dla
pigkna natury, zyczliwos$¢ i wspolczucie dla wszystkiego, co zyje. Podzigko-
wal im za wspolpracg z Sekretariatem dla Niechrzescijan, wyrazajaca si¢ we
wspolnej dyskusji nad tak waznymi dla przysziosci §wiata problemami, jak
relacja migdzy czlowiekiem a przyroda oraz religig a kultura.

Faktografia spotkan Jana Pawla II z buddystami oraz analiza tresci
wygloszonych wowczas przemdéwien wymagataby niewatpliwie osobnego
opracowania. W latach 1979-1997, z 266 wystapien papieza, ponad 40 skie-
rowanych bylo do buddystow. Wydana przez Papieska Akademieg Teologicz-
na, pierwsza na gruncie polskim tego rodzaju antologia, zawiera teksty
25 jego przemdwien, ktdrych bezposrednimi adresatami byli wyznawcy bud-
dyzmu.?®

Na szczegdlna uwagg zashuguja spotkania Papieza z buddystami w cza-
sie jego podrozy apostolskich na Daleki Wschod. Na trasie tych pielgrzy-
mek znajdowaly sig kraje o dominacji buddyzmu ,therawady” (Tajlandia,
Sri Lanka) jak i ,,mahajany” (Korea Potudniowa, Japonia, Filipiny). Prze-
mowienia Papieza, ktére wowczas wyglosit do tych narodéw, przepelnione
byly glgboka czcia i szacunkiem dla ich dziedzictwa kulturowego oraz tra-
dycji religijnych.

Podczas pierwszej podrézy apostolskiej na Daleki Wschéd, w dniu
24 lutego 1981 r. Jan Pawet 1I spotkal si¢ w nuncjaturze apostolskiej w To-
kio z przedstawicielami religii niechrzes$cijanskich Japonii. Wskazujac na
wartosci duchowe religii, jakie reprezentuja, powiedzial: ,Jesteécie spadko-
biercami i straznikami odwiecznej madroéci. Ta madro$¢ w Japonii i na ca-
tym Wschodzie uformowata wysoki poziom zycia moralnego. Ta madros¢
kazala wam szanowaé »czyste, jasne i szczere serca« (akaku, kiyoku, naoki
kokoro). Nauczyla widzie¢ obecno$¢ Boza w kazdym stworzeniu, szczegol-
nie w kazdej istocie ludzkiej. Nauczyta was »wyrzekania sig siebie i1 stuze-
niu blizniemu jako szczytu przyjazni i wspdtczucia, zeby uzy¢ stow waszego
nauczyciela Saicho. Duzo czasu zajgtoby mi wyliczanie wszystkich wartosci
duchowych, ktorych jestescie straznikami i nauczycielami”. Czyz nie s3 to
wartosci prawdziwie ewangeliczne? Odpowiada dalej Ojciec Swiety: ,,Tak,
istotnie w wielu sprawach jestescie juz z nami. Lecz my jako chrzescijanie
musimy réwniez powiedzie¢, ze nasza wiara jest Jezus Chrystus, glosimy
Jezusa Chrystusa [...], ktory réwniez zmartwychwstat dla zbawienia i szczg-
$cia calej ludzkoéci (por. 1Kor 15, 20). Dlatego niesiemy Jego Imig i Jego
radosng nowing wszystkim ludom, szczerze ceniac ich kultury i tradycje,
z szacunkiem zapraszajac je do wyshichania Go i do otwarcia Mu swych serc.
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Przystgpujemy do dialogu po to, aby $§wiadczy¢ o mitosci Chrystusowe;j”.
W koncu swojego przeméwienia Jan Pawet 11 wskazat na konkretne dziedzi-
ny i obszary wzajemnej wspotpracy: obrona godnosci czlowieka, wrodzonych
jego praw, $wigtosci zycia juz w fonie matki, wolnos$¢ 1 samostanowienie w
sferze osobistej i spotecznej, wychowanie moralne, prymat godnosci ducho-
wej czlowieka, ktoremu zagrazaja wspolczesne ideologie materialistyczne.?!

Nastegpne podroze apostolskie Jana Pawta 11 na Daleki Wschod przynio-
sty znéw okazje spotkan z buddystami. W dniach od 2 do 11 maja 1984 r.
Papiez odwiedzit migdzy innymi Koreg Poludniowa, Papug - Nowa Gwineg,
Wyspy Salomona i Tajlandi¢.?> Podczas swego pobytu w Tajlandii (kraj bud-
dyzmu ,therawady”, ok. 95% ludnosci) Ojciec Swiety spotkat si¢ z patriar-
cha buddyjskim tego kraju, Vasng Tara.

W dniach od 31 stycznia do 11 lutego 1986 r. Jan Pawet 11 odbyt podréz
do Indii.?® Spotkat sie tam z duchowym przywddca buddystow tybetanskich
mieszkajacym na wygnaniu w Indiach, Dalaj Lama. Zaprosit go wtedy do
wzigcia udzialu w Dniu Modlitwy o Pokéj w Asyzu.

W kolejnej podrozy, w dniach od 6 do 16 pazdziernika 1989 r., papiez
odwiedzil Kore¢ Poludniowa (po raz drugi), Indonezjg, Timor Wschodni
i wyspe Mauritius.* W 1995 r., w dniach od 11 do 21 stycznia, Jan Pawet 11
przebywal miedzy innymi na Filipinach, Nowej Gwinei (po raz drugi)
oraz po raz pierwszy w kraju o wybitnej tradycji buddyzmu therawady, w Sri
Lance.?® Wizyta Jana Pawla II w tym kraju nie zapowiadala sig¢ od poczatku
pomyslnie. Burzg emocji i negatywnych reakcji ze strony niektérych mnichow
buddyjskich wywotaly stowa Papieza, zamieszczone w ksigzce-wywiadzie
Przekroczyé prég nadziei*® Na pytanie dziennikarza wloskiego, Vittorio
Messoriego, o buddyzm, ktéry dzisiaj fascynuje tak wielu ludzi Zachodu,
czy jest on ,alternatywa” wobec chrzedcijanstwa lub jego ,,uzupelnieniem”,
Jan Pawet II jasno wskazat na istotna réznicg migdzy chrze$cijanistwem a bud-
dyzmem, soteriologia 1 mistyka chrzescijanska a soteriologia 1 mistycyzmem
buddyjskim.?” W autentycznym dialogu migdzyreligijnym, taka wypowiedz jest
w peini uzasadniona. Jego partnerzy bowiem nic mogg bra¢ ,,w nawias” tresci
wiasnej wiary. Godziloby to w autentyczno$¢ dialogu migdzyreligijnego.

Najwazniejszym wydarzeniem w historii dialogu chrzescijanstwa z re-
ligiami pozachrzes$cijanskimi i jedynym w swoim rodzaju w religijnych dzie-
jach ludzkosci byt Swiatowy Dzien Modlitwy o Pokéj 27 pazdziernika 1986
r. w Asyzu.®® Zgromadzit on 150 przedstawicieli trzynastu najwigkszych re-
ligii $wiata, Kosciolow 1 wspolnot chrzescijanskich, w tym 63 przedstawicieli
religii niechrzescijanskich. Byli wérdd nich takze przedstawiciele oSmiu kie-
runkow 1 szkot buddyzmu: tybetanskiego buddyzmu ,.therawada” (Tajlandia),
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buddyzmu w Korei, Japans Religions Conmittee for the World Federation
(Japonia), buddyzmu Eiheji-je, Soto Zen (Japonia), Rissho Koseikai (Japo-
nia). Przedstawiciele buddyzmu stanowili najliczniejsza grupg sposrdd reli-
gii pozachrzesécijanskich, ktore przybyly do Asyzu. Byl wérdd nich obecny
takze przywodca buddyzmu tybetanskiego, Dalaj Lama.?

Myséla przewodnia modlitewnego spotkania w Asyzu byto nie ,,modli¢
si¢ razem”, jak to czgsto blednie interpretowano, ale by ,by¢ razem, aby
sie¢ modli¢ o poko6j”.*® Pokodj bowiem na $wiecie jest nie tylko owocem po-
litycznych negocjacji, kompromisoéw, rownowagi sit, gospodarczych prze-
targdw, lecz przede wszystkim darem Boga. Stad modlitwa wszystkich ludzi
religijnych w tej intencji jest ich najistotniejszym wkladem w budowanie
tego dzieta.

2. Sekretariat dla Niechrze$cijan w stuzbie dialogu

Jeszcze w klimacie Soboru Watykanskiego 11, 19 maja 1964 r., papiez
Pawetl VI powotat do zycia Sekretariat dla Niechrzeécijan. Byla to, odrgbna
od Kongregacji do Spraw Ewangelizacji, watykanska dykasteria. Wedtug
zamystu papieza miala na celu poszukiwanie metod i drog promowania dia-
logu z wyznawcami religii niechrze$cijanskich. Pierwszym przewodniczacym
tej dykasterii zostal kard. Paulo Marella. Posiadal wiele do$wiadczenia
w zakresie buddyzmu dzigki dlugoletniej stuzbie jako delegat apostolski
w Japonii. W ramach Sekretariatu powstaly trzy sekcje: dla islamu, dla tra-
dycyjnych religii Afryki, Azji i Oceanii oraz dla wielkich religii Azji, wérod
ktorych znajduje sig rowniez buddyzm. Od 1988 r. Sekretariat dla Niechrze-
$cijan przyjal nazwe Papieskiej Rady do Spraw Dialogu Migdzyreligijnego.
Oficjalnym organem Sekretariatu jest wydawany od r. 1966 ,,Bulletin Secre-
tarius pro non Christianis”. Od 1994 r. nosi on nazwe ,,Pro dialogo”.

Wielki wklad Sekretariatu we wspélczesne dzieto dialogu migdzyreligij-
nego widoczny jest najpierw w doktrynalnym aspekcie publikowanych przez
te dykasteri¢ dokumentéw. Trzy z nich zastuguja na szczegdlna uwage: Su-
gestie do dialogu miedzy religiami z 1967 r., Postawa Kosciota wobec wy-
znawcow innych religii. Refleksje | wskazowki dotyczqce dialogu i misji z 1984
roku oraz Dialog i przepowiadanie z 1991 r.%!

W roku 1970 Sekretariat dla Niechrzescijan opublikowat dwuczg$ciowe
opracowanie pt. Towards the meeting with buddhism. Cz¢$¢ 1 ma charakter
wprowadzenia w studium nad indyjskim buddyzmem. Jej autorem jest Etienne
Lamotte, profesor buddologii na uniwersytecie w Lowanium. Konczy ja
appendix autorstwa prof. Davida L. Snellgrove, znawcy Tybetu z uniwersy-
tetu w Londynie. W czgéci 11 profesorowie Joseph Masson z Gregorianum
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1 David L. Snellgrove w osobnych artykutach prezentujg istotg¢ buddyzmu, hi-
storig jego ekspansji oraz obecno$ci poza granicami Indii, w takich krajach,
jak: Cejlon, Birma, Indonezja, Tajlandia, Kambodza, Laos, Wietnam, Tybet,
Rosja, Chiny, Tajwan, Korea i Japonia. Niezwykle cennym w tej czg¢sci jest
opracowanie P. Humbertclaude na temat praktycznych dyrektyw dla dialogu
chrzescijansko-buddyjskiego. Autor méwi o duchu tego dialogu, mozliwo-
Sciach, podstawach biblijnych oraz trudno$ciach, ktérych zrédlem sa czgste
uprzedzenia i niewlasciwe oceny buddyzmu. Czg$¢ ta konczy sig leksykonem
najwazniejszych poje¢ buddyjskich, ktorego autorem jest prof. J. Masson.*

Innym waznym aspektem zaangazowania sig Sekretariatu dla Niechrze-
$cijan na rzecz dialogu miedzy religiami (od 1988 r. Papieskiej Rady do Spraw
Dialogu Migdzyreligijnego) jest jego czynny udzial w organizowaniu i obra-
dach roznych kongreséw oraz spotkan na forum ogélnoSwiatowym. Uczest-
nicza w nich rowniez przedstawiciele buddyzmu i chrzescijanstwa. Warto
podkresli¢, ze do najczestszych gosci sktadajacych wizyty w tej watykanskiej
dykasterii naleza wlasnie delegacje niemal wszystkich kierunkoéw i szkot
buddyzmu oraz dostojnicy buddyjscy. Aczkolwiek tego rodzaju gesty maja
charakter formalny, niewatpliwie wywieraja wptyw na ksztattowanie sig kli-
matu przyjazni w calym dialogu chrze$cijansko-buddyjskim.

3. Kosciol katolicki w Azji w dialogu z buddyzmem

Azja jest rdzenng ziemig buddyzmu. Tutaj zrodzily si¢ 1 rozwingly naj-
wazniejsze jego kierunki i szkoty. Tutaj tez rozpoczal sig 1 ,,wyglada najle-
piej” dialog chrzescijansko-buddyjski. Toczy si¢ on na réznych plaszczyznach,
zarowno w krajach ,therawady” (Birma, Kambodza, Laos, Tajlandia i Sri
Lanka), jak 1 mahajany” (Chiny, Korea, Japonia, Mongolia, Tybet, Wietnam
i Tajwan). Koscioly rodzime w Azji, pragnac blizej wspotpracowaé ze soba
na réznych plaszczyznach, podjely ideg zatozenia Federacji Azjatyckich
Konferencji Biskupow. Jej statut zatwierdzony zostat 22 XII 1972 r. przez
papieza Pawla VI podczas jego spotkania z biskupem Hongkongu, F. Chen-
ping-Hsu. Hongkong jest tez siedziba Federation of Asian Bishop Conferen-
ces (FABC). Plenarne Zgromadzenie FABC, ktére odbylo si¢ w 1974 r.
w Tajpei, wyznaczylo sobie jako centralne zadanie potrdjna forme dialogu:
z kulturami, religiamii biednymi. W ramach FABC powotano do zycia takze
w shuzbie dialogu migdzyreligijnego dwa instytuty biskupie (Bishops Institu-
te on Interreligions Affairs — BIRA), jeden dla krajéw o dominacji buddyjskiej
(BIRA 1), drugi za$ dla krajow, w ktorych duzy wptyw ma islam (BIRA 1II).

Podczas Zgromadzenia Plenarnego FABC, ktére odbylo sig w 1978 r.
w Kalkucie, podkreslono koniecznos$¢ 1 waznos¢ dialogu miedzy religiami,
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zwlaszcza ze wzgledu na aktualna sytuacje religii w spoleczenstwach azja-
tyckich. Zwrdcono uwagg na sytuacje tamtejszej mlodziezy, ktéra dotknie-
ta zostala glebokim kryzysem religijnym. Natomiast na Zgromadzeniu
Plenarnym w 1982 r. w Bangkoku wezwano konkretne wspdélnoty eklezjal-
ne w Azji do wigkszego zaangazowania si¢ w dialog na plaszczyznie zycia
spotecznego, kulturalnego i religijnego. Wspoélnoty ewangeliczne powinny
towarzyszy¢ innym wspolnotom religijnym ,,we wspdlnej drodze do celu
ostatecznego i w nieustannym poszukiwaniu Absolutu”.

W 1995 r. FABC zorganizowata w Tajpei (Tajwan) chrzescijanisko-bud-
dyjskie kolokwium na temat centralnych tre$ci obydwu religii. Punktem
wyj$cia byt stan ludzkiej egzystencji i pragnienie wyzwolenia. Zarowno
w okresdleniu kondycji tego stanu, jak i w jej przezwycigzeniu ujawnia si¢
istotna roznica migdzy chrzedcijanstwem a buddyzmem. Buddyzm, wycho-
dzac z analizy ludzkiego do§wiadczenia, rozwija okre$lone metody uwagi, me-
dytacji i sposobu zycia, ktoére prowadza do osiagniecia wyzwolenia lub
,,doskonalego o§wiecenia”. W chrzeScijanstwie natomiast w przezwycig¢zeniu
tego stanu (conditio humana), ktory jest skutkiem ludzkiej grzesznosci, cen-
tralng rolg odgrywa zbawcze posrednictwo Jezusa Chrystusa, Syna Bozego,
ktory stawszy sig czlowiekiem, przez swojg $mieré i zmartwychwstanie do-
konal odkupienia czlowieka, to znaczy przyniost mu zycie wieczne i udziela
go kazdemu, kto w Niego wierzy (J 1, 12; 5). Do pewnego zblizenia mi¢dzy
chrzes$cijanami i buddystami doszio w Tajpei w kwestii relacji migdzy oso-
bistym odkupieniem a zaangazowaniem si¢ w zycie spoteczne. Obydwie re-
ligie potwierdzajq istotny zwiazek tych rzeczywistoséci.*®

Wskazania FABC dotyczace dialogu interreligijnego znajduja swoje do-
pelnienie w pracach Instytutow Biskupich BIRA I 1 BIRA II. Pierwsza kon-
ferencja BIRA I odbywala si¢ w dniach od 11 do 18 pazdziernika 1979 r.
w Samprah (Tajlandia). Obradowano wowczas nad sytuacja Kosciota w kra-
jach buddyjskich oraz nad konkretnymi krokami, jakie nalezy poczyni¢ dla
poglebienia dialogu Kosciota z buddyzmem. Wskazywano na wartosci, jaki-
mi moga si¢ ubogaca¢ wyznawcy obydwu tych religii. Postulowano, aby
katolicy poglebiali swoja znajomos$¢ buddyzmu i bardziej angazowali sig
w dzielo dialogu. ,,Pierwsza konferencja BIRA I — jak ocenial wowczas
ks. R. Malek — jest niewatpliwie decydujacym krokiem naprzdéd w refleksji
Kosciota nad jego stosunkiem do buddyzmu. Krok taki [...] przyczyni sig za-
pewne do wigkszego wzajemnego zrozumienia, bedzie tez dojrzewat stopnio-
wo 1 przeradzal si¢ z dialogu »o« buddyzmie w dialog »z« buddyzmem, czy
tez przerodzi si¢ ewentualnie w petne partnerstwo obu religii na wielu ptasz-
czyznach”.*® Zaréwno form, jak i ptaszczyzn dialogu chrze$cijansko-buddyj-
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skiego jest duzo. BIRA I moéwi o dialogu promowania wzajemnego zrozu-
mienia, jednosci, mitosci, prawdy, sprawiedliwosci 1 pokoju oraz o dialogu
modlitwy i do$wiadczenia religijnego.

Pewna ilustracja ,,stopniowego dojrzewania” dialogu migdzy chrzescija-
nami a buddystami w Azji byto seminarium zorganizowane przez BIRA [ w
1994 r. w Pattaya (Tajlandia). Jego tematem byla wspoipraca obydwu religii
w zakresie budowania ,,harmonii” w dzisiejszym $wiecie. Pojgcie ,harmonii”
ma centralne znaczenie w obrazie $wiata i cztowieka dla wielu spoteczenstw
azjatyckich. Buddyzm ze swej strony zrodlo niepokoju i dysharmonii w $wie-
cie upatruje przede wszystkim w niewiedzy czlowieka. Z niej rodzi sig
pragnienie i zadza posiadania. Chrze$cijanstwo natomiast widzi je w grzesz-
nosci i ludzkim egoizmie. Aczkolwiek inny jest punkt wyjscia obydwu reli-
gii, mozliwa jest jednak wspoétpraca dla wspdlnego dobra.’’

* * *

Dialog chrzeécijanstwa z buddyzmem jest niezwykle trudny i ztozony.
Juz w samym punkcie wyjécia religie te stanowia dla siebie zdecydowane
przeciwienstwo. Budda nie powotuje sig na Zadne boskie objawienie. Inaczej
chrzescijanstwo. Wyraza ono prawdg, ze Bog przemowit w sposob ostatecz-
ny do czlowieka w Swoim Jednorodzonym Synu Jezusie Chrystusie. Te
aporie wydaja si¢ nie do przezwycigzenia. Jednak dialog obydwu tych religii
stat dopiero u poczatku drogi. Koéciot wierzy, ze w tej trudnej drodze dialo-
gu Duch Swigty towarzyszy jego partnerom. Jego dzialanie doprowadzi ich
do tego samego celu, jakim Jest Bog, ktorego objawil czlowiekowi Jezus
Chrystus.
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