HORST BURKLE
Monachium

JAK MOZNA PRZYBLIZYC AZJATYCKIEJ
MENTALNOSCI ,, EPHAPAX” ZBAWIENIA
W HISTORYCZNYM CHRYSTUSIE?

Pytanie wyrazone w tytule wskazuje na centralng problema-
tyke, ktora w spotkaniu z ludzmi Azji lezy u podstaw wszystkich
innych tematéw misyjnie zorientowanej teologii. Czy przy wielu
wyobrazeniach, wartosciach, rytach i obrzedach wielkich religii
Azji mozemy nawigzaé do nich (w sensie zadania, jakie postawil
Sobér Watykanski II dialogowi z ludzmi innych religii !) i powo-
taé je na shuzbe zrozumienia oraz przyjecia chrzescijanskiego ore-
dzia. Tak oto znajdujemy sie bezposrednio w azjatyckiej prze-
strzeni dobitnych przekladéw w ramach takiej ,,inkulturacyjnej”
teologii. Czy jednak przerdzne proéby tych ,,przekladow” docho-
dza do przekazania tajemnicy Wcielenia we wzorcu zrozumienia
i w typie doswiadczenia nacechowanego jedng z religii azjatyc-
kich, czy tez rozchodzi sie o poszczegélne elementy interpretacyj-
ne, a — w najlepszym wypadku — o ,,punkty styczne”’ — roz-
strzygnie to nasze pytanie.

Od czasu Ram Mohan Roy’a (1772—1833) ,,0jca nowoczesnych
Indii”, pytanie o historyczne ukazanie sie Jezusa jako Chrystusa
jest istotng bariera w procesie misjonarskiej mediacji i jej recep-
cji. W gruncie rzeczy, raz jeszcze zaostrza sie tu to, co — jak
,,obrzydliwy réw” (G. E. Lessing) — bylo kardynalnym problemem
nie tylko ostatnich dwustu lat teologii protestanckiej. Poszuki-
wanie historycznego Jezusa, oderwane od wiary Kosciotla, jest ty-
powo zachodnim fenomenem. Z gory zaklada ono jakas ,korzyse”
w historii, ktéra jest z natury obca mysli i poboznosci azjatyckiej.
Akcent spoczywa tam wylgcznie na dowodzie ducha i mocy w te-
razniejszej doSwiadczalnos$ci. Sam ciezar obecnosci doswiadczenia
zbawienia nie pozostawia zadnego miejsca dla zainteresowania sie
wlasnym uzasadnieniem. Takze tam, gdzie — jak byl przekonany
bramin Ram Mohan Roy — ma sie do czynienia z Jezusem w wie-
ku lat 1—30, skupia sie zainteresowanie nad Jego nauks. To ona
jest ,,przewodniczka do szcze$cia i szczesliwos$ci” oraz ustanawia
nowe ,,przykazania” dla niezbednego w Azji wspélczesnej nowego

1 Por. DRN 2.
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orientowania sie w Swiecie 2. | Jezus z tamtych czaséw’ nie po-
ruszy, w zadnym wypadku, hinduskiego serca. W dos$wiadczeniu
stosu, na ktérym — wedlug braminskiego zwyczaju — zona doko-
nuje sati, idagc na Smier¢ za swym zmartym mezem, staje sie Je-
zus z Kazania na Gorze rewolucyjnym Guru. Winien On wskaza¢
droge, ktéra wyprowadzi z tysigcletnich wiezéw ku nowemu ob-
razowi. Misjonarze z Serampore zbyt pochopnie odrzucili takie
zrozumienie Jezusa jako nie wystarczajgce 3. Mieli oni malo zrozu-
mienia dla hermeneutycznej sytuacji wyjsciowej Ram Mohan
Roy’a i przyczynili sie przez to do tego, ze droga tej pierwszej in-
kulturacyjnej ,,recepcji” Jezusa stala sie ostatecznie droga refor-
my hinduskiej religijnosci. Byla to godzina narodzin hinduizmu
odnowionego dla potrzeb rodzacego sie hinduskiego panstwa i je-
go mieszkancow.

Bariera w dostepie do historycznej podstawy Wcielenia moze,
z drugiej strony, prowadzi¢ do owego ponadczasowego, mistycz-
nego interpretowania Jezusa — jak to czynili Vivekanada, Radha-
krishnan i in. Posta¢ historycznego Jezusa przybiera rysy hindu-
skiego swietego, ktoremu w doskonalym zatopieniu (moksa) przy-
znaje sie jednos¢ istoty z boskiem absolutem (brahman). Z jedy-
noéci synostwa (,,Ja i Ojciec jedno jestesmy”; J 10, 30) wynika
ponadczasowa tozsamos$¢ bytowa, w ktorej ,patrzac” staje sig
pewny bdstwa swej istoty w sensie tozsamosci: atman — brahman.
Takze tu wlasciwy problem polega na tym, ze z braku mozliwosci
dostepu do historiozbawczej podstawy we wlasnej teologii, miej-
sce jednorazowosci zajmuje mozliwe w kazdym czasie i realizowa-
ne przez kazdego mistyczne patrzenie.

Jakie sg wewnetrzne trudnosci, ktére tkwig za tg tak istotng
problematyka, ktérg tutaj tylko naszkicowaliSmy? W pierwszym
etapie mamy do rozwazenia to, co jest najwazniejsze w tym zagad-
nieniu. Dopiero, gdy stanie sie to wyrazne w swoim charakterze
przeszkod, mozna bedzie dalej zastanawia¢ sie nad lgcznikami,
ktore mogg utatwi¢ zbudowanie pomostu. Dialog stoi w stuzbie
posrednictwa. Ale moze sie to powies¢ tylko wtedy, gdy nie zo-
stang przeoczone: zawartos¢ znaczeniowa i przestanki hermeneu-
tyczne w swym zréznicowanym pochodzeniu. To, nad czym moz-
na by sie zastanawia¢, jak méwi nam tytul, jest sposéb ,,przybli-

2 The Precepts of Christ. The Guide to Happiness and Peaca — to ty-
tut jego dziela wydanego w 1820 r., w ktérym postaé¢ Jezusa zmajduje swoje
aktualne znaczenie w nauce uzasadniajgcej spoleczne i narodowe reformy
Indii. Por. O. Wolff, Christus unter den Hindus, Giitersleh 1965, s. 12.

8 J. Marshman, Reply to Rammohan Roy’s Final appeal against the
Atonement and the Deity of Christ, w: The Friends of India, Serampore
1824.
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zenia” zrozumienia. Zrozumienie jedynosci bliskosci Ojca w Sy-
nu pozostaje cudem wzniecajagcym wiare. Gdzie sie do tego doszlo,
wszystkie misjonarskie wysilki znajduja pelne laski spelnienie.

Dla azjatyckiego rozumienia czasu istotne jest cykliczne po-
wracanie wszystkich rzeczy. Kolejno$¢ narodzin poszczegélnych
bytoéw odpowiada niekonczgcemu sie cyklowi, w ktérym rzeczywi-
sto$¢ stworzenia ciggle sie ponawia. W niewyobrazalnych wrecz
wymiarach tych regularnie zachodzacych nastepstw czasowych4
pojedyncze, czasowe zdarzenie zanika w historycznej bezznacze-
niowo$ci. Dlatego drogi zbawienia hinduizmu i buddyzmu majg
istotnie do czynienia z wyjSciem z czasu. Sa one drogami wioda-
cymi do ,,wnetrza”, ktéore w medytacyjnej przemianie uwalniajg
ludzi od uwarunkowan przestrzenno — czasowych. Proponuje
sie tu czlowiekowi autogenne praktyki wyzwolenia, z pomoca
ktérych ma on moznos$¢ pokonania nieszczesnego kregu czasu
(samsara) ustawicznego umierania i stawania sie. Dlatego pod-
kreslanie historycznosci jakiego$ zdarzenia, trzymanie sie tego, co
sie stalo w czasie, musi uchodzi¢ za przeszkode na roéznych dro-
gach, ktore prowadza do zbawienia. To, co wywarzylo sie histo-
rycznie, podlega eo ipso pozornemu charakterowi tego czasowego
bytowania (maya). W niekonczacych sie, nastepujgcych po sobie
kolejnych scenach widowiska (lila), w ktérym boski fundament
bytu (brahman) przejawia sie w roznorodnosci Swiata widzialnego
1 znébw powraca do siebie, jednostka ginie jak kropla deszczu w
niewyczerpanym oceanie.

Odpowiada temu to, ze béstwa pochodne (avataras), ktére zna
hinduska mitologia bdstw, nalezg do kregu mitu, a nie historii. Ca-
ly ciezar spoczywa na kultycznym ,,teraz” W rytuale $wigtyni,
w sakralnym widowisku religijnym, w tancu, w réznych formach
czci obecnego wizerunku boéstwa nie zostaje przypomniane zda-
nie historyczne, lecz uobecnia sie przekazana w micie niepamiet-
na rzeczywistosé. Dlatego kuszgca teologiczna proba wyjasnienia
Wydarzenia Wecielenia za pomocg tego wyobrazenia — avatara sta-
je sie niejasna, niezrozumiana. Misterium Calego Boga i Calego
Czlowieka w Wydarzeniu Chrystusa, w jego wylgcznosci i histo-
rycznej jednorazowosci lat 1 do 30 zostaloby tu ograbione w dwo-
jakim wzgledzie z jego proprium. W tego typu formie avatara
przybiera na przemian postac kt()regoé z bostw hinduskiego pante-
onu, przyjmujac kazdorazowo zroznicowane role, a takze forme
ukazywania sie czlowieka. Mozna by raczej moéowi¢ o kamuflazu
bostwa, ktére — obok zwierzecych wecieleh — wkracza na scene

4 Por. H. von Glasenapp, Die fiinf grossen Religionen, t. 1, Dusseldorf
1952, s. 57 mn.
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historii takze w ludzkiej postaci. Dlatego formy tych zjawien mo-
gq sie zmienia¢. Jednorazowo$¢ przeczy im z innego jeszcze po-
wodu: w zaleznosci od okresowego stanu $wiata pojawiaja sie no-
we avatara. Kriszna ma wiele twarzy; on sam jest tylko sposo-
bem pojawiania sie nieuchwytnego w zadnej postaci samego bo-
skiego bytu (brahman).

Stajemy tutaj przed rozstrzygajacg barierg zrozumienia w
spojrzeniu na wyznanie wiary w Chrystusa: ,,...stal sie podobnym
do ludzi. W zewnetrznym przejawie uznany za cziowieka” (Flp 1,
7). Dopéki to wydarzenie pozostanie podporzqdkowane 1 przypo-
rzagdkowane ramom azjatyckiego pojecia czasu i powtarzania sie,
musi pozostaé — jak dzieje sie to w nowoczesnej interpretacji Je-
zusa u nowohinduskich myslicieli — wydarzeniem niezbyt istot-
nym. Albowiem obok tego wydarzenia istniejg inne, réwnie istot-
ne sposoby uobecniania sie boskosci. Okazujg sie one nawet lep-
sze, o ile oznaczajg rezygnujgce ze wszystkich ludzkich wlasciwo-
Sci czyste 1 bezosobowe, wewnetrzne zjednoczenie z boskim fun-
damentem bytu. Musimy przy tym pamietaé, ze nasz obraz swiata
1 historii zawdzieczamy wylgcznie jednorazowosci historycznie
zorientowanego i otwierajgcego historie Wydarzenia jedynej obec-
nosci Boga w Synu. Temu os$rodkowi historii, jako kwalifikowa-
nemu kluczowi dziejéw, mozna by przyporzadkowac¢ calg wcezes-
niejszg i pézniejsza historie wydarzen.

Funkcja mitu otrzymala w polaczeniu z tym, co si¢ wydarzylo,
nowe znaczenie. Wydarzenie nie trwa jako ,,bezczasowa prawda”
To, co domaga sie znaczenia w wiecznosci, okazuje sie czasowe w
jedyno$ci obecnosci Boga. O ile, wobec jednostronnego zaintere-
sowania teologii Zachodu problemem historycznych badan tego
Wydarzenia i historii jego mitycznego tylko oddzialywania, mamy
prawo akcentowa¢ dzi§ znowu misterium obecnosci Jezusa Chry-
stusa, przekraczajace czas i przestrzen, to nie mamy prawa ,,nie-
zlomnie” uwypukla¢ wymiar mityczny, tzn. nie uwzgledniaigcy
historii. Cho¢ archetypy, jakimi postuguje sie mys$l mityczna,
moga by¢ bardzo podobne, to jednak spotkanie z Azjg zmusza nas,
ze wzgledu na jednorazowos¢ historycznego wydarzenia, do nie
porzucania historii jako ,,gruntu pod nogami” 5.

W wielkich religiach Wschodu zalezno$¢; czyn — wynik, od-
grywa rozstrzygajaca role w innym sensie, anizeli w wierze staro-
testamentalnego ludu Bozego (K. Koch). Tam byl Bog, ktéry prze-

5 Z tego punktu widzenia bardzo problematyczne wydaje sie wyjas-
nienie wydarzenia zbawczego, sugerowane przez E. Drewermanna. Por. E.
Drewermann, Tiefenpsychologie und Exegese, t. 1; Die Wahrheit der For-
men, Traum, Mythos, Marchen, Sage, Legende, Olten 1984, s. 322.
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kroczenie swoich przykazan karal jako grzech, ale byl takze goto-
wy do przebaczenia . Rozstrzygajace, zbawcze pytanie w hindu-
izmie i buddyzmie brzmi: Jak czlowiek moze uwolni¢ sie od
skutkow wilasnego postepowania? Dla zrozumienia tej przyczyno-
wosci, widocznej w karma, odpowiedz brzmi: Nie inaczej, jak
przez cierpliwe znoszenie nastepstw swego postepowania. Ten
proces jest niewidoczny, ale brzemienny w skutki. Rozcigga sie
nie tylko na jednostkowy los tego doczesnego Zzycia, ale jest konty-
nuowany w niedajgcych sie przewidzie¢ kolejach przyszltych naro-
dzin. Na tym tle staje sie jasne, jak trudne jest misjonarskie po-
srednictwo Wydarzenia Krzyza jako Ofiary pojednania, majacej
wartos¢ dla ludzi wszystkich czasow. Odpowiedz Anzelma z Can-
terbury na pytanie o powdd koniecznosci ofiary Chrystusa w jej
charakterze ,,oraz na zawsze” zderza sie tu z nieubtagang konse-
kwencjg prawa karmy. Ustawiczne nastepstwo skutkéw wyklu-
cza mozliwosé jednorazowego uwolnienia przez ,,przyczynowosc”
Krzyza.

A przeciez ze wzgledu na swa powage ta azjatycka przyczyno-
wosc odwetowa moglaby shuzy¢ przypomnieniu rozstrzygajacego
wymiaru chrze$cijanskiej soteriologii w teologicznym mys$leniu
Zachodu, tak bardzo uwarunkowanym w swoich akcentach czaso-
woscig. We wspolczesnej dyskusji odnosi sie nieraz wrazenie, ja-
koby przedstawianie prawiny i wynikajgcego z niej grzechu nie
odpowiadalo dzisiejszemu czlowiekowi i jakoby dlatego nalezalo
raczej wychodzi¢ od jego psychologicznie uwarunkowanych lekéw
(Drewermann). Wraz z utratg $wiadomosci zwigzku z Bogiem za-
gubiony zostaje fundamentalny stosunek winy i przebaczenia w
relacji czlowieka do Boga. Pytanie i odpowiedz Anzelma zacho-
wujg jednak swe pelne znaczenie w odniesieniu do ludzi Azji.
»Taniemu” rozumieniu laski?, ktére nie traktuje grzechu powaz-
nie nie tylko w jego nastepstwach, lecz w samej jego realnosci,
pobozny Azjata przeciwstawia ciezar wlasnego doswiadczenia zy-
ciowego. Nic nie zostaje tu upiekszone, ani zanegowane. To, co
zostalo zrodzone, musi by¢ zaakceptowane. Nowi hinduscy inter-
pretatorzy lgcza z tym pretensje, jakoby hinduska religijnos¢, w
odroznieniu od chrzescijanstwa, nie sprzeciwiala sie przyczyno-
wosci prawnej nowoczesnych nauk przyrodniczych® Ten apolo-

6 Por. K. Koch, Gibt es ein Vergeltungsdogma im AT?, ZThK 52
(1955) 1-42.

7 |, Tania laska to raska do wyrzucenia... taska bez ceny... bez kosztow...
usprawiedliwienie grzechu, ale nie grzesznika” (D. Bonhoeffer, Nachfolge,
Miinchen 1952, s. 1 nn).

8 ,,To samo odnosi sie takze do nowego wykladu buddyzmu. Dazenie
do przedstawienia mauki Buddy w kategoriach wspoéiczesnych nauk przy-
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getyczny motyw zostaje tu wspomniany tylko ubocznie. Teolqj
gicznie lgczy sie z naszym tematem coS$ innego: przyczynowosc
grzechu doswiadcza w Wydarzeniu Krzyza swej nieprzeSciglej re-
alnosci. Problem mediacji istnieje tu takze — w fakcie jego jed-
norazowosci. Pobozny Azjata pyta: jak kolejne dzialania zyciowe
wielu i wszystkich czas6w moga zosta¢ zgladzone w jednorazo-
wym akcie pojednania jednostkowego wydarzenia? Pobozny hin-
dus zna rézne formy aktow przeblagalnych, gladzacych karma. Ale
wszystkie one sg aktami jednostki dla jednostki. Sa przede wszy-
stkim aktami z koniecznosci powtarzanymi. Ephapax listu do
Hebrajczykow (9, 28; 10, 10), ktore juz dla hebrajskiej wiary bylo
zgorszeniem, uzyskuje dla ludzi wschodnich religijnosci swoja cal-
kiem szczegdlng problematyke posrednictwa. Moze mie¢ znacze-
nie odwrotne: poniewaz zalezno$¢: przyczyna-skutek, uchodzi w
wierze za nieuszczuplong, dlatego przynosi ze sobg dla wydarzenia
Wielkiego Pigtku zasadniczg przesianke zrozumienia. Nabiera ona
pelnego znaczenia, jezeli wymaga dla siebie postawienia pytania
Anzelma o interwencje Boga. Pod tym wzgledem wolno nam —
przy wszystkich barierach problemowych, zwigzanych z jednora-
zowoscig odkupienczej ofiary Chrystusa — spoglada¢ na zaleznosé
karma jako na religijne doswiadczenie przygotowujace do oredzia
Krzyza.

W kregu azjatyckim szuka sie przedzrozumienia dla prawa za-
stepstwa czlowieka przed Bogiem, lezgcego u podstaw poslannic-
twa. W ten sposob najlatwiej bedzie pomys$le¢ o roli bodhisattwoéw
w buddyzmie mahajanistycznym. Sg to owi doskonali, ktérzy —
wedlug nauki Buddy — osiaggneli cel, ale — ze wzgledu na niesie-
nie pomocy ludziom — s3 jeszcze w drodze, nie roszczgc sobie pra-
wa do osiggniecia stanu zbawienia dla siebie samych. Pod pew-
nym wzgledem mozna tu méwi¢ o teologii kenotycznej, o ile cho-
dzi o dobrowolne wyzbycie sie siebie i 0 samounizenie na korzysé
innych. Lecz okazuje sie tu cala powaga naszej hermeneutycznej
problematyki barier. Oto6z istnieje cala masa takich pomocnikéw
na buddyjskiej drodze zbawienia. Gdy sie¢ patrzy na szczegélny
charakter i wymogi czlowieka, maja oni zréznicowane funkcje
i znaczenie. W kulcie tych kandydatéw do stanu Buddy wyodreb-
nialy sie poszczeg6lne postacie i zdobywaly szczegdlniejszg chwa-

rodniczych i psychologii wynika z checi ukazania Zachodowi buddyzmu
jako religii naukowe]j, w ktorej dylemat sprzecznosci miedzy wiarg a wie-
dza nie tylko zostaje przezwyciezony, ale nawet nigdy nie mégl zaistnieé”.
(K. J. Notz, Der Buddhismus in Deutschland in seinen Selbstdarstellungen,
Frankfurt-Bern-New York 1984, s. 218). Por. E. Benz, Buddhas Wieder-
kehr und die Zukunft Asiens, Minchen 1963, s. 171—180.
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te. Dlatego ich znaczenie dla wierzacych buddystéw mozna by
porownac raczej do znaczenia $wietych w KoSciele, anizeli prébo-
wat wyciggac¢ z ich zrozumienia pomoc dla chrystologii. Natrafia-
my tu na problem wielorakosci i wyjatkowosci, powtérzenia i jed-
norazowosci.

Mniemano, ze podobnie jak w tradycjach kultowych bhakti
znalezé mozna w Indiach moment laski jako tertium comparationis
dla chrystologii. Jest to o tyle uprawomocnione, ze praktyki po-
boznosciowe buddyzmu mahajanistycznego, w odroéznieniu od hi-
najana, sg przenikniete oczekiwaniem na to, co czcicielowi przy-
padnie w udziale jako niezasluzone, laskawe wsparcie. Jesli sie
uwzgledni, ze udzielajgca sie milo$¢ Boza poboznosci bhakti nad-
chodzi do Indii réwnoczesnie z kultem bodhisattwéw w buddyz-
mie, to zrozumiale staje si¢ pokrewienstwo obu tekstow w ich
mistycznym, zawierajacym sie¢ sposobie zwracania sie do boéstwa:
»podaj mi, o Jina, twojg dion peing laski i przyjdz mi na pomoc.
Twa laska nie czyni wséréd ludzi zadnej réznicy; przez nig, o Jina,
oczy$¢ mnie skazonego grzechem”®. Trzeba jednak uwzglednic
kontekst oraz tlo, na jakim udziela sie ,taska’, oraz to, skad zy-
skuje specyficzne, inne ramy zrozumienia.

Te liczne i powtarzalne drogi, wiodgce do natury bodhisattwy,
sg drogami oddolnymi. Wedlug nauki Buddy, chodzi o to, co za-
shuzone, a czego ten ,,wykwalifikowany’’ wyzbywa sie z litosci dla
ludzi bedacych w drodze. ,,Nagromadzone w licznych wczesniej-
szych egzystencjach zastugi uzyczajg przyszlemu bodhisattwie
«pnia» (gotra), ktory zostal utworzony przez zarodki cnét (bija),
wlasciwe jego stanowi... Bodhisattwa, aby urzeczywistni¢ swoj
cel uniwersalnego zbawienia, moze dokona¢ przeniesienia zastug
wyptywajgcych ze swoich dobrych czynéw na inne istoty” 19. Bod-
hisattwa jest, by tak powiedzie¢, przewyzszeniem hinduskiego
idealu ascety. Moze on, dla zbawienia innych, podzieli¢ sie z ni-
mi swoim nadmiarem. Jest on pomocg do zbawienia, ale sam nie
jest tym wydarzeniem zbawczym, w ktorym zostaje powolany do
istnienia, w realny sposéb, nowy byt ludzki jako odnowiony u po-
czatku. Regula jest tu tylko delegacja z wlasnej realizacji. Ta
bariera jest mozliwa do przezwyciezenia wtedy, gdy pod wspdl-
nym znakiem obdarowania !aska przerzucony zostanie pomost ku
nowej tozsamosci czlowieka — w udziale w $mierci i zmartwych-

wstaniu Jezusa.

9 R. Otto, Vishnu-Narayana, 1928, s. 191, )
10 A, Bareau, Der indische Buddhismus, w: C. M. Schroder (wyd.), Die
Religionen der Menschheit, t. 13: Die Religionen Indiens, III, Stutigart 1964,

s. 146 nn.
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Temat, ktéry ma w nauce Buddy centralne znaczenie, dotyczy
do$wiadczenia cierpienia. Cierpienie jest znamieniem nieszczgsne)
egzystencji w ,,$wiecie, ktory ciggle. musi sie przeobraza¢, ktory
zawieszony jest w istnieniu, ktéry caly sie gubi w istnieniu”. Dro-
ga, ktora wiedzie do zbawienia, zaczyna sie wraz z wgladem w
przyczyny, ktére okreslaja pelne cierpien istnienie. , Wszelkie
ziemskie dazenie pocigga za sobg cierpienie; jesli jednak wszystkie
przywiazania zostang pokonane, nie moze powsta¢ zadne cierpie-
nie” 11, Cierpienie jest tu egzystencjalno$cia; jego przezwycigze-
nie zwigzane jest z ciggle nowym ,wyniszczaniem, wykorzenia-
niem wszelkiego rodzaju pragnien”, lgcznie z pragnieniem zaprze-
stania istnienia. Tesknigcy za zbawieniem musi ujs¢ wszystkim
sprawiajacym cierpienie ,,faktorom istnienia” Kto, ciggle umie-
rajae, nieustannie sie stara i wysila, ten moze zerwac peta, jakie
wigza go z pelng cierpien egzystencja. Czy da sie jednak uzy-
ska¢ z buddyjskiego rozumienia cierpienia jakis filar dla budowy
mostu ku zrozumieniu cierpienia w Ewangelii? Ale sam most wie-
dzie dalej w istotowo innym kierunku. Nalezy przy tym uwzgled-
ni¢ najpierw cigg tradycji cierpienia w Starym Testamencie. Tak-
ze tutaj cierpienie jest gldwnym rysem zycia. Przede wszystkim
Sprawiedliwy musi duzo cierpie¢ (Ps 34, 20). ,,Gdzie si¢ cierpi w
bojazni Pana, tam jest zycie” (Prz 22, 4). Inny przyczétek mosto-
wy, ktory jest niezbedny dla chrzescijanskiego zrozumienia cier-
pienia, lezy w centrum chrystologii. ,,Czyz Mesjasz nie mial tego
wszystkiego cierpie¢, aby tak wejs¢ do swej chwaly?” (Ek 24, 26).
W ofierze poniesionej przez Syna Bozego negatywy cierpienia ob-
racajg sie w pozytywy. Stad tez istnieje wypelnione sensem cier-
pienie konieczne. Udzial w chwale Chrystusa obejmuje udzial w
Jego cierpieniach: ,,JesteSmy wspéldziedzicami Chrystusa, jesli
z Nim cierpimy” (Rz 8, 17); ,,Nie tylko w Niego wierzymy, ale
z Jego powodu cierpimy” (Flp 1, 29); ,,Cieszcie sie, ze macie udziat
w cierpieniach Chrystusa” (1 P 4, 12). Pozbawione zludzen pozna-
nie cierpienia w buddyjskiej analizie egzystencji staje sie, w przej-
$ciu do Ewangelii, cierpieniem przemienionym w udzial w chwale
Chrystusa. Lecz takze w tym konteksScie zawarte jest w sformu-
lowaniu naszego tematu pytanie o ephapax, pytanie o znaczeniu
rozstrzygajacym. Na miejsce stopniowego dochodzenia do coraz
to nowego, powtarzajacego sie¢ wewnetrznego zdystansowania od
powodujacych cierpienie czynnikéw bytu wkracza jednorazowosé
wydarzenia dokonanej przez Boga metamorfozy cierpienia w wy-
wyzszonym Studze Jahwe. Obietnicy nie przynosi trwale prakty-

11 Udana III, 10. Cyt. za; K. Schmidt, Buddha. Die Erlosung vom Lei-
den, 1921, s. 24 nn.
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kowanie ascezy przeobrazajacej stopniowo Zzycie nacechowane
cierpieniem, a polegajgcej na wewnetrznym dystansowaniu sie. W
Chrystusie wazne jest to ,,dzisiaj styszycie Jego glos” (Ps 95, T) w
niepowtarzalnej swej jednorazowosci. Przeobrazenie w nowy byt
Chrystusa jest nie tylko podjeciem buddyjskiego do$wiadczenia
cierpienia, ale zarazem przeksztalceniem go w tryumf Jego krzyza.

Znaczenie historycznego, jednorazowego wydarzenia w kon-
takcie misyjnym z azjatycka tradycja poboznosciowg nie jest osta-
tecznie bez znaczenia w kontekscie eklezjologii. Poludniowoin-
dysjki biskup i misjonarz St. C. Neil wskazal, ze dla zrozumienia
istoty Kosciola na obszarze indyjskim nie daje to zadnego punktu
zaczepienia. Hinduskie rozumienie dharma utrwala naturalne
wiezy wspoélnoty w rodzinie i kascie. We wspolnotach zycia
ashrama wchodzi, podobnie jak w buddyjskiej samgha, o zaloze-
nia, w ktoérych ,,w skoncentrowanej akcji”’ przewidziane sg wspol-
ne wiezi dla wymaganych sposobéw realizacji drogi zbawienia
jednostki. Chinski konfuncjanizm wskazuje na »teologie porzad-
ku” (P. Opitz), ktora stuzy utrwaleniu i uSwieceniu istniejgcych,
korporacyjnych zwigzkéw w rodzinie i panstwie, miedzy pokole-
niami i ptciami. Naturalne porzgdki uzyskujg tu dla ,,zbawienia”
jednostki jak 1 spolecznosci ,,soteriologiczne” powiekszenie. Te
1 inne religijne usankcjonowane formy wspdlnoty obszaru azja-
tyckiego muszg zosta¢ uwzglednione, jesli jest mowa o Kosciele
jako nowej wspoélnocie. Istnieje doswiadczenie nowych ,,ducho-
wych pokrewienstw” na gruncie wspolnej, religijnej praktyki,
ktore — zwlaszcza w buddyjskiej samghe — nie s3 identyczne
z wiezami krwi. W konfucjonizmie znalezé mozna generacje obej-
mujgce zbiorowe doSwiadczenie, w ktérym jednostka, jako czesc¢
wiekszej calosci, znajduje nadajgce jej sens wypelnienie. Tu leza
podstawy zrozumienia, ktére moga znalezé zastosowanie jako ele-
menty skladowe chrzescijanskiej eklezjologii. Ale i przy takim
przekladzie na istotowo inny kontekst pojmowania to, czym jest
Koscidol, musi pozosta¢ w sytuacji barier. Lezy ona w osobliwosci
swego historycznego podloza i w samym swym centrum ma do
czynienia z pytaniem o ,,jednorazowos¢’, podjetym w naszym te-
macie.

Ta innos¢ nie jest poznana tak diugo, jak dlugo poruszamy sie,
poréwnujgc — by tak powiedzie¢ — w sposéb religijno - socjolo-
giczny, na plaszczyznie wspélnot religijnych. Z tego wzgledu, od
Soboru Watykanskiego II mocno akcentowane jest rozumienie Ko-
Sciola jako ,,Ludu Bozego”, stanowigce szczegoélnie przydatne na-
wigzanie do przedchrzescijanskich i pozachrzescijanskich religij-
nych doswiadczen wspélnoty. Ale pelne przekazanie nowej i in-
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nej istoty Kosciola w przyjeciu 1 wypelnianiu tego, co zna nie tyl-
ko Azja w swoich religiach i zwigzanych z nimi wspdélnotach) ma
miejsce dopiero tam, gdzie opis istoty KosSciola dotyka jego cen-
tralnego, chrystologicznego osrodka; dokladniej: gdzie dochodzi on
do blasku swej tozsamosci z Chrystusem jako , Nowe” w jedyno-
sci 12, To, ze jest on soma Christou, a przez to tworzy nierozdziel-
na, sakramentalnag jednos¢ ze swa wywyzszong i obecng Glowa,
wigze Koscidl, zgodnie z naszym tematem, z ,,jednorazowoscig Je-
go pochodzenia” 13, Tylko w ten sposob Kosciol w Azji moze sie
osta¢, mimo wszystkich powigzan z réznymi nacechowanymi hi-
storycznie i religijnie, formami zycia wspoélnotowego na tym ob-
szarze, przed wypaczonym rozumieniem. Najpowazniejsze dla mi-
syjnej pracy nieporozumienie lezy tam, gdzie sie on jawi, wedlug
tradycyjnie utrzymywanego rozumienia, jako ,lud” chrzescijan,
jako rodzaj chrzescijanskiej ,,podkasty”, filia jakiej$ zagranicznej
wspolnoty religijnej, dopeilniajgca mnogosci azjatyckich rytow
1 form kultu. Takie tlo ma filozofia tolerancji nowozytnych my-
Slicieli hinduskich 14, ale i japonskich buddystow 15. Pojawia sie
ono takze w falszywej teologii dialogu miedzyreligijnego, ktoéra
nie chce uzna¢ po prostu wilasciwej sytuacji barier. Dlatego uni-
wersalna interpretacja chrzescijanskiego oredzia — a o nic innego
nie chodzi w zrozumieniu nakazu misyjnego — pozostaje w Sci-
stym zwigzku (zgodnie z naszym tematem) z ,,jednorazowoscig”’
jego poczatku, a tym samym z wyjgtkowosScig zawartosci tego ore-
dzia. Nieprzyjecie uznania zagraza nie tylko ,,dialogowi” Spo-
wodowaloby odwrotno$¢ tego, czego sie oczekuje: powszechna
waznosé i znaczenie nowego bytu w Chrystusie nie zostalaby ujas-
niona, lecz pozostawiona na uboczu i zapomniana. Wobec aktow
powstania wspolnot innych religii, Kosciol jest wydarzeniem de-
finitywnym i rozstrzygajacym. W jego sakramentalnej jednosci
z Panem tkwi jego wypelniajgca historie, wrecz kosmiczna tajem-
nica 6. Dlatego dzieli on Jego jednorazowos¢. Obietnica dana

12 Juz A. Grillmeier w swym komentarzu do drugiego rozdziatu Lu-
men gentium (LThK, t. 12, s. 178) przestrzegal przed sprowadzaniem nowo-
testamentalnej tre$ci Koéciota do starotestamentalnego ,.Ludu Bozego”.

13 Por. KK 7.

14 Por. S. Radhakrishnan, Die Gemeinschaft des Geistes, Baden-Baden,
s. 321.

15 H., Nakamura, The Indian and Buddhist Concept of Law, E. F. Gal-
lahue, Conference on World Religions: Religious Pluralism and World
Community, Princeton 1966.

16 H. Schlier, Die Zeit der Kirche, Exegetische Aufsdtze und Vortrige,
Freiburg 1972, s. 299—307.
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Piotrowi, ze zadna moc swiata nie zwyciezy Kosciola 17, wyklucza
prowadzenie dialogu wiary za cene zlagodzenia ephapax. A to do-
konuje si¢ tam, gdzie przedchrzescijanskie i pozachrzescijanskie
elementy interpretacyjne nie stuzg chrzescijanskiemu swiadectwu,
lecz same zaczynajg dominowa¢. Tam za$, gdzie rozpadliny przy-
stepu do rzeczywistosci ephapaxr Chrystusa zamykajg sie w wierze,
Kosciol okazuje sie tym, czym jest: cudem posréd ludow.

titum. Sylwester Matusiak SAC

17 Por. Mt. 16, 19
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