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WSTEP

Jak stwierdza historia religii, czlowiek od niepamietnych cza-
sow oddawal sie drobiazgowej wobserwacji oraz kontemplacji
nieba, Odkrywal poprzez dlugie i skrupulatne obserwacje, po-
wtarzane i kontrolowane nieusfannie, istnienie stalych orbit ciat
niebieskich, zesrodkowanych wokol jednego (wzglednie) nieru-
chomego punktu, jakim jest gwiazda polarna (biegun niebie-
ski). Dochodzil do wniosku, ze prawa, ktoére rzadzg ruchami
siedmiu sfer niebieskich, powinny w jaki§ mistyczny sposéb
odpowiada¢ prawom rzgdzacym zyciem i myS$lg czlowieka na
ziemi. Niebo ukazywalo sie jako ,,archetyp” powszechnego po-
rzagdku. f.ad kosmiczny obejmowal porzadek natury i spote-
czenstwa, rytualu i moralno$ci. Natura ze swymi rytmami,
d'medziny kultury i cywilizacji, ustréj spoteczno-polityczny, jak
rowniez moralnos¢ bylty jedynie jego aspektami. Przy zalamy-
waniu sie $wiatopogladu, dla ktérego centralng idee stanowilo
pOJQCie kosmicznego ladu, wystepowalo zjawisko badz zamie-
rania idei kierujgcego makro- i mikrokosmosem porzadku
Swiata, badz tez ograniczanie go do aspektow prawno-etycz-
nycn 4,

t Por. G. de Champeux, — S. Sterckzx, Introduction au mon-
g?s Symboles, Paris 21972 s. 11—17; J. Campbell, Le maschere
‘0, Milano 1962 (ang. The Masks of God: Primitive Mythology, New
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Przedstawione w mninie)szym studium doclekania maja na
celu analize fenomenologiczng koncepcji porzadku kosmicznego
w poszczegdlnych religiach niechrzescijanskich oraz ukazanie
zasadniczych, charakterystycznych cech opartej na nim moral-
noSci. Nawigzujg one do artykulu ukazujgcego moralnos¢ w re-
ligiach niechrzescijanskich w oparciu o do$wiadczenie Kosmo-
su jako Jedno$ci, Zycia oraz Porzgdku i Harmonii powszech-
nej 2. Z racji na ograniczone ramy artykulu ostatni ten aspekt
(tj. kosmosu jako porzgdku i harmonii) zostat wtedy z koniecz-
nosci ukazany jedynie w zarysach. Poddanie go mozliwie grun-
townej analizie fenomenologicznej stanowi zadanie obecnego
studium.

W poszukiwaniu ,,kosmicznych” podstaw moralnosci, bedacej
przejawem powszechnego porzadku Swiata, oraz jej zasadni-
czych cech charakterystycznvch przebadane zostana koncepcje
porzadku i harmonii kosmicznej w religiach plemiennych, na-
stepnie w religiach Bliskiego i Dalekiego Wschodu. Nie
uwzglednione zostang natomiast systemy religijne, ktére sie
odwolujag do historycznego objawienia jako zr6dla i normy
moralnej (mozaizm, islam).

I. POJECIE PORZADKU KOSMICZNO-MORALNEGO
W RELIGIACH PLEMIENNYCH

W ostatnich trzydziestu latach ukazalo sie szereg publikacji
monograficznych ukazujacych glebie mysli filozoficznej Afry-
ki3, wsréd nich praca M. Graule’ a, przedstawiajgca sy-
stem filozoficzny i religijny Dogonéw, ktérego poznanie wstrzg-
smeto doglebnie przyjetymi ideami odno$nie mentalnosci pier-
wotnej 4. Prace te, analizujgc rézne systemy pojeciowe czarnej
Afryki, ukazujag — mimo dzielgcych je réznic w szczegoélach

York 1959) s, 152; J. Wach, Types of Religious Experience: Christian
and Non-christian. Chicago 1970 s. 35; G. Lanczkowski, Ordnung.
W: RGG, t. 4, Tiibingen 1960 kol. 1679.

2T. Dajczer, Podstawy moralno$ci w religiach niechrze$cijari-
skich, SThV 13 (1975) nr 2 s. 11—33.

3P. Tempels, La philosophie bantou, Paris 1945; M. Griaule,
Dieu d’eau, Paris 1948; G. Dieterlen, Essai sur la religion Bam-
bara, Paris 1950; A. Kagame, La philosophie bantu-rwandeise de
VEtre, Bruxelles 1956; J. Jahn, Muntu, Paris 1961; V. Paques,
L’ arbre cosmique dans la pensée populaire et dans le vie quotidienne
du nord-ouest Africain, Paris 1964.

4+ M. Griaule, dz cyt., s. 9.
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i w sposobie ujecia tematu — wspbélne podstawowe zasady, tak
ze mozna moéwié o filozofii afrykanskiej. Podczas gdy filozofia
europejska jest zasadniczo oparta na pojeciu bytu, afrykanska
opiera sie na pojeciu dynamicznym sily. Stad centralna dla
systeméw afrykanskich koncepcja ,,sity witalnej”’. Porzadek
kosmiczny obejmuje cztery zasadnicze kategorie bytu w zalez-
nosci od ich mocy:

1) muntu, czyli osoby, tzn. sily witalne obdarzone inteligen-
cjg i wola; obejmuje nie tylko zyjacych, ale i zmartych, po-
staci potboskie i Boga;

2) kintu, czyli rzeczy, tj. sily nie obdarzone rozumem i wta-
sng wolg, ktoére nie mogg dziala¢ z wlasnego poruszenia, ale
potrzebujg do dzialania interwencji jakiego§ muntu. Kategoria
ta obejmuje zwierzeta, rosliny, mineraly, narzedzia, przedmio-
ty uzytecznosci itd.;

3) hantu — oznacza czas i miejsce; sg to sily, ktére lokali-
zZuja w czasie i przestrzeni kazdy ruch, co jest wazine o tyle,
ze kazdy byt jest silg, a wiec zawsze znajduje sie w ruchu;

4) kuntu, czyli modalno§¢ wzglednie ,,sila modalna”.

Kazdy byt nalezy do jednej z tych czterech kategorii. Mez-
czyzna i kobieta (kategoria muntu), pies i kamien (kategoria
kintu), wschéd i weczoraj (kategoria hantu), piekno i $miech
(kategoria kuntu) sg silami i jako takie spokrewnione s3 mie-
dzy sobg 5. Daje to obraz $wiata jako porzadku dynamicznego,
gdzie wszystko jest sila, znajduje sie w ciggltym ruchu i w nie-
ustannym oddzialywaniu wzajemnym na siebie. O czlowieku
I}ie wystarczy powiedzieé, ze jest istotg spoleczna; on sam czu-
Je sig silg witalng, ktéra bedac w rzeczywistej, wewnetrznej
i permanentnej lgcznoéci z innymi silami zaréwno podlega
ich wplywom jak i wplywa na nie 8.

Wsréd tubyleéw Indonezji i Filivin porzadek ten przyjmuje
hazwe hadat na oznaczenie ladu i harmonii sakralno-kosmicz-
nej. Dotyezy nie tylko czlowieka, ale réwniez wszelkiej innej
Istoty (zwierzecia, rofliny, rzeki), wszelkiego zjawiska, czasu
1 czynnosci, poniewaz caly kosmos uporzadkowany jest przez
bo_styvo totalne i kazdy jego element posiada wlasciwe sobie
miejsce. Rzeczywisto§¢ tego ladu stanowi podstawe, na ktérej
Oblera sie Scistle powigzanie czlowieka z calg matura i wszyst-
l_trrr}i zjawiskami kosmosu. Porzadek kosmiczny kieruje catym
zyclem czlowieka i obejmuje wielkie ceremonie misteryjne, jak

: Zob. J. Jahn, dz cyt., s. 110—113,
Por. P. Tempels, dz cyt, s. 36.
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réwniez rytual narodzin, inicjacji, matzenstwa i $mierci, ryty
przeciw chorobom i wypadkom, porzgdek spoleczny i sadow-
niczy, uprawe ziemi, budowanie domoéw, zachowanie sie wobec
innych ludzi i zwierzat az do zwyklych gestéw codziennych 7.
Dla usci$lenia nalezy dodaé, ze chodzi tu jedynie o czymnosci
ludzkie tzw. znaczgce, czyli obejmujace dziedziny, ktoére okre-
$lamy nazwa kultury i cywilizacji.

W kulturach plemiennych porzadek kosmiczny — utrzymu-
jacy wewnetrzng jedno$é Swiata natury, Boga, tadu spolecz-
nego, rytualnego i stosunkéw miedzyludzkich — jest w osta-

tecznej analizie porzgdkiem boskim i sakralnym w samych
swych strukturach. Jego cigglo$é oraz zabezpieczenie i utrzy-
manie sg tak wazne i istotne dla czlowieka, ze stajg sie sensem
i celem zycia oraz najwyzszym dobrem 8. Stanowi on réwniez
kryterium moralno$ci czynéw ludzkich. Dobrem jest to, co
stuzy utrzymaniu i zachowaniu porzgdku i harmonii kosmicz-
nej, ztem — co je narusza lub niszczy.

Hadat, wspomniane wyzej pojecie porzagdku kosmicznego
u ludéw indonezyjskich, ma — wedtug st6w H. Schidrera—
podwéjne znaczenie: jest nie tylko tadem i harmonig bosko-ko-
smiczng, ale réwniez zyciem j dzialaniem odpowiadajacym te-
mu porzgdkowi. Zadaniem czlowieka jest zyé zgodnie ze swym
przeznaczeniem i wlasciwym mu miejscem w calosci kosmicz-
nej. Do utrzymania sie w jej ramach stuzy u ludéw indonezyj-
skich bardzo zréinicowany system zakazéow zw. pali. Kazdy
-rodzaj bytéw, kazda grupa spoleczna posiada w ramach ogol-
nego ladu kosmicznego wlasciwy sobie hadat, czyli droge, ktd-
rg ma postepowaé. U Ngadju-Dajakéw najwiekszg obrazg jest
zarzut nieznania go. Tych, ktérzy naruszyli sw6j hadat, znie-
waza sie, przypisujgc im postepowanie wedlug innego porzad-
ku? Moéwigc ogdlnie, porzadek kosmiczno-normatywny w sen-
sie ,,drogi” czlowieka obejmuje u ludéw plemiennych zbiér
pozytywnych nakazéw w postaci instytucji i zwyczajéw prze-
kazywanych przez tradycje oraz komplementarny zespét za-
kazéw, czyli tabu, zwanych u ludéw indonezyjskich odpo-
wiednio hadat i pali.

? Zob. H. Schirer, Die Gottesidee der Ngadju-Dajek in Siid-Bor-
neo, Leyde 1946 s, 84; W. Stdhr, Les religions archaioues d'Indoné-
sie et des Philippines. W: Les religions d’Indonésie, Paris 1968 s. 190.

8 Por. W. Stohr, art. eyt, s. 190; M. Eliade, Le sacré et le
profane, Paris 1965 s. 58. 99 n; J. M. Kitagawa, Primitive, Classi-
cal, and Modern Religions. W: The History of Religions: Essays on the
Problem of Understanding, Chicago 1967 s. 48 nn.

9 Zob, H. Schéirer, dz. cyt., s. 86, 92; W. Stéhr, dz. cyt, s. 189.
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II. EGIPSKA KONCEPCJA PORZADKU SWIATA

Powszechny porzadek kosmiczny zwany maat stanowi jed-
no z zasadniczych poje¢ mys$li,. filozofii i dzialalnosci w staro-
zytnym Egipcie. Ukazuje si¢ on w potréjnym aspekcie:

1) ontologicznym; jest to prawidlowy stan natury i spole-
czenstwa, ustalony przez akt stworczy boga, ale istniejacy réw-
niez immanentnie w bycie i stawaniu sie rzeczy. Stad oznacza
rowniez to, co jest prawidlowe, sluszne, a wiec prawo, porza-
dek, a w sensie pochodnym takze sprawiedliwosé i prawde;

2) dynamicznym; ten prawidlowy stan natury i spoleczen-
stwa w obliczu grozgcych mu zmian winien by¢ utrzymywany
i odnawiany, co jest celem i obowigzkiem dzialalnosci przede
wszystkim kroéla, jako reprezentanta spoleczenstwa, ale réw-
niez poszczegoélnego czlowieka;

3) sankcji; stanowigc zadanie dla czlowieka maat wyste-
puje przed nim jako obietnica i nagroda pod postacia prawa
i sprawiedliwoéci. Innymi stowy, maat ukazuje sie: jako porza-
dek ustanowiony podczas stworzenia; jako prawo dane do za-
chowania krolowi i kazdemu czlonkowi spoleczenstwa; jako
nagroda pod postacig sprawiedliwosci dla kazdego, kto zacho-
wuje go wiernie.

Maat jest porzadkiem ontycznym, a zarazem moralnym. Mo-
ralno$¢ wchodzi w ramy }adu kosmicznego, stanowi jeden z je-
go aspektow, stad plynie charakter spoleczny i kosmiczny mo-
ralnosci. Obowigzki moralne kazdego czlonka spotecznosci okre-
Slone s3 w sposdb istotny przez jego stosunki ze spoleczen-
stwem i §rodowiskiem (kosmosem). Moralnos¢ jest wyrazem od-
czucia solidarnosci — co jest szczegdlnie wyraZne za czasow
Starego Panstwa — ktéra z woli Boga powinna lgczyé ludzi
zaré6wno ze sobg jak i z kosmosem 19

Maat jako porzadek stanowi jednak tylko norme generalna,
ustanowiona przez Boga (,Mow maat, czyn maat”); nie jest
prawem szczegdlowym, a jego interpretacje, stanowigce szcze-
gélowe dyrektywy postepowania, dokonywane sg w duchu
maaty, a nie wedlug litery uprzednio istniejacego prawa reli-
gijnego. Ustawodawstwo oficjalne, kitdre miesza sie z etyka,
nie opiera sie na przykazaniach czy nakazach boskich, ale na
prawach promulgowanych przez kréla, ktéry wciela w swej
osobie maat. Sens szczegélowy, ktéry przybiera stowo maat,

“Por. S. Morenz La religion égyptienne, Paris 1962 s. 157 nn;

~IT§65Pir4enne, La religion et le morale dans VEgypt antique, Paris
S. 47,
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moze mie¢ bardzo szerokie zastosowanie: jest np. prawda, kté-
rg nalezy moéwi¢ przed trybunalem, sprawiedliwoscia, ktora
nalezy sie kierowaé, gdy sie sgdzi. Zakres moralnosci wcho-
dzgcej w sklad porzadku kosmicznego dotyczy wszelkich sto-
sunkéw czlowieka z innymi ludzmi, bogami i spoteczenstwem.
Obejmuje tak czynnosci, jak opuszczenia oraz intencje 1.

Podstawy religijne moralnosci i jej nierozdzielnos¢ od reli-
gii wynikaja z religijnego charakteru maatu 2. Zasadnicza nor-
ma wszelkiej czynnosci, maat, ustanowiona zostala przez boga
w akcie stworzenia. Czlowiek czuje sie odpowiedzialny przed
bogiem, ktéry nagradza na tym i tamtym $wiecie. Na ,,sadzie
umarlych” serce zmarlego, tj. istotny element jego ciata, du-
szy i woli, wazone jest z maatem jako norma moralng, przed-
stawiang najczes$ciej pod postacia pidra 3.

III. PORZADEK KOSMICZNO-MORALNY
W IRANSKIEJ AWESCIE

Podobnie jak egipski maat pojmowany jest zarazem kosmicz-
nie i etycznie, tak w Awescie iranskiej asza jest porzadkiem
ontycznym oraz droga zycia natury i czlowieka. Asza ma cha-
rakter boski, o ile jest porzadkiem kosmicznym i prawda, czyli
innymij stowy, pawdziwym i harmonijnym prawem powszech-
nej egzystencji. U podstaw religij iranskiej lezy ostry dualizm,
ktory przeciwstawia pojeciu asza jego negacje druz. Asza jest
prawda, swiatlem, zyciem, elementem boskim, druz zas kilam-
stwem, ciemnoscig, elementem demonicznym, Smiercig 4.

Porzadek kosmiczny i etyczny tworza jednos¢. Asza w sen-
sie etycznym oznacza prawo§¢ lub sprawiedliwosé, jest
droga, ktérg winni kroczyé ludzie, a jednoczesnie posiada wy-
razny sens kosmicznego zycia. Dlatego ,,prawym’”, czyli asza-
wan jest nie tylko rolnik czy hodowca bedacy na ,,prawej”
drodze zycia i troszczacy sie o zycie ziemi, ale rowniez woda,
ogien, rosliny i bydlo, poniewaz sa stworzeniami Ahura Mazdy
i stoja po jego stronie w walce przeciw Arymanowi, ktory jest
wcieleniem klamstwa i $mierci. Nawet najbardziej etyczne na-

1 Por, S. Morenz dz. cyt, s. 161—1684.

2W. B. Kristensen jest zdania, Ze w maat wyraza sie isto-
ta religii staroZzytnych Egipcjan. The Meaning of Religion, The Hague
1960 s. 30.

13 Por. S. Morenz dz. cyt, s. 172—183.

14 Por. G. Gnoli, La religione persiana. W: Storia delle religioni,

Torino 1971 s. 267 nn.
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kazy nabywaja tego kosmicznego charakteru powszechnej wal-
ki: dobro wobec dobrego czlowieka, a zlo w stosunku do zle-
go 15.

Koncepcje czlowieka i moralnoSci sa wyraznie kosmiczne.
Madro§¢é — to dziatanie wedlug powszechnego porzadku, ktory
jest ,,prawdg’” i stanowi o rzeczywistosci $wiata. Zasadniczg
funkcjg czlowieka jest aktualizowanie jego absolutnego zycia
i zwyciestwa nad zlem, skonczonosciag i Smiercig, co stanowi
najwyzsze dobro. Dzieki uczestniczeniu w kosmicznej walce
kazdy akt czlowieka ma nieskonc¢zone znaczenie przyczyniajac
sie do jej wyniku. Prawy czlowiek lub wierzacy, ktéry glosi
prawdziwg doktryne, jest ,,uzdrawiajagcym Swiat” (termin ten
stosowany jest réwniez do samego Ahura Mazdy), kazdy za$
nieprawy czlowiek jest ,,morderca $wiata’ 18.

Charakter religijny porzadku kosmiczno-moralnego aszy
opiera sie na Scistym, wewnetrznym zwiazku laczacym go z bo-
stwem. Funkcjonowanie $wiata dobra, dzialajacego harmonij-
nie w ramach aszy, przypisywane jest Ahura Mazdzie, ktory
jest jednocze$nie stwoércg $wiata i zrodlem panujacego w nim
porzgdku 17,

IV. POJECIA PORZADKU I PRAWA KOSMICZNEGO
W HINDUIZMIE

Pojecie rta, identyczne w swej istocie z iranska asza (arta
w staroperskim), wystepuje juz w starozytnym wedyzmie,
w Rigwedzie. Slowo to oznacza wieczny porzadek, prawo,
prawde, slusznosé, swietoéé, Swiete dzieto, ryt, ofiare. Rta jest
podobnie jak asza porzgdkiem kosmicznym, ktéry objawia sie:

1) w naturze regularnoscia i harmonia proceséw;

2) w kulcie, szczegélnie ofiarniczym przez rytual; dzieki po-
rzad‘kow; Tty ofiary osiggajg swoj skutek;

3) w zyciu moralnym jako norma i droga, ktérs maja po-
Stqppwac ludzie. Rta oznacza réwniez prawde w sensie zbiez-
nosci z kosmiczno—etyczno-rytualnym porzgdkiem $wiata 18,

15 Por. G. Widengren, Les religions de 'Ian, Paris 1968 s. 100;
W.MB. Kristensen, dz. cyt., s. 273.
i Zob. J. Varenne, Zarathushtra et la tradition mazdéenne, Pa-
r15"1966 S.23; W. B. Kristensen, dz. cyt, s. 241 n.

. Por. U. Bianchi, Zaman i Ohrmazd, Torino 1958 s. 42.
- Por. J. Gonda, Les religions de UInde, t. 1, Paris 1962 s. 99 nn;
167 (;fon Glasenapp, Buddhism — A I}lon-theistic Religion, London
bl S. 58 nn.; N. Smart, Rta. W: A Dictionary of Comparative Re-
’g on, London 21971 s. 542; S. Radhakrishna n, Filozofia indyj-
Ska, t. 1, Warszawa 1958 s. 133.



10 TADEUSZ DAJCZER [81

Straznikami rty sa przede wszystkim Mitra i Waruna, kto-
rzy w interesie ludzko$ci utrzymuja tad kosmiczno-moralny,
karzg niesprawiedliwo$é i wszelkie inne naruszenia lub po-
gwalcenia porzadku. Pojecie rty nie zawsze jest spdjne. Cza-
sami przedstawiana jest w Wedach jako wszechogarniajgca po-
tega, ktorej nawet bogowie sg postuszni. Innym razem ukazuje
sie jako stworzenie lub narzedzie w rekach Waruny lub in-
nych bogow 19,

Starowedyjskie pojecie 7ty jako kosmicznego porzadku
przyjmuje w Upaniszadach nazwe dharma. Pierwotnie byl to
synonim zasady staloSci powszechnej i niezmiennego tadu.
W sensie ontyeznym znaczy uporzadkowany stan natury i spo-
leczenstwa, w czym zawiera sie pojecie regularnosci, harmonii
| réwnowagl podstawowe], W sensie normatywnym jest to
prawo, norma, kierujgea istnieniem i dzialaniem kosmosu, na-
tury, spolecznosci i jednostki. W stosunku do czlowieka ozna-
cza rowniez etyke, obowigzek, regule sumienia, ,,ustalong po-
stawe”. Stanowi przedmiot i cel ludzkiego zycia, jest idealem
czlowieka, a jednocze$nie najglebsza realizacja jego identycz-
nosci 20,

Zy¢ zgodnie z nig znaczy wypelnia¢ i realizowaé swoje wla-
sne mozliwo$ci. W miare jak jednostka utozsamia sie z mozli-
woSciami i zadaniami swego miejsca i roli w kosmicznej hie-
rarchii bytow, staje sie ,,rzeczywista”, poniewaz objawia dhar-
me, tj. najglebszg istote rzeczywistosci. Dazyé do niej jako
idealu znaczy po prostu odkrywaé to, czym sie jest zgodnie ze
swg wilasng, najglebsza naturg 2.

U podstaw koncepcji porzadku kosmicznego lezy glebokie
przekonanie o jedno$ci czlowieka z otaczajagcym go swiatem,
gdzie stanowi on przede wszystkim element caloéci postuszny
tym samym prawom, co reszta kosmosu. Dharma jako droga
czbowieka obejmuje dziedziny, ktére my rozrézniamy jako re-
ligie, prawo, zwyczaje, obowigzki, zachowanie sie; stanowi

19 Por. J. Gonda, dz. cyt, s. 99 nn.; H. von Glasenapp, dz
cyt., s. 59.

20 I’homme qui suit le dhorma réalise l'idéal le son propre caractére
et manifeste en sa personne Vordre éternel. Tant qu’un phénoméne est
normal, tant qu'un homme (ou un animal) s'en tient & son comporte-
ment normal, & sa destination et d son devoir particuliers et posséde
dans leur intégralité les qualités propres 4 sa nature, tant que sa con-
duite est en accord avec celle que la tradition fait passer pour correcte
et normale dans sa classe, sa famillie, son foyer et sa génération, il
est conforme au dharma. J. Gonda, dz. cyt., s. 345.

21 Por, F. J. Streng, Understanding Religious man, Belmont (Ca-
lifornia) 1969 s. 69 nn,
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w zyciu spolecznym kompleks norm religijnych, rytualnych.
i spolecznych zwigzanych z tradycjg. Dla jednostki jest to su-
ma opartych na tych normach zobowigzan, ktére — jezeli zo-
staja wypelniane — nabywajg wartosci zastug religijnych oraz
zabezpieczajg i podtrzymujg porzagdek powszechny $wiata 22

Poza dharmag ogoélng, wspolng wszystkim, czlowiek zobowia-
zany jest realizowa¢ dharme wilasciwg swemu wiekowi i klasie
spolecznej zgodnie ze stopniem hierarchii kosmicznej. Hierar-
chia ta w zyciu indywidualnym i spolecznym obejmuje po-
dzial ,,horyzontalny’ na cztery ,,okresy” zycla: wiek mlodzien-
czy, ojca rodziny, eremity oraz wedrownego ascety zebrzgcego.
W sensie ,,wertykalnym” spoleczenstwo zorganizowane jest
wedtug czterech zasadniczych kast. Zaréwno hierarchia kast,
jak i okresow zycia uwazane sy jako wyraz kesmleznego po-
rzadku. Wszelki problem: spoleczny, rytualny, moralny, przed
ktéorym staje czlowiek, rozwigzywany Jest w Swietle dharmy
odpowiadajgcej kascie, do ktérej dana jednostka nalezy, oraz
okresowi zycia, w ktérym sie znajduje. Nienaruszalno$¢ insty-
tucji kast lezy w jej kosmicznym, a tym samym religijnym
charakterze jako instytucji boskiej, odzwierciedlajacej w sobie
odwieczny porzadek $wiata. W totalnym, kosmicznym planie
poszczegblne kasty uzupelniajg sie wzajemnie tworzac po-
wszechny lad i harmonijng spotecznosc 23.

W zestawieniu ze starowedyjska koncepcjg rty pojecie
dharmy ukazuje sie jako wzbogacone przede wszystkim o pra-
wo przyczyn i skutkéw, czyli prawo karmana. Kazda czynnosé
zgodna z porzgdkiem kosmicznym lub jemu przeciwna ma swe
konsekwencje w przyszlych istnieniach. Wedlug Ksiegi Manu,
dharma jest jedyna rzecza, ktéra idzie za czlowiekiem na tam-
ten swiat, decydujac o sposobie jego przysziej egzystenciji 24.

V. BUDDYJSKIE PRAWO KOSMICZNE DHARMY

O ile wedlug hinduizmu system kast i okreséw zycia po-
chodzi z odwiecznego porzadku kosmicznego i jest nim Trz3dzZo-
ny, o tyle w buddyzmie koncepcja dharmy nie odnosi sie ani
do kast, ani do okreséw zycia, ale dotyczy wspélnoty buddyj-

* Por. J .Gonda, dz cyt, s. 345 n.; J. M. Kitagawa, Religions
orzzentaleS. Paris 1961 s. 109.

*Por. J. M. Kitagawa, dz cyt,'s. 103, 109; F J. Streng, dz
cyt, s. 66.

# Por. J. Gonda, dz cyt., s. 348 nn.
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skiej zwanej samgha. W doktrynie Buddy dharma buddyjska
stanowl jedynie czastke powszechnego prawa Swiata, kosmicz-
nej dharmy. Jak stwierdza H. von Glasenapp, jest to
najwyzsza, nieosobowa zasada wszechswiata, w ktérej zbiegaja
sie wszelkie pojecia naturalnego prawa i moralnego porzgdku
Swiata. Jest niewzruszonym, miezachwianym nosicielem tego
wszystkiego, co dokonuje sie ‘w Swiecie, norma, ktéra rzadzi
wszystkimi wielkimi i malymi wydarzeniami naturalnego i mo-
ralnego zycia 25,

Stowo dharma jest $wiadomie uzywane w buddyzmie w spo-
s6b wieloznaczny; moze wyraza¢ prawo, doktryne, rzecz, zja-
wisko lub idee. Mahajana identyfikuje jej trzy znaczenia sta-
nowigce trzy oblicza absolutnej prawdy, a mianowicie: nature
Buddéow, tzw. dharma-kaya, istote ich doktryny oraz ostatecz-
ng rzeczywistosé. Natura Buddy stanowi jedno§¢ z ostateczng
rzeczywistoscig Swiata, ktora z kolei ukazuje sie czlowiekowi
jako prawda w postaci doktryny. Normy moralne wtopione
w caloksztalt nauki Buddy stanowig manifestacje odwiecznego,
kosmicznego prawa dharmy 28.

Dalsze znaczenie tego slowa powigzane jest z koncepcjg rze-
czywistoSci empirycznej. W ostatecznej analizie stanowi ona
zesp6l przemijajgcych psycho-fizycznych zjawisk lub czynni-
koéw bytu zwanych dharmami, w ktéorych manifestuje sig¢ od-
wieczna dharma. Rzeczywistosé empiryczna sklada sie jedynie
ze strumienia tych elementarnych zjawisk-,atoméw’”, powsta-
jacych i przemijajacych oraz zaleznych m1edzy sobg funkcjo-
nalnie, tak Ze kazdy moment empirycznej egzystencji jest tyl-
ko ich specyficznym ukladem. One to wywolujg prawa rodze-
nia sig, zamierania i powtoérnych narodzin oraz wzajemnej za-
leznosci przyczynowej; dzialajg takze w normach, przepisach,
nakazach, uprawnieniach, obowigzkach jak rowniez w nauce
Buddy o wybawieniu. Sg zawarte implicite w przekraczajacym
Swiat zjawisk, ostatecznym celu wszystkich dazen, w Nirwanie,
ktéra nazywa sie rowniez najwyzszg dharmg. Sens kosmicz-
nego porzadku (ktéry obejmuje rowniez prawo karmana), jak
i sens drogi wybawienia, zawierajgcej w sobie normy moralne
Buddy, zlgczone sa3 w jedna calosé. Wszelkie moralnie pozy-
tywne czy negatywne czynnosci sa temu porzadkowi podda-
ne, tak ze dobry czyn pociaga za soba nagrode a zly karg. Mo-

‘=% H von Glasenapp, dz cyt. s. 49.
28 Por., A. Bareau, Le bouddhisme indien. W: Les religions de
U'Indie, t. 3, Paris 1966 s. 174.
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ralna jako$¢ czynoéw dokonanych przez czlowieka slowem, my-
§lg lub czynem w czasie ziemskiej egzystencji warunkuje po-
wtoérne narodziny wigcznie z tym wszystkim, co jest z tym
powigzane (Srodowisko, dziedziczenie, uzdolnienia itd.). Wsku-
tek tego caly kosmos nie jest niczym innym, jak ciggla mani-
festacja nieublaganych konsekwencji moralnych lub niemoral-
nych czynnosci jego niezliczonych zywych istot 27.

VI. TAO JAKO PORZADEK ORAZ DROGA CZLOWIEKA
I KOSMOSU (TAOIZM, KONFUCJANIZM, MOTYZM)

1. Taoizm

W kulturze chinskiej powszechny porzadek kosmiczno-mo-
ralny ujety jest w pojeciu tao. Wlasciwy sens tego slowa to
droga, szlak. Czasownikowo znaczy wytycza¢ droge, prowadzié¢
ja lub pokazywaé¢, stad wyplywa dalszy sens: jest to stowo,
ktéore informuje i naucza, a wiec oznacza takie doktryne.
W my$li religijnej Chin, podobnie jak w innych kulturach
Wschodu, pojecia porzadku i drogi sg Sci$le ze sobg powigzane.
Tao znaczy wytyczaé droge, a jednoczesnie ustalaé¢ przez to
porzadek w caloSci niezorganizowanej. Archetyp mityczny dro-
gi i porzadku kosmicznego zwigzany jest z postacig mitycznego
herosa Ju Wielkiego. Uporzadkowat on §wiat pograzony w cha-
osie na skutek wielkiej powodzi; odprowadzil ujscia wod 28,
ktére grozily wzniesieniem sie az do nieba, wytyczajgc im dro-
ge (tao) poprzez goéry. Nastepnie przebiegajagc porzadkowal
(tao) siedem prowincji $wiata 29: ustalal kierunek krazenia
waod, laczyl poszczegdlne czeSci $wiata, przygotowywal ziemie
do zamieszkania przez ludzi oraz cywilizowal ja.

W mysli religijnej i filozoficznej Chin tao jest przede wszyst-
kim porzadkiem kosmicznym lub jego zasadg. W sensie dyna-
micznym i normatywnym wyraza si¢ ‘w pojeciu drogi, ktora
manifestuje si¢ w réznych sferach rzeczywisto$ci: istnieje tao
niebios, tao ziemi oraz tao czlowieka jako norma jego poste-
powania, czyli regula moralna. W konfucjanizmie wystepuje
najczesciej w tym ostatnim sensie 39.

Podobnie jak egipskie pojecie maat, tak i tao wyraza sie

27 Zob. H. von Glasenapp, dz cyt, s. 49, 51.

%8 Wody sa tu symbolem Chaosu.

® Liczba siedem symbolizuje Calo§é kosmiczna.

® Por, M. Kaltenmark, Lao Tseu et le taoisme, Paris 1965 s. 30.
32, N. Vandier-Nicolas, Le taoisme, Paris 1965 s. 10 nn.
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w dwoéch aspektach antagonistycznych kosmosu, przeciwsta-
wiajacych sie sobie w przestrzeni i natepujgcych po sobie na
przemian w czasie. Dzien i noc, lato i zima, cieplo i zimno,
Swiatlo i ciemmnosé, dzialanie i spoczynek tworza tego rodzaju
kontrast-harmonie, tak ze bieg Swiata jest rezultatem walki
i dopelniania si¢ dwoch przeciwstawnych sil. Dwie pierwotne

sily kosmiczne to in — zasada ciemnosci, zimna, glebi, ziemi
i elementu zenskiego, sklaniajaca do cofania sie, spoczynku,
biernosci, oraz jang — zasada $wiatla, ciepta, wysokosci, nie-

bios i elementu meskiego, pobudzajgca do rozwijania energii
i do aktywnosci. Na tao jako droge sklada sie sukcesywny,
a zarazem oscylujacy ruch in i jang. W rezultacie nie istnieje
stan jeng pozbawiony in ani stan irn bez jakichkolwiek sladéw
jang 31, Kosmos przedstawia sie jako wielka Calo§¢ dynamicz-
na i hierarchicznie zorganizowana, w ktérej przestrzen i czas
oraz poszczegblne czeSci ozywiane sg pulsowaniem rytmicznym
tych dwoch podstawowych sil kosmicznych.

Przekonanie o wymiarze kosmicznym czlowieka, powigzane
z poczuciem jego wewmnetrznej solidarmno$ci z porzadkiem sSwia-
ta oraz uczestniczenia w nim, zawsze charakteryzowalo men-
talno$¢ chinskg stanowigc gleboka podstawe religijnosci. Wy-
razem tego byla pierwotna wiara w Niebo (T’ien), bedgce per-
sonifikacjg powszechnego porzadku, w ktorym czlowiek w spo-
sob istotny uczestniczyl, oraz koncepcja kroéla lub cesarza jako
»Syna niebios”, odpowiedzialnego za porzadek kosmiczny i mo-
ralny $wiata. Trzy kierunki mys$li religijnej: taoizm, konfucja-
nizm i motyzm — mimo zasadniczych réznic dzielgcych je —
posiadaly wspdlng podstawe, wyrazajaca sie w dazeniu do har-
monii cztowieka z porzgdkiem kosmicznym jako jedynego Srod-
ka zbawienia 32,

Taoizm i konfucjanizm zgodne byly w stwierdzeniu, ze har-
monia ta zostala zniszczona, czego dowodem byt chaos spolecz-
ny panujacy za czasOw Konfucjusza i formowania sie taoizmu;
roznily sie natomaist w okre$laniu przyczyn zametu i wska-
zywaniu srodkéw zaradczych. Ideatem taoizmu bylo przywré-
cenie takiej harmonii czlowieka z porzadkiem kosmicznym,
jaka byla w epoce mitycznej Zlotego Wieku, kiedy czlowiek
spontanicznie i bez wysilku wspoéldziatal z mocami niebios

% Por. N. Vandier-Nicolas, dz. cyt, s. 12; M. Kalten-
mark, dz. cyt, s. 32; Ph. Rawson — L. Legeza, Tao: la philo-
sophie chinoise du temps et du changement, Paris 1974 s. 12,

2 Por, M. Kaltenmark, La mystique taioste. W: La mystzque
et les mystiques, Paris 1965 s. 650 n., F. Huang, Anima cinese
e cristianesimo, Milano 1965 s. 37 n.
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i ziemi tworzac z nimi harmonijng triade. Siegajac zas jeszcze
dalej, taoizm wskazywal na epoke niezréinicowanej Wielkiej
Jedni, kiedy czlowiek zyl w doskonate] harmonii ze zwierze-
tami i ptakami, w pelni szczesliwy, poniewaz nie nauczyl sie
jeszcze rozréznia¢ miedzy zyciem i $miercig, przyjemnoscia
i bdlem, korzyscig i strata, dobrem i zlem. Nie mial jeszcze
wtedy samoéwiadomosci, stanowiagc jedno z tao, ktére nigdy
nie umiera, i jedno$é¢ z nieprzerwanym biegiem kosmicznego
zycia. ,,Upadek” czlowieka nastgpit przez zdobycie wiedzy, ro-
zumianej w sensie klasyfikowania, rozdzielania i réznicowania
w tym, co ze swej istoty jest niezréznicowane i miepodzielne,
czyli w tao. Stad rodzi sie potepienie wiedzy w taocizmie, kto6-
ry jest w sposéb najbardziej bezkompromisowy antyintelek-
tualistyczng religig. Wiedza, rozum, cywilizacja sa wyrazem
dekadencji czlowieka, odejsciem od pierwotnej prostoty tao.
Stad plynie rowniez potepienie moralnosci ,,sztucznej”, kon-
wencjonalnej (taoi$ci majg tu na mysli przede wszystkim mo-
ralno$¢ konfucjansky), ktéra jest tworem czlowieka i ludzka
ingerencjg w bosko-kosmiczny porzadek 33.

Jesli chodzi o cnoty moralne, nie nalezy sig stara¢ o ich po-
siadanie; prawdziwa cnota rodzi sie spontanicznie ze zjedno-
czenia czlowieka z tao. Jedng z cech charakterystycznych tao-
izmu jest doktryna wu-wei, czyli zasada spontanicznosci, nie-
~-dzialania, nie-afirmacji, nie-interweniowania w bieg natury.
Ruch tao dokonuje sie bez zuzywania energii, poniewaz po-
chodzi ze stworczego zrodla, ktérego czynnosci sg calkowicie
naturalne i spontaniczne; jest to ,,dzialanie bez dzialania”, do-
konywanije wszystkiego z zachowaniem twoérczego spokoju.
Prawo kosmicznego porzadku polega na tym, Zze wszystkie
byty zachowuja sie zgodnie z ich wlasng naturg, poniewaz tao
jest zrodlem, z ktérego ich egzystencja pochodzi, oraz droga,
ktéra spontanicznie i bez wysitku krocza. Prawdziwy medrzec
nasladuje tao w jego spokojnym nie-dzialaniu, wzbrania sie
brzed wszelky inicjatywa, oczyszcza swe serce i umysl z wszel-
kich pragnien i z wszelkich poje¢, czyniac sie préznym i pu-
stym na wzér tego, co wedlug terminologii apofatycznej nazy-
wane jest samg Préznig. Ogranicza si¢ do obserwacji natury,
w;edzqc, ze wszystko ma swg racje bytu i ze chcie¢ popra-
Wf1a§: nature, znaczy jej szkodzi¢, a sobie przysparzaé cierpie-
nia 4,

3 Por. R. C. Zaehner, Concordant Discord, Oxford 1970 s. 215 nn.
M Por. Ph. Rawson — L. Legeza, dz cyt. s. 32; N. Van-
dier — Nicolas, dz cyt., s. 17. 27.
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Milczenie jest jednym z imion teo. Wedlug tacizmu mysle-
nie dyskursywne dociera jedynie do wzglednej prawdy. Praw-
dziwe zrozumienie i poznanie dokonuje sie w milczeniu. Zgod-
nie z tao medrzec wzbrania sie przed wypowiadaniem sadu
i narzucaniem komukolwiek swych opinii; objawia sie to
w wysokim stopniu tolerancji, ale i relatywizmu, ktéry — we-
dlug Czuang-tsego — dotyczy zaréwno prawdy jak i do-
bra. Wszystko jest kwestig punktu widzenia i okolicznosci,
skoro w Swiecie nie ma nic stalego. To, co jest prawdziwe lub
dobre dla jednego, moze byé falszywe lub zle dla innych.
Zgodnie z nieustannym ruchem tao, w ktéorym in staje sie
jang, a jang przechodzi w in, teza przeciwstawia sie antytezie,
nastepnie pozycje sie odwracajg, jedna staje sie drugg i ruch
obustronny toczy sie dalej w nieskonczonosé¢, co doprowadza
wreszcie do syntezy, ktéra jest powrotem do Jedni 35.

Tao jako porzadek dynamiczny kosmosu jest w spos6b istot-
ny ruchem, w ktorym prawem powszechnym jest powrot
wszystkich rzeczy do ich punktu wyjscia, czyli do stanu in.
Dazeniem medrca winno by¢ jego nasladowanie: nastawiaé sig
na pasywno$¢, prowadzi¢ zycie samotne i nieznane. Ideal
i praktyka pokory w taocizmie ma swoéj fundament w porzad-
ku kosmicznym tao. Potepienie pychy w ksiedze klasycznej
Tao-te-king, jak rowniez we wczesniejszej od niej Ksiedze
przemian, opiera sie ma prawie sukcesywnego przeplatania sie
in-jang. Podobnie jak jang, tj. czynna sila kosmiczna, kiedy
dochodzi do swego zenitu, pociaga za soba z konieczno$ci swoje
przeciwienstwo, czyli in (wida¢ to na przykladzie zjawisk na-
turalnych: stonce zaczyna chyli¢ sie ku zachodowi z chwilg,
gdy osigga swoj zenit, przyplyw morza jest zapowiedzig jego
odplywu) — tak pycha i sukces ludzki pociggajg za soba z ko-
niecznosci upokorzenie i upadek 3¢,

Pokora taoistyczna opiera sie z jednej strony na koncepcji
apofatycznej tao jako ,nicosci”, ,prézni’?37, a z drugiej na
prawie kosmicznym powrotu wszystkich rzeczy do Prézni.
Wszystkie wiec rzeczy podlegajace sposobowi bycia jang, kto-
ry oddala od tao wciggajgc w okreslonosé, musza z konieczno-
sci powroci¢é do modalnosci in, bedacej stanem najblizszym
tao. Ma to swoje odbicie w odwréceniu zwykilych ludzkich

3% Zob. N. Vandier-Nicolas, dz. cyt., s. 33 n.

% Por. M. Kaltenmark, Lao Tseu et le taoisme, dz. cyt., s. 35
n; F. Huang, dz eyt., s. 86—90.

37 W taoizmie zasada porzadku kosmicznego teo podniesiona jest do
rangi Absolutu.
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wartodci: najstabszy staje sie majsilniejszym, najmniejszy-naj-
wiekszym. ,,Pokora” tao wyraza si€ w 1iym, ze pozostajac
u ,,spodu” wszystkich bytéw rodzi je i sprawia, ze zyjg, stajac
sie w ten sposéb ,,matka Swiata’ 38.

Dokonalym symbolem tao w tej postawie pokory jest, we-
dlug Tao-te-king, obraz wody zmierzajacej zawsze ku dolowi;
rzadzi ona wszystkimi rzekami, jest dobroczynna dla wszyst-
kich, nie szuka jednak jakiejs szczeg6lnej pozycji dla siebie,
zamieszkujgc niskie miejsca, pogardzane przez ludzi. Woda ta
jest ogromna, ale wielkosé jej polega na zapomnieniu swej
wielkosci. Sila wody lezy w jej stabosci i nierzucaniu sie
w oczy, w jej ,,pokorze”: osiada spokojnie na dnie, ale w mia-
re jak sig rozlewa, nie ma takiego miejsca, gdzie by nie prze-
nikneta. Wielkie rzeki i morza otrzymuja krélestwo nad stu
mniejszymi strumieniami przez to, ze pozostaja nizej od nich 3.

Czlowiek uczestniczgc w prawie kosmicznym tao powinien
przyspiesza¢ powr6t modalnosci jang do stanu in, dobrowol-
nym wysitkiem znizajgc si¢ ku temu, co stabe, nizsze, nie-
kompletne. Milczenie o swoich zaslugach, pozostawanie w cie-
niu, szukanie ostatniego miejsca, zgoda na mnieszczes$cie —
wszystko to stuzy zjednoczeniu sie przed czasem z tao. Poko-
ra ta, oparta na harmonii czlowieka z porzadkiem kosmicznym,
na wspolpracy i uczestniczeniu czlowieka w ruchu spontanicz-
nym kosmicznej zasady bezosobowej, jakg jest tao, winna byé
rowniez zasadg dobrych rzgdéw: trzeba, aby rzadacy ustawial
«ig na ostatnim miejscu. Rozcigga sie nawet na polityke mig-
dzynarodowsg; ksiega Tao-te-king radzi, aby wielkie kraje uni-
zaly sie wobec mniejszych od siebie 4.

2. Konfucjanizm

Podczas gdy dla taoizmu wylonienie sie samoswiadomosci
czlowieka bylo ,,upadkiem” i Zrédiem wszelkiego zla, dla kon-
fucjanizmu bylo jedynie wezwaniem aby zmodyfikowaé tao
czlowieka zgodnie z nows sytuacja, tj. przywréci¢ w ten spo-
S6b harmonije czlowieka z porzadkiem kosmicznym w ramach
triady: niebo, ziemia, czlowiek. Stosunek tego ostatniego do
kosmosu — okreslanego terminami niebo i ziemia — jest sto-

2% Por. F. Huang, dz cyt, s. 102.
3 Zob. W. Th. de Bary (red.), Sources of Chinese Tradition, New
York 1965 s. 53—57.

;08 Zgb. F. Huang, dz cyt, s. 103; W, Th. de Bary, dz cyt,
—61.
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sunkiem symowskim, skoro czlowiek czerpie 2z niego zycie
i utrzymanie. Nakaz czci dla ojca i matki, stanowigcy trzon
glownej cnoty kofuncjanskiej Zen, ma istotny wymiar kosmicz-
ny: czlowiek, czczac swych rodzicow, uznaje swoje synostwo
w stosunku do Nieba i ziemi.

Tradycyjna struktura spoteczna Chin oparta byla na insty-
tucji rodziny i pokrewienstwa. Panstwo uwazano jedynie za
rozszerzenie rodziny na skale kraju. Bylo ono w sensie do-
slownym ,,nad-rodzing”, odbiciem rodziny patriarchalnej. Po-
jecie zas panstwa w sensie wspolczesnym jest tworem dopie-
ro ostatnich czas6w. Struktury spoteczne obejmowaly szereg re-
lacji na wzér serii zwiekszajgcych sie kol koncentrycznych,
majacych za swoéj gléwny osrodek i model rodzine. Sam kon-
fucjanizn w ostatecznej analizie nie byl niczym innym jak
doktrynalnym wyrazem i racjonalnym usprawiedliwieniem te]j
chinskiej koncepcji $wiata, w ktoérej rodzina, stanowigca gtow-
ne centrum, przedstawiala w sobie obraz porzadku kosmiczne-
go w miniaturze, byla mikrokosmosem i wzorcem wszelkich
relacji 4.

Wynika stad szczegblne znaczenie cnoty czci synowskiej,
ktora byla samg istota 2en oraz korzeniem i zrédlem wszyst-
kich innych cnét konfucjanizmu. Z racji zas na swdj wymiar
spoteczny i kosmiczny stanowila podstawe, na ktérej cala hie-
rarchiczna struktura cesarstwa byla zbudowana. Przeniesiona
i nozszerzona na wszystkie szczeble struktury spolecznej miala
tworzy¢ jednos$é i harmonie spoleczng, bedaca z kolei odbiciem
jednosci i harmonii kosmicznej.

Wedlug konfucjanizmu tao czlowieka, jako rozszerzenie dro-
gi nieba na sfere dojrzatej i samo$wiadomej ludzkosci, przeja-
wia sie w czterech cnotach kardynalnych:

a) zen, czyli cnota, dzieki ktorej jest sie czlowiekiem. Tiu-
maczy sie jg czesto jako ludzko$¢, ludzki stosunek do innych,
humanitarnosé, zyczliwosé, dobro¢, cho¢ stowa te nie oddaja
adekwatnie tres$ci pojecia;

b) i, czyli cnota sprawiedliwo$ci, prawosci; .

c¢) li — najtrudniejsza do przetlumaczenia — cnota przy-
zwoitosci, rytuatu oraz znajomosci i praktykowania etykiety.
Poprzez nig regulowane sg relacje ludzi zaré6wno miedzy sobg,
jak i z tao ni¢ba i ziemi;

41 Por. J. M. Kitagawa, Religions orientales, Paris 1961 s. 32.
41, 71; R. C. Zaehner, dz. cyt, s. 242, 263. 267; W. Th. de Bary,
dz. cyt., s. 98.
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d) szi, czyli madrosé, dzieki ktérej czlowiek moze rozrozniaé
miedzy dobrem i zlem oraz dojé¢ do poznania prawdy 2.

Dla zrozumienia roli cnoty li nalezy wzia¢ pod uwage, ze
dostarczala ona zewnetrznego wyrazu religii konfucjanskiej.
Jakkolwiek zasadniczo oznaczala ryty, dla Konfucjusza
jednak kategorig t3 objete byly rowniez wszystkie tradycyj-
ne formy, stanowigce obiektywny wzorzec zachowania si¢. Tak
wige ,rytual” (li) obejmowal wielki wachlarz czynnosci —
okolo trzysta regut wielkiego rytualu i trzy tysigce drobniej-
szych przepiséw zawartych gléwnie w konfucjanskiej Ksigedze
obrzedow, poczawszy od zwyklych, codziennych gestow
grzecznoSciowych, takich jak uklony, do bardzo wypracowa-
nych, uroczystych ceremonii religijnych. Staranne przestrze-
ganie li mialo wyrazaé ducha czci i szacunku dla innych,
mialo by¢, wedtug mysli Konfucjusza, wyrazem harmonii mie-
dzyludzkiej, bedacej odbiciem harmonii kosmicznej. Stad na-
wet zwykly uklon grzecznosciowy, praktykowany w Chinach
lub Japonii 43, nabierat glebokiego, kosmicznego wymiarut,

I,E'tyczn'a i kosmiczna funkcja rytuatu-etykiety, przy pomocy
ktérego przywraca sie jedno$é i harmonie $wiata, stanowi za-
sadniczg idee u Siin-tsego (ok. 298—238 przed Chr.),
trzeciego po Konfucjuszu i Menc juszu mysliciela konfu-
cjanizmu. Wedlug niego, gléwnym celem tej cnoty jest ujecie
dazen i pozadan czlowieka w ramy harmonii miedzyludzkiej,
ta za§ z kolei ma by¢ wlaczona w powszechny porzadek ko-
Smosu, skoro czlowiek stanowi wraz z niebem i ziemig wielka
triade. Cnota rytualu-etykiety jest ludzkim wyrazem jedno$ci,
porzadku i harmonii wszystkich rzeczy. Jako zewnetrzny prze-
Jaw etyki jest ona faktycznie teao konfucjanizmu 4. U podstaw
kosmicznego wymiaru cnoty li lezy Scista wiez czlowieka z na-
turg, przejawiajgca sie jako zycie w ,komunii” i harmonii
z rytmami natury, oraz zasada wspoélzaleznosci i solidarnosci
kosmicznej: w kosmosie kazdy z elementow calosci utrzymuje
ze wszystkimi innymi wewnetrzng lacznosc i solidarnoée. Stad
Plynie wspélne dla taoizmu i konfucjanizmu przekonanie, ze

jzachowywanie moralnosci wplywa bezposrednio na harmonie
1 porzadek Swiata 48,

2 Por. R.C. Zaeh ner, dz. eyt., s. 240. 248 nn.
. ' Etyka konfucjanska pozostawila mocne i trwale §lady w kulturze
1 religii japonskiej

“ Por. W. Th. de Bary, dz cyt, s. 19. 28; D. H. Smith, Li
W: A Dictionary of Comparative Religion, s. 408.

4 Por. R. C. Zaehner, dz cyt, s. 250.

% Na tym tle zrozumiale jest, dlaczego Siin-tsy tak bardzo podkresla
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Kultury Dalekiego Wschodu, szczegélnie chinska i japonska,
zawsze akcentowaly zw1qzek miedzy religia i sztukg, miedzy
wartosciami etycznyml i estetycznymi; doswiadczenie kosmosu
jako harmonii i piekna bylo zrédlem przezyé nie tylko estety-
cznych, ale i religijnych. Pojecie piekna nie ograniczalo sig
do sfery fizycznej, ale obejmowalo réowniez sfere ducha. Reli-
gia wnosila ze sobg pokéj duchowy, rownowage i spokéj uczué.
Stad estetyczna wrazliwo$é byla odbiciem pierwotnej dobroci
ludzkiej, znakiem doskonalo$ci moralnej. Zaréwno porzadek
kosmiezny, jak i moralny wyrazal si¢ w harmonii. W konfu-
cjanizmie, gdzie duzy nacisk polozony byl na funkcje etyczne
muzyki, harmonia dzwiekéw stanowila wezwanie do cnoty
pojmowanej w sensie harmonii moralnej4’. Podobnie jak
w przypadku onoty li, funkcja muzyki bylo wiec reintegrowa-
nie czlowieka do kosmicznego ladu na poziomie wyzszym, tj.
Swiadomosci ludzkiej 48,

znaczenie cnoty rytualu zaréwno dla poszczegdlnych jednostek, jak
i harmonii powszechnej $§wiata. It is through rites that Heaven and
earth are harmonious and sun and moon are bright, that the four
seasons are ordered and the stars are on their courses, that rivers flow
and that things prosper, that love anrd hatred are tempered and joy
and anger are in keeping. They cause the lowly to be obedient and
those on high to be illustrious. He who holds to the rites is mever
confused in the midst of multifarious change; he who deviates there-
from is lost. W. Th. Bary dz cyt., s. 109.

7 Por. J. Spae, Japanese Religiosity and t'he Spiritual Values
of the East, Bulletin (Secretariatus pro non Christianis) 25 (1974)
s. 10—13.

48 Znaczenie scalajgcej czlowieka z porzadkiem kosmicznym funkcji
rytualu i muzyki, bedacych widzialnym znakiem jednoSci i harmonii
powszechnej, podkre§la Ksiega Obrzedéw, jedna z klasycznych ksiag
konfucjanizmu. Man is born in stillness, for stillness is his natiure gi-
ven by Heaven. In response to external things he becomes active,
activity being the expression of the desires of his nature. He comes
to know external things, and with this knowledge his likes and disli-
kes take form. If these likes and dislikes are mot controlled within him
then... the principle of Heaven within him wil be destroyed.. There-
fore the former kings set up rites and music that men might be con-
trolled by them .. Music coming from within is characterized by still-
ness, while rites which are from without are characterized by order ..
Music induces an end to anger, rites an end to strife .. Music is the
harmony of Heaven and earth, rites are their order. Through harmony
all things are transformed; through order all are distinguished .. When
music and tites are fully realized, Heaven and earth function in per-
fect order. W. Th. de Bary, dz cyt., s. 168 n.
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Na te funkcje ,,umoralniajaca” muzyki 4® oraz rytualu zwra-
cali uwage szczegédlnie mySéliciele konfucjanscy z okresu dy-
nastii Han (202 przed Chr.—220 po Chr.). Wedlug ich kon-
cepcji, cesarz byl zywym przedstawicielem hierarchicznego po-
rzagdku ludzkiego, ktéory z kolei sam byl odbiciem szerszego
porzadku kosmosu. W ramach wielkiej triady cesarz stanowil
punkt ogniskujacy, w ktérym laczyly sie niebo, ziemia i rodzaj
ludzki. Jako przedstawiciel i glowa ludzko$ci, odpowiedzialny
byl za utrzymywanie ludzi w harmonii z porzgdkiem nieba
i ziemi. Zadaniem jego bylo wychowywanie moralne ludu po-
przez zasady rytualu-etykiety, muzyke i literature. Ten ostatni
jednak czynnik, bedgcy sprawg dlugich i trudnych studiéw,
mégl byé stosowany jedynie w stosunku do waskiej elity inte-
lektualnej 5°.

Wraz z wlgczeniem do kanonu nowych ksigg Srodka i Wiel-
kiej wiedzy dochodzi w konfucjanizmie coraz bardziej do gto-
su koncepcja ,,Srodka”. Siega ona duzo glebiej niz literalny
sens idei moralnej umiarkowania. Okresla podstawowa norme
ludzkiego dziatania, ustawiajaca czlowieka i jego czynnosci
w harmonii z powszechnym porzadkiem $wiata. Srodek jest
innym stowem na okre$lenie drogi (tao), ktéra objawia sie jako
réwnowaga i ,potozenie Srodkowe”, stanowiagc naturalny stan
kosmosu. Harmonia za$§ oznacza rozszerzenie tego stanu na
sfere ludzka, kiedy pozadania i uczucia czlowieka osiggaja
wlasciwg sobie miare i stopien. Zasada moralna srodka do-
maga sie, by akceptowaé rzeczywistosé taks, jaka jest, i nie
pragnaé¢ niczego, co jest poza dana sytuacja 5.

Drugim waznym obok S$rodka pojeciem w tym okresie jest
cz’eng, czyli szczerosé wzglednie prawda. Oznacza ona pelnie
cnoty, dzieki ktorej czlowiek realizuje calkowicie swoje czlo-
wieczenstwo. Jednoczednie siega jeszcze glebiej, odnoszac
to, co jest najbardziej istotne i rzeczywiste w czlowieku
(szczeroéé lub prawda), do lezgcej u podstaw wszystkiego rze-
czywistosci (lub ,,prawdy”) kosmosu. Skoro nie istnieje odreb-
na sfera etosu, a porzgdek moralny i kosmiczny stanowiag jed-
no, jednostka pracujac nad wilasnym rozwojem moralnym nie
tylko osigga odpowiedni stopien ludzkiej doskonalodei, ale
réwniez realizuje siebie samg w mistycznej jedno$ci z nie-

% Obejmowala ona muzyke instrumentalng, $Spiewy 1 tafice mi-
miczne.

5 Zob. W. Th. de Bary, dz cyt, s. 147 nn, 160 nn.

1 Zob, tamze, s. 118 n,
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bem i ziemig (tj. kosmosem). W ten spos6b cz’eng, dynamiczna
silta o wymiarze kosmicznym, przyczyni asie do realizacji nie
tylko czlowieka, ale i wszystkich rzeczy 52.

3. Motyzm

Podobnie jak taoizm i konfucjanizm, tak i trzeci rdzennie
chinski system religijny, motyzm, zmierza do zgodnosci i har-
monii czlowieka z porzgdkiem nieba i ziemi. Twdrca systemu
Mo-ti, zwany tez Mo-hi, Mo-tse lub Mei-ti (ck.
470—391 przed Chr.) praktykowal i glosil zasady samozaparcia
i prostoty zycia oraz milosci powszechnej, przekraczajgcej ba-
riery rodowe i feudalne, a nawet siegajacej poza granice ce-
sarstwa. Jego ascetyzm jednak wydawal sie dla wspolczesnych
zbyt krancowy, a doktryna o milosci powszechnej zbyt ideali-
styczna. Dlatego ruch ten, pomimo zarliwosci uczniéw i silnej
organizacji wspélnotowej, praktycznie zamar! juz przy koncu
IIT w. i poszed! w zapomnienie, nie pozostawiajagc po sobie sla-
déw w rozwoju mysli chinskiej. Odkryty zostal dopiero po
dwoch tysigeach lat, przy koncu XVII w.53.

W przeciwienstwie do konfucjanskiej onoty zen, tj. zyczli-
wosci zaleznej od stopnia pokrewienstwa, Mo-ti glosil milosé
powszechna, tzn. obejmujgcg w rownym stopniu wszystkich
bez wyjatku ludzi. W uzasadnieniu powolywal sie na nakaz
nieba, widoczny w porzadku $Swiata, gdzie wszystko uczynione
zostalo dla dobra czlowieka tak w porzadku natury, jak i w po-
rzgdku spotecznym. Pozostawiajgc otwarta kwestig, czy kult
nieba jest u Mo-ti personifikacja sit natury, jak checa niektorzy
sinologowie, czy tez chodzi tu o pojecie osobowego Boga, jak
twierdzg inni 34, nalezy podkresli¢, ze celem gloszonej przez
Mo-ti doktryny jest ustanowienie harmonii miedzy porzadkiem
ludzkim a porzadkiem kosmicznym nieba. Ten ostatni za$ ob-
Jawia w sobie sprawiedliwos¢ i mitos¢é do czlowieka, ktory jest
punktem ogniskujgcym i celem panujgcego w Swiecie ladu.
Podobnie jak wtaoizmie i konfucjanizmie, tak i w systemie mo-

52 Zob. tamize, s. 117 n.

58 Zob. F. Huang, dz. cyt, s. 111,

5¢ Przeciwko tej ostatniej koncepcji przemawiataby cata tradycja re-
ligijno-filozoficzna Chin i Dalekiego Wschodu, przyjmujgca pojecie Ab-
solutu bezosobowego, poniewaZz pojecie osoby implikuje skonczonos$é
i ograniczono§é. Por. M. Heinrichs, Théologie catholique et pensée
asiatique, Tournai 1965 s. 97.
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ralnym motyzmu, droga nieba okresla droge czlowieka, sta-
nowi jego zasadnicza norme moralna 5.

VII. SINTOISTYCZNA KONCEPCJA PORZADKU KOSMOSU

Jakkolwiek dane o sintoizmie pierwotnym (czystym), tzn.
z okresu poprzedzajgcego zmiany zaszie w nim pod wplywem
konfucjanizmu i buddyzmu, sg bardzo fragmentaryczne, pew-
nym jest, Zze u jego podstaw lezal bezposredni i silny zwigzek
Zz naturg (kosmosem). Stanowil on jedna z zasadniczych cech
tzw. |, poczucia witalnego” Japonczykéw, charakteryzujgcego
si¢ przede wszystkim zyciem w harmonii i ,.komunii” z ryt-
mem natury, ktore przenikalo i ozywialo wszystko. Bogowie,
duchy, ludzie i natura tworzyli jedng rzeczywisto§é kosmiczng,
ktérej dynamiczny charakter podkreslony byt w samym poje-
ciu sinto, ozyli ,drodze kami” 56, Swiat byt kosmosem harmo-
nijnym i uporzagdkowanym, gdzie kazda istota miala wlasciwe
sobie miejsce i funkcje do spelnienia. Czlowiek stanowil odbi-
cie harmonii swiata jako mikrokosmos. Podobnie jak w chin-
skich systemach religijnych, ideal moralny sprowadzal sie do
nasladowania porzadku kosmicznego jako modelu doskonalo$ci
czlowieka, ustalajgc w ten sposéb harmonie miedzy sacrum
obecnym w kosmosie i czlowiekiem 57. Wraz z przeniknieciem
do pierwotnego sintoizmu idei konfucjanizmu koncepcje te
ulegly pewnym przeobrazeniom, zasadnicza jednak ich pod-
stawa pozostala ta sama. Sfera etosu stanowila jedynie prze-
Jaw powszechnego porzadku s$wiata, kryterium za§ moralne
czynéw ludzkich oparte bylo na doswiadczeniu kosmosu jako
Powszechnej harmonii i ladu.

UWAGI KONCOWE

Dotychczasowe rozwazania dotyczyly problemu moralnosci
zZwigzanej z tym, co mozna nazwa¢ wymiarem ,horyzontal-

‘ZlPor. F. Huang, dz cyt, s. 38; W. Th. de Bary, dz cyt.,
s, .

f" Termin kami oznacza wszelkg istote lub moc sakralna.

" Por. M. Heinrichs, dz cyt, s. 38 n; J. Spae, art. cyt,
S. 6—10; H. B. Earhart, Japanese Religion: Unity and Diversity,
Belmont (California) 1969 Chapter 4 (Formation of Shinto); M. Ane-
Saki, History of Japanese Religion, Tokyo 1964 s. 4. 22.
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nym” albo kosmicznym religii. Czlowiek uswiadamial sobie
swg solidarnos$é z kosmosem oraz swa ,kondycje” jako inte-
gralnej czastki calo$ci. Odczuwal konieczno$¢ poddania sie
w sposob swiadomy i wolny prawu moralnemu, ktére przezy-
wal jako przejaw kosmicznego porzgdku, sakralnego w swym
zrodle i w swych strukturach.

Konsekwencja tego rodzaju koncepcji moralnosci wlgczonej
w porzadek kosmiczny byl charakter automatyczny sankeji
oraz mniej lub bardziej wyrazna idea utylitaryzmu. Powszech-
ne bylo przekonanie, Zze pomys$lno$é cztowieka uzalezniona jest
od pozostawania w harmonii z porzadkiem s$wiata. Niebez-
piecznie jest przeciw niemu wykracza¢, gdyz maat, dharma czy
tao reguluja relacje nie tylko miedzy ludzmi, ale rowniez mig-
dzy czltowiekiem i potegami kosmicznymi, tak ze przykre kon-
sekwencje wystepujg automatycznie, niezaleznie od charakteru
przyczyny, osoby winnego i intencji. Dharma, maat czy tao
przekroczone niszczg czlowieka, utrzymane zas w poszanowa-
niu chronig go 8.

Powazne naruszenie porzgdku kosmicznego, takie jak np.
kazirodztwo, wzbudza u ludéw plemiennych strach, ktéory
J. Goetz nazywa ,trwogg kosmiczng” Jest to lek przed
katastrofa lub nieszcze$Sciem o charakterze powszechnym, ta-
kim jak powddz, nieurodzaje, ogélna nieptodno$¢ czy nawet
koniec swiata. Tego rodzaju przestepstwa uwaza sie za znisz-
czenie porzadku $wiata na odcinku danej grupy ludzkiej 5.

W samym egipskim pojeciu maat implikuje sie idea obiet-
nicy i nagrody dosiegajacej czlowieka juz:na tym Swiecie.
W zoroastryzmie koncepcje religii i zachowania porzadku mo-
ralnego zwigzane sg tak z duchowg, jak i materialng pomysl-
nosciag. Czlowiek wkracza w prawdziwag egzystencje, a stad
osigga skuteczno$¢ dziatania i trwalo§¢ w istnieniu w miare,
jak dostosowuje sie do sakralnej normy porzgdku ®. Konfu-
cjanizm, podobnie jak religie plemienne, nie odwoluje sie do
sankcji moralnych po S$mierci; uwaza sie, ze wystepuja one
automatycznie na tym Swiecie i w tym upatruje sie jedno
z zasadniczych zrédel motywacji etycznej. Przeciwstawianie
sie porzadkowi kosmicznemu tao oznacza w praktyce ruine,
dostcsowanie sie zas$ do niego stanowi o sukcesie.

5 Por. C. J. Bleeker, The Conception of Man in the Phenome-
nology of Religion, SMis 19 (1970) s. 30. 33; J. Gonda, dz cyt, s. 346.

® Zob. J. Goetz Anthropologie sociale — ethnosociologie religieu-
se, Rome 1971 s. 138.

% Por. W. B. Kristensen, dz. cyt, s. 214, 235; J. Varenne,
Zarathushtra et la tradition mazdéenne, Paris 1966 s. 23.
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Madroé¢ taoistyczna w swej motywacji nierzadko odwotuje
sie do utylitaryzmu, do ludzkich uczué i pragnienia szczeScia.
Wedlug Czuang-tsego wystarczy p6js¢ za prostota tao, by od-
nalezé w ten spos6b radosé, jaka cieszyla sie pierwotna natura
ludzka. Réwniez koncepcja pokory w ujeciu Lao-tsego
nie wydaje sie byé pozbawiong charakteru mniej lub bardziej
utylitarnego i mechanicznego. Medrzec taoistyczny, dostoso-
wujgc sie do zasady kosmicznej tao, robi to z mysla, ze jego
unizenie sie przyniesie z koniecznos$ci w sposéb automatyczny
wyniesienie go w tao. Skuteczno$¢ praktyczna pokorv obliczo-
ha jest réwniez na cele doczesne ¥ domazne. Medrzec pokorny,
tj. ustepliwy i ulegly jak woda, odgrywajacy role stabszego
niz jest w rzeczywistosci, jest rowniez jak woda nieuchwytny
i jak woda niepokonany 6!.

Jednym z zasadniczych zarzutéw stawianych pojeciu mitosci
powszechnej u Mo-ti byl jej charakter utylitarny. Motyzm
przedstawial mitosé do wszystkich ludzi jako zaspokojenie wza-
jemne bezposrednich materialnych potrzeb oraz porzucenie
wszelkich innych form dzialalnosci. Milos¢ powszechna jest tu
pojmowana jako zrédlo wspélnych korzysci: kochaé sie wza-
jemnie znaczy by¢ dla siebie pozytecznym. Te korzysé¢ wyciag-
nie zaréwno spoteczenstwo jako calo$¢ — nie bedzie w nim
wojen, klétni i nienawisci, panowa¢ w nim bedzie bogactwo
i dobrobyt — jak réwniez kazda poszezegélna jednostka: kto
bedzie kochal i czynil dobro, sam otrzyma w zamian dobro
i mitosé 62.

Przedstawiona w niniejszym artykule analiza poszczegélnych
systeméw religijno-moralnych pozwala uchwyci¢ koncepcje do-
bra i zla moralnego w tych religiach. Niemoralne jest wszyst-
ko to, co jest przeciwne porzgdkowi i harmonii maatu, rty,
dharmy czy teo. To, co nazywamy zlem moralnym, stanowi
Jedynie naruszenie harmonii w skali indywidualnej lub spo-
lecznej, i dla naprawienia go wystarczy, ze czowiiek na nowo
dostosuje sie do powszechnego porzadku. Zlo jest wymierzone
przeciw czlowiekowi w jego solidarnos$ci zaré6wno z innymi
ludzmi, jak i z calo$cig kosmiczng. Prawdziwy konfucjanin —
jak stwierdza W. Eberhard — popelniajac przestepstwo,

8t Por, N. Vandier-Nicolas, dz. cyt, s. 36; F. Huang, dz.

eyt., s. 106.
%2 Por. W. Th. de Bary, dz. cyt, s. 35. 40—44; F. Huang, dz.
cyt., s. 114; D. H. Smith, Mohism. W: A Dictionary of Comparative

eligion, s. 447 n.



26 TADEUSZ DAJCZER [24]

nie leka sie bogow czy duchdéw, ale obawia sie zaburzen w ko-
smicznym czy spotecznym porzadku 63.

Konsekwencja takiego pojmowania podstaw moralnosci jest
brak pojecia grzechu w sensie $cislym, tj. jako obrazy Boga.
W religiach plemiennych Bég przedstawiany jest jako twoérca
porzadku kosmiczno-moralnego, ustanawiajgcy nakazy lub za-
kazy moralne, ale jest to na ogo6t ,,Bog daleki” (Deus otiosus),
nie ingerujacy w sprawy ludzkie, stgd nie uwazany za bezpo-
Sredniego gwaranta nienaruszalnosci porzadku i harmonii
$wiata.

W systemach politeistyczaych nie zachodzi zasadniczo rela-
cja osobowa miedzy czilowiekiem a poszczegbélnymi béstwami
jako potegami moralnymi. Sg to religie kosmomorficzne, w kté6-
rych wystepujacy bogowie stanowia ,symbole”, hipostazy,
przedstawienia lub personifikacje tych sil i zjawisk natury
(kosmosu), przed ktorymi czlowiek staje w codziennej kon-
frontacji 4. Nie przedstawiajg jednak idealdéw moralnych czy
wzorcow ludzkiego postepowania. Nie sprzeciwia sie to zresztg
przekonaniu, ze odpowiedni bogowie karzg tych, ktérzy prze-
kraczajg prawo lub porzadek. Po naruszeniu prawa czlowfek,
nie bedac w stosunku osobowym z bdstwem jako potega mo-
ralng, nie staje przed nim skruszony i zawstydzony, z poczu-
ciem niewdziecznosei, niegodnos$ci czy zalu. Stosunek ten wy-
razalby sie raczej w kategoriach jurydycznych, przypominajac
bardziej relacje, jaka istnieje miedzy poddanym i jego wiad-
cg lub sedzig. Koncepcja grzechu jako obrazy Boga ukazuje sie
w Swietle historii religii jako specyficzna wilasciwo$¢ chrzesci-
janstwa.

Cosmic-Moral Order in Non-Christian
Religions

Summary

The author tries to solve the problem of cosmic foundations of mo-
rals in non-Christian religions, as being a manifestation of universal
world order.

The concept of the cosmic-moral order in tribal religlons is exa-

9 W. Eberhard, Guilt and Sin in Traditional China, Berkely

(California) 1967 s. 124.
% Por. J. Gonda, dz cyt, s. 55. 57; Th. Fawcett, The Symbo-
lic Language of Religion, London 1970 s. 105 nn.
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mined in the light of religious-philosophical systems of Africa and
Indonesia. The Egyptian idea of order called maat appeares not only
as the harmony of being, but also as the law and reward for everbody
who observes it. Iranian asha and Hindu rfa are parallel concepis of
the universal order, the first however is emphasized, above all, by the
dualistic character of the Persian religion. The Vedic concept of rta
goes by the name of dharma in Upanishads. The systems of co-called
terms or periods of life and of the hierarchy of castes as well, are
considered to be manifestations of the eternal dharma. In Buddhism,
the moral norms included in the doctrine of Buddha are amanifesta-
tion of cosmic order and law also called dharma.

Tao is conceived both as the order of the world and as the way of
man and cosmos, in three original religious systems of China, i. e. in
Taoism, Confucianism and Motism. The moral ideal of Taoism consists
in the imitation of the impersonal cosmic principle of order, or tao in
its passivity, simplicity and humility. According to Confucianism, tao,
as the way of man being homologous to the cosmic tao comprises four
cardinal virtues: human kindess, justice, propriety and wisdom. The
essence of Motism consists in preaching of universal love and justice
as a manifestation of the universal order and of the will of Heaven.
In Shintoism like in the religious systems of China, the moral crite-
rion of human deeds was founded on the experience of cosmos as
a universal order and harmony.

The consequences of such foundations of morals are: an automatic
character of sanction and a certain idea of utilitarianism. The moral
evil consists in infringing of the universal order and harmony of the
world. There is no conception of sin in the strict sense, i. e. as an
offense of God, which appears to be the specific characteristics of
Christianity.

T. Dajczer



