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Dr Wojciech J. Cynarski (IWFiZ UR) przedstawia ponizej swe refleksje z nurtu poszukiwan w zakresie humanistycznej
teorii dalekowschodnich sztuk walki.

Prof. zw. dr hab. Jan Szmyd (prof. filozofii, Akademia Pedagogmzna w Krakowie) ocenit w recenzji, ze ,,Praca jest
strukturalnie bardzo ziozona, ale wcwnqmle dobrzc upoqukowana i uspojniona. Przedmmt pracy jest mhcsowo bardzo
szeroki. Obejmuje on szereg pojeé i ien ych, filozofi potecznych,
humanistycznych, rozpatrywanych w kontekscie tradycji kulturowej i duchowosci Wschodu i Zachodu — na ca!cj przestrzeni
historycznej tych formacji duchowych i behawioralnych. To szerokie spektrum pojeé i zagadnien dobrze jednak spina filozofia
(teoria) walki oraz ludzkiej kreatywnoéci. Dzigki temu praca odbierana jest przez czytelnika jako zwarla i wewngtrznie
uporzadkowana prezentacja podjgtego tematu, o duzych walorach poznawczych i heurystycznych”.

WOICIECH J. CYNARSKI
IWFIiZ UR

Od zenu walki do humanizmu — od pierwotnych kultur wojownikéw
do homo creator nobilis przysztosci

Tekst ten i forme pod: ia i jed) § wobec analiz i opr h §
i uprzednio opublxkowanych Przedstawiony tu dyslmrs dotyczy kilku zagadnien, powigzanych z leorxq :zluk walki, jak
konflikt, tradycja kulturowa a wychowanie, problemy humanizmu i duchowosci, dialog czy rywalizacja, perspektywy dla nauki
i spoleczenistwa, a kazdy fragment koriczy sie osobnymi konkluzjami.

Konflikt i walka

Walka jest zjawiskiem spotecznym powiazanym z historig ludzkosci od jej prapoczatkow.
Przed co najmniej dwoma milionami lat przodek czilowieka siggnal po pigéciak. Prehisto-
ryczny mieszkanie Afryki uzywat dzidy od co najmniej 35 000 lat p.n.e. Miecz jest
prawdopodobnie wynalazkiem z terendéw Bliskiego Wschodu, gdzie uzywany byt od 6500 lat
p.n.e. (najpierw miedziany, p6zniej brazowy, nastgpnie zelazny). Réwnolegle z doskonale-
niem broni homo pugnans rozwijat umiejetnosci walki wrgcz. Starozytni Egipcjanie walczyli
na kije i pigéci, Grecy rozwingli wolng walke pod nazwa pankration, w Indiach ,,wynaleziono”
hartowanie pigéci i formalne uklady technik, a Chinczycy wzbogacili techniki walki o bojowe
zachowania zwierzat i polaczyli praktykg walki z medytacja. W przypadku rycerskich kultur
Korei i Japonii, metody i techniki walki powiazane zostaty z kodeksami etycznymi (co jest
typowe dla kategorit ‘cultura militum’) {Cynarski 1999 b, 2000 k]. Sztuki walki powstaty, czy
raczej wyodrgbnily sie z rzemiosta wojennego w trakcie wedréwki powyzej zarysowancj,
czyli w ciagu dhuzszego procesu historycznego i kulturowego [Cynarski 2000 a].

Konflikt mozna zdefiniowaé jako u§wiadomiona, nagromadzong sprzeczno$¢ wartosci lub
intereséw. Wedtug Jawtowskiej amerykanska kontestacja (z lat 1950-70) ,,...jest zakwestio-
nowaniem wszystkiego: kultury, polityki, organizacji spotecznej, oczywistych form
codziennej egzystencji, norm etycznych, wzoréw istnienia. Tym co wspdlne, spajajace ten
niejednorodny ruch w pewng caloéé, jest totalne zwatpienie w racjonalnoéé otaczajacej
rzeczywistosci (...) Wspdlne calemu ruchowi jest takze dazenie do przywrécenia zdewaluo-
wanych wartoéci braterstwa, réwnosci i wolnosci, na nowo podejmowana préba odbudowy
autentycznych wigzi miedzy ludZmi, pogodzenia indywidualnoéci i wspdlnoty, czynna
akceptacja zasady wspolodpowiedzialnoci i uczestnictwa w decyzjach politycznych
i ekonomicznych” [Jawtowska 1975, s. 10-11]. Filipiak wskazuje, Zze kultura amerykanska
owych czaséw opierata sig na ,filozofii zycia”, w ktorej liczyt sig przede wszystkim sukces
materialny, kariera i prestiz mierzony stanem posiadania. Ten styl Zycia zostat przez czedc
amerykanskiej mtodziezy odrzucony. Hipisowski etos (hierarchia wartoéci i wzory zachowan)
tworzyly nastgpujace wartosci: ,,wolnoéé, mitoéé, indywidualizm, autokreacja, wspélnota”
[Filipiak 1999]. W kontrkulturach mlodziezowych tamtych lat Tokarski dostrzegal wptywy
Orientu, co przetrwato do pozniejszego ruchu Nowej Ery [Tokarski 1984; Cynarski 2000 a].
»Ruchy spo{eczne lat sze$édziesiatych i siedemdziesiatych reprezentuja wylaniajch sig
kulture, ktéra juz dojrzata do wejécia w ere stoneczng (...) W miarg zbliZania si¢ do punktu
zwrotnego najwicksza nadzieja na przyszlo$¢ napawa nas u$wiadomienie sobi¢, ze tak

215



rozleglym zmianom ewolucyjnym nie moga przeszkodzi¢ zadne krétkowzroczne dziatania
polityczne” — pisat Capra [1987, s. 572]. Do New Age nawiazuja takze wspélczesne ruchy
alternatywne miodziezy, np. w Polsce [Mucha 1999, s. 164,185, 188], wyrazajace bunt wobec
kultury masowej i mcdonaldyzacji.

Ruchu New Age nie mozna oceni¢ jednoznacznie chociazby z powodu jego wielowar-
stwowosci 1 wielowymiarowosci. Stanowi on wynik kulturowego sprzeciwu i propozycje
rozwiazan alternatywnych, jest wersja nowego renesansu i wyrazem potrzeby duchowosci
glebszej niz oferuje tradycyjna praktyka religijna. Nowa §wiadomoé¢ rywalizuje poniekad
z umystowoscia konserwatywng, oferuje horyzont szerszy, poza- i ponadracjonalny. Wérod
niebezpieczehstw grozacych zwolennikom Nowej Ery wymieni¢ nalezy niewlasciwie czegsto
rozumiany kanon wolnosci (moralnej i seksualnej — co populamne jest wsréd wyemancypo-
wanych kobiet 1 ferministek) oraz religijne i spoteczne wykorzenienie (alienacjg, spowodowang
zerwaniem z tradycja ojcéw) przez czeSciowe lub zupelne odejscie od Kosciota [por.:
Dobroczynski 1997; Brzezifiska, Wycisk, Bondyra 1999]. Ezoteryka i poszukiwanie prawdy
nie musza by¢ jednak jednoznaczne z otwarciem na dzialanie sit demonicznych, jak
preedstawiaja to niektore $rodowiska chrzescijanskich L krucjat”!. Wartosci reprezentowane
przez wezesne idee New Age Capra stara sig wzbogacié ,,poprzez poszerzenie $wiadomosci
transpersonalnej o wymiar spoteczny” [Capra, Steindl-Rast, Matus 1995, s. 234].

Wiéréd aksjonormatywnych uwarunkowan konfliktow, zwlaszcza spotecznych, podstawo-
wym jest konflikt moralny (jednostkowy lub spoteczny). Interesy jednostek i grup sa
wyznaczane przez pragnienia (namigtnosci), przy czym za kazda normga stoi pewna potrzeba.
W kulturach prymitywnych jest to np. biologiczne przetrwanie, w spoleczefistwach ubozszych
— uzyskanie standardu materialnego zapewniajacego godne Zycie, a w bogatych krajach
Zachodu - nie tyle motywacja niedoboru, co motywacja wzrostu (w terminologii A. Maslowa).
Ponad poziomem potrzeb podstawowych znajduja sig potrzeby samorealizacyjne: wiedzy
i rozumienia, wrazef estetycznych, rozwoju i doskonalenia sig. Filozofia sztuk walki wskazuje
(podobnie jak religia — zar6wno chrze$cijanstwo i buddyzm) wiasnie na te ostatnie. W sytuacji
zagrozeh zwigzanych z globalizacja ekonomiczna, Jan Pawet II proponuje globalizacje
solidarnosci, a jego wizyty papieskie fagodza lokalne konflikty, dziatajac tonizujqcoz. Jakze
jest to odmienne w tresei i skutkach od konfliktowej teorii spolecznej Karla Heinricha Marxa
(1818-1883), ktory byt ~ jak wiadomo — ,,tworca materialistycznego i rewolucyjnego pogladu
na $wiat (marksizmu)”’.

Problemy konfliktu i walki odnosi¢ mozna do sfery spolecznej, sfery wiedzy, filozofii
walki, przetrwania [Zuk 1996), czy takze prakseologicznie zorientowanej teorii walki [Kalina
2000]. W nauce kolejne teorie i ich tworcy przetamywaé musza zastane sposoby jej
uprawiania i poglady przedstawicieli obowiazujacych kanonéw. Tego rodzaju walke zmuszeni
byli prowadzi¢ Kopernik, Kartezjusz, Einstein”. Thomas Kuhn upowszechnit pojecie paradyg-
matu, ktéry powiazat z czynnikami spolecznymi. Dzigki R. Mertonowi i jego socjologii nauki,
oraz popularyzowanej przez Caprg koncepcji nowego paradygmatu wiemy, Zc epistemologia
uwzglednia¢ musi szereg spoleczno-kulturowych uwarunkowan i systemowych, sieciowych
zaleznosci.

Tworcy nowych koncepcji naukowych lub filozoficznych wystgpuja czgsto przeciwko
pewnym utrwalonym wzorom i pogladom, przeciw schematom i stereotypom, funkcjonujacym

! Kulty orientalne bywaja wymieniane w jednym rzedzic z okultyzmem i satanizmem, i traktowane w kategoriach
sekciarstwa. Problem religijnych powigzan sztuk walki przedstawitem w: [Cynarski 1999 a].

2 Wedlug wypowiedzi J. Marjanskiego podczas konferencji sogjologicznej IS WSP w Rzeszowie nt. , Konflikty
spoteczne w Polsce w okresie zmian systemowych”, Czudec, 4 maja 1999.

3 Encyklopedia Popularna PWN, Wyd. Naukowe PWN, Warszawa 1999, s. 493.

* Lakatos szerzej opisuje historig konkurencyjnych programow badawczych [Lakatos 1995). Inna rzecz, ze
podobna — ewolucyjna, skokowa lub dialektyczna — zmiana, bedaca efektem okreslonej konfrontacji,
funkcjonowala w historii sztuki, doktryn politycznych czy tez w rozwoju systeméw i metod sztuk walki
[Cynarski 1998].
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w metodologii i réznych dziedzinach wiedzy. Czynili tak romantycy, socjologowie i psycho-
logowie humanistyczni, czy wreszcie postmodernisci. Zdaniem M. Golgbiowskiej ,,...Derrida
buduje tekst w dyskusji z réznymi cytatami, pochodzacymi z rozmaitych tekstéw kultury
(obok filozoficznych — literackie, psychologiczne, antropologiczne), ktdre sa zawsze i przede
wszystkim cytatami pisma” [a czyni to] ,,(...) z dostrzezeniem w my$li potocznej porzadku
mythos — mitologiki, ktéra wyprzedza logike i ja funduje, wraz z logosem, na micie, to znaczy
na wierze...” [Golgbiowska 2000, s. 105-106]. U Jacques’a Derridy pojawia si¢ wyrazne
nawiazanie do strukturalizmu z antropologii Lévy-Straussa, bliskiego teorii systemowe;.
»Dekonstrukcja jako praktyka obcowania z tekstami okazuje sig¢ konstruktywna z dwoéch
wzgledow: 1) zakiada nieuchronng konieczno$¢ uwikiania tekstu filozoficznego w kontekst
ogoélnokulturowy, 2) zaktada, ze teksty filozoficzne wptywaja na inne typy tekstéw (literackie,
artystyczne...) oraz odwrotnie” (...) ,,Derridiafiska metoda dekonstrukeji jako sposéb podejscia
do wszelkich tekstéw kulturowych jest niewatpliwie uzyteczna dla zrozumienia wielu
wspblczesnych praktyk kulturowych, ale czy filozofia moze i powinna byé uzyteczna — oto
pytanie i watpliwe, i niebezpieczne dla samej filozofii...” [Golgbiowska 2000, s. 107-108].
Wprawdzie zgodnie z filozofia sztuk walki wojownika cechowa¢ ma pochodny etosowi
rycerskiemu ‘antyutylitaryzm’ i kierowanie si¢ wartodciami ,,wyzszymi”, ale w nauce
celowo$¢ i uzyteczno$¢ w praktycznych zastosowania zawsze byta i pozostaje cenna. Wiagnie
sztuki walki, stanowiace tekst kultury, mozna analizowaé — jak robi to Giildenpfennig
w odniesieniu do sportu — na gruncie analiz semiotycznych [Cynarski 2000 1].

Swiat gry opiera sig na konwencji. ,, Wlanie tym rézniq sie zasady gry od zasad moralnych
lub zasad prawa, ze wynikaja z umowy i nie chea, aby bylo inaczej. Wiaza graczy dlatego, ze
gracze tak wlasnie postanowili. Zasady prawa i zasady etyki poszukujg glgbszej legitymizacji”
[Tischner 1998, s. 109]. Glebszego uzasadnienia celowego dziatah dokonuje takze filozofia
sztuk walki [Cynarski 2000 f, h].

Humanizm, humanitaryzm, pedagogika?

Chiny, Korea i Japonia spotkaly sig¢ z pojeciem humanizmu wraz z upowszechnieniem
w tych krajach etyki spotecznej Konfucjusza. Ow medrzec z ksiazecego rodu wprowadzit
pojecie ren (czyt. Zen), oznaczajace humanitaryzm, wspolczucie, empatig, godne zachowanie,
lub nawet mito§¢ blizniego. W Japonii humanizm funkcjonuje pod pojeciem jindé — ,ludzkiej
drogi” lub ,drogi czlowieczenstwa”. Czy jednak humanizm powstaly pod niewielkim
wplywem chrze$cijanstwa w kregu kultur Dalekiego Wschodu bliski jest konwencji
kulturowej rozwinigtej w Europie? Czy buddyzm i konfucjanizm, religia shinté i kodeks
bushidé doprowadzity do dostrzezenia i uznania (internalizacji) podobnych, ogélnoludzkich
wartosci w kraju potomkéw samurajéw i w krajach cywilizacji wyroslej z chrzescijanstwa
[Grzegorczyk 1999]? Czy w jakiej$ ,,zbiorowej $wiadomosci” Japonczykow nie pokutuje duch
krwawego, bezwzglednego wojownika? Tym bardziej ze mieszkancy Kraju Wschodzacego
Stofica — jak nakazuje im wiara shintoistyczna — czcza duchy swych przodkow.

Podczas pobytu w Japonii przerazita wrecz autora bajka o dziewczynce-wilkotaku,
sprzedawana zapewne dla dzieci: na opakowaniu CD-Romu widnieje zakrwawiona twarz
i rgce dziewczynki, gtownej bohaterki. Podobnie japonskie komiksy, bardzo popularme w tym
kraju, sa duzo bardziej brutalne (tzn. obfituja w sceny przemocy i seksu) niz podobne
wydawnictwa w USA lub w Europie. Czyzby nadal, wedtug wskazan bushidé, hartowano
w ten sposdb psychike dzieci? Czy nie wypacza to ich wrazliwosci, uczuciowosci i rozumienia
humanizmu? Czy wychowanie, w ktérym pojawia sig deficyt personalistycznego szacunku dla
ludzkiej godnosci, zastiguje na miano wysoce moralnego? Ale czy etyka europejskiego
chrzeécijanina, ta stosowana w codziennym Zyciu, jest takze — dla obserwatora spoza
zachodniego kregu kulturowego ~ bez zastrzezen?

LIstnieje §cisty zwiazek migdzy kultura a wychowaniem. Cziowiek kulturalny, to czlowiek
dobrze wychowany, wyksztatcony, obyty, znajacy dorobek ludzkosci oraz zdolny do celowego
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ksztalcenia wlasnej osobowosci. Jan Pawel II w przeméwieniu, ktore wygtosit w UNESCO
(02.04.1980) powiedzial, iz pierwszym i zasadniczym zadaniem kultury jest wychowanie
cziowieka. A w wychowaniu chodzi gtéwnie o to, azeby ‘czlowiek stawat sig coraz bardziej
cziowiekiem, o to, azeby bardziej byl, a nie tylko mial’ (...) Papiez Jan Pawel Il w Lowiczu,
zwracajac sie bezposrednio do nauczycieli méwil, ze mlodzi oczekuja wzoréw i przykiadow
Zzycia, potrzebuja odpowiedzi na wiele zasadniczych pytaf, jakie nurtuja ich serca i umysty:
‘trzeba, abyscie byli dla nich przyjaciélmi, wiernymi towarzyszami w miodzienczej walce™
[Pajak 1999]. Bez popadania w przesade i bezkrytyczne na$ladownictwo wzoréw kultur
azjatyckich mozna stwierdzi¢, ze droga sztuk walki — np. japonskiego budo [Cynarski 2000 b,
¢} — stanowi kwintesencje najwarto§ciowszych tradycji kultury duchowej tamtego kregu
kulturowego, pochodnych etosu rycerskiego, praktyk fizycznych i duchowych. Uczy
patriotyzmu, poszanowania warto§ci moralnych i kultury. Dla wszechstronnego rozwoju,
a zwlaszcza pelnego rozwoju umystowego i duchowego dzieci i miodziezy, nalezaloby —
w mys$l zasad pedagogiki holistycznej [Szyszko-Bohusz 1989; Cynarski 2001 b] — uzupehié
azjatyckie wzory o kanony etyki i humanizmu o rodowodzie europejskim [Cynarski 2000 h].

Zdaniem Sobonia, ,,Japoficzyk zawsze byl i pozostanie hazardzista. Cechuje go wytrwale,
a niekiedy nawet fanatyczne dazenie do raz obranego celu. Dazenie to dopingowane jest
obsesyjnym lekiem ‘utraty twarzy’. Potrafi by¢ réwnie bezwzgledny wobec siebie, jak
i okrutny w stosunku do przeciwnika” [Sobon 1995, s. 188). Cechy te stanowig pozostalo$¢ po
kulturze bushi, po samurajskiej dumie i twardej drodze wojownika — migdzy Zyciem
a $miercia. Pozostaje silnie akcentowane pojecie honoru, a takze obowiazku, uprzejmosci,
dyscypliny. Jednakze ludzkie zycie nie bylo w dawnej tradycji kulturowej tego kraju
traktowane jako wartos¢ najcenniejsza.

Duchowo$¢ wspélczesnego mieszkanca kraju samurajow

W Japonii do dzisiaj funkcjonuja idealy feudalizmu, jak: przywiazanie, postuszeastwo
i poswigcenie. Wiasciwie do kofica XIX wieku kulturg w Japonii tworzyta giéwnie szlachta.
inteligenccy spadkobiercy. Wsérod glownych deklarowanych przez Polakoéw wartosci
wymieniane sg m.in.: wolno$¢, religia katolicka, jezyk 1 literatura (zwlaszcza romantyczna),
mit bohaterstwa i rycerstwa Polakow, szacunek dla honoru [Mucha 1999, s. 230-235]. Pojgcie
honoru zwiazane z etosem rycerskim rozwinglo si¢ bodaj w najwigkszym stopniu i zyskato
najwigksze znaczenie w tych wilasnie krajach. Tym, co jednak zdecydowanie rézni kulturg
duchowa i1 mentalno§¢ Polakow i1 Japonczykow sa roznmice religijne (jgzyka pojgciowego
religii) i — wynikajace z nich — swiatopogladowe.

Interesujace sa spostrzezenia ks. Sobonia SDB z pobytu w Japonii, a dotyczace duchowosci
mieszkafncéw tego kraju. Pisze on, Ze w shintoizmie obecno$¢ kami (bogowie, duchy i dusze)
rozpoznaje si¢ nie wiara ani rozumem, lecz intuicjg i uczuciem zwanym magokoro —
szczerym sercem (...) W doswiadczeniu Kami Japonczyk kieruje swoja uwage do konkretnego
bostwa, ktére dziala zgodnie z jego potrzebami codziennego zycia” [Sobon 1995, s. 35].
Bogowie shinté zrodzili nie ludzi w ogodle, lecz wiasnie Japonczykow. Totez tylko oni maja
prawo czci¢ swych kami. Shintoizm jest ich religia narodowa. Uczy o wrodzonej dobroci
ludzkiego serca — gléwng zasada etyczna jest: ,podazaj za glosem swego serca” [Nitobe
1993]. U Japonczyka ,.intuicja jest bardzo wysoko rozwinieta i dlatego o wiele latwiej jest mu
powiedzieé jak doS§wiadcza on bostwa, niz jak je rozumie” [Sobon 1995, s. 41].

Ludzie Nipponu umiejetnie 1acza tradycje religijne Dalekiego Wschodu. Jak thumaczyt
ksiazg Shotoku-Taishi (574-621): ,.Shinté — to krolestwo umarlych i przeszloici. Nauki
Konfucjusza méwia o terazmiejszosci, buddyzm za$§ ukazuje przyszto$é” [Sobon 1995, s. 47).
Szczegblny wplyw na wiele dziedzin zycia Sredniowiecznej Japonii wywarta buddyjska sekta
zen, co zaowocowalo odpowiednim kanonem w malarstwie, literaturze, architekturze, dramaturgii,
obyczajach i sztuce wojskowej. Z zenu wynikaja zasady surowej samodyscypliny, catkowite
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postuszenstwo ucznia wobec mistrza i nakaz dazenia do satori —stanu najwyzszej madrosci —
drogg intensywnych ¢wiczen i wysitkéw. Zrodzilo to nowy wzorzec wojownika. Przy czym
podobne wzorce laczenia praktyki militarnej z duchowa istnialy juz weze$niej w tradycji
hinduskiej i buddyjskiej. Wérod siedmiu boéstw szcze$cia znajdowat sig: ,,Bishamon —
indyjskie béstwo sit zbrojnych. Od stép do glowy ubrany w zbroje krolewska. W lewej rece
trzyma dzidg ogromnej dtugosci. W prawej rece za$ — miniaturowej wielkosci pagode — mala.
$wiatynke. Symbole te przedstawiaja podwdjna jego rolg: misjonarza i zdecydowanego
wojownika-Zolnierza” — jak opisuje polski misjonarz [Sobon 1995, s. 30].

Ks. Sobon zwraca uwagg, ze japofiskie spoleczefistwo postawilo na nauke. Nalezy dodaé,
ze potrafi tez znakomicie iaczy¢ tradycje i nowoczesno$¢, wilasny dorobek kulturowy
z osiagnigciami cywilizacji technicznej [Cynarski 2000 ¢, n]. Takim dorobkiem eksporto-
wanym w $wiat 1 wchodzacym do $wiatowego dziedzictwa kultury sa drogi i sztuki walki
japonskich mistrzéw szermierki i walki wrecz, ktoére wspolczesnie zawieraja kwintesencje
humanistycznej my$li i szlachetnych idealdw rycerskich. Na drugim biegunie pozostaje
japonska rodzina, niszczona przez rozwody, egoizm [Sobon 1995, s. 192] itp. produkty kultury
konsumpcyjnej importowane gléwnie z Ameryki i droga medialng.

Od walki do humanizmu ~ od sztuk walki do drég zycia

Kodeks bushido i filozofia zen zapewni¢ mialy samurajowi postawe obojetng wobec
$mierci. Nitobe odnajdowal tu analogie do postawy stoickiej — wewnetrznego spokoju,
skupienia, perfekcjonizmu, cnoty wiedzy 1 dystansu wobec materialnej rzeczywisto$ci. Ratti
i Westbrook opisujg starojaponiski bujutsu — sztuki walki — w ich kontekscie spotecznym.
Pierwotnie sztuki wojenne stuzyly zoinierskiej profesji samurajow, a wzglgdy utylitarne
przewazaly nad innymi ich warto§ciami. Wreszcie bujutsu rozwinelo si¢ w kierunku filozofii
integracii 1 réwnowazenia ludzkie] osobowoéci. Integracja ta dotyczyla poziomoéw:
personalnego, socjalnego (spotecznego) i duchowego [Ratti, Westbrook 1997, s. 388-391].
Nastegpnie budé powstato jako system etyczny i edukacyjny, wigzacy tradycje szkot walki
z moralnymi drogami ich religijnych i filozoficznych wskazan.

Bojowy wymiar buddyzmu, okre$lany jako Zen Combat, polegal na wykorzystywaniu
technik medytacji do poprawienia zdolnosci koncentracji, odpornosci psychicznej 1 wspom-
nianej wyzej akceptacji $mierct. Gluck podaje przyklad, ze ,,umyst bije migénie” — trening
medytacyjny w karate okazuje sie bardziej skuteczny niz trening silowy [Gluck 1962].
W szkofach karate zorientowanych na walkg duza wageg przyklada si¢ do przekraczania
kolejnych barier — fizycznych i psychicznych — podobnie jak w sporcie wyczynowym
{Cynarski 2000 a, s. 39-43). Humanizm z wigksza ostro$cia dostrzec mozna w systemach,
ktére nie dopuszczajag do zagrozenia zdrowia i zycia ¢wiczacych, i w sztukach walki nie
podejmujacych rywalizacji sportowej. Humanistycznie i prozdrowotnie zorientowane jest np.
aikido mistrzow K. Toheia i K. Niikury, gdzie wyeliminowano gesty agresywne, a energia ki
shuzy leczeniu lub samoobronie. Humanistyczne podtoze filozoficzne obecne jest w systemach
idokan budd 1 w zendé karate tai-te-tao, gdzie pojgcie ‘jindd’ (humanizmu, drogi
czlowieczenstwa) wystepuje nawet w nazwach dwéoch form kata, a nazwg stylu ttumaczy sig:
droga reki pokoju”[Bachmeier, Uebriick 1999]. Podobnie zorientowane jest karatedé i budo
popularyzowane przez zachodnich intelektualistéw — np. w wersji Haberstetzera i Linda, ale
takze budd promowane wspolczesnie przez Japonczykéw (np. w IMAF ~ Miedzynarodowe;j
Federacji Sztuk Walki). Haberstetzer wskazuje na przemiang drogi walki w droge pokeju
i szkol¢ zycia, zwracajac uwagg na nowy wymiar sztuk walki. Sztuka walki ,staje sig
humanistyczng droga, w ktorej mozna sie lepiej pozna¢ i zrozumie¢ (...) mozna nauczy¢ sig
(pozna¢) wlasne mozliwoéci i ograniczenia, swe strony pozytywne i negatywne...”
[Haberstetzer 19991. Mozna poznaé staboé¢ i strach, ale takze wartosci zyciowo wazne
i uniwersalne. Droga sztuk walki uczy, jak zatrzymaé przemoc i jak kontrolowaé wiasne
emocje, a dlugotrwala praktyka (w przeciwieastwie do sportéw walki, gdzie zachowania
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agresywne sa nagradzane) obniza agresywno$¢. Wedtug zasady Gichina Funakoshi: ,,Karate-
do6 wa rei ni hajimari, rei ni owaru koto-wo wasuruna” — Droga karate zaczyna i konczy sig
szacunkiem [Lind 1998, s. 221]. Droga sztuk walki moze tez przenosic si¢ na czynnosci Zycia
codziennego, stajac sig autentycznie drogg (sposobem, stylem) zycia [Cynarski 2000 p].

Przykiadowo: metoda jeet kune do polega na ,anihilacji rzeczy, ktore stoja na drodze do
pokoju, sprawiedliwosci i czlowieczenstwa. Tak wige sztuka ta staje si¢ uosobieniem Zycia,
a nie $mierci (...) jest osiagnigciem wolnosci —~ wolnosci naturalnego i efektywnego dziatania,
nie tylko w walce, ale i w zyciu (...) Prawda jest uniwersalna. Zamiast jakiegokolwiek
rewelacyjnego systemu, Bruce [Lee] poszukiwat prawdy — calej prawdy zawierajacej
wszystkie style, miekkie i twarde, wewnetrzne i zewnetrzne; prawdy zawierajacej fizycznos§¢
i duchowosé, zycie i $mieré, a w koncu cztowieka zjednoczonego z nieskoficzonym Tao”
[Inosanto 1976, s. 4-5].

Kult wolnosci pojawit sig u J. S. Milla — wspoitworcy klasycznego liberalizmu i hedoni-
stycznego utylitaryzmu. Jednak takze wyznawcy liberalizmu — jak J. Korwin-Mikke — sa
czesto zwolennikami jednoznacznych zasad (okre$lonego kodeksu aksjonormatywnego). Pisze
on, ze ,,duch hartuje si¢ w walce o obrong zasad; hartuje sig, gdy dla zasady rezygnujemy
z jakiej$ chwilowej korzysci (...) osoby majace zdecydowany zestaw zasad, gotowe go broni¢,
maja wilasne zasady, a osobniki do tego niezdolne, stabsze, po prostu przejmuja zasady
ogolne” [Korwin-Mikke 2001].

Pelna istota cztowieka znajduje sig¢ w pelnej relacji ja-Ty” [Buber 1993]. Dialogika
Martina Bubera sigga granic poznania filozoficznego. Buber jak kazdy inny filozof starat sig te
granice przesunaé, albo przekroczyé. Zwiaszcza w opisie kluczowych momentow swojej
filozofii, a przede wszystkim spotkania z Ty. Nie udalo mu si¢ wypracowaé zadowalajacych
poje¢ i modeli, za pomoca ktdrych moégiby opisaé spotkanie. Spotkanie to wydaje sig by¢ po
prostu do$wiadczeniem religijnym, z natury swej niepoddajacym sig intelektualnej obrébee
i analizie. Buber nie byl pierwszym, ktdry tego probowal, ale na pewno jednym z bardzo
niewielu, ktorych wysitkow nie sposob mimo wszystko nazwaé porazky. Udalo mu sig
zwrdcié uwage Srodowiska filozoficznego na aspekt zazwyczaj pomijany, badz uwazany za
niedostepny, ktéry ma decydujace znaczenie dla zrozumienia fenomenu cztowieka. K. Wojtyta
oceniat dokonania Bubera najpierw dos¢ krytycznie {[Wojtyla 1994, s. 509}, pozniej za$ bardzo
pozytywnie [Jan Pawet II 1994, s. 46].

Dialog religii i kultur. Rywalizacja czy wspoéldzialanie?

Kazda z trzech wielkich religii monoteistycznych uznaje si¢ za najwiasciwsza 1 najpetniejsza
drogg do Boga. Chrzescijanie nie odmawiaja mozliwosci zbawienia innym, ortodoksyjnych
zydoéw w ogole to nie interesuje, a wigkszo§¢ muzuiman6éw uwaza, ze moga osiagnaé raj tylko
ci, ktérzy przyjeli naukg¢ Mahometa (...) Dialog, zapisano w deklaracji {,,Dominus lesus™],
‘zakfada postawe zrozumienia, dazenie do wzajemnego poznania si¢ i obopdlnego wzbogacenia
w duchu postuszenistwa prawdzie i poszanowania wolnosci’. I temu tylko stuzg takze gesty
Jana Pawta [1 w spotkaniach z wyznawcami innych religii czy chrze$cijanami innych wyznan.
Tylko naiwni mogg wicrzy¢, ze w wyniku dialogu dojdzie do powstania panreligii, chociaz
oczywiscie rodza sig¢ i takie koncepcje” [Czaczkowska 2000]. W telewizyjnym programic
ekumenicznym z cyklu ,,Ten sam duch” analizowano wptyw filozofii Wschodu na duchowos¢
i obrzgdowo$¢ chrzescijafistwa (25.01.2001). Mozliwy jest np. chrzescijanski zen, czyli adaptacja
technik medytacji. Zdanicm Inazo Nitobe takze bushido, jako system nieograniczony
dogmatami, mozna potaczy¢ z ideatami chrzescijanstwa [Nitobe 1993].

Sobon dochodzi do konkluzji podobnych jak spotykane w lingwistyce, ktére jednak odnosi
do dialogu religijnego i migdzykulturowego. Twierdzi mianowicie, ze: ,,Ten, kto ograniczyt
swoje poznanie do jednej tylko religii, ten naprawde tej religii dobrze nie zna, ani nic rozumic.
Poréwnujac swojg religie z inng religia, zaczyna si¢ lepiej rozumieé istotg swojej religii
i sedno osobistej wiary. Tym samym poglebia si¢ wiarg. Przy takiej analizie poréwnawczej
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bardzo wazng sprawg jest, aby nie zwalczaé innej religii (..) Jezus w swej modlitwie
arcykaptanskiej modlit si¢ do swego Ojca nie o to, aby proces ewangelizacji pomyélnie sig
rozwijal, ale o to, ‘by wszyscy stanowili jedno’. W testamencie swoim modli si¢ o jednosé
wszystkich braci, za ktorych wydat samego siebie, aby$my zycie mieli w obfitosci (J /7, 1-26).
Dlatego Bonhoeffer powie, ze: Jezus nie przyszed!, aby powolaé do zycia jeszcze jednq religie,
ale przyszed!, by uczy¢ jak nalezy zyé” [Sobofi 1995, s. 65].

Gloéwna przeszkoda dla wzajemnego zrozumienia jest jgzyk pojgciowy — inny w teologii
i filozofii kultur Zachodu, inny w buddyjsko-konfucjanskiej tradycji Wschodu. Totez
katolickie misje, prowadzone np. w Japonii, musza sigga¢ do pojeé bliskich i zrozumiatych dla
spoleczenstwa tego kraju. Méwiac o perspektywie trzeciego tysiaclecia Kosciota katolickiego,
ks. Sobon wskazuje na ‘drogg’: ,,...Koscidt zawsze wybiega mysla ku przysziosci i nieustannie
zacheca nas do wedrowki ku ziemi obiecanej. Caly bieg ludzkiego Zycia jest nicustanna
wedrowka — pielgrzymka do domu Ojca. Zycie i cala wedréwka ludzka nabiera pelego sensu
1 znaczenia tylko wtedy, kiedy ma jasny, dojrzaty i zgodny z Bozym zamiarem cel. A celem
tym dla nas jest czynienie tego co Bogu mife i ludziom wychodzi na pozytek duszy i ciata (...)
Czlowiek stworzony na obraz i podobiefistwo Boze, winien na pierwszym miejscu szukaé tego
co Boze i zawsze powinien kroczy¢ Jego drogami. Tylko droga Boza moze w pelni zaspokoié
pragnienie i gtéd ludzkiego serca. Droga Boza prowadzi do $wieto$ci na kazdym piastowanym
stanowisku. W rodzinie i spoleczefistwie domaga si¢ zgody, przebaczenia, wzajemnego
Zrozumienia i poszanowania...” [Sobont 1999].

W czytaniu z lista $w. Pawla Apostota do Filipian znajdujemy doktrynalny sprzeciw
wobec wszelkiej rywalizacji, wigc takze sportowej: ,Jesli jest jakie$ napomnienie w Chrystusie,
jesli jakas moc przekonujaca Mitosci, jesli jaki§ udzial w Duchu, je§li jakie§ serdeczne
wspotczucie, dopelnijcie mojej radosci przez to, ze bedziecie mieli te same dazenia: te sama
mito$¢ i wspdlnego ducha, pragnac tylko jednego, a niczego nie pragnac dla niewlasciwego
wspolzawodnictwa ani dla préznej chwaly (podkreslenie W. J. C.), lecz w pokorze
oceniajac jedni drugich za wyzej stojacych od siebie. Niech kazdy ma na oku nie tylko swoje
wilasne sprawy, ale tez i drugich. Niech was ozywia to dazenie, ktdre byto w Chrystusie
Jezusie™. Wspolczesny katolicyzm docenia znaczenie kultury fizycznej, lecz gltéwna sile
upatruje w sile ducha® — podobnie, jak twierdza o tym mistrzowie sztuk walki. Koscié!
proponuje laczyé odnowe biologiczna z odnowa duchowa’, méwi o materialistycznej iluzji,
stowem podejmuje funkcjg komunikacyjna z zastosowaniem jgzyka Nowej Ery.

Jak podaje Sobon za Encyklika Redemptoris Missio: ,Na progu trzeciego tysiaclecia
Odkupienia Bog przygotowuje wielka wiosng chrzescijanstwa, ktérej poczatek mozna juz
dostrzec”. Rzeczywiscie — komentuje polski misjonarz z Kitsuki i Hita — zarébwno w $wiecie
niechrze$cijanskim, jak 1 tam, gdzie chrzescijafistwo istnieje od dawna, dokonuje sig
stopniowe zblizenie ludéw do ideatéw i wartoéci ewangelicznych, ktéremu Kosciét pragnie
shuzy¢. Dzisiaj faktycznie zaznacza si¢ nowa zgodnos¢ ludow co do wartosci: odrzucenie
przemocy i wojny, poszanowanie dla osoby ludzkiej i jej praw, pragnienie wolnosci,
sprawiedliwosci i braterstwa, dazno$¢ do przezwycigzania rasizméw i nacjonalizméw, wzrost
poczucia godno$ci i dowarto$ciowanie kobiety [Sobon 1995, s. 133]. Takze autor ksiazki
Przydrozny kamien, ktorej tytul nawigzuje do ogrodéw i poezji zen, bierze czynny udziat
w opisywanym dialogu kulturowym.

* Nasza Wspélnota”. Biuletyn Polskiej Misji Katolickicj w Brukseli, 26 wrzesnia 1999. Czytanie wg Fip 2, I-11.
S Ks. A. Zelga, Papiez, Magazyn Sportowy”, 1 wrzesnia 2000, s. 15.

7 Na ulotce Rzymskokatolickiej Parafii Wniebowzigcia N.M.P. w nadmorskim Wtadystawowie (2001) czytamy
stowa skierowane do zagranicznego turysty: ,,Total relaxation rencws not only your body, but also your spirit.
Here is the chance to utilize the beauty of nature with dignity and goodness, which the Creator gives you for
recreation. If you need the time to pray, or need to talk to a priest in English, please feel free to come to the
rectory”.
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W perspektywie historii kultury wspélczesne zainteresowania kulturami Wschodu 1 koncepcje
dialogu kulturowego, okre$lane tez jako nowy renesans, nawiazujg wprost do ,studia
humaniora” — studiéw nad cziowiekiem w dobie wloskiego renesansu, ktére daty poczatek
pojeciu humanizmu. Owczesne odrodzenie nawiazywato do kultury antycznej, grecko-
rzymskiej, poszukiwalo nowych form ekspresji, wolnosci i indywidualno$ci. Wspoiczesnie,
w epoce postmodernistycznej, obecne sa podobne cele, jak wynika to z analizy fenomenu
spoteczno-kulturowego New Age — zwlaszcza w jego ‘nurcie orientalnym’ [Cynarski 2000 a].
S. Tokarski faczyl ruchy miodziezowej kontestacji z jednoczesnym odkrywaniem duchowosci
Wschodu [Tokarski 1984]. Sztuki walki mieszcza si¢ w ,kapitale” owych kulturowych
wymian, wzajemnego poznawania sig, dialogu i eksportu (oraz komercjalizacji i trywializacji)
migdzy Azja, a Swiatem Zachodu [Cynarski 1997, 2000 a]. Miodziezowe kontrkultury, wyznawcy
New Age, ckolodzy i zwolennicy nowego, wylamujacego kartezjanskie ograniczenia,
humanizmu nawiazuja takze do tradycji mistycyzmu (europejskiego i wschodniego) lub
niektérych orientacji filozoficznych (np. intuicjonizm Bergsona), oraz do romantyczaych
i neoromantycznych wizji ,,duchowej” rzeczywisto$ci (uczucia, wiary i pozazmystowych form
poznania) i buntu.

Zgodnie z pogladami Maxa Webera, trudno rozpatrywaé Zzycie spoleczne w oderwaniu od
oddziatywan cywilizacyjnych (technologia) i kulturowych (religia). Osoba, nieprzyznajaca sig
do zadnej religii, znajduje zwykle jej substytut lub zastgpczego boga (bogéw) i formy praktyk
(rytuatéw). Religia staé si¢ moze nawet nauka — jak bylo w przypadku pozytywistow
(A. Comte) i neopozytywistdw (przedstawiciele ,,Kota Wiedenskiego”). Religia, w szczeg6lnosci
wiara, nadzieja i mito$¢, pelnia podstawowe funkcje sprawcze w procesie twérczym. Bég jest
Prawda Absolutng ~ dazeniem teologii, filozofii i innych nauk, Sprawiedliwoécia — naczelng
zasadg funkcjonowania wszech$wiata 1 Zycia, ale przede wszystkim jest Miloscia —
podstawowa dla wszelkiej kreacji. W tej precyzacji pojgcie Boga utozsamia sig z chifiskim
Tao. Mozliwa jest tez inna perspektywa poznawcza, ktora Tischner wywodzit z Traktatow
Mistrza Eckharta: ,,Ontologia zostata podporzadkowana agatologii, logika bytu logice dobra.
Bog nadaje istnienie sobie i $wiatu wedle praw ‘dramatu dobra’. Jest ponad bytem i niebytem”
[Tischner 1998, s. 273). Tego rodzaju wiedza, wynikajaca z do$wiadczen mistycznych, godzi
dogmatyczne dylematy chrzescijanstwa i buddyzmu, dotyczace pojecia Boga.

Co to za droga, ktéra nie prowadzi do $wiatyni? Co to za droga zycia, ktora nie prowadzi
do madrosci i §wigtosci? Czy mozna oddzieli¢ rozwazania z zakresu wartosci, wiec takze
madrosci, od nauki? Fritjof Capra odpowiada, ze: ,,Systemy wartosci i etyka, w przeciwien-
stwie do konwencjonalnych przekonan, nie maja dla nauki i techniki znaczenia marginalnego,
lecz stanowia ich zasadnicza podstawe i sile napedowa” [Capra 1987, s. 541]. Etyka jest
podstawg ,,umowy spolecznej” i cafego $wiata kultury, ale jednocze$nie stanowi normg
i powotanie dla moralnego rozwoju osobowego cztowieka i jego relacji z osobowym Bogiem
(w chrzescijanstwie i islamie) albo najwyzsza zasada Tao (w taoizmie). Filozofia sztuk walki
opiera sig na fundamencie ctyki absolutystycznej i uniwersalistycznej jednocze$nie [Cynarski
2000 h].

Przychodzi na mysl kolejna kwestia — czym jest madro$¢? Madro$¢ jest pojeciem
z pogranicza filozofii i teologii, jest polaczeniem wiedzy z dobrocig serca i sigganiem ku
nieskoficzono$ci i wiecznoscei. Cztowiek madry moze powiedzieé, ze jeszcze nie wie, co to jest
prawda i dobro, ale dazy do ich poznania (ktore jest pewnym procesem). Ortega y Gasset
wskazuje, ze cztowieka madry podejmuje ciagle wysitki, by uniknaé nieustannie grozacej mu
glupocie — na czym wiasnie ma polegaé inteligencja. Poza tym twierdzi on, ze nie ma kultury
tam, gdzie brak szacunku dla ostatecznych stanowisk intelektualnych, bedacych
bezwzglednym odniesieniem we wszelkiej dyskusji. [Ortega y Gasset 1995]. Relatywizm
etyczny rozmywa sensy znaczeniowe sfery aksjologicznej. Jezeli jest wiele prawd, nie ma
2adnej podstawowej lub absolutnej. Prowadzi to do ukrytego nihilizmu. Chrzescijanski nakaz
i obietnica ,szukajcie a znajdziecie” stanowi zachetg do wytrwatej pracy i poszukiwania
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prawdy. Zalecenie to zawiera takze wymiar pozakonfesyjny, z zakresu epistemologii
naukowej badz artystycznej. Czyz nie stad wynika wyjatkowy — w przypadku ,.europejskiego
ciggu kulturowego” — rozwdj nauki i szeroko rozumianej kultury, ze mozna wrecz moéwié
o ,,powotaniu Europy”? — jak pisze Andrzej Grzegorczyk [1999].

Czy madros¢ jest gromadzeniem wiedzy? Nie, buddyzm uczy, a powielaja te ideg
mistrzowie sztuk walki [Inosanto 1976), ze do prawdy dochodzimy odrzucajac to, co
zbyteczne. Prawdziwe i madre sa najprostsze stowa. Umilowanie wszelkiego Zycia jest ta
pierwsza zasada madro$ci Wschodu®, ktéra w drodze sztuk walki transponuje si¢ na
kategoryczne zalecenie: ,,Chron wszelkie zycie”. Filozofia madro$ciowa stanowi fundamen-
talng sktadowa namystu A. Pawluckiego w zakresie pedagogiki sportu. A. Szyszko-Bohusz
odnajduje uniwersalna madro$¢ wynikajaca z mistycyzmu wielkich religii i stanowiaca
etyczne podioze pedagogiki holistycznej. Szczegdlnie pedagogika sztuk walki [Cynarski
2001 b] ma szansg zrealizowa¢ postulat Jana Pawla II kierowany do sportu, ktéry powinien
by¢ rozumiany w kategoriach stuzby, a nie korzysci [Jan Pawet II 1990]. To co powinno byé
w sporcie, jest w szlachetnych sztukach walki.

Swiatlo rycerskiej kultury Sredniowiecza

Tytut tego fragmentu jest celowo nieco prowokacyjny. Utrwalilo si¢ w powszechnym
mniemaniu, ze Sredniowiecze byto czasem ciemnoty i zacofania, okresem przesadow,
przemocy i upadku kultury (te) wspanialej, starozytnej) etc. W nauce prym wiodla teologia,
rozwijana w kierunkach scholastycznym i mistycznym. Ludzie do§é serio potraktowali
przestanie Jezusa, pokornie klgkajac przed krzyzem. W najwyzszym stopniu etyka chrzesci-
janiska wplyneta na stany: duchowny i rycerski, kreujace kulture tamtych czasow.

Efektem orientacji na wartosci panadczasowe bylo zaistnienie zakonéw duchownych
i rycerskich. Jak pisat Huizinga: ,,W umystowosci Sredniowiecznej pojecie ‘stan’ czy ‘zakon’
jest (...) konstruowane w oparciu o zalozenie, ze kazda z tych grup reprezentuje jaki§ boski
nakaz, jest fragmentem budowli §wiata réwnie istotnym, réwnie hierarchicznym i dostojnym,
jak niebieskie Trony i Moce w hierarchii anioléw™ [Huizinga 1974, s. 82]. Holenderski
historyk kultury powoluje si¢ nastepnie na Chastellaina, nadwornego kronikarza Filipa
Dobrego i Karola Smialego, poniewaz jego bogate dzielo jest najlepszym zwierciadtem
umyslowosci dwcezesnej. ,,Oto cztowiek, ktory wyrdst na ziemiach Flandrii, ktéry w swych
rodzimych Niderlandach mial przed oczyma naj$wictniejszy rozwdj potegi mieszczanstwa;
a jednak, zaSlepiony przepychem okazalego Zycia burgundzkiego, uwaza on za Zzrddlo
wszelkiej sity w panstwie tylko rycerska odwagg i rycerska cnotg. Bog stworzyl pospélstwo,
zeby pracowalo, uprawialo rolg i przy pomocy handlu tworzylo trwale podstawy utrzymania;
duchowienstwo powotane zostato do spraw wiary, szlachta za$, by podnosila cnotg, strzegla
sprawicdliwosci 1 by poprzez swe czyny i obyczaje stanowila dla innych wzor estetycznego
uksztaltowania egzystencji. Chastellain przypisuje szlachcie najwazniejsze zadania w panstwie:
ochrone Kosciola, szerzenie wiary, obrone ludu przed uciskiem, troskg o powszechne dobro,
zwalczanie przemocy i tyranii, umacnianie¢ pokoju. Cechami szlachty s miloé¢ prawdy,
odwaga, obyczajno$¢ 1 lagodno$é” [Huizinga 1974, s. 83]. Chastallain nazywal bogatych
mieszczan ‘prostakami’ [Huizinga 1974, s. 84]. Niejako wspdltbrzmi to z ocenami Inazo Nitobe,
ktéry na poczatku XX wieku analizowal moralnos¢ japorniskiego spoleczenstwa i przeciwstawiat
cnocie rycerskiej klasy bushi ,luzna kupiecka moralno$é”. Zdaniem japonskiego socjologa,
mieszczanie, a zwlaszcza kupcy byli w pogardzie u szlachty, choéby dlatego, ze ,.drogi
bogactwa nie sa drogami honoru” [Nitobe 1993, s. 44-47].

Johan Huizinga cytuje, iz: ,,Dwie rzeczy — tak czytamy w Zywocie Boucicauta, jednego
Z najczystszych przedstawicieli idealu rycerskiego w p6znym Sredniowieczu — wola boska

® Biozofia jest pojeciem, ktore okresla zyciowa madros¢ — wschodni odpowiednik hodniej filozofii [Sald:
1998, s. 159; Cynarski 2000 i]. Pok mu jest pojecie biofilii ~ mifosci Zycia - wprowadzone przez
E. Fromma [Cynarski 2000 1].

223



umiescila na §wiecie jak dwa filary, aby podtrzymaé porzadek boskich i ludzkich spraw; bez
nich $wiat statby si¢ chaosem; tymi dwoma filarami sa ‘rycerstwa i nauka, ktére $wietnie ze
sobg harmonizuja’. ‘Nauka, Wiara i Rycerstwo’ sa trzema liliami Chapel des fleurs de lis
(Bukietu kwiatow lilii) Filipa de Vitry; reprezentuja one trzy stany; rycerstwo zostalo
powolane do obrony i ochrony dwoéch pozostatych. Wysokich tresci etycznych ideatu
rycerskiego dowodzi tez zrownanie pod wzglgdem wartosci rycerstwa i nauki, przejawiajace
sig takze w tendencji do przyznawania tytutowi doktorskiemu tych samych praw, jakie posiada
rycerstwo. W tym zréwnaniu cze$¢ dla silnej woli i odwagi taczy si¢ z kultem dla wyzszej
wiedzy i wysokich umiejgtnosei: przejawia si¢ tu potrzeba ogladania cztowieka w petnym
rozwoju jego mocy. Szanse tego 10zwoju wyrazaja rownowartosciowe modele powolania do
wyzszych zadan zyciowych” [Huizinga 1974, s. 89]. Podobnie szanowano medrcéw w réznych
kulturach rycerskich, Wspélnym dla wielu kultur wojownikéw byl powiazany z idealem
rycerskim pierwiastek ascetyczny. Z jednej strony samodyscypliny i ¢wiczen wymagata
potrzeba wojenna, z drugiej — moralna asceza powodowana byla odniesieniem transcen-
dentnym, religijnym. ’

Jak podawata Ossowska, w 1020 roku biskup Fulbert z Chartres ujat obowiazki rycerza wobec
swego pana w nastepujace zasady: ten, kto $lubowat na wierno$¢ nie mogt dopusci¢ do zadnej
krzywdy na ciele pana, do Zadnej szkody w jego posiadiosciach, do zadnego uszczerbku na
honorze, do uszczerbku w stanie posiadania, do ograniczenia jego swobody, dziatania i moznosci
dziatania. Rycerza obowiazywala szczegélna wdzigcznos¢ w stosunku do tego, kto go pasowat na
rycerza oraz ostawiona juz opieka nad wdowsa i sierota. Sta¢ sig rycerzem, oznaczato nowe zycie,
oparte na modlitwie, unikaniu grzechu, pychy i podtosci. Rycerz byt zobowiazany broni¢
Kosciota, opiekowa¢ sig ludnoécia; powinien by¢ waleczny, lojalny, nie pozbawiaé nikogo jego
whasno$ci; obowiazywata go wojna w stusznej tylko sprawie. Kawalera charakteryzowa¢ powinna
sita i uroda, odwaga, stowno$¢ i wierno$¢ [Ossowska 1986].

Czy ‘absolutna teologia’ moze byé dzisiaj podstawa dla filozofii? A moze takze dla
systemowej wiedzy naukowej? Do jakich sformutowan mozna sprowadzi¢ jej tezy? Analizy
religioznawcze skianiaja ku nastepujacym prawdom: 1) Bog jest zardwno absolutnym Bytem
(ontologia pozytywna) i absolutnym Niebytem (ontologia negatywna), ale przede wszystkim —
wszystkim pomigdzy; 2) metafizyka jest continuum zorientowanym ,Jmigdzy Zyciem a $miercia”
w kierunku zycia (doczesnego i wiecznego) [Cynarski 2000 o]; 3) Ewolucja od A do Q jest
sensem czasu, $wiata i czlowieka, przy czym A i Q to Bog; 4) Wspdlistnieje komplementarnie
stowo (Logos) i droga (Tao), prawda i metoda, madro$¢ i praktyka, nauka i wiedza stosowana,
abstrakcyjna filozofia i codzienna biozofia (madro$¢ zycia).

Na rycerskie cnoty obecne w olimpizmie i harcerstwie wskazuje J. Lipiec, stwierdzajac
podobienstwo tychze dwéch systemdéw pedagogicznych w zakresie antropologicznej, zintegro-
wanej i calo$ciowej psychofizycznej wizji cziowieka. ,,To co jest duchowoscia, podlega
okreslonemu treningowi i weryfikacji cielesnej, to za$, co jest fizyczno$cia, jest obrazem
charakteru, mysli, woli i uczu¢” [Lipiec 2001]. Przywolanc zostajg wspoine cechy, takie jak
aktywnos¢, perfekcjonizm, grupowa kooperacja i rywalizacja. Czy jednak rzeczywistosé
olimpijska nie odbiegta zbyt daleko od neoolimpijskich ideatéw? Czy wspodiczesny olimpizm
moze jeszcze kreowaé pozytywne wzorce? J. Kosiewicz pisze o ,,grozbie deformacji i degradacji
osobowosci”, wynikajacych z patologizacji sportu. Jego zdaniem humanistyczne przestania
neoolimpizmu Coubertina beda zanika¢, wobec upowszechniania si¢ zatozen natury
pragmatycznej i instrumentalnej [Kosiewicz 2001].

Na niwie sportu pozostala jeszcze niewielka oaza czystego amatorstwa, gdzie zawodnicy nic
walcza dla pienigdzy [Cynarski 2000 €], a poza rywalizacja sportowa funkcjonuje istotny dla
kultury fizycznej obszar sztuk walki, gdzie zachowany zostat wymiar sakralny. Wymiary moraine
i duchowe pozostaly w przekazie sztuk walki, kiére staly si¢ drogami samodoskonalenia —
wzmacniania swego psychofizycznego, osobowego potencijatu i rozwoju duchowego (w zakresie
moralnosci, §wiadomosci, ksztaicenia charakteru). W moralnej drodze wspétczesnych sztuk walki
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mozemy takze wyrézni¢ aspekty (pro-) zdrowotne, spoleczne i ekologiczne. Pomimo ze takze
$wiat sztuk walki podlega oddziatywaniu kultury masowej i procesowi komercjalizacji, w duzym
stopniu zachowuje jednak swe tradycyjne ideaty [Cynarski 1999 ¢, 2000 d, 2001 a ].

Spoleczna perspektywa — postmodernizm czy nowa era?

O perspektywach Zycia spolecznego snuja domysty socjologowie i futurolodzy. Futurologia
przedstawia pewne mozliwe wizje przyszlosci. Jednakze, zdaniem M. Malikowskiego,
,zachowania spoleczne sa nieprzewidywalne™. Mozemy jedynie poszukiwaé bardziej
prawdopodobnych scenariuszy, zgodnych z pewnymi, dostrzezonymi tendencjami. Trafno$é
owych przewidywan bgdzie zapewne podobna do wiarygodnosci prognoz meteorologicznych
lub astrologicznych (okoto 50 %).

Ortega y Gasset zauwaza istotne, z punktu widzenia socjologii sportu, zamilowanie
‘czlowieka masowego’ do zabawy i sportu, do pielegnowania wiasnego ciata i dbatosci
o urodg [Ortega y Gasset 1995]. ,Méwiac ogolnie motywy zdrowia i przyjemnoéci legly
przede wszystkim u podstaw preferencji poszczegélnych sportdw. Inne sa ponadto sporty
wybierane przez mezczyzn, a inne przez kobiety. Ci pierwsi preferujg sporty ksztalcace sile
i sprawnos$¢, kobiety za$ wybieraja formy aktywnosci fizycznej ksztaltujgce estetyczny wzor
cielesny. Notuje si¢ ponadto staly spadek znaczema wyniku sportowego jako czynnika
stymulujacego aktywnosé ruchowa” [Krawezyk 2000]'°.

Leonski o nowym w naszym spoleczenstwie pokoleniu ,techno” stwierdza, ze w ,techno-
generacji” wyrdzni¢ mozna dwie grupy: ,,pierwsza cechuje refleksyjny stosunek do $wiata. Druga
grupa, Znacznie wigksza, otwarta jest na uciechy i doczesne przyjemnosci (...) mlodzi nastawieni
s3 na indywidualny rozwéj. Stawiaja na wiasne sity i zdolnosci. Dazg w znacznie wigkszym
stopniu do samodoskonalenia, widzac w tym szanse na sukces. Wiele uczué i wartoéci zanika —
choéby milos¢ bliZzniego. Zaczyna dominowaé egoizm” [Leoniski 2001]). Wediug K. Hogana,
,pracowito§é i kreatywno$¢ prowadza do sukeesu (...) [a miody czlowiek, zadny sukcesu] Musi
pomysleé i o tym, co jest potrzebne, by go urzeczywistni¢” [Mogillo 2000]). Najlepsze efekty
przynosi synergia, polaczenie indywidualnych dziatai we wspéluej pracy.

Biologizm jest maniera modng nie tylko w naukach spolecznych, ale przede wszystkim
w odbiorze masowym. Jezeli swe zachowania i potrzeby czlowiek thumaczy instynktami, zapisem
genéw i naturg bliska szympansowi (w 99 %), moze czu¢ si¢ za nie W mnicjszym stopniu
odpowiedzialny moralnie. Inna rzecz, Ze takze w socjobiologii pojawia sig dobro, jako ‘genetyczna
norma’, co niezupelnie zgodne jest z odczuciem egoistycznej, samolubnej natury (Kuncewicz 2000].
Szymborski pisze o XXI stuleciu jako o erze biologii, o triumfie i ekspansji tej dziedziny nauki.
Pisze on, za Nancy Etcoff, Ze ,,wrazliwo$¢ na kobieca urode zakodowana jest w meskich genach —
jej biologiczna istotg stanowi fakt, Ze to sygnat zdrowia, miodosci i plodnoéci. A tylko plodni
przckazuja swe geny (i upodobania) przysztym pokoleniom” {Szymborski 2001]. Gdzie indziej
homo sapiens sapiens stawiany jest w ewolucyjnym lafcuchu $wiata natury, rozpoczynanym przez
organizmy jednokomérkowe, przy czym odmawia si¢ czlowiekowi dysponowania wolng wola
[Sagan, Druyan 2000]. Czy zapatrzenie w naturg, cielesnosé i fizjologig nie odwraca ludzkiej uwagi
od wartosci wyzszych, ponadczasowych? Wedlug naturalistycznie zorientowanych psychologow,
np. upodobanic do widoku krwi i sklonno$¢ do ryzyka — sa w przypadku mezczyzn uwarunkowane
gatunkowa historig czlowieka. Poza tym ,,wigkszo$¢ dam pod$wiadomie woli zdecydowanych,
szorstkich w obyciu mezczyzn. Zniewiesciali podobaja si¢ im wylacznie w  brazylijskich
telenowelach i powiesciach typu harlequin’

Z wyktadu w Instytucie Socjologii WSP w R , 14 stycznia 2001.
1 Wsred dziesigeiu pmfcrowanych dyscyphn znajdujc si¢ takze karate (na dsmym micjscu, wiréd dyscyplin
K ych w licach Europy $rodkowej i Wschodniej). Por. takze wyniki badan: Jankowskiego
i Ktawcl.yka [1997].
Wodlug wypowicdzi K. Korony, S. Slubowskiego, K. Zielinskicj i B. Pawtowskiego dla ,,CKM”, 2001, nr 2, s. 48,
96-97.
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Jezyk ekologizmu i feminizmu przeplata sig nie tylko w nowoparadygmatycznych wizjach
Capry. Priorytet natury i cielesnoéci z jednej strony, a neopoganska duchowosé (zamieniajaca
Boga Ojca na starogreckg Gajg — Matke Ziemig) z drugiej, tworza nowa spotecznokulturowa
wizje, ktorej charakter jest jak dotad po czgsci eklektyczny i amorficzny. Jednakze ta ,,nowa
$wiadomos$¢” przeklada sig na nowa samoswiadomos$¢ seksualng i moralng. ,,Feminizm to juz
nie jest zbuntowany margines, ale sposéb na zycie. Wiele kobiet jest tak samodzielnych, ze
lepiej czuje si¢ w wolnym zwiazku, niektore chca mie¢ dziecko na wlasnos¢”, stwierdza
A. Mirski'?. Z | prawicowego” punktu widzenia: ,nasza tradycja przyznala kobietom pewne
przywileje, od najdrobniejszych po zasadnicze, a ruchy feministyczne chea im to odebraé”’?.
Feministki narzekajg na ,brak dostatecznej swobody prawnej w zabijaniu dzieci
nienarodzonych” mowiac o kwestii ,,mozliwosci decydowania o wlasnym ciele”, ktora
stanowi ,jeden z gléwnych, obok niezalezno$ci ekonomicznej oraz réwnego udzialu w zyciu
politycznym, elementéw réwnouprawnienia kobiet 1 megzczyzn we wspolczesnych
spoleczenistwach prawdziwie europejskich”'.

Socjologicznym faktem jest powstanie wzorca ‘dynamicznej kobiety ponowoczesnej’
[Cynarski 2001 c], ktéry odpowiada koncepcji szlachetnego wojownika — cziowieka aktywnego
i twérczego (homo creator nobilis)y [Cynarski 2000 d, m]. Swiat podziwia dzi$ kobiety pigkne
i dynamiczne — aktywne w Zyciu, walce i mitosci, zdecydowane, pelne sily i dynamizmu, jak
S. Stone, J. Lopez, B. Spaers czy komputerowa (i filmowa) Lara Croft (A. Jolie). Nie tylko
Japonki, Chinki czy Koreanki uprawiaja dzi§ sztuki i sporty walki. Tradycje dawnych
wojownikéw kultywuja wspdiczesne Amazonki na calym $wiecie [Cynarski 2000 m, 2001 c].

Fukuyama - zwolennik teorii ewolucji — wystepuje jednoczesnie przeciw teoriom
relatywizmu kulturowego i moralnego [Fukuyama 2000]. W obronie koncepcji Darwina stanat
L. Ambhart, ktéry twierdzi, ze mozna postawi¢ $miata tezg, iz darwinowska wizja §wiata
kierowanego przez prawo naturalne jest kompatybilna z kreacjonistyczna czy teistyczna wizja
Kreatora jako Zrédta tych moralnych praw. Mozliwa jest synteza ewolucjonizmu z krea-
cjonizmem, przypisujaca obydwu teoriom wiasciwe role. Zdaniem H. von Ditfurth, niejako
‘od wewnatrz’ przezywamy stworzenie, ktore ‘od zewnatrz’, z perspektywy transcendentalnej,
a wigc naprawdg, jest dzielem jednej chwili, natomiast stworzenie jest procesem [Jarosz
2000]). Brzmi to zgodnie z tezami P. Teilharda de Chardin, A. Huxleya i R. Webera
[Dobroczynski 1997].

Jak przed stu laty poréwnywat charakter narodowy Polakéw i Japoniczykéw I. Nitobe [1993
(1904)], tak obecnie poréwnywana jest historia i kariera ekonomiczna Korei i Polski [Goban-
Klas 2000]. Paradoksalnie kraje Dalekiego Wschodu imponuja obecnice bardziej dynamicznym
rozwojem gospodarki i poziomem nowoczesnej technologii, niz swa stara, duchowa kultura.
Wszakze materialistyczno-konsumpcyjna iluzja szczes$cia przez posiadanie materialnych dobr
jest pietnowana tak w chrzescijanstwie, jak i w buddyzmie.

Fukuyama w swych prognozach na wiek XXI jest optymista. Przewiduje on, ze bedzie to
stulecie rozszerzania rewolucji informatycznej, liberalnej demokracji, a przede wszystkim
globalizacji, w ktérej widzi szanse rozwoju ekonomicznego i technologicznego krajow
Trzeciego Swiata [Fukuyama 2000]. Czy rzeczywiicie proces globalizacji jest szansa na
postep cywilizacyjny i kto na tym zyska? Tak zwani antyglobalisci zdecydowanie odrzucaja tg
perspektywe, czy tez nowy porzadek, narzucany przez elity finansowe. Sg to, zdaniem
Toeplitza, ,1zecznicy tzw. podatku Tobina, czyli zaproponowanego przez amerykanskiego
ekonomistg, Jamesa Tobina, podatku od migdzynarodowych spekulacji finansowych. S to
przeciwnicy takich form pomocy dla krajéw biednych, w wyniku czego — jak dzieje sie to
w Afryce — milionowa pomoc zamienia sig szybko w miliardowe zadhuzenic.” Sa to ludzie,
ktérym (czego nie mozna wykluczy¢), naprawdg chodzi o nasz glob [Toeplitz 2001].

'2 W wypowiedzi dla ,Przegladu”, 2001, nr 32, 5. 22
:: P. Zygadto, dodatck do micsiccznika ,, Wiasciwy Porzadek™, 2001, nr 6, 5. 2.
M. Hofman, Feministek troska o polski ciemnogréd, ,,Najwyzszy Czas”, 2001, nr 27-28, s. 17.
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Précz ekonomicznego i komunikacyjnego, istotny jest tu takze wymiar kulturowy. Jaka kulturg
promujag media w dobie globalizacji? — Popularmna i masowa. Narzuca sie skojarzenie
z uwagami Ortegi y Gasseta o powszechnym narzucaniu przecigtnoéci i banalnosci (zwlaszcza
w wersji made in USA). ,,Cztowiek masowy” zyje bez konkretnego celu, bezwtadnie i bezwolnie
dryfuje, niczego nie tworzy [Ortega y Gasset 1995). Wlasnie taki bierny i niewybredny odbiorca
kultury niskiego lotu jest jednoczesnie produktem i konsumentem rynkowej kultury oraz
produktéw liberalnej gospodarki. W opinii hiszpaniskiego humanisty nastgpuje demoralizacja
wspolczesnej Europy i $wiata, zanik cnot i spoteczne przyzwyczajenie do Zycia ,,niskiego lotu”.
Kultura wojownikéw (wspéiczesnych dzentelmen6w i arystokracji ducha) zdecydowanie nie jest
wspotczesnie kultura dominujaca, lecz pozostaje w pewnej opozycji [Mucha 1999], w dobie
globalizacji, gdy narzucany jest wzdr konsumenta kapitalistycznego rynku débr materialnych
1 kultury masowe;j. Ubogie spoteczefistwa bytych krajow socjalistycznych ciagle jednak bardziej
pociaga ,amerykanskie szczg$cie” dostatniego zycia (do ktérego notabene prowadzi¢ moze
kariera w filmach sztuk walki) [Samojlowicz 1997), niZ ascetyczna droga autokreaci.

Jezeli ‘mie¢’ dominuje nad ‘by¢’, gdy rezygnuje si¢ z etosu na rzecz pragmatyzmu, upadaja
szlachetne idee i dla czlowieka koficzy sig to katastrofa. W. Liponski stwierdzit, ze ,,doskonata
sytuacja materialna MKOI nie jest w stanie uratowaé olimpijskiego uniwersalizmu” [Barlak 1997,
s. 181-182]. Poszerzajacy sig¢ indywidualizm powoduje koncentrowanie si¢ wylacznie na wlasnym
,Ja”, na ktérym zamyka si¢ horyzont sensu. Liczy si¢ tylko to, co zaspokaja moje potrzeby i co
pozwala doznawaé przyjemnosci. W celu maksymalizacji doznan sigga si¢ po $rodki ,,wzmac-
niajace”, jak alkohol, narkotyki, czy doping w sporcie. Pojawia si¢ gloryfikacja ciala, nazywana
przez A. Pawhuckiego ,humanizmem absurdu”. Cielesno$¢ staje si¢ w kulturze postmoderni-
stycznej podstawa dzialania — ,,mam cialo, wigc jestem” [Barlak 1997, s. 185-186). Interpretacja
maksymy ,,w zdrowym ciele zdrowy duch” (mens sana in corpore sano) wiaze sig czgsto z pod-
wdjnym nieporozumieniem. Po pierwsze — sensem maksymy jest przestroga przed jednostron-
noscia w psychofizycznym rozwoju, gdyz zdrowe ciato nie jest warunkiem duchowego rozwoju.
Po wtdre — nie brak przykiadéw wybitnych tworcow kultury niepetnosprawnych fizycznie, a takze
zdrowych ositkéw wykazujacych nikle przejawy zycia duchowego. Czlowick ucieka czgsto od
proznosei (aksjologicznej pustki) materialistycznego konsumpcjonizmu, od wolnosci bedacej
zagubieniem 1 trudnoécia moralnych wybordéw, od lgku przed alienacja, popadajac w swej
bezsilnosci i poczuciu bezsensu w synkretyzm nowych kultéw, w uzaleznienie od wrézb, hazardu
lub seksu. Ruch New Age powstat na fali powszechnego poszukiwania nowej wizji §wiata, a jego
zwolennikom nie przeszkadza eklektyzm i niespdjno$é wielu jego przejawdw. Czlowiek
potrzebuje duchowej integracji (psychicznej, spolecznej i transpersonalnej) i moralnych wskazan —
drogowskazow na swej Zyciowej drodze [Cynarski 2000 j].

Czy perspektywa spoleczenstwa XXI wiecku bedzie cywilizacja radykalnie humanistyczna
w wersji Fromma, ‘era stoneczna’ w wersji Capry, czy moze ‘cywilizacja mitosci’ wedhug
nauczania Jana Pawla 11 [Fromm 1989; Capra 1987; Jan Pawel 11 1996]? Modelowy wojownik
przysztosci, artysta sztuk walki i sztuki Zycia — czfowick szlachetny i twérczy (homo creator
nobilis [Cynarski 2000 d, j, m]) — stanowi wzér na miar¢ powyzszych, szlachetnych
i ambitnych wizji, pelnych wiary i mitosci do czlowieka, $wiata i Boga. Tym wojownikom-
humanistom sztuk walki zadedykowany jest, jak mozna przypuszcza¢, Wstep do uniwersa-
lizmu Kuczynskiego [1998] — ,,Tym, ktorzy ratuja i chronia zycie”.

Nauka XXI wieku — od biologii po teologie

Wiele dzicdzin wiedzy i nauki tytulowanych bylo w historii mianem krolowej nauk:
filozofia, teologia, matematyka. XX-wieczna rewolucja w nauce nastapita gtéwnie pod
wplywem odkryé fizyki, a obecnie najwiecej oczekiwan kierowanych jest w strong nauk
biologicznych, medycznych i informatyki. Reorientacja paradygmatyczna nastgpuje bardzo
powoli, jakkolwiek dostrzec mozna zbliZanie si¢ wzajemne typowej science do dziedzin
okreslanych jako ‘paranauka’. W naukowym opisie czlowicka i éwiata koniecznoscia jest
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siggaé po teorig systemowa, a takze teorig chaosu hub teorig katastrof [Zycinski 1983, s. 231-234),
prowadzi¢ dialog z mistykami, wyjasnia¢ fenomeny parapsychologiczne, bada¢ interdyscypli-
narnie i interpretowaé calosciowo. Zmianie ulega cpistemologia i metodologia nauki,
poczynajac od jgzyka pojeciowego [Capra 1987; Cynarski 2000 f, g].

W kulturze modernistycznej wierzono, ze wszystko mozna poznaé, zbada¢, zmierzy¢
i wyjaéni¢ wedtug zasady ,,mySle¢ to panowac”. Barlak podaje za Jawlowska okreslenie, ze
,,postmodernizm to pewien stan kultury jako catoéci, inna formacja kulturowa, ksztaltujaca
sig w opozycji do podstawowych wartosci i przekonan epoki modernizmu” [Barlak 1997,
s. 175]. Nad kresem nowoczesnos$ci i problemami epoki ponowoczesnoSci dyskutujg wybitni
filozofowie i socjolodzy: J. F. Lyotard, M. Foucoult, J. Derrida, R. Rorty, G. Vattimo,
F. Jameson, W. Welsh. Jednym z najbardziej popularnych przedstawicieli modernizmu jest
Umberto Eco, wiloski prozaik, estetyk i semiolog. Jest tworca sformutowanej na gruncie
semiotyki teorii literatury 1 kultury, a powiesciopisarstwo stanowi uzupelnienie i ilustracjg
jego teorii. Wedtug Eco, kultura stanowi system powiazanych ze soba znakow, a kazdy kod
kulturowy jest elementem jakiego$ systemu i nawet wyizolowany .,,pamigta” o nim. Z. Bauman
okresla nowe, typowe dla postmodernizmu przymierze wartosci: swoboda, réznorodno$é
i tolerancja. O ile juz M. Weber krytykowal biurokracjg, w postmodernizmie niechgtnie
postrzegana jest wszelka instytucjonalizacja, ograniczajaca swobodg ekspresji. Dotyczy to
takze metod badawczych i wypowiedzi naukowych.

Na skrajnych biegunach, migdzy ktérymi rozciaga sig continuum nauki (lub ogélniej — wiedzy),
funkcjonuja jeszcze — z jednej strony model newtonowsko-kartezjanski, hotdujacy empiryzmowi,
liczbowemu opisowi zjawisk 1 bezwzglgdnemu racjonalizmowi, z drugiej za$ strony paranaukowe
niekiedy 1 antyracjonalne, ale podejmujace $miate proby siggania prawdy i interpretacji zjawisk
niewyjasnionych, refleksje ,,pozaakademickie”. Obydwie wersje wiedzy (nauki mniej lub bardziej
woficjalnej”) popularyzowane sa w periodykach i innych $rodkach masowego upowszechniania.
W dwoéch miesiecznikach wydanych w sierpniu 2001, a pochodzacych z okolic wymienionych
biegunéw, znajdujemy takie oto state dziaty (lub wiodaca tematyke): astrofizyka, biomechanika,
etnografia, fizjologia, podréze kosmiczne, technika, urbanistyka (w pierwszym) oraz astrologia,
ezoteryka, medycyna naturalna, paleoastronautyka, parapsychologia, radiestezja, tajemnice natury,
UFO (w drugim pi$mic). Poréwnanie to dotyczy ,Swiata Nauki”, redagowanego przez
J. Zimakowska i ,,Nieznanego Swiata”, gdzie redaktorem naczelnym jest M. Rymuszko. Okazuje
sig, ze takie poréwnanie nie jest tutaj bezzasadne. W pismach tych podejmowane sa niekiedy
podobne problemy, cho¢ opracowywane w innych perspektywach poznawczych. Stricte naukowy
$wiat badany jest coraz czgSciej w ujgciach bliskich holistycznemu, ekologicznemu i systemo-
wemu, z uwzglednianiem wzajemnych zaleznosci elementoéw. Natomiast ten nieznany $wiat
penetrowany jest przez ludzi nauki (zaréwno samoukéw, jak tez posiadajacych stopnie naukowe)
z zastosowaniem metod i scientystycznych, i niekonwencjonalnych (ktore takze przybliza do
woficjalnej” nauki tzw. nowy paradygmat [Cynarski 2000 f]). Nie mozna, w $wietle systemowego
paradygmatu, nie dostrzega¢ wplywu oddziatywan kosmicznych na ludzkie zdrowie, $wiadomosé
lub aktywno$¢ twoércza,

.Nieznany Swiat” przedstawia m.in. artykut Renaty Wak o matej réznicy mozgdéw megzczyzny
i kobiety (s. 6-8), posta¢ naturoterapeuty L. Lisickiego (s. 46-47), propozycje ksiazek Rudolfa
Steinera [2000] i Czogiama Trungpy [2001] (s. 59). Swiat Nauki” publikuje teksty dotyczace
socjologicznych probleméw przestgpczosci (s. 15), socjologii sportu (dopingu genowego)
(s. 48-57), neuropsychoimmunologii (s. 80) oraz architekturze i urbanistyce (s. 68-75). Co do
zwiazkéw migdzy psyche a soma sa one od wickéw znane i praktycznie wykorzystywanc
w azjatyckich §wiatyniach i w szkotach sztuk walki, podczas gdy nauka wspélczesna (nie tylko
medycyna) z wielkim trudem przetamuje kartczjanski dualizm. Przeciez dopiero ,ja” oraz
,,0rganizm” wspéttworza spojny system, zwany osoba {Kozielecki 1998, s. 241]. W Nowej
Urbanistyce zastosowano paradygmat ekologiczny — tzw. ‘system przekrojowy’ harmonizowaé
ma z naturalnym krajobrazem i w sposdb plynny prowadzi¢ od zabudowy podmiejskiej do
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charakteru stricte miejskiego. Wtasnie ekologia (gr. eikos — dom, logos ~ nauka) jest ta dziedzina,
ktora faczy nauke i kulturg z natura i pogladami zwolennikéw kontrkultur. Termin ekologia zostat
wprowadzony w 1869 roku przez Emesta Haeckela. W roku 1965 Walerian Goetel wprowadzit
pojecie sozologii (gr. sozo — chronié, ratowac), ktore wspotbrzmi z zasada ochrony wszelkiego
zycia w sztukach walki, Wéréd ksiazek, zalecanych przez ,Swiat Nauki”, sa prace popularno-
naukowe z filozofii [Sagan 2001], socjobiologii [Sagan, Druyan 2000], genetyki i astrofizyki.

Niektore $miale teorie naukowe, jak koncepcja czasu H. Bergsona (czas, jako strumien
$wiadomoéci), ,,bioelektryczna teoria zycia” W. Sedlaka, lub ,teoria genetycznego przekazu
pamigei ($wiadomodci)” A. Szyszko-Bohusza [Szyszko-Bohusz 1996, 2000], buduja pomost
migdzy tradycjami Dalekiego Wschodu i mistycznymi, a biologia teoretyczng i naukami
o czlowieku. Uczeni analizuja ludzka naturg lub kondycjg, poszukujac jej nowej, pehiejszej
definicji [Sedlak 1980; Arendt 2000], albo zwracaja uwagg na zagroZenia zderzeniem,
wstrzasem lub cywilizacyjnym wirazem [Huntington 1998; Fukuyama 2000; Weres 2001].
Najtrafniejsze jednak i najbardziej obiecujace wydaja sie ujgcia systemowe probleméw
czlowieka i jego rzeczywistosci (zwlaszcza tej specyficznie ludzkiej — kulturowej). Nowe
spojrzenie epistemologiczne i paradygmatyczne [Bateson 1988; Capra 1987, 1995] stopniowo
wypiera skostnialy scientyzm. Najlepiej jest to widoczne na obszarze humanistycznie
zorientowanych nauk o czlowieku, co ukazuje np. Anna Grzegorczyk [1995].

Zdaniem K. Stepnia ,horoskop jest zawsze oszustwem™>. Moda na wrézby i horoskopy
przywedrowata do Polski z Europy Zachodniej i USA, gdzie popularno$é astrologii odpowiada
pewne;j aksjologicznej pustce lub niezaspokojonym potrzebom duchowym. Jednakze pojawiaja sig
proby naukowej interpretacii astrologii lub powiazania tego rodzaju wiedzy z nauka. Np. L. Weres
prowadzi w Polsce szkolg ,,astrologii humanistycznej i kosmoekologii kultury”, a we Francji
podjgto probg lacznego zastosowania metod socjologicznych i astrologicznych: ,Dyskusje
wywotata obroniona na Sorbonie ‘interdyscyplinarna® dysertacja, w ktérej fakty spoteczne zostaly
poddane interpretacji astrologicznej. Promotorem pracy byt Michel Maffesoli...”’s, Oszubski
wskazuje, ze: ,,Naukowcy nieortodoksyjni, zajmujqcy sig zjawiskami paranormalnymi, sq uwazani
przez Swiat nauki akademickiej za outsiderow. Jednak tylko oni prébujq uzyskaé odpowiedzi na
pytania dreczace ludzkosé od jej poczqtkéw” [Oszubski 2001].

Kartezjusz nic miat zaufania do wyczytanej w ksiggach wiedzy tajemnej, piszac: ,,jesli chodzi
o nauki tajemne, sadzitem, Ze dostatecznie znam ich wartos¢, by nie daé sie oszukaé ani przez
obietnice alchemika, ani przez przepowiednie astrologa, ani przez szalbierstwo magika, ani przez
sztuczki i samochwalstwo tych, ktorzy chea uchodzié za madrzejszych, anizeli sg” [Descartes
1988, s. 11]. Jednakze jego zasada, aby ,,dzieli¢ kazde z badanych zagadnien na tyle czastek, na ile
by sig dato 1 na ile byloby potrzeba dla najlepszego ich rozwiazania” [Descartes 1988, s. 22], budzi
uzasadniony sprzeciw dzisiejszych metodologéw i filozoféw nauki. Od opublikowania ogdinej
teorii systeméw przez Ludwiga von Bertalanffy’ego wiemy, Ze badajac czesci nie uzyskamy
peinej wiedzy o systemach z czgsei tych zlozonych. Jednakze pozostata nam podzielona na liczne
szezeghtowe dyscypliny nauka i redukcjonistyczna, niezupehie adekwatna do rzeczywistosci
metodologia. Ortega y Gasset pisze krytycznie o zwolennikach wszelkiej waskiej specjalizacji,
gdy specjalista jest ignorantem w zakresie calej wiedzy z poza jego ‘malutkiego wycinka
wszech$wiata’ {Ortega y Gasset 1995].

O ile moina moéwié o dos¢ powszechnej zgodzie §rodowiska nauki na koniecznoé¢ badan
interdyscyplinarnych, o tyle nie zawsze i nie wszystkich przekonuje propozyc;a uwzgledniania w
owych interdyscyplinamych ujgciach i refleksjach metodologicznych teologii'’. U wspblczesnych

" Cytat z: , Przeglad”, 2001, nr 33, . 25.

6 Informacja Biczaca PTS”, 2001, maj (nr 66), s. 17. Relacja wedtug wypowiedzi Ch. Baudelota i R. Estableta,

JLe Monde”, 18 IV 2001, )
Pomimo iz wspéltwérca starego, tj. newtonowsko-kartezjanskiego paradygmatu, a mianowicic Kar'tczjus.z.

wskazywal i uzasadnial koniecznos¢ istnicnia Boga i nicémiertelnej ludzkiej duszy, jako podstawg swej teorii

i metodologii [Descartes 1988, s. 41-48, 63-69).
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filozoféw nauki pojawia sig jednak tego rodzaju namyst i dialog [Zycinski 1983; Capra, Steindl-
Rast, Matus 1995; Sagan 2001], ktéry odpowiada holistycznym ujgciom metateoretycznym
Janusza Kuczynskiego [1998] lub Niklasa Luhmanna [1998]. Luhmann zastosowat teorig
systeméw do interpretacji zjawisk kulturowych, sztuki, religii oraz prawa, ktére okresla on jako
systemy czastkowe w ramach ogdlnego systemu spotecznego. Jednakze teologi¢ podporzadkowat
on swej koncepcji socjologii religii, unikajac réwnorzednego dialogu, przedstawiajac natomiast
swe propozycje ,realizacyjne”. Pisze on, ze: ,,W samym jadrze funkcji, w Kosciele rozumianym
jako komunikacja religijna, sekularyzacja jawi sig¢ przede wszystkim jako problem
‘mikromotywacji’ prywatnych uczestnikéw, ktéra nie moze by¢ kontrolowana przez system
religijny i by¢ dostatecznie zabezpieczona przez fakt ‘czionkostwa’ w Kosciele. Kosciol musi
nastawi¢ si¢ na otwieranie i oferowanie mozliwosci czlonkostwa, a decyzjg o zaktywizowaniu
czlonkostwa pozostawi¢ koincydencjom prywatnego Zycia. Jest to trudne, poniewaz mozliwosci
komunikacji religijnej musza by¢ oferowane bez nadziei na rezonans i sukces” [Luhmann 1998,
s. 253). Z drugiej jednak strony we wstgpie do Funkcji religii napisat: ,,Niniejszy tom obejmuje
pigé studidw, ktorych tematem jest religia. Ujmuja one religie jako zjawisko spoteczne w aspekcie
funkcji, dogmatyki, kontyngencji, sekularyzacji i organizacji. W pewnej mierze stanowia one
szkice robocze, napisane dla potrzeb dyskusji z teologami (...) W odpowiedzi na potrzeby
interdyscyplinamej dyskusji pomigdzy teologami a socjologami rozwazania te maja przede
wszystkim ukazaé, ze moze i powinno doj$¢ do spotkania na polu teorii. Tylko taka socjologia,
ktéra rzeczywiscie dotrze do dostgpnych wspotczesnie materiatow stuzacych budowie teorii, moze
mieé nadziejg na wywotanie ze strony teologii czego$ wigceej niz zwyktej reakcji obronnej i czego$
wiecej niz prostego przejecia pojeé. Jestem przede wszystkim ciekaw, czy teza, iz religia spetnia
dla spofeczefistwa funkcje zarazem centralna, jak i bardzo specyficzna, i to w wyniku histo-
rycznego rozwoju, moze stanowic¢ dla teologéw podstawg do rozmowy” [Luhmann 1998, s. 9-10].

Z drugiej strony organizowane sa sympozja (np. te, ktére organizuje lider Salosu Z. Dziubinski),
ktérych celem jest ukazywanie filozoficznych, historycznych, pedagogicznych, socjologicz-
nych, teologicznych i interdyscyplinamych zwiagzkéw wiary z szeroko pojetym sportem
i kulturg fizyczng. Na progu trzeciego tysigclecia pojawia sig ,,iScie ekumeniczna wizja
cztowieka” — osoby cielesno-duchowej, obdarzonej wewngtrzna harmonig ontologiczng
i aksjologiczng [Mosz 2000]. Droga sztuk walki oferuje metody poznania, przydatne nie tylko
w metodologii teorii sztuk walki, ale réwniez na innych drogach ludzkiego samopoznania
i naukowej epistemologii. Np. shiigyd jest praktyka ¢wiczen umyshu i ciata, doskonalenia
duchowego, droga do jednosci i intuicyjnego doswiadczenia prawdy. Wiedza intuicyjna
wzbogaca myslenie racjonalne o nowe idce, wylamujace schematy myslenia liniowego
i redukcyjnego [Capra 1987, s. 66; Drabarek 1996; Cynarski 2000 g].
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From zen of combat to humanism - from primitive cultures of fighters to homo
creator nobilis of the future

In the article author undertakes the wide problems of conflict and fight in aspects: personal,
social, psychological, moral and — in the domain of science (breaking up the schemas and old
paradigm). Evolution from combat to cooperation, to life and truth — this is just the way of
contemporary martial arts fighters. Author links to knightly ethos of Europe, undertakes
problems of spirit, humanism and cultural-dialogue — proposing ideal model of noble and
creative man: the XXI c. Fighter.



