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WSTEP

Istnieje wiele opracowan dotyczacych systemow etycznych
i moralnosci poszczegblnych religii w ramach historii religii,
brak natomiast gruntownych opracowan poréwnawczych,
uwzgledniajgcych najnowsze osiaggniecia historycznej fenome-
nologii religii. Odnosi sie to przede wszystkim do nieopraco-
wanego dotychczas zagadnienia podstaw moralnosci w religiach
niechrzescijafiskich !. Niniejszy artyku! stanowi probe wypel-
nienia luki w tym zakresie.

Nie wydaje sie, zeby mozna bylo w rozwiazywaniu tego za-
gadnienia sprowadzi¢ wszystkie religie niechrzescijanskie do
wspolnego mianownika. Reprezentujg one bowiem dwa zasad-
nicze typy, dwie grupy réznigce sie radykalnie miedzy soba.
Jedynym elementem, ktéry je lgczy, jest przekonanie o istnie-
niu tego, co wieczne i zwiazana z tym troska o wiecznosé.
Pierwsza grupa — tzw. religie mistyczne lub kosmocentrycz-
ne — obejmuje z wielkich religii §wiata hinduizm, buddyzm
i taoizmn oraz w spos6b niepelny religie plemienne i religie
starozytnos$ci. Druga grupa — tzw. religie profetyczne lub ob-
Jawione wzglednie teocentryczne — obejmuje mozaizm oraz
islam. Problem podstaw moralno$ci bedzie sie rysowal w spo-
80b zasadniczo rézny w religiach profetycznych, powolujacych
S1¢ na objawienie w sensie Scistym, tj. jako interwencje Boga
W historie, oraz w religiach mistycznych, gdzie w punkcie

! Por. J. M. Gustafson, Christian Ethics. W: Religion, London 1965
:;- _345. Autor jest zdania, ze por6wnawcza etyka religijna stanowi
Ziedzine catkowicie pominietg w badaniach religioznawezych.
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wyjsciowym znajduje sie nie objawienie, ale przezycie, dusza
poszukujgca oSwiecenia.

W artykule ograniczamy sie do poszukiwan podstaw moral-
nosSci jedynie w religiach mistycznych, czyli kosmocentirycz-
nych. Dociekania nasze idg w kierunku wustalenia, co jest obiek-
tywng podstawa moralnoSci w tych religiach oraz jakie jest
obiektywme kryterium dobra i zba moralnego, skoro nie wy-
stepuje w nich objawienie w sensie scistym. Punktem wyjscia
doswiadczenia religijnego w tych religiach jest otaczajacy
swiat, czyli kosmos i uwiklana w nim condition humaine.
Sacrum dostrzegane jest jedynie poprzez swiat, jego struktury
i symbole. Stanowi to o istotnym dila tych religii wymiarze
kosmicznym. Chcagc ukazaé¢ obiektywne podstawy moralnosci
w tych religiach malezy dokonaé analizy fenomenologicznej te-
goz wymiaru kosmicznego. Wyraza sie on w do§wiadczeniu
kosmosu jako jednosci i totalnosci organicznej (moralnos$é¢ gru-
powa), jako zycia {(prawo moralne zycia) oraz jako porzadku
i harmonii powszechnej (moralno$s¢ porzadku i harmonii).

I. MORALNOSC GRUPOWA

Dla ludéw nie powoltujacych sie na objawienie historyczne
punktem wyjscia ich do$wiadczenia religijnego jest S$wiat
przezywany jako sakralny, jako opus deorum, jako objawia-
jacy ukryts doskonalo$é Tworzgcego. Oczom czlowieka religil
ukazuje sie on przede wszystkim jako totalnoc§é i jed-
nos$¢ organiczna.

W kazdej religii sacrum jest zaréwno immanentne jak
i transcendentne, ale jedynie w religiach monoteistycznych
(teocentrycznych), postugujacych sie idea stworzenia w sensie
$cistym (stworzenie z niczego), moina moéwi¢ o radykalne]
transcendencji seacrum. W religiach tych idea stworzenia sta-
nowi o braku cigglosci miedzy Stwoércg i stworzeniem. W re-
ligiach natomiast kosmocentrycznych cigglos¢ ta jest wciaz po-
twierdzana i lezy u podstaw samego pojecia kosmosu. Przy
tym obejmuje on nie tylko to, co nazywamy naturg, ale réw-
niez czlowieka, swiat duchéw, przodkéw, heroséw mitycznych
i wreszcie $wiat bogow. W ramach jednego organizmu kos-
micznego pomiedzy tymi $wiatami istnieje réznica stopnia,
a nie istoty.

Ciaglosé i jedno$é¢ kosmiczna charakteryzuje szczegélnie re-
ligie plemienne i stanowi ich rys zasadniczy. Nie ma tu roz-
dzielenia (ale istnieje rozréznienie) miedzy profanum i sacrum.
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miedzy naturg i nadnaturg, miedzy czlowiekiem i tym, co
niewidzialne, poniewaz wszystko to jest nierozdzielnie
zwigzane i wlgczone w jedns, totalna, organiczng wspdlnote.
O8 kamienia do bostwa istnieje hierarchia sity, ale nie bytu,
poniewaz w zasadzie wszystkie rzeczy maja udzial w tej samej
naturze 2. W religiach afrykanskich byty ujmowane sg dyna-
micznie jako sity, a kosmos ukazuje sie jako uhierarchizowana
jednosé scisle powiazanych i wzajemnie na siebie oddzialywa-
jacych sil. Ponad wszystkimi sitami jest Bog, ktéry daje istmie-
nie i wzrost wszystkim innym sitom. Po nim mastepujg pierwsi
ojcowie, zalozyciele réznych klanéw, ktorzy tworzg ogniwa
w lancuchu lgczacym Boga z czlowiekiem. Zajmuja oni tak
wysoka pozycje, ze nie sa juz uwazani za istoty ludzkie. Niz-
sze miejsce przystuguje tzw. zmarlym plemienia, ktorzy
sg dalszymi ogniwami w lancuchu albo kanalami; przez nie sila
witalna wplywa na pokolenie zyjacych. Zywi z kolei two-
rzg hierarchie w zaleznosci od ich sity witalnej. Najstarszy
z grupy lub klanu jest ogniwem pomiedzy przodkami oraz ich
potomkami. Naczelnik, naznaczony i ustanowiony wedtug tra-
dycyjnych regul, wzmacnia zycie ludzi i wszystkich nizszych
sit: zwierzecych, rosdlinnych i organicznych 3.

Spotecznosé ludzka utworzona jest na wzér kosmosu, stano-
wi wierne odbicie jego organicznej jednosci — jest mikrokos-
mosem. Jednostka stanowi integralng czes¢ calosSci: istnie-
je i odczuwa, ze istnieje jedynie w grupie spolecznej, przez
grupe i dla grupy. Kultury plemienne charakteryzujg sie
szczegélnie silnym poczuciern wspoélnoty (komunitaryzm). In-
dywidualizm wspélczesny jest tu zupelnie nieznanym zjawi-
skiem. Racja istnienia jednostki jest jej funkcja w calosci.
Cztowiek to nie jednostka, lecz rodzina ukonstytuowana przez
kompleks wzajemnych odpowiedzialnoéci i zobowiazan. Istnie-
Je, poniewaz partycypuje w calosci? Nie znaczy to, ze jego
Indywidualno§é zatraca sie w grupie, lecz przeciwnie, zaznacza
Si¢ w miare dopasowywania sie do wzorcOw grupy oraz przez
Wole integracji 5. Integracja czlowieka z grupa, a poprzez nia
z qaloéciq kosmiczna, jest nieustannym procesem, ktéremu po-
Swiecone s3 najwazniejsze akty rytuatu, takie jak ofiara czy

J. V. Taylor, The Primal Vision, London 1965 s. T2.

E. W. Smith, African Ireas of God, London 1966 s. 18.

J. V. Taylor, dz. cyt., s. 93.

2'n.Por. J. Goetz, Religion and Morality. W: NCE t. 12, 1967 kol

She J. C. Froelich, Animismes, Paris 1964 s. 74; M. Gelfand
Ona Ritual, Johannesburg 1959 s. 4.

2
3
L]
5



14 TADEUSZ DAJCZER (41

inicjacja. Ofiara, bedac wyrazem spotkania par excellence mie-
dzy Bogiem i czlowiekiem, posiada — wedlug L. Bouye-
ra — w wysokim stopniu wymiar wspélnotowy i kosmiczny S.

Skoro w kulturach plemiennych jednostka nalezy calkowicie
do grupy i wyraza sie wylacznie poprzez nig?, a ta z kolei
stanowi czastke integralna natury i kosmosu, wszystkie zna-
czgce czynnosci ludzkie majg wymiar kosmiczny. W konse-
kwencji nie ma tu miejsca na indywidualng wolnosé i indywi-
dualng moralno$¢. Mozna co prawda mowi¢ o podwdjnej od-
powiedzialno§ci — zbiorowej, ktdéra sie rodzi z poczucia za-
rowno ludzkiej jak i kosmicznej solidarnosci, oraz odpowie-
dzialnosci indywidualnej, wyrazajacej sie w uwrazliwieniu na
dobro i zlo pod wplywem glosu swmienia, ale trzeba pamietaé,
ze ta ostatmia wyraznie jest podporzadkowana pierwszej 8. Su-
mienie jednostki wydaje sie by¢ calkowicie roztopione w su-
mieniu kolektywnym. Sens dobra i zla jest w tym wypadku
catkowicie zsocjalizowany. Kosmiczna moralnosé¢ jest calkowi-
cie utozsamiona z kosmiczng religig 9.

Jednostka w sposéb pasywny poddaje sie werdyktowi grupy
i zgadza sie z nim, nawet jezeli nie wie, Zze popelnila akt,
o ktory jest oskarzoma. Mamy tu do czynienia z konfliktem
pomiedzy sumieniem indywidualnym a osadem grupy. Oskar-
zony w milczagcym protescie odwoluje sie do Boga jako naj-
wyzszego sedziego: Bog wie, Bog widzi mmnie. Protest ten nie
jest jednak jaka$ forma buntu czy potepienia spolecznoscei,
wyraza raczej rodzaj zdumienia i nadziei 1°.

Kosmos ze swym powszechnym porzadkiem stanowi zywa,
organiczng catosé, w ktorej czlowiek uczestniczy wraz z ca-
lym bytem. Uczestnictwo to nadaje sens ludzkiej egzystencji-
Istota, ktora dokladnie wypelnia swg funkcje w tej calosci, ist-
nieje, zyje, posiada znaczenie i to jej wystarcza. Jedynym
zlem jest nie wypelni¢ wlaéciwej sobie funkcji, nie by¢ w spo-
sOb nierozdzielny scalonym z kosmiczng caloscig 1. Skazanie
czlowieka na izolacje lub wygnanie jest dla niego réwnoznacz-

81. Bouyer, Il rito e 'uomo, Brescia 1964 s. 115.

7 Por. J. Dournes, Lecture de la Déclaration par un missionaire
d’Asie. W: Les relations de PEglise avec les religions mon chretiennes,
Paris 1966 s. 95. .

§ Por. Meeting the African Religions (Secretariatus pro non-Chris-
tianis), Rome 1969 s. 110 nn.

9 J Goetz art. cyt., kol. 271.

10 Tamze, kol. 271.

uJ, Goetz Summi Numinis vel etiam Paris, SMis 15 (1966) s. 55;
Meeting the Afrzcan Religions, dz. cyt., s. 33.
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ne z usunieciem go z zycia. Ten charakter totalny struktur lu-
doéw plemiennych stanowi o tym, ze w pewnym sensie kazda
czynno§é znaczaca pocigga za sobg kwalifikacje moralng, sko-
ro kazda powinna by¢ wyrazem powszechnego porzadku kos-
mosu. Jakakolwiek w tym zakresie zmiana pociggnelaby za so-
ba ryzyko maruszenia tego porzadku,, a w konsekwencji bylaby
uznana za zlo moralne. Obojetne moralnie jest tylko to, co nie
nalezy do catosci kosmicznej. Nie jest wiec ztem moralnym np.
okras¢ obcego czlowieka, skoro nie nalezy on do danej spotecz-
noéci, do naszego S$wiata i jako taki nie objety jest naka-
zem solidarnos$ci kosmicznej i miedzyludzkiej 12. Moralnos¢ jest
wiec w sposOb istotny spoleczng, jako oparta ma przewadze
i solidarnosci grupy 13.

Koncepcja kosmosu jako totalnosci i jednosci organicznej
rzutuje w sposob istotny na koncepcje cztowieka, ktéry ujmo-
wany jest przede wszystkim w swej funkcji kosmicznej: ist-
nieje, wystepuje i dziala gléwnie jako integralna czastka kos-
mosu, Wymiar kosmiczny czlowieka ukazuje go na plaszczy-
znie stosunkéw miedzyludzkich: homo socialis powiazany jest
niezliczonymi niémi z reszta spolecznosci i stanowi wraz z nia
osobowos¢ zbiorowg (corporate personality)l4. Z faktu wza-
jemnego powigzania ze sobg wszystkich istot w ramach cato-
Sci kosmicznej wynika, ze zaden czyn nie jest obojetny i to
wszystko, co czyni czlowiek — stanowigcy centrum sSwiadome
kosmosu — oddzialywa na calo$é kosmiczng: na innych ludzi,
naturg, a nawet na $wiat nadprzyrodozony 5. W spotecznosc’
majacej charakter osobowosci zbiorowej, gdzie kazdy powig-
zany jest ze wszystkimi innymi, zlo pojmowane jest jako
czynnik dezintegrujacy.

W spotecznosci takiej jednostka roztapia sie w grupie i wy-
raza sie jedynie poprzez nig — stad logicznym jest, zZe inni
czlonkowie spolecznosci sag wspélnie odpowiedzialni za jej prze-
winienia 1. Krzywda wyrzgdzona jednostce przestaje byé spra-
wg osobisty, dotyka calej grupy, angazuje calg spotecznosé zy-
jacych i zmarlych, a w ostatecznej analizie calg spotecz-

2 Por. J. Goetz, Spiritualite chez les primitifs. W: La mystique
et les mystiques, Paris 1965 s. 555.

8 Por. J. C. Froelich, Animismes, dz. cyt., s. 73.

WPhor. J. S. Mbiti, African Religions and Philosophy, London
1969 s. 214,

5 J C.Froelich, dz. cyt., s. 75.

8 R. Lowie, Traité de sociologie primitive, Paris 1969 s. 371.
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nos¢ kosmiczna, ktéra wymierza sprawiedliwo§é w osobach
reprezentujacych ja przodkéw lub Boga 1.

Moralnoéé ludéw plemiennych charakteryzuje sie duchowo-
$cig integracji. Wysitek skierowany na opanowanie samego sie-
bie ma ma celu nie tyle osobisty postep duchowy danej jed-
nostki, co poddanie sie swiadomie i dobrowolnie prawu i po-
rzadkowi caloéci, wlaczenie sie w kosmiczny cykl zycia. Ten,
kto nie integruje sie w cykl zycia poprzez ryty, po prostu nie
istnieje 18. Potrzeba integracji oraz poczucie solidarnosci wszyst-
kch ze wszystkimi w ramach calosci kosmicznej sa tak silne
i narzucajace sie z tak absolutng koniecznoscia, Ze zmuszaja
spolecznos¢ do poswiecenia jednostek dla dobra wspdlnego,
rzekomego lub prawdziwego i nawet doprowadzi¢é moga do
eksceséw, takich jak dobrowolne ofiary z ludzi 1°.

D. Zahan podkresla, jak wielkg warto$¢ przypisuja ludy
Afryki panowaniu nad sobg jako czynnikowi integracji 20. Wy-
plywa ono, wedtug ich koncepcji, z poznania samego siebie, ro-
zumianego w sensie specyficznym, tj. usSwiadomienia sobie
wlasnego miejsca i funkcji spelnianej w relacji do fnnych
istot w ramach caloéci kosmicznej. Prawdziwy homo socialis
stara sie panowaé nad swymi namietno$ciami, wzruszeniami
i zachowaniem sie, usiluje zachowaé¢ stoickg postawe wobec
cierpienia. Panowanie nad sobg staje sie rodzajem prawdziwe-
go czynnika integracji spolecznej jednostki, ktéra jest przyj-
mowana przez grupe jedymie w miarg, jak nabywa duze]
zdolnoséci hamowania odruchéw odnoszacych sie do wrazliwo-
Sci afektywmnej 2!. Stgd warto$¢ panowania nad stowem oraz
milczenia 22.

Wspomniane wyzej cechy moralnoéci, majgcej swéj funda-
ment w doswiadczeniu kosmosu jako totalnosci i jednosci or-
ganicznej oraz zwiazanej z tym koncepcji czlowieka, odnoszi
sie w peli jedynie do religii i kulbur plemiennych. Do innych
natomiast religii kosmocentrycznych mozna je zastosowaé tyl-
ko w tej mierze, w jakiej zblizaja sie one mniej lub wiecej do
tejze wizji kosmosu i czlowieka. Réznica miedzy tymi dwie-

7 J S Mbiti, dz cyt, s. 205; J. C. Froelich, dz. eyt, s 75

18 Por. J. Goetz Primitive Religion. W: Prehistoric and Primitive
Religions, London 1965 s. 152 nn. .

1 Por. A, E. Jensen, Mythes et cultes chez les peuples primitifs,
Paris 1954 s. 223; J. Goetz, Spiritualité chez les primitifs, art. cyt.
s. 556 nn.

® Religion, spiritualité et pensée africaines, Paris 1970 s. 171 nn.

21 Tamze, s. 174.

%2 Tamze, s. 176.
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ma kategoriami religii na tym odcinku jest wyrazna. W wy-
padku religii plemiennych nie ma uznania jednostki poza spo-
lecznoscig i kosmosem. W innych religiach kosmocentrycznych
wystepuje pewna emancypacja czlowieka z tej wspdlnoty kos-
micznej. Jednostka uwazana jest za istote w pewnym stopniu
niezalezng od spotecznos$ci i kosmosu 2. W miare ‘tego unie-
zalezniania sie powsstaje coraz wiecej miejsca na indywidualng
wolnosé oraz indywidualng moralnosé.

II. PRAWO MORALNE ZYCIA

W religiach kosmocentrycznych jednosé i totalno$é kosmicz-
na pojmowane sg dynamicznie jako jedno$¢ j totalnosé zycia.
To samo zycie ptynie w $wiecie roslinnym, zwierzecym, ludz-
kim. Dla czlowieka kultur plemiennych réwniez we wszystkich
innych bytach dokonywuje sie przeplyw powszechnego zycia.
Sama natura i kosmos uwazane sg jako zywe i §wiadome isto-
ty 24, Zycie jest jedno i przejawia sie na wszystkich poziomach
rzeczywistodei oraz lgczy wszystkie byty w jeden, zywy i Swia-
domy organizm kosmiczny. Na takim pojeciu zycia oparta jest
kosmiczna solidarno$é. W mysli religijnej Indian — zauwaza
M. R. Gilmore — kosmos pojmowany jest jako zywa, zjed-
noczona wspolnota, w ktérej wszystkie zZyjace rzeczy, rosliny,
zwierzeta i ludzie, istoty duchowe oraz wszystkie zywioly zie-
mi i moce nieba majg wtasciwe sobie i dogodne miejsca. Czlo-
wiek, jako jedna z form zywych istot w tej powszechnej
wespolnocie, jest w relacji zyciowej do wszystkich innych 25

Kosmos jest rozumiany jako zycie, ktére jest sakralne w sa-
mej swej istocie, objawiajace boskg rzeczywistosé, doswiadcza-
ne jako rzeczywisto$é samoistna, ostateczna i absolutna. Natu-
ra oznacza tu nie tylko sfere relacji skonczonych, lecz jest
w jakims$ stopniu madnaturg?. Ta koncepcja kosmosu,

3 Por. J.0 M. Kitagawa, Primitive, Classical, and Modern Reli-
gions. W: The History of Religions. Essays on the Problem of Unter-
standing, Chicago 1967 s. 52.

.2 Por. M. Eliade, Methodological Remarks on the Study of Reli-
gious Symbolism. W: The History of Religions. Essays in Methodology,
Chicago-London %1966 s. 98; W. B. Kristensen, The Meaning of
Religion, The Hague 1960 s. 194; Th. Fawcett, The Symbolic Langu-
age of Religion, L.ondon 1970 s. 78.

% Prairie Smoke, New York 1929 s. 74.

¥ Por. W. B. Kristensen, dz. cyt, s. 243 n. 270; M. Eliade,

Traktat o historii religii, Warszawa 1966 s. 37.
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ktéry jest zyciem sakralnym, lezy u podstaw podmiotowego
ujmowania $wiata zwlaszcza w kulturach plemiennych oraz
w tacizmie. Swiat doswiadeczany jest przez czlowieka plemien-
nego jako zycie, ktérego on sam jest czastkg i ktére objawia
sie w catym bycie i przed ktérym istota ludzka staje, uzywa-
jac terminclogii M. Bubera, w relacji Ja — Ty. Jakiekol-
wiek zjawisko moze w jakimkolwiek czasie stangé przed czlo-
wiekiem nie jako To, ale jako Ty. W tej konfrontacji T y ob-
jawia swg inywidualnoéé, swoje wiasciwosci, swojg wole. Ty
nie jest rozpatrywane przedmiotowo w sposoéb nieangazujacy
(intelektualng niezaleznoscig sgdu), lecz jest dosSwiadczane jako
zycie stojgce przed zyciem, wciggajac w ten sposob wszystkie
wiladze czlowieka w obopdlng relacje 27. Dla taoistéw natura,
a szerzej mowigc kosmos, nie jest czyms$ bezosobowym, ale uj-
mowany jest podmictowo i osobowo. Zjawisko naturalne ma
sens tylko o tyle, o ile jest ujmowane jako cze$é calosci, a ca-
los¢ jako dzialajace Ty 28.

Poczucie powinowactwa, jakiego doswiadcza czlowiek w sto-
sunku do poszczegblnych form otaczajgcego go s$Srodowiska
i natury, oparte jest na Swiadomosci tajemnicy zycia utozsa-
mianego z rzeczywisto$ciag wszechogarniajgcyg. Czlowiek zyje
zyciem otaczajacego go kosmosu, stad jego zycie jest nieroz-
dzielnie zwigzane z zyciem kosmicznym 2°. Zcalenie cztowieka
kultur plemiennych ze sSrodowiskiem oraz wspéluczestnictwc
w zyciu kosmicznym siegajg tak daleko, ze zacieraja sie kon-
tury tego, co przedmiotowe i podmiotowe. Czlowiek — jak
opisuje D. M. Bittinger — czuje sie przede wszystkim
czastkg powszechnego zycia. Nie widzi siebie jako jednostk:
oddzielonej catkowicie od $wiata zewnetrznego, np. od wody,
ktéra pije ze strumienia, od owocu czy orzecha, zrywanych
z drzewa, od powietrza, §wiatla stonca czy ksiezyca. Wszystko
jest czesécig kraju rodzimego i czescig niego samego. Cztowiek
pierwotny byt wiec $wiadomy siebie, ale jako nierozdzielne]
czastki tego wszystkiego, co dokola niego jest, bylo i bedzie *.

Niszezeniu form zycia przez bialych towarzyszyl w swiado-
moséci Indian Ameryki Pélnocnej ogromny bél i poczucie 02~
motnienia 3. Na koncepcji kosmosu jako zycia, ktére jest sa-

# H Frankfort, Before Philosophy, New York 1954 s. 14.

% J Shih, The Tao: Its Essence, Its Dynamism, and Its Fitness
es a Vechicle of Christian Revalation, SMis 15 (1968) s. 125.

2 Por. W. B. Kristensen, dz. cyt., s. 243 n. 270.

® D W. Bittinger, Man: An Anthropological-Sociological Appro-
ach, SMis 19 {(1970) s. 215 nn.

31 M. R. Gilmore, Prairie Smoke, New York 1929 s. 36.
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kralne w swym zrodle i w swych przejawach, oraz na party-
cypacji cztowieka w zyciu sakralnym kosmosu opiera sig¢ zasa-
da etyczna zachowania zycia: nie wolno niszczy¢ w naturze ni-
czego, co nie jest konieczne dla codziennego utrzymania. Nisz-
czge swobj kraj rodzinny, swoje Srodowisko czltowiek faktycz-
nie niszczy réwniez czastke samego siebie 32,

Czeé¢ dla sakralnej wartosci zycia oraz etyczna zasada jego
zachowania znajduje swdj wyraz w religiach Indii: hinduiz-
mie, buddyzmie i dzinizmie w postaci prawa moralnego ahim-
sa@. W doslownym sensie ahimsa znaczy ,nie zabija¢”. W sensie
negatywnym okresla zasade nie wyrzadzania szkody zyciu,
ktére jest sakralne, nie stosowania przemocy. Pozytywnie na-
kazuje zyczliwos¢ i szacunek dla wszelkiego Zyecia. Nacisk po-
lozony na niewyrzadzanie krzywdy zwierzetom doprowadzit do
rozszerzenia sie wegetarianizmu w Indiach i byl jedng z glow-
nych przyczyn zaniku ofiar ze zwierzat w hinduizmie. Prze-
strzeganie ahimsy nalezalo w hinduizmie do przepiséw obowig-
zujgcych wszystkich niezaleznie od klasy spolecznej czy kasty.
Motywem byla obawa przed zakl6ceniem powszechnego cyklu
zycia, co grozitlo powaznymi nastepstwami, oraz przekonanie
O obecnosci Boga we wszystkim, co zyje. Przyjeta i rozpo-
wszechniona (prawdopodobnie pod wplywem dzinizmu) dok-
tryna ehimsy stala sie kamieniem wegielnym moralnosci hin-
duskiej 33.

Z kultem sakralnej wartosci zycia zwigzana jest cze$¢ odda-
wana $wietym krowom w hinduizmie. Niezaleznie od symbo-
liki rytualno-ofiarniczej, wynikajacej z faktu, ze pie¢ produk-
tow tych zwierzgt skladanych jest w ofierze podczas ceremonii
ekspiacyjnych, krowa symbolizuje pozywienie; czesto identyfi-

je sie ja z Ziemig, ktora jest w sposdb szczegélny matka.
Stad wywodzi sie symbolizm matki i symbolizm zycia, ktéry
obok aspektu rytualno-ofiarniczego lezy u podstaw wyjatkowej
opieki i czei, jakimi w Indiach otacza sie te zwierzeta 34.

W VI w. przed Chr. dwie wowczas pierwszoplanowe obok
hinduizmu religie w Indiach, buddyzm i dzinizm, umiescily
ah(lmse w centrum swych dokiryn. Zajmuje ona pierwsze
miejsce wsrdd pieciu przykazan paralelnych buddyzmu i kla-

% J. Goetz Primitive Religion, art. cyt., s. 93; D. W. Bittinger,
art. cyt, s. 216 nn. 219.
3 Por. J. Gonda, Les religions de I'Inde, t. 1, Paris 1962 s. 375, 352

415, N. Smart, Ahimsa. W: A Dictionary of Comparative Religion,
London 21971 s. 48 n.

% Por. J. Gonda, dz. cyt., s. 105, 127, 374 n.
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sycznej jogi hinduskiej 3, W koncepcji buddyjskiej oznacza
ona w sensie pozytywnym obowigzek przyjazni, sympatii i zy-
czliwosci, praktykowanych w mysSlach, stowach i ezynach
w stosunku do wszelkich istot obdarzonych zyciem 3. W etyce
dzinizmu zastosowanie chismy dochodzi do niespotykanej w in-
nych religiach krancowos$ci, wynikajacej z przekonania, ze
wszystko w kosmosie posiada zZycie, ktore winno by¢é strzezo-
ne przez czlowieka. Zasady ahismy inspirujg wiernych do bu-
dowania specjalnych szpitali dla chorych i starych zwierzat.
Zacheca sie, by kupowaé zwierzeta (lub nawet owady) chore
wzglednie przeznaczone na &mieré i umieszczaé w szpitalach.
Wierni zobowigzani sg nie tylko do wegetarianizmu, ale i do
wypelniania niezliczonej ilosci drobiazgowych przepiséw maja-
cych na celu unikniecie mozliwie jak najwiekszej ilosci okazji
naruszania zycia. Jakkolwiek nie ma wyraznego zakazu pracy
na roli, poddana jest ona jednak wielu ograniczeniom. Chodzi
o to, by przez oranie nie rani¢ ziemi oraz nie wyrzadzac
krzywdy ukrytym w niej stworzeniom.

Przepisy obowigzujgce mnicha sg duzo surowsze. Jak to ilu-
struje A. L. Basham, nie powinien on nigdy chodzi¢ droga
bez malej szczotki lub odkurzacza z pior, ktérymi moéglby 1a-
godnie wymiata¢ wszelkie owady przecinajgce mu droge. Za-
brania mu sie chodzi¢ po ciemku, aby nie uszkodzi¢ nizszych
form zycia. Jego usta winny byé zakryte weélonem, nie tylko
aby nie dopusci¢ do wyrzadzenia krzywdy malym owadom
w powietrzu, ale réwniez by chroni¢ zycie samego powietrza.
Powinien pi¢ wode przecedzong, aby nie wyrzgdzi¢ krzy'wd){
zZyjacym w niej malym stworzeniom. Nie moze ani zapala¢ ani
gasi¢ ognia. Kgpanie jest zakazane, poniewaz szkodzi zar6wno
wodzie uzywanej do mycia, jak i insektom na ludzkim ciele.
Lamp nie wolno nigdy uzywaé w klasztorze, by chroni¢ zycie
ciem i innych owadéw, ktore moglyby w nie wpasé 3.

J. Goetz stwierdza, ze zaréwno religie plemienne jak
% E. Conze, Le bouddhisme dans son essence et son développe-
ment, Paris 1971 s. 70 nn. 99; N. Smart, Yoga. W: A Dictionary of

Comparative Religion, dz. cyt., kol. 658. ,

% II. Saddhatissa, Buddhist Ethics — Essence of Buddhism,
London 1970 s. 89 n. .

37 A, L. Basham, Jainism. W: The Concise Encyclopedia of Living
Faiths, London 21971 s. 259, Por. J. Bowker, Problems of Suffering
in Religions of the World, Cambridge 1970 s. 281 n.; W. Schubring
Le Jainisme. W: Les religions de I'Inde, t. 3, Paris 1966 s. 269—273;
C. Della Casa, Jainism. W: Historia religionum, t. 2, Leiden 1971
s. 360 nn.; J. Gonda, Le religioni dell’India. W: Storia delle religto-
ni, t. 5, Torino 1971 s. 447. 463; J. B. Noss, Man’s Religions, New
York-London 31964 s. 161. 254.
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i wielkie religie kosmocentryczne stawiajg zycie za centralny
i istotny cel 3. H. Maurier nie waha sie okresli¢c religii ne-
gro—airykanskm] jako aktu, ktéory ustala i manifestuje zwigzek
z zyciem. Zycie jest jedno i prze]ama sie w calym kosmosie,
jest Swiatlem i cieplem, ruchem i rytmem oraz tworcza
i niewyczenpang moca. W Swiecie wiszystko jest silg, rytmem,
mocg odnawiania sig, pozostajagc we wzajemnym powigzaniu,
tak ze wszystkie sity kosmosu sg zarazem ozywiane i ozywia-
jace. Sama Istota Najwyzsza jest ujmowana jako zrédlo zycia,
jako Ten, ktéry powoduje krazenie niewyczerpanej sily zycia
i dokonuje stwarzania przez stowo i rytm. Mity kosmogonicz-
ne Afryki ukazujg ten rozwoj i organizowanie sie w $wiecie
2ycia ktore wychodzi od Boga jako swojego ostatecznego
i najwyzszego zrodta 3.

Zycie przejawia sie w konkretnych bytach jako ich sita wi-
talna. Podczas gdy filozofia europejska postuguje sie katego-
riami bytu, istoty i istnienia, dla mysli afrykanskiej podstawo-
wym pojeciem jest sita witalna wzglednie energia.
W tego rodzaju dynamicznej wizji swiata sila jest synonimem
bytu 40, Pojecie jednostki jako odizolowanej od calosci nie ist-
nieje, skoro jej sita witalna jest w cigglej relacji tak ze swia-
tem przodkéow jak i z innymi czlonkamj spotecznosci 1. Moral-
no§¢ w religiach afrykanskich opiera sie na tym prymacie zy-
cia. Ideal rodzinnej solidarnosci, poSwiecania sie dla potom-
stwa, poszanowanie krwi i zycia drugiego — wszystko to okre-
Sla reguly, ktére zabezpieczaja, organizuja plodno$é i seksual-
nos¢, zakazujge w sposob szczegc’)lny z1 ego stowa i prze-
;icvu'otne] waoli czynienia zla, niszczenia zycia drugiego cziowie-

a 42

System moralny oparty jest na zycu jako na kryterium
absolutnym wartosci, jako najwyzaszym dobru, ktére jest ma-
nifestacjg sacrum w czlowieku 43. Podstawowa troska czlowie-

¥ Summi Numinis vel etiam Paris, art. cyt., s. 55; Primitive Re-

lzgzon art. cyt., s. 151
H Maurier, Lecture de la Déclaration par un missionaire

dAf”que W: Les relations de I’Eglise avec les religions non chré-
tiennes, Paris 1966 s. 130 nn.

;"aPor. P. Tempels, La philosophie Bantou, Elisabethville 1945
s. 28,
. ‘;‘QH, Deschamps, Les religions de U'Afrique mnoire, Paris 1970

2 H Maurier, art. cyt., s. 132.

“ Por. J. C. Froehch Animismes, dz. cyt, s. 77; V. Maconi,
LGeamentz di etnologia religiosa, Genova 1972 s. 182; J. Goetz Spi-
ritualité chez les primitifs, art. cyt., s. 557.
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ka dotyczy zabezpieczenia trwalosci zycia i wzmacniania sily
witalnej tak jednostki jak i zbiorowosci. Stad réwniez rodzi sie
niepokdj, by to zycie nie bylo umniejszone czy zaatakowane 4.
Sila zycia w czlowieku moze byé w stadium ekspansji i wzro-
stu, moze tez by¢ w stanie zagrozenia lub upadku. Cztowiek
jest centralnym pojeciem dla kultur pierwotinych. Ale nie moz-
na o nim mysSle¢ po prostu jako o wyizolowanej jednostce.
Jest on sobg a takze swymi przodkami i tymi, co po nim
przyjda oraz wszystkim co posiada; jego sila witalna moze by¢
umniejszona przez cokolwiek, co zdarzy sie komukolwiek lub
czemukolwiek z nich 4.

W tym kontekscie staje sie zrozumialym, ze grzech okresla
sie w kategoriach niszczenia zycia: jest to postawa ser-
ca i umystu, ktéra ograbia lub niszczy sile witalng drugiej
istoty, a szczegélnie sile witalng grupy rodzinnej 6. Zio grze-
chow seksualnych nie tkwi w samym materialnym akcie, ale
w tym, ze intensywnos¢ aktu staje sie niebezpieczna jako skie-
rowana przeciw wlasciwej strukturze rodziny i atakujaca sily
witalne jej czlonkéw. Uwaza sie np., ze zlo cudzoléstwa pole-
ga na narazenju na niebezpieczenstwo sity witalnej drugiej
strony czy tez ich nienarodzonego dziecka. Stopienn dobra lub
zla danego czynu nie jest okreslony w kategoriach samego ma-
terialnego aktu, ale w zaleznosci od skutkéw psychicznych,
jakie wywarl na danej osobie, czyli w kategoriach spotegowa-
nia wzglednie umniejszenia sity witalnej4’. Kazirodztwo
w przekonaniu ludéw plemiennych jest tak wielkim przestep-
stwem, poniewaz w sposdb przerazajgcy zmniejsza sity wital-
ne na wszystkich poziomach egzystencji . Naprawienie zla
dokonywane jest miedzy innymi przy pomocy ofiar ekspiacyj-
nych, ktorych celem jest odnowienie sity witalnej grupy, naru-
szonej lub zmniejszonej przez wykroczenia posazczegdlnych jed-
nostek 49, )

WspomnieliSmy wyzej, ze kultury plemienne charakteryzuje
duchowosé integracji. Jezeli kosmos pojmowany jest jako Zy-
cie, bedzie to duchowos§¢ integracji i afirmacji zycia. Zycie
to widziane jest i przezywane w swych dwoéch nierozdzielnych
aspektach, narodzin i $mierci, ktére gdy s3 powigzane razem,

4 H. Maurier, art. eyt., s. 131.

4 S Neill, Christian Faith and Other Faiths, London 1965 s. 135.

4 J V. Taylor, The Primal Vision, dz. cyt., s. 183.

47 Tamze, s. 182.

4 V. Maconi, dz. cyt, s. 189, .

® G. Guariflia, Il mondo spirituale dei primitivi, t. 2, Milano
1967 s. 201.
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ukazujg jego totalno$é. Zycie jest zawsze zarazem Smiercig
i narodzinami. Kazda $smieré jest narodzeniem, tak jak kazde
narodzenie jest Smiercig . W tym ujeciu sSmieré¢ warunkuje
zycie czy powtorne narodziny, zycie za§ nadaje swoj praw-
dziwy sens Smierci. Zycie kosmosu to nieustanny rytm rodze-
nia sie, dojrzewania i zamierania. Zadaniem czlowieka jest
podporzadkowacé sie temu prawu zycia, afirmowaé cierpienie
i $mier¢ jako jego nieodzowne elementy, stawaé¢ sie mikro-
kosmosem przez odzwierciedlanie w sobie faz rozwojowych
kosmicznego Zzycia 5. Na wzér tego kosmicznego archety-
pu wszelkie przejscie z jednego poziomu zycia w drugi
w tzw. rites de passage musi przechodzi¢ przez smieré, a kaz-
de przejscie przez Smieré¢ jest wejSciem w nowe Zzycie 52,

To glebokie przekonanie, ze w rzeczywistosci nie ma gra-
nic miedzy zyciem i $Smiercia, skoro zycie rodzi sie ze Smier-
ci, a ta ostatnia jest jedynie przediuzeniem Zzycia — lezy
u podstaw niezwyklej obojetnosci wobec $mierci, jaka charak-
teryzuje ludzi kultur plemiennych. Wyjasnia réwniez wiele
zwyczajow, ktére osgdzamy jako barbarzynskie czy niemoral-
ne, jak mp. porzucanie niedoteznych starcéw w buszu czy do-
browolne ofiary z ludzi 3. Wszystkie te fakty wskazujg — jak
stwierdza D. Zahan — na zadziwiajgacy sens zycia, ktiore
w oczach Afrykanéw wydaje sie realizowaé¢ w pelni jedynie
pod warunkiem, ze zostanie przeciete przez krétkg chwile za-
trzymania, jakg jest Smieré. Zamiast zmniejszenia i ostabienia
intensywnoséci zycia, te chwile zatrzymania udzielajg za kaz-
dym razem nowej sily do tego stopnia, ze zycie wychodzi
z kazdej préby wzmocnione i odnowione 54,

W kulturach plemiennych nie istnieje pojecie odrebnego zy-
cia nadprzyrodzonego. Zycie po Smierci nie jest nowa,
Inng formg istnienia, ale ogniwem jednego, powszechnego zy-
cia, ktére jest udzialem Boga, przodkéw i aktualnie zyjacych
ludzi. Po émierci zmarty nie wychodz z tego zamknietego kota:
jego zasadnicza funkcja pozostaje taka, jaka byla na ziemi, tj.

% J Goetz, Summi Numinis vel etiam Patris, arf. cyt., s. 56.

51 To wzajemne przeplatanie sie 2ycia i $mierci, jako zasadnicza
cecha ,kondycji” kosmosu oraz ,kondycji” ludzkiej, stanowi jeden
Z gléwnych motywéw mitologii ludow plemiennych., Por. J. Goetz,
Cosmos — Symbolique cosmobiologique, Rome 1969 s. 106—118.

%2 Por. J. Goetz, Spiritualité chez les primitifs, art. cyt., s. 547.
Por. C. J. Bleeker, The Conception of Man in the Phenomenology
of Religion, SMis 19 (1970) s. 33 n.; D. Zahan, Religion, spiritualité
el pensée africaines, Paris 1970 s. 62.

D Zahan, dz. cyt., s. 77 n.

% Tamie, s. 79.
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zabezpieczaé ciaglos¢é witalng pokolen, byé¢ wciagnietym w wie-
czysty cykl dawania i przyjmowania zycia. W konsekwencji
nie ma w tych kulturach rozwinietej idei nagrody po S$mierci.
Jesli zmarly otrzymuje w przysziym zZyciu zaszczytny status,
oznacza 1o, ze na ziemi wypelnial role glowy rodziny przeka-
zujac zycie 4§ wzmacniajgc je. Zta $mier¢ ma miejsce
wtedy, gdy ktos§ umart przedwczesnie lub zgingl $miercia
gwaltowng, albo gdy niszezyl dusze innych . Wigkszo$é lu-
dow plemiennych wierzy, ze sankcja w postaci nagrody lub
kary dosiega czlowieka w tym zyciu %.

Iranski dualizm dwdch przeciwstawnych sobie sit dobra i zla,
Swiatla i ciemnosci, prawdy i klamstwa jest jednocze$nie dua-
lizmem witalistycznym. Asza oznacza porzadek boski oraz
prawdziwe i harmonijne prawo powszechnej egzystencji a za-
razem par excellence Zycie. Jej przeciwienstwem jest druz,
uosobienie mocy demonicznych, klamstwa, ciemnoéci i $mierci.
Obok przeciwstawienia dobra i zta w sensie rytualnym istnieje
wyrazny i zasadniczy dualizm etyczny Zycia i niezycia
w sensie witalistycznym, zwigzanym z koncepcjg czltowieka
pojmowanego w kategoriach energii witalnej. Zto jest wtym
przypadku zmniejszeniem sil witalnych, dobro za$§ polega
na ich wzroscie, na sile fizycznej oraz uzywaniu i ekspansiji
wilasnej witalnosci 57.

Koncepcja witalistyczna dobra i zia nieobca jest innym sy-
stemom religijnym. W starozytnym hinduizmie uleganie po-
pedom i mamietnosciom trakitowane jest jako tracenie sily zy-
cia 3, Asceza taoistyczna domaga sie czuwania mad umiarko-
wanym uzywaniem zmyslow, poniewaz — wedlug fizjologii
chinskiej — organy zmyslow sa réwniez otworami, przez kto-
re fluid witalny nie omieszka wyciekaé¢, jezeli nie bedg ome
Scisle strzezone. Namietnosci s przyczyng ubytku zycia, a tym
samym utrata duszy 3.

55 H Maurier, art. cyt., s. 133.

8 Por, J. S. Mbiti, African Religions and Philosophy, dz. cyt.
s. 210. N

87 Por. G. Gnoli, La religione persiana. W: Storia delle Teligiont,
t. 2, Torino 1971 s. 267 nn. 277.

% J. Gonda, Les religions de V’Inde, t. 1, Paris 1962 s. 352.

8 M. Kaltenmark, Lao Tseu et le taoisme, Paris 1965 s. 60. Por.
tenze, La mystique taoiste. W: La mystique et les mystiques, Paris
1965 s. 656 nn.
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III. MORALNOSC PORZADKU I HARMONII

1. Prawo kosmiczno-moralne porzgdku
i harmonii

W wizji czlowieka kultur tradycyjnych kosmos ukazuje sie
nie tylko jako totalnos¢ i jedno§¢ organiczna oraz jako zycie,
lecz T6wniez jako porzadek i harmonia $wiata. Jest to porzs-
dek powszechny, obejmujacy tad panujgcy w naturze i w spo-
teczenstwie, w $wiecie rytualu j w dziedzinie moralnosci. Jak
zauwaza J. W ach, natura ze swymi rytmami, dziedziny kul-
tury i cywilizacji, a takze ustréj spoteczno-polityczny byly je-
dynie przejawami tego powszechnego porzadku. Stanowil on
réwniez podstawe dla wszelkiej moralnosci 8, Ten powszechny
porzadek kosmiczny okreSlany jest w Egipcie nazwg maat,
w Grecji themis, w Persji asza, w Indiach rta i dharma, w Chi-
nach tao. Jest to wizja Swiata uporzadkowanego, harmonijne-
go, w ktérym trudno znalezé miejsce na doktryne o grzechu,
0 naturze upadlej 51. Zlem moralnym jest wszystko to, co na-
rusza porzadek i harmonie kosmiiczng maatu, rty, dharmy czy
tao. Dla naprawienia zla wystarczy, ze czlowiek dostosuje sig
na nowo do porzadku i harmonii powszechnej.

W kulturach tradycyjnych cztowiek odréznia sacrum od pro-
fanum, ale go nie oddziela. Sacrum lezy u korzeni, u podstaw
bytu, przenika go, jest rozpoznawalne w jego strukturach. Sa-
crum nie okresla sie tu przez opozycje do profanum. Ich wza-
jemny stosunek wyraza sie raczej w relacji potencjalnej sity,
bedacej zrodlem wszystkiego, do jej manifestacji i wyrazania
sie w codziennej egzystencji. Rozréznienie miedzy dobrem
i zlem, postepowaniem wilasciwym i niewlasciwym mnie jest
sprawg konwencji czy wynikiem rozumowych dociekan. Po-
stepujac wilasciwie czlowiek wyraza to, co rzeczywiste, w jego
¢zynach manifestuje sie ostateczna rzeczywiistos¢ oraz kosmicz-
ny, sakralny porzadek $wiata 62.

Dobry, wlasciwy czyn jest Srodkiem realizowania autentycz-
nej ludzkiej egzystencji. Czlowiek jest rzeczywistym,
Prawdziwym, w miare jak postepuje zgodnie z ustalonym

% Types of Religious Experience: Christian and Nomnchristian, Chi-
cago 1970 s. 35.

® Por. M. Heinrichs, Théologie catholique et pensée asiatique,
Tournaj 1965 s. 55 nn.

® Por. F. J. Streng, Understanding Religious Man, Belmont (Cali-
fornia) 1969 s. 68.
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porzadkiem, objawiajac w ten sposOb w sobie ostateczny po-
rzadek rzeczy. Osoba urzeczywistnia sie, kiedy jej czyny
wyTrazajg prawdziwa nature rzeczy. Duchowa smieré¢ czlowieka
nastepuje woéwezas, gdy jego czyny sa sprzeczne z odwiecz-
nym prawem 63,

Wyrazem woli integracji z porzadkiem kosmiiczno-moralnym
jest ideat etyczny szczeros$ci, wiernosci danemu stowu oraz
nienaruszalnosci uméw. Wszelki porzadek zalezy od szacunku
dla danego stowa lub zawartej umowy. Iranska Awesta pod-
kreSla sakralnoéé i nienaruszalno$é uméw i przymierzy, kiére
stanowia w plaszczyznie stosunkéw spolecznych wyraz pow-
szechnego, kosmicznego porzadku. Wyrazajgce prawde slowo
odpowiada stalemu porzadkowi sSwiata. Iranski bdg slonca
Mithra uosabia kosmiczng regularno$é j rzetelnosé i jako
taki jest bogiem traktatow i umow, czuwajacym zaréwno nad
stalosciag porzadku powszechnego jak i zwigzang z nim wier-
noscig umowom. U starozytnych Rzymian umowy 2z innymi
narodami nabywaly sakralnego charakteru przez wiaczenie ich
do sakralnego porzadku kosmicznego zycia 5.

2. Prawo moralne natury ludzkiej

Sakralny porzadek kosmiczny, zajmujacy centralne miejsce
w $wiadomosci religijnej, obejmuje réwniez czlowieka jako
istote 0 wymiarze kosmicznym, partycypujacego w sposéb za-
sadniczy w 2yciu i porzadku kosmosu. Miedzy czlowiekiem
i $wiatem istnieja glebokie odpowiedniosci. Struktury kosmosu
ukazujg sie jako odpowiadajace strukturom czlowieka, w re-
zultacie czego $wiat ujmowany jest jako cialo totalmne,
wielki zyjacy, caloé¢ uczlowieczona. Czlowiek zas uka-
zuje sie jako jego odbicie, jako kosmos w miniaturze — mi-
krokosmos. Normatywny porzadek kosmiczno-moralny rzadgaj
cy makrokosmosem powinien sie wiec objawia¢ réwmniez
w czlowieku jako wiernym odbiciu struktur i porzadku $Swiata.
W wiekszoéci religii kosmocentrycznych porzgdek kosmiczno-
-moralny jest rzeczywistoéciag mistyczna, ktérg sie przezywa,
ale nie formuluje w kategoriach racjonalnych. Do racjonal-
nego jej ujecia w postaci prawa natury dochodzi sie przede
wszystkim w filozofij greckiej oraz w religijnym systemie kon-

8 Tamze, s. 69.
® Por, W. B. Kristensen, The Meaning .of Religion, The Hague
1960 s. 274 n.
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fucjanskim, w ktérym prawo kosmiczno-moralne oparte zostalo
na wspomnianym wyzej paralelizmie makro- i mikrokosmicz-
nym 85,

W koncepcji chinskiej czlowiek jest obrazem $wiata, gdyz
podobnie jak makrokosmos sklada sie z dwu pierwotnych sit
in 1 jang oraz pieciu pierwiastko6w wzglednie kategorii kos-
micznych przestrzenno-czasowych, a ponadto posiada te same
zasadnicze elementy strukturalne . Normy moralne nie sj
utanawiane przez czlowieka, ale odkrywane w porzadku obiek-
tywnym $wihata, ktorego wiernym odbiciem jest czlowiek jako
mikrokosmos.

Sam Konfucjusz wg Analektéw miatl odmawiaé¢ odpo-
wiedzi na spekulatywne problemy tyczace sie natury ludzkiej
oraz wzajemnych stosunkéw miedzy nig i moralnoscia. Za-
gadnienia te jednak nie byly obce jego uczniom. Glowny kon-
tynuator mysli Konfucjusza, Meng-tsy (Mencjusz, IV w.
przed Chr.), stawia jako zasade, ze matura ludzka jest w isto-
cie swej dobra oraz okresla jej glowne, podstawowe sklonno-
Sdi. W Swietle jego koncepcji do istoty natury ludzkiej na-
lezg jej zdolnoSci moralne i intelektualne. Natura ludzka jest
dobra, jezeli sie jg ujmuje w stanie czystym, w jej elemen-
tach konstytutywnych oraz w naturalnych sklonnoéciach. Nie
Znaczy to, ze czlowiek rodzi sie¢ dobrym, ale wyraza mys$l, ze
doskonalo§é moralna zawarta jest potencjalnie w jego naturze
dzieki naturalnym tendencjom, ktére nrodza sie spontanicznie
Ze struktury myslowej czlowieka. Sklonnos¢ natury ludzkiej
do czymienia dobra, stwierdza Mencjusz, podobna jest do skfon-
noSci wody do splywania na dét. Nie ma czlowieka, ktory by
sie nie sklanial ku dobru, jak nie ma wody, ktoéra by nie
splywala w dél. Mozna zmacié wode i sprawi¢, ze opryska
ona czolo czlowieka, albo nawet zmusié ja, by pieta sie pod
gore. Ale czy to lezy w naturze wody? Jest to oczywiscie
tylko skutek sit okoliczno§ci. Podobnie czlowieka mozna zmu-
St:lf do czynienia zla, w przypadku gdy pogwalci sie¢ jego na-

re 67,

® Por. G. de Champeaux — S. Sterckx, Introduction au
monde des symboles, Paris 1972 s. 239 n.; W. B. Kristensen, dz.
g)'tz.,szs. 270; W. L. King, Introduction to Religion, New York 21968

% Por. N. Vandier-Nicolas, Le Taoisme, Paris 1965 s. 67

8 W. Th. de Bary (red.), Sources of Chinese Tradition, t. 1, New
York—TLondon 1965 s. 89. Por. J. Wu Humanisme chinois, spiritualité
chrétienne, Paris 1965 s. 30, 34.



28 TADEUSZ DAJCZER [18]

Naturalna skionnos$¢ cztowieka ku dobru przejawia sie w po-
staci czterech cnot kardymalnych stanowigcych zasadnicze,
wrodzone maturze ludzkiej tendencje. Jako droga (tao) czlo-
wieka odpowiadaja one drodze (tao) kosmosu. Sg to:

1) 2en, cnota humanitarnosci, zyczliwosci, ludzkiego sto-
sunku do innych;

2) i, czyli cnota prawosci i sprawiedliwosci;

3) li, cnota przyzwoitosci, etykiety i zasad rytualu;

4) szi, czyli madrosé.

Cnoty te sg tak naturalne dla drogi (tao) czlowieka jak
instynkt dla zwierzagt. Te wrodzong sklonno§¢ do dobra ilu-
struje Mencjusz przez ukazanie wspolnej wszystkim ludziom
zdolnosci do wzajemmnej zyczliwosci i wspoélczucia. Czlowiek,
ktory nagle zauwazy dziecko bliskie wpadniecia do studni,
zawsze bedzie doznawal leku i wspblczucia oraz bedzie sie
staral je ratowaé nie dla zdobycia wzgledow rodzicéow dziecka
czy uznania sgsiadow i przyjaciél ani z obawy, by nie byé
zganionym. Nie ma czlowieka, ktéry by nie doswiadczal wspo6t-
czucia albo nie przezywal wstydu czy uprzejmosci wzglednie
byt niewrazliwy na dobro i zlo. Doznawanie wspédlczucia jest
poczatkiem humanitarnosci, poczucie wstydu poczatkiem pra-
wosci, poczucie uprzejmo$ci poczatkiem przyzwoitosci, wra-
zliwos¢é na dobro i zto poczatkiem madrosci 8. Chociaz te czte-
ry podstawowe tendencje natury ludzkiej rodzs sie sponta-
nicznie, to jednak ich rozwoéj jest rezultatem swiadomego dzia-
lania. Sg one utajone w czlowieku i konieczna jest samody-
scyplina, aby je w pelni ujawmié. ,,Szukaj, a znajdziesz je —
moéwi Mencjusz — jezeli zaniedbasz, utracisz je” 8. Rozwija-
nie wrodzonych sklonnosci jest zasadniczym obowiazkiem
czlowlieka, przez co realizuje on swg podstawows nature.

Sakralny charakter prawa natury opiera sie na fakcie, ze
natura ludzka dana jest z Nieba, przed ktérym czlowiek od-
powiedzialny jest za rozwéj lub zanik jej podstawowych
sklonnodci. Mencjusz postuguje sie tu terminem T’jen Ming,
prawa lubmandatu Nieba, czyli w tym wypadku sertl
norm nadanych kazdemu ze swych stworzen i stanowigcych
ich wlasciwg nature. Droga czlowieka jest naturalng pochodna
drogi Nieba 7. Zlo rodzi sie z odmowy czlowieka pojscia za
wlasng natura, z naduiywania lub lekcewazenia jej natural-

6 Por. W. Th. de Bary, dz. cyt, s. 91.

% Tamze, s. 90.

™ Por. J. Wu, dz. cyt., s. 38, 40, 45 n.; J. Shih, Mediators in Chi-

nese Religion, S. Mis. 21 (1972) s. 120; R. C, Zaehner, Concordant
Discord, Oxford 1970 s. 244 n.
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nych dobrych sklonnosci. Moralnosé nie ma jednak zadnej
nadprzyrodzonej sankicji i sama cnota stanowi nagrode dla
czlowieka za moralne zycie 7.

Doktryna Mencjusza o prawie natury ludzkiej odrzucona
zostala przez jednego z po6zniejszych myslicieli konfucjanizmu,
Sin tsego (298—238 przed Chr.). Moralno$¢é jako droga
(tao) cztowieka nie jest, wedlug niego, naturalng pochodna
drogi Nieba, ale stanowi ludzki twoér. Natura ludzka jest
w swej istocie zla i cnota winna by¢ jej narzucona silg woli
oraz wychowaniem, stajagc sie w ten sposdéb druga natura.
Koncepcja Siin tsego stanowi jednak pozycje odosobniong
w tradycji konfucjanskiej, w ktdrej wyraznie przewaza kie-
runek Mencjusza.

Do koncepcji tego ostatniego nawigzujg przedstawiciele neo-
konfucjanizmu, Cz’eng J (1033—1107 po Chr.) i Czu Si
(1130—1200 po Chr.), gloszac, ze zasada moralna w cztowieku
jest jego prawdziwa naturg, ktora kazdy cziowiek moze od-
kryé w sobie samorzutnie, nie uciekajac sie do nauki czy wy-
chowania 2. Nature ludzka wyjasnia sie tu przy pomocy dy-
chotomicznych poje¢ li czyli zasady niematerialnej oraz cz’i —
sily materialnej. Li sg to wieczne i niezmienne prawa tkwig-
ce we wszystkich bytach, ksztaltujgce materie zasadnicza,
plerwsza, zwang cz’i. Nadajg one forme rzeczom stanowigce
o ich istocie i identycznosci. Zasada li w czlowieku to jego
prawdziwa natura, w istocie swej dobra jako pochodzaca
z Nieba i bedgca pierwotnie w stanie ré6wnowagi i harmoni:
z calym kosmosem. Zasada moralna natury Iludzkiej jest
wieczna j posiada réwng wartos¢ u wszystkich ludzi. Nato-
miast element materialny cz’i jest czynnikiem roéznicujgcym,
okreslajgcym fizyczng nature czy zdolnos¢ czlowieka oraz
wstrzymujacym pelne objawianie sie w czlowieku jego istot-
nej natury. Roéznicujgca i powstrzymujgca funkcja elementu
materialnego cz’i jest zrodiem zla oraz nieréwnosci istniejg-
Cych miedzy ludzmi 73.

1 Por. D. H . Smith, Ethics (Chinese). W: A Dictionary of Com-
barative Religion, dz. cyt., s. 265.

2 A C. Graham, Confucianism. W: The Concise Encyclopedia
of Living Faiths, dz. cyt., s. 371; W. Th. de Bary, dz. cyt, s. 99 n.
104—108. 470 n.; R. C. Zaehner, dz. cyt., s. 248.

"' W. Th. de Bary, dz. cyt, s. 471—474. 479. 504—508.
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ZAKONCZENIE

W zaleznosci od pojecia kosmosu i stosunku do niego
ksztattujg sie w religiach niechrzescijanskich dwa zasadnicze
typy moralnosci. W przypadku pozytywnego nastawienia do
sSwiata oraz przezywania go jako calosci, jako samoistnego zy-
cia, jako porzadku i harmonii — dochodzi do absolutyzacji
kosmosu bedacego przejawem obecnosci i dziatania sacrum.
Wilaczenie sie w zycie kosmosu oraz komunia z nim uka-
zujg sie tu jako naczelna wartos¢, jako summum bonum, co
prowadzi w konsekwencji do moralnosci integracyjnej. Cha-
rakteryzuje to szczegélnie religie plemienne, w ktorych po-
jecie zbawienia mie wigze sie z zadng formag ucieczki poza rze-
czywisto$¢ stworzong, ale oznacza $wiadome i pelne uczestnic-
two oraz zwiazanie czlowieka z porzadkiem kosmicznym 4.
Moralnos¢ taka charakteryzuje rowniez tradycje konfucjanska,
gdzie paralelizm makro- i mikrokosmiczny oraz oparte na nim
prawo moralne natury sg wyrazem afirmacji swiata oraz uzna-
nia za summum bonum harmonii i jednosci czlowieka z po-
rzgdkiem kosmosu.

W religiach Dalekiego Wschodu przewaza jednak postawa
negatywna wobec $swiata zjawisk oraz dgznosé, by sens ludz-
kiego idstnliienia wigza¢ z inng sfera rzeczywistosci. Wyraza si€
to w calk.owurte] negacji aktualne] i bezposredmeg rzeczywisto-
sci, jaka sie ukazuje w Swiecie i jest mniej lub wiecej iluzo-
ryczna. To radykalne zaprzeczenie Swiata zjawisk jest jedno-
cze$nie afirmacjg kryjacej sie za nig prawdziwej i ostateczne]
rzeczywistoSci — totalnosci kosmicznej, okreslanej symbolicz-
nie nazwg Brahman-Atman, Nirwaena czy Tao. Zbawienie po-
lega na osiagnieciu ostatecznej rzeczywistoSci poprzez bez-
wzgledng negacje swiata zjawiskowego. Religia jest forma
uwolnienia wzglednie ucieczki od Swiata. Temu celowi ma
stuzyé roéwniez moralnoseé.

W hinduizmie, buddyzmie i dzinizmie przestrzeganie prawa
moralnego nie wyraza najwyzszego celu zycia. W klasycznym
hinduskim schemacie moralnosci, obejmujgcym cztery hierar-

4 Por. V. Maconi, La recherche du salut dans les religions pri-
mitives. W: Religions, ‘Rome 1970 s. 152 n.; H Maurier, Lecture de
la Déclaration par un missiongire d’Afrique, W: Les relations de
I’Eglise avec les religions mon chrétiennes, Paris 1966 s. 133; J. M. K i-
tagawa, Primitive. Classical, and Modern Religions: A PersPethe
on Understanding the History of Religions. W: The History of Rel’-;
gions. Essays on the Problem of Understanding, Chicago—London 196
s. 48 n.
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chicznie ustawione cele — rnozkosz zmystowa (karma), zdoby-
wanie débr zZiemskich (artha), przestrzeganie prawa moral-
nego {(dharma) i osiggniecie wyzwolenia (moksza) — prawo
moralne (dharma) zajmuje trzecie miejsce, stanowigc przygo-
towanie konieczne do celu najwyiszego, jakim jest uwolnie-
nie (moksza) 5. To ostatnie okresla cel najwyzszy rowniez dla
buddyzmu i d#inizmu. W sensie negatywnym oznacza uwol-
nienie od wiezéw ciata oraz cyklu narodzin (samsara), bedgce-
go konieczna konsekwencjg prawa karmy.

Pojecia dobra i zla zwliazane sg w hinduizmie SciSle ze $wia-
tem zjawiskowym, mniej lub wiecej pozornym. Stagd charakter
przejsciowy tej moralnosci: aby osiggngé cel najwyzszy,
uwolnienie, nalezy w ostatecznym rachunku odrzuci¢ trzy cele
drugorzedne, w tym roéowniez prawo moralne dharmy. Moksza
oznacza uwalnienie nie tylko od zaleznosci od materii, od wieg-
zo6w niekonczgcego sie cyklu powtéornych narodain, ale réwniez
od dobrych i zlych czynéw, ktore je warunkujg. Paradoksal-
no$¢ sytuacji, jak moéwi J. M. Kiitagawa, polega na tym,
ze hinduizm twierdzi z jednej strony, iz kazdy akt zycia jest
okre§lony przez wieczng dharme, a z drugiej naucza, ze na-
lezy gardzié rozkosza, bogactwami, a nawet moralnoscia, aby
0siggnaé najwyzszy cel zycia 5. Zbawienje nie polega na usu-
nieciu zla moralnego, ale na caltkowitym pozbyciu si¢ niewie-
dzy, na przekroczeniu wszelkich przeciwienstw i dualizméw,
réwniiez dualizmu zla i dobra. Wystepuje to szczegdlnie wy-
raznie w niedualistycznej Wedancie: czlowiek, ktory osiagajac
najwyzszy cel uwalnia sie od Swiata, uwalnia si¢ tym samym
od wszelkich indywidualnych i moralnych rozréznien i ogra-
niczen, jest jak Brahman ponad dobrem i zlem. Zbrodniarz
i Swiety s3 w réwnym stopniu manifestacjami tej samej pow-
szechnie immanentnej rzeczywistosci 7. Rozwigzanie problemu
2a, jakie proponuje hinduizm, zmierza raczej w kierunku od-
mawiania mu etycznej wagi i realnosci oraz ucieczki od niego
W sfere mistycznej realizacji zamiast etycznego przeciwdziala-
hia . W perspektywie taocizmu zbawienie ukazuje sie jako

. % J Masson, Valeurs religieuses des VHinduisme. W: Les rela-
tions de I'Eglise avec les religions mnon chrétiennes, dz. cyt., s. 161 n.

*J M Kitagawa, Religions orientales, Paris 1961 s. 109.

7 A, C. Bouquet, Comparative Religion, London 91969 s. 135.
Por. J. Gonda, Les religions de UInde, t. 1, Paris 1962 s. 418; R. C.
Zaehner, dz. cyt., s. 81 n. 92. 134.

™ Por. W. L. King, Introduction to Religion: A Phenomenological
Approach, New York 21968 s. 269.
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powrdt do Tao, do stanu niezréznicowania i nieokreslonosci,
w ktérym zanikajg wszelkie rozroéznienia i przeciwienstwa,
w tym réwniez prawdy i bledu, dobra i zla moralnego .

Podobnie jak hinduizm i taoizm, réwniez buddyzm i dzinizm
sg religiami ucieczki od swiata zjawisk, w ktéorym widza
jedynie przemijanie, pustke oraz iluzje. Ucieczka ta jednak
nie siega tak daleko, by lgczyé zobowigzania moralne ze swia-
tem zjawisk i w konsekwencji dazy¢ do uwolnienia sie nawet
od prawa moralnego, jak sie to dzieje w hinduizmie. Osiag-
nigcie nirwany oparte jest sci§le na buddyjskim prawie dhar-
‘my, ktére jest wieczne, nieprzemijajace, siegajgce poza rze-
czywistosé doswiadczalng. Przedstawia sie ono w postaci
oSmiorakiej drogi obejmujacej: wlasciwe rozumienie, my$lenie,
slowa, postepowanie, sposdb zycia, dgzenie, rozwage oraz kon-
centracje. Wlasciwe postepowanie obejmuje pieé przykazan
buddyjskich: nie zabijaj, nie kradnij, nie klam, wystrzegaj sie
nieczystosci, nie uzywaj upajajacych trunkéw. Miedzy kos-
miczno-moralnym prawem dharmy a osiggnieciem zbawienia
nie istnieje przeciwstawienie lecz zachodzi sScisla wspoétzalez-
nos¢: Nirwana jest wypelnieniem dharmy, a dharma jest Nir-
wang in statu fieri 80,

W obu wyrpardkach zarébwno przy moralnosci opartej na
uznaniu swiata i lgcznoSci z mim, jak i tej, ktora sie sprowa-
dza do zaprzeczema catkowitego rzeczywistosci zjawiskowej,
sfera etosu nie stanowi odrebnej dziedziny zycia ludzkiego.
Ma ona wymiar kosmiczny, bedgc wlgczong w ogélny i po-
wszechny porzadek kosmosu, niezaleznie od tego, czy porza-
dek ten jest utoz:sanuany z rzeczywistoscig zjawiskowg czy
tez upatrywany poza nia. ZyC1e duchowe w obu przypadkach
ujmowane jest jako przezywanie wspolnoty kosmicznej.

% Por. N. Vandier-Nicolas, Le Taoisme, Paris 1985 s. 19 n,
20 34; M. Kaltenmark, Lao Tseu et le Taoisme, Paris 1965
.60 n.; R.C. Zaehner, dz. cyt., s. 220. 231.

® Por. H, Saddhatiss a, Buddhist Ethics, London 1970 s. 70—74;
E. Conze, Le Bouddhisme dans son essence et son developpeme"t
Paris 1971 s. 127; R. C. Zaehner, dz. cyt., s. 172. 198.
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The Foundations of Morals in Non—christian
Religions

Summary

The study concerns only so called cosmocentric religions and not
those based on the historic revelation. Moral laws are here neither
codified nor formulated rationally but are experienced as belonging
to the omnipresent Cosmic Reality (Cosmos). The author examines
the experience of Cosmos in its three essential aspects: as the Unity
and organic Totality, as the self-subsistent Life, and as the Order
and Harmony.

In correspondence to the experience of Cosmos as the Unity and
organic Whole and of man as its integral part, the moral appears as
being not an individualistic one but rather a kind of group morality.
This is first of all the case of primitive civilizations where individual
conscienice seems entirely merged in the colective conscience and the
sense of good and evil is completely socialized.

The experience of Cosmos as the self-subsistent Life — which is
holy in its very foundations and structures — underlies the moral law
of preserving every form of life and the vitalistic character of good
and evil in many cultures.

The Cosmos in experienced above all as the universal Order and
Harmony, and the morals is only one of its multifold manifestations.
The evil is here conceived as a disturbance of this cosmic Order and
Harmony. Between man and Cosmos there are numerous correspon-
dences and man is generally viewed as the World in miniature, i.e.
as the microcosm. The conception of man as manifesting in himself
the normative cosmic-moral Order underlies the rational formulation
of the moral law of human nature with leading Confucians.

In the conclusion there are distinguish two types of morality: one
is based on the affirmation of Cosmos and integration into the cos-
mic Whole, in the other the phenomenal world is viewed more or
less as illusory one and the morals is served as a means of the
»ilight” from this world into the Ultimate Reality.

T. Dajczer



