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Dr W. J. Cynarski podcjmuje problem sztuk walki (nie tylko dalekowschodnich) od strony religii i teologii,
uzewnetrzniajac teologiczny wymiar sztuk walki. Bardzo wysoko ocenit pracg Cynarskiego prof. dr hab. Jerzy Kosiewicz
(AWF Warszawa) piszac, ze ,artykut §wiadczy o wysokich kompetenqach merytorycznych autora“ Zdnmem wynuemoncgo
recenzenta, praca wskazuje na wydzwigk o chamktem oteriol oym, ym, i
dentnym sztuk walki. ,,Podkresla ich kul

Osobno i niezaleZnie recenzujacy tg pracg prof dr hab. M\cha! ‘Wojciechowski {teolog) sugerowal zmiang
tytutu na: ,,Aspekty filozoficzno-teologiczne sztuk walki”, jako ze teologia ,.to zasadniczo refleksja nad trescia
chrzeicijanstwa.” Ale pojecie ‘sztuk walki’ moze odnosi¢ sig takze do sztuki wojennej, rycerskiego wychowania
i etosu z tradycji chrze$cijanskiej Europy. Prof. Wojciechowski (Uniwersytet Prymasa K. Wyszyfiskiego) napisal,
Ze ,autor podejmuje prbg naukowego opracowania teologicznego — a szerzej intelektualnego — zaplecza sztuk
walki”. Stuszne s poszukiwania materialéw na ten temat w réznych kulturach, a takze proby okreslenia moralnej
wartosci sztuk walki i ich religijnego osadzenia.
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Problemy teologii sztuk walki

Wprowadzenie

Wojownicy wszystkich czasow i kultur, a zwlaszcza kultur rycerskich, poszukiwali zrodet
mocy duchowych — czy to w systemach medytacyjnych i etycznych dalekiego Orientu, czy
takze w religii chrze$cijanstwa lub islamu. Z uwagi na wymiar duchowy sztuk perfekcjonizmu
»Da granicy Zycia i $mierci”, calosciowa teoria zawiera¢ musi takze refleksje religioznawcze
i teologiczne. Humanistyczna teoria sztuk walki powstaje na Zachodzie (m. in. w Polsce)
w duzym stopniu na uzytek czlowieka kultury zachodniej wyrostej z chrzescijahskiego pnia.
Totez refleksja teologiczna dotyczaca sztuk walki uwzgledniaé musi, oprécz analizy
uwarunkowan religijnych krajéw Wschodu, chrzescijanska wiedzg religijna oraz mistycyzm
(teologig i praktyke duchowosci). Tym bardziej ze nie ograniczamy si¢ tutaj jedynie do
dalekowschodnich sztuk walki. Sztuka walki okresli¢ mozna kazdg forme¢ psychofizycznej
aktywnosci powigzanej z okreslong tradycja walki wrecz lub wladania bronia, majacg na
celu rozwdj osobowy, wiazaca metody nauczania z doskonaleniem w wymiarze
duchowym. Zdaniem W. Zablockiego chociazby polskie tradycyjne sztuki walki godne sg
namyshu nad ich sfera duchowa — teologiczng i filozoficzna [Zablocki 2000]. Zreszta kazda
sztuka walki posiada swdj istotny wymiar duchowy — religijny, mistyczny lub magiczny
[Maliszewski 1996], tak jak kazdy czlowiek potrzebuje §wigtosci.

E. Durkheim uwazat, Ze wierzenia (stany opinii zloZzone z wyobrazen) i obrz¢dy (ustalone
sposoby dzialania) sa tym, co jest wspdlne dla wszystkich religii. Sfery sacrum (rzeczy
Swigtych) i profanum (rzeczy $wieckich) mialy by¢ absolutnie rozdzielone (heteronomiczne).
Obraz ten zupelnie nie pasuje do rzeczywistoSci dalekowschodnich sztuk walki, gdzie
obydwie sfery przenikajg si¢ wzajemnie (jako nierozdzielne elementy), co jest typowe dla
kultur Dalekiego Wschodu. Nieadekwatna do sytuacji sztuk walki jest takze definicja religit
wspomnianego socjologa, ktory twierdzil, ze ‘religia jest to system powiazanych ze soba
wierzen i praktyk odnoszacych sig do rzeczy wyodrgbnionych i zakazanych, wierzen i praktyk
taczacych wszystkich wyznawcéw w jedng wspolnot¢ moralng zwang kosciolem’. Otéz
buddyzm, ktéry w najwiekszym stopniu wptynat na duchowy wymiar wschodnioazjatyckich
sztuk walki [Eliade 1987, s. 228; Jordan 2000, s. 219], nie rozwinat instytucji typu ,kosciét”.

Wedlug Durkheima ,jakiekolwiek doswiadczenie nie moglo mu (czlowiekowi pierwot-
nemu) podsunaé takich (izn. transcendentnych) poréwnan czy powiazan. Z punktu widzenia
postrzegania zmystowego wszystko jest zroznicowane i niespdjne. W rzeczywistosci w ogdle
nie spotyka sig przemieszania natury bytéw i ich wzajemnych metamorfoz. Zatem musiataby
nastapi¢ interwencja wyjatkowo potgznej przyczyny, ktéra by na tyle przeksztalcila
rzeczywisto$é, ukazujac ja w obcej postaci” [Durkheim 1990, s. 227). Jednakze mysliciel ten
nie dostrzegat w tym fakcie interwencji Bozej, tylko spolecznie rozwinieta ‘religig’. ,,Gdy
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pewna liczba rzeczy $wigtych pozostaje ze soba w relacji zgodnosci i1 zaleZnosci, tworzac
pewnego rodzaju systemowg, jednosc, ktéra to nie nalezy jednak do Zadnego innego systemu
tego rodzaju, wowczas zespOt wierzen i1 odpowiadajacych im obrzgdéw tworzy religig
[Durkheim 1990, s. 35). W duchu scientyzmu takze swe analizy dotyczace fenomenu ludzkiej
duszy zamykal on jedynie antropologicznym stwierdzeniem tego faktu: ,,Podobnie jak nie
istnieje wérdd znanych spoleczehstw spoleczefstwo bez religii, tak nawet wsrod
najprymitywniej zorganizowanych nie ma takiego, ktére byloby pozbawione kompleksowego
systemu wyobrazen zbiorowych, odnoszacych sig do duszy, jej pochodzenia i przeznaczenia.
Wydaje sie, ze ludzko§¢ i idea duszy, tak jak mozna o tym wnioskowaé na podstawie
materiatéw etnograficznych, byly ze soba réwnoczesne. Wydaje sig takze, Ze idea ta byta od
razu wyposazona we wszystkie swe zasadnicze cechy, tak Ze bardziej rozwinigte religie
i filozofie dokonaly juz tylko jej udoskonalenia, nie dodajac nic naprawdg istotnego”
{Durkheim 1990, s. 231].

Droga sztuk walki jest droga ascezy 1 duchowego rozwoju. Doskonalenie lub samodosko-
nalenie jest tutaj w swej istocie pokrewne innym formom autokreacji lub, niekiedy, bliskie
praktyce religijnej. Joga walki jest metoda osiggania ‘mistrzostwa ducha’, szeroko pojetej
perfekcji psychofizycznej i moralnej. Dla wiasciwej interpretacji problematyki duchowosci
sztuk walki konieczne jest przyjecie odpowiedniego naukowego jezyka pojgciowego, ktory
pozwoli stworzy¢ wspélny mianownik dla wielu systeméw ‘uSwigcania ludzkiej duszy’, co
z kolei umozliwi¢ powinno lepsze zrozumienie i zblizenie migdzykulturowe.

Jezyk i metoda

Istnieje wspolzaleznoéé miedzy jezykiem a wizja rzeczywisto$ci. Jezyk determinuje nasze
myslenie lub, jak ujat to L. Wittgenstein, ,granice naszego jgzyka sa granicami naszego
$wiata” [Zachariasz 2000, s. 53]. Nieadekwatno$¢ pojec i schematyzm pogladéw utrudniaja
wszelka dziatalnosé twércza. J. Zycinski podaje nastepujacy przykiad: ,W 1573 r. przedsta-
wiciel weneckiej szkoty malarskiej Pado Veronese zostat skarcony przez Inkwizycjg z powodu
wprowadzania ‘$wieckich’ elementéw do malarstwa religijnego. Marzeniem XVI-wiecznych
inkwizytordéw bylo utrzymanie ostrej dychotomii migdzy sacrum i profanum. Z perspektywy
czasu dychotomia ta jawi sie jako bezpodstawna merytorycznie i niemozliwa do praktycznego
zrealizowania” [Zycinski 1983, s. 190]. O tajemnicy Zycia pisze za$, powolujac sig na
Jacquesa Monoda, ktory ,,wyznaje, iz proces powstawania struktur aminokwasowych nie jest
dzielem stworzenia, lecz objawienia. Objawié si¢ moze tylko co$, co juz w jakim$ sensie
istniato uprzednio. Wspélczesne przyrodoznawstwo jako takie nie zajmuje sig problematyka
istnienia, stad tez bezcelowe i niemetodyczne byloby stawianie tu dalszych pytan biologom.
Jak jednak filozof materialista moze bez wpadania w sprzeczno$¢ mowic o istnieniu form,
ktére nie posiadaja jeszcze materii? (...) fakt realnodci tego, co matematycznie nieprawdo-
podobne, ukazuje znowu po raz ktory$ tajemniczy wymiar §wiata, w ktorym zyjemy”
[Zycinski 1983, s. 224-226). Jezykowa i metodologiczna metamorfoza nauki doprowadzita do
przeksztatcenia nauki ‘zlotego wicku’ w nauke otwarta na pluralizm jezykow i metod.
Przykiadowo: ,wyraZzne podobiefstwa metodologiczne widoczne sa migdzy niektérymi
kwestiami fizyki teoretycznej a abstrakcyjnymi rozwazaniami teologéw (...) Filozofia
i teologia maja wspélny z fizyka teoretyczna element przejawiajacy si¢ w konsekwentnym
wprowadzaniu odwaznych interpretacji nawet wowczas, gdy wykraczaja one poza ramy
codziennego doswiadczenia” (Zyciniski 1983, s. 263-267].

Czy wraz ze zmiang paradygmatu nauki zmienia sie takze teologia? Prof. Zycinski uwaza,
ze w spolecznodci teologdw zabrakio teologicznego N. Bobra i dlatego w sporach o Boze
przymioty czy o relacje taski do ludzkiej wolnosci widziano paradoksy tam, gdzie wystarczato
wprowadzenie modeli komplementarnych. Jak pisze: ,Na marginesie niektérych interpretaciji
teologicznych prowadzacych do wewngtrznej sprzecznosci warto przypomnie¢ omawiane
wczesniej proby S. Watanabego, zmierzajace do konstrukcji nowej logiki, w ktorej znikalyby

106



sprzecznosci 1 paradoksy zwiazane z uzywaniem logiki Arystotelesa. Proby takie powinny
w szczegdlny sposob zainteresowac teologéw. Nie majg oni bowiem zadnych powodow, by
twierdzi¢, ze Pan Bog musi kierowaé sig logika Arystotelesowska” [Zycifiski 1983, s. 270).

W. Sedlak w swej teorii antropologicznej proponuje zastosowanie jezyka energii, a $cislej
bioenergii, i analiz opartych o rozstrzygnigcia teorii kwantow [Sedlak 1980]. D. Olszewski
natomiast zaproponowal uzycie jgzyka energii w swej koncepcji duchowosci (teologii
duchowosci) [Olszewski 1995, 1996, s. 18-24]. Podobnie o rozwijaniu sity wewngtrzaej lub
mocy duchowej (ki) moéwia osoby uprawiajace aikidé lub inne sztuki walki. S. Omiya
utozsamia ki ze ‘Swietlista energia osob $wietych’ (aureole, aury), zdolno$ciami uzdrawiania
i leczenia ,,przypadtosci duchowych”, oraz mozliwoéciami oddziatywan paranormalnych lub
psychotronicznych (telepatia, telekineza) [Omiya 1999, s. 17]. C. Norris zrodia wewngtrznej
(duchowej) mocy upatruje w buddyzmie zen, ktéry identyfikuje on z filozofia sztuk walki.
Owym sekretem jest harmonia i optymizm, szacunek dla siebie i drugiego czlowieka, wiara we
wiasny sukces. Mottem sztuk walki s — zdaniem Norrisa — szacunek i dyscyplina [Norris 1998].

Systemowa wizja rzeczywistoéci wymaga uwzglednienia: uwarunkowan wieloczynni-
kowych, biologicznych i psychospotecznych; zaleznosci sieciowych i ekologicznego tacznika
natury i kultury; wspoétczynnika humanistycznego i metod badan integralnych; ujec interdy-
scyplinarnych; perspektywy historycznej i futurologicznej (aspekt prospekcji). Nie mozna
przy tym oddziela¢ nauki od filozofii i teologii, nauk niezbednych dla uzyskania petnego
ogladu rzeczywistosci i samego czlowieka.

Duchowos$¢ historycznych kultur rycerskich

Zdaniem T. Takagiego europejska kultura rycerska byla w wigkszym stopniu zwigzana
z religia chrze$cijanska, niz tradycja samurajska z buddyzmem lub religia shintd. Wiara
w Jezusa Chrystusa stanowita fundament rycerskiej cnoty [Takagi 1996, s. 31}. O ile japoniskie
bushidé (rycerska droga) powiazane bylo w réznym stopniu (jak historia sztuk walki tego
kraju) z réznymi odmianami buddyzmu, shintoizmem i konfucjanizmem [Takagi 1996, s. 59-68;
Cynarski 2000 d, s. 35-43], $redniowieczne rycerstwo europejskie zasadniczo wiemne bylo
Kosciotowi katolickiemu. Duchowa droga osobowego rozwoju wg tradycji chrzescijanskiego
rycerstwa polegala na praktyce religijnej, Slubach czystosci, pielgrzymkach, czy tez
kontrowersyjnych moralnie krucjatach. W imig¢ Boze pasowano rycerza, ku chwale Bozej
doskonalono wojenne rzemiosto, po mszy $w., z religijna piesnia na ustach podazano do boju.
Duchowni blogostawili obroncéw kraju. Militarna sprawno$§¢ wymagata systematycznych
¢wiczen, co czyni rzemiosto rycerskie bliskie ascezie sztuk walki, w dzisiejszym rozumieniu
tego pojecia. Etos rycerski zwiazany byt $ci§le ze stanowym ukfadem spolecznym i jego
religijnym uzasadnieniem, ale takze z autentycznym poczuciem godnosci, z normami etyki
chrzescijanskiej uzupemionymi norma honoru [por.: Kosior 1996]. W najwigkszym stopniu
w historii kultur wojownikéw duchowo$¢ miata by¢ (z zalozenia) rozwijana w zakonach —
chrzeécijanskich na Zachodzie, a buddyjskich i taoistycznych na Wschodzie. Précz tego sztuki
walki ksztattowaly sig przy $§wiatyniach shinto. Chinski klasztor Shaolin stat si¢ kolebka wielu
sztuk walki. Wiasnie zwiazki z religiami, ktére pomagaly wojownikom harmonizowaé
psychike, wptynely na wewngtrzne bogactwo sztuk walki.

Zakony rycerskie i wojny religijne nie przyniosty zbyt chlubnych kart w militarnej historii
Europy. Pozostaly jednak po owych dziejach szlachetne hasta na sztandarach, jak: ,,Bog,
Honor, Ojczyzna”. Etos rycerski przetrwal w kodeksach oficerskich, zasadach fair play,
w literaturze stawiacej bohateréw oraz w niezbyt modnych dzi§ pojgciach patriotyzmu
i honoru. Wspoélczesne proby odrestaurowania europejskich tradycji sztuk walki powoduja, ze
celowe jest sformutowanie bardziej uniwersalnej filozofii i teologii sztuk walki. Powinna ona
nawiazywaé do najlepszych tradycji w zakresie perfekcji technicznej (np. sztuki szermierki)
i dazenia do perfekcji ducha (madroéci i $wigtoéci), wzorem $w. Jerzego, rycerzy krola Artura,
Rolanda lub Zawiszy Czamego. Powinna tez uwzgledniaé szlachetne wzory kultur

107



pozaeuropejskich, zgodnie z kanonem dialogicznego i ekumenicznego otwarcia — na miarg
nowego paradygmatu teologii (zwlaszcza uwzglgdniajac to, co w istocie bliskie badz tozsame,
lecz inaczej nazywane) [por. takze: Cynarski 1998, 2000 e].

W historii polityczno-prawnej Chin (oraz w uksztaltowaniu sig chifskich i koreariskich
sztuk walki w obecnym ksztaicie) trudno przecenié rolg etyki spotecznej Konfucjusza [Kosé¢
1998]. W historii Japonii natomiast wigksza rolg odegrat rycerski kodeks Bushido [Nitobe
1993; Cynarski 2000 d]. Poniewaz byla to kultura militarna, w wigkszym stopniu (niz w Chinach)
wyksztalcit sie tam etos rycerski z pojeciami honoru i mestwa, ze spotecznym 1 patriotycznym
pojmowaniem stuzby woskowej. Mistyk i ,$wigty” japonskiego aikidd Morihei Ueshiba
(1883-1969) pisal, ze ,jako wojownicy musimy postgpowac zgodnie z wolg bogoéw i shuzyé
narodowi” [Ueshiba 1997, s. 27]. Podobnie narodem wojownikéw jest np. Tajlandia, gdzie
narodowym sportem i §wigtem pozostaje od wiekdw boks tajlandzki.

Asceza a kreatywnosé

Zdaniem J. Turowskiego: ,,Osobowo$¢ ludzka jest dzietem Stwoércy, jest tez rezultatem
samoksztaltowania sie czlowieka oraz oddzialywania na niego naturalnego Srodowiska,
w jakim zZyje. Istota ludzka moze by¢ przeto badana naukowo z réznych punktow widzenia.
Moze by¢ badana przez teologig, przez filozofig moralna, biologig, psychologig, antropologig,
socjologie” [Turowski 1999, s. 7].

Jezeli przez ‘instytucje’ bedziemy rozumie¢ (w sensie ogoélnym) za E. Durkheimem
~wszelkie wierzenia 1 wszelkie sposoby postgpowania ustanowione przez zbiorowos¢” [Szacki
1981, s. 434}, to np. instytucja ‘rozwoju osobowego’ obejmowaé bedzie: zasady religijne,
ascetyzm (w roéznych odmianach) i wychowanie do kultury przez dyscypling. Wzrost
kulturowy mial miejsce przede wszystkim w spoleczefistwach zorganizowanych
Hrestrykeyjnie” (w terminologii S. Freuda), w kulturach, ktére wzniosty si¢ ponad potrzeby
egzystencjalne. Jezeli prawdziwa jest zalezno$é postepu spotecznego od rozwoju osobowego,
to przez sztuke walki (bedaca jednoczesnie takze sztuka zycia), przez prawde i mito$é
aksjonormatywnego systemu budo (uzupeinionego ewentualnie kanonami uniwersalistycznej
etyki) wies¢ moze droga ku madrosci i jedno$ci — zaréwno w wymiarze jednostkowym, jak
i spotecznym. Wlasnie ascetyczny wzdr wychowawczy, oparty na dyscyplinie 1 metodach
¢wiczen sztuk walki, sta¢ sig moze czynnikiem wzrostu moralnej sily i kreatywnosci
[Cynarski 2000 g]. Problemy wychowania, dyscypliny i odpowiedzialnosci stawiane sg tu
podobnie jak w sprawdzonych programach holistycznej pedagogiki. Na przyktad wychowanie
jezuickie w Chyrowie do roku 1939 obejmowato wychowanie religijno-moralne, narodowo-
spofcczne, estetyczne 1 fizyczne [Niemiec 1998, s. 253-306], co bliskie jest koncepcjom
wychowania rycerskiego.

Wspdlczesny wzor homo creator nobilis wymaga realizacji warunkow (pierwszego i drugiego
stopnia) takich, jak: harmonia i zdrowie, honor i szlachetno$¢, aktywno$¢ i twoérczosc.
Wymaga wige realizacji wychowania do zdrowia, szlachetnosci i twodrczosci, w czym
pomocna ma by¢ praktyka sztuk walki i internalizacja zasad etycznych. Dazenic do ideah
arystokracji ducha (w znaczeniu przyjetym przez Znanieckiego) powodowaé moze pewna
elitarno$¢ proponowanego modelu. Cho¢ moze sig¢ to wydawac niesprawiedliwe, w Swietle
teorii pamigel genetycznej zbrodnia i hanba (jako upadek duchowy) ciazy¢ moga na , kondycji
duchowej” przyszlych pokolen, natomiast wysitek transgresyjny ubogaca nie tylko danego
czlowieka, lecz takze spadkobiercéw jego gendéw. By¢ moze chrzescijanska asceza
doprowadzita Europg do postgpu kulturowego, a pdznicjszy upadek religijnoéci spoleczenstw
krajow wysoko rozwinigtych ~ do dzisiejszego kryzysu, przede wszystkim moralnego.
Zadaniem elit ludzi szlachetnych i twérczych byloby wiec przelamanie obecnego kryzysu.
Historia pokazujc nam wiele przykladow postaci szlachetnych i $wigtych. Czlowiek
szlachetny to nic posiadacz ziemi, zamku lub pafacu. To raczej ten, ktéry podaza droga
honoru. Ks. C. H. de Saint-Simon (1760-1825), prekursor socjologii, byl mecenasem nauki.
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.Umarl w nedzy w 1825 r.” [Lipinski 1981, s 432]. Podobnym intelektualista byt ks. J. Giedrojé
(1906-2000). Nieistotne jest jednak posiadanie feudalnego tytutu — tyle samo znaczy hrabia
czy ksiazg, co wedrowny rycerz lub samuraj. Liczy sig osobista cnota i zashugi. Mozliwa jest
nobilitacja za zashigi na polu walki lub np. na polu nauki. William Petty (1623-1687) byl
doktorem fizyki, profesorem anatomii i muzyki (ta nazwa obejmowano zespét nauk
1 umiejgtnosci humanistycznych) na Oxfordzie. W roku 1652 zostat naczelnym lekarzem armii
w Irlandii, a p6zniej cztonkiem Krolewskiego Towarzystwa Rozwoju Nauki. Pozostaly po nim
53 skrzynie r¢kopisow z najbardziej roznorodnych dziedzin [Lipinski 1981, s. 156-157]. Za
wkiad do nauki otrzymat szlachectwo, podobnie jak I. Newton, J. G. Frazer i B. Russell.

Nasz duchowy arystokrata to czegsto zolmierz (wojownik), a pézniej medrzec duchowej
drogi — filozof lub $wigty, np. Sokrates, Platon, Arystoteles i Aleksander Wielki (ten nie dozyt
wieku medrca); sw. Marcin z Tours, sw. Franciszek z Asyzu, brat Albert (A. Chmielowski),
M. Kolbe, Ojciec Pio. Wywodzaca sig z krolewskich rodow ,,arystokracja ducha”, jak Budda
(G. Shakya), Bodhidharma i Chrystus (pozniej takze M. Gandhi) odrzucata przemoc. Walka
dopuszczalna jest jedynie przeciwko zhu, lecz nie przeciw cziowiekowi. [Cynarski 2000 a,
¢, g; por.: Zychiewicz 1981]. Twoérczoéé, jako przeciwienstwo destrukcji, jest wiasnie cecha
sztuki, w ktorej podmiotem i przedmiotem jest czlowiek: sztuki walki.

Pojecie Boga

Jezyk deskryptywny nie zawsze umozliwia jednoznaczne okreslenie pojg¢, wynikajacych
z do$wiadczenia mistycznego, np. Boga 1 boskosci. Stad moga rodzi¢ si¢ pewne
niekonsekwencje, gdy M. Ueshiba czasem mowil o jednym Bogu, a innym razem o bogach
1 wszech$wiecie (mono-, politeizm, czy panteizm?), a u P. K. Jahnke ,,Bég przedstawiany jest
raz jako osoba, drugim razem utozsamiany panteistycznie z natura, a kiedy indziej okreslany
jest swym atrybutem — Jahavo tlumaczone jako ‘mitos¢’, ktéra jest pierwsza zasada natury”
[Cynarski 1999, s. 211]. Wielu filozoféw nie honoruje ustalen teologii i podobnie jak Lévinas
watpi w mozliwo$¢ wyjasnienia idei Nieskonczonego [Lévinas 1991, s. 52-53]. Zagadnienie
istnienia Boga i jego filozoficznego okreslenia do dzisiaj pozostaje tematem spornym
[Kosiewicz 1998 a, s. 5-25].

Wedtug Fromma w religii humanistycznej mamy do czynienia z nieontologicznym
pojmowaniem Boga. Bég nie jest w niej bytem — pierwsza przyczyna i zarazem swoja wlasna
przyczyna, lecz sposobem do$wiadczania, sposobem Zycia, ktérego to sposobu nie mozna
dowodzi¢, ani narzucaé, bo wowczas pogwalcona bylaby wolno$¢ jako ukierunkowanie tego
sposobu. ,,Mito$é do Boga nie jest ani poznaniem Boga przez mysl, ani mys$la o czyjej$
miloéci do Boga, lecz aktem do$wiadczania jednosci z Bogiem. Tak wigc doswiadczenie
prowadzi do zwr6cenia uwagi na wiasciwy sposéb bycia, na przemiang cziowieka, na
wytwarzanie prawdy. W religiach tych — powie Fromm — ‘cale Zycie, kazde nieznaczne i kazde
wazne dzialanie po$wigcone jest poznaniu Boga, leccz nie poznaniu za pomoca wiasciwej
mysli, a za pomoca wiasciwego postgpowania’™ [Grzegorczyk 1995, s. 112-113, za: Fromm
1966, s. 111]. Wszakze czyz mozna poznaé $wiat nic znajac Boga? Ale czy Boég jest
poznawalny?

Olszewski pisze o wymiarze ‘rzeczywistym’, ktéry istnieje poza wymiarem czasu i prze-
strzeni, poza do$wiadczeniem przyrodzonym i zmystowym. Rzeczywisty (Bog) ,sktada sig”
z wymiaréw: ‘przejawionego’ i ‘nieprzejawionego’, przy czym wymiar nieprzejawiony jest
zrodtem wszystkiego, co przejawione. Transcendencja jest wymiarem istnienia poza wszelka
zmiana, forma i ksztattem, czasem i przestrzenia. ,,W chrzescijanstwic ten wymiar ‘istnienia’
nazywamy Bogiem Ojcem, za$§ w jezyku filozofii: Absolutem. Mistrz Eckhart tak podejmuje
probe wyrazenia ‘tajemnicy transcendencji’: ,,...Bog jest bezimienny, poniewaz nikt nie moze
Go wyrazié¢ ani poja¢. Dlatego pewien poganski mistrz powiada: to w czym poznajemy lub
wyrazamy Pierwsza Przyczyne, bardziej jest nami niz Pierwsza Przyczyna, ta bowiem wznosi
sig ponad wszelkie stowa i zrozumienie (...) Dodam jeszcze: ‘Bég jest bytem’ — i to nie bgdzie



prawda, gdyz On jest bytem transcendentnym i ponadistotowa Nicoscig. Z tej racji $w.
Augustyn powiada: ‘Najpigkniejsze co czlowiek moze powiedzie¢ o Bogu, to zamilknaé
w obliczu wewnetrznego bogactwa Jego madrosci®” [Olszewski 1996, s. 51-52, za: Eckhart
1986, s. 450]. Koncepcja ta bliska jest pogladom dalekowschodnich mistrzéw medytacji.
Dos$wiadczenia mistyczne wielu tradycji sa tutaj zbiezne [Szyszko-Bohusz 1995, s. 306-310].

Buddyzm nie jest ateistyczny, lecz wydaje si¢ inaczej pojmowac Absolut. To znaczy nie
osobowo, lecz w kategoriach Pustki i Nicosci. Czy Bog nie moze by¢ jednoczesnie osobowym
Bytem i ostatecznym Niebytem? Byloby to zgodne z zaproponowana przez E. Fromma logika
paradoksalng [Grzegorczyk 1995, s. 108-166]). Czyz opisywane wedlug doswiadczen
mistycznych paradoksalne utozsamienie czastki stworzenia ze Stworca (potaczenie panteizmu
z monoteizmem), zgodne poniekad z systemowym wjmowaniem rzeczywisto$ci, nie potwier-
dza pozapojeciowej tajemnicy Boga? Ostateczne rozstrzygnigcie wypada tu pozostawié
teologom i buddologom w ich ekumenicznym dialogu.

Teologia i ,taologia” sztuk walki, bazujac na warto$ciach uniwersalnych, wskazujac droge
i cel (tao — chin. ‘droga’, ‘droga do harmonii i peini’; téleos — gr. ‘osiagajacy cel’, theds —
‘bég’, 16gos ~‘nauka, stowo’), wyjasniaja sens tego rodzaju ludzkiej drogi. W przypadku budo
— drogi powstrzymywania agresji — przestanie ochrony Zycia pozostaje w zgodnosci
z normatywami wielkich religii. Wyjatek stanowilby tu islam z zasada dzihadu (ar. ‘wysilek,
starania’) — ,,$wigtej wojny muzulmandéw przeciwko niewiernym” — stojaca w sprzecznosci
z humanistycznym systemem aksjonormatywnym wspoiczesnej ‘drogi wojownika’. Buddyjski
lotos i chrzescijanski krzyz staja sig symbolami ,,pokoju przez uswigcajaca mitos¢”
[Ratnesekera 1998].

Mistyka

Istotne dla epistemologii do§wiadczenie transcendencji polega na przekraczaniu wymiaru
(ograniczen) czasu 1 przestrzeni, zmyslow 1 analitycznego, redukcjonistycznego rozumu
[Olszewski 1996, s. 53]. Praktyka duchowa otwarta przed autorami nieckonwencjonalnych
teorii (Teilhard de Chardin, Fromm, Capra, Szyszko-Bohusz, Jan Pawet II) nowe horyzonty.
Perspektywa mistycyzmu bliska jest systemowej teorii rzeczywistosci, a do$wiadczenie
mistyczne jest cennym zrodlem wiedzy — zwlaszcza o rzeczywistosci pozazmystowe;j.
D. Steindi-Rast zwrécit uwage na fakt, ze ,klasztory (...) sg laboratoriami do$wiadczenia
religijnego” [Capra, Steindl-Rast, Matus 1995, s. 87]. Totez fizyk Capra nic udat si¢ do
akademii teologicznej, aby tam dyskutowac o teologii, lecz podjal rozmowe z praktykami
teologii duchowosci, reprezentantami zakonnych osrodkéw duchowosci.

Przedstawiciele opartego na medytacji buddyzmu zen, a takze niektérzy zachodni mistycy
zaprzeczaja mozliwosci intelektualnego poznania rzeczywistosci pozazmystowej lub jej opisu
jezykiem dyskursywnym. Obok poznania rozumowego i zmystowego (bazujacego na logice
klasycznej), Olszewski krytycznie ocenia mozliwosci ‘cze§ciowego poznania intuitywno-
nadprzyrodzonego’ [Olszewski 1996, s. 39-42]. Droga do prawdy ma by¢ jedynie
doswiadczenie mistyczne. Teologia mistycyzmu, czy tez (ogdlniej) teologia duchowosci
zyskuja tym samym implicite status podstawowej dziedziny epistemologicznej. Procz tego
metody medytacji, kontemplacji i koncentracji duchowe;j staja sig¢ narzgdziem badawczym
(samopoznania oraz poznania rzeczywisto$ci nieskonczonej, $wiata duchowego i Boga),
a takze narzedziem samodoskonalenia (duchowego postgpu).

Na uniwersalizm mistycyzmu zwracali uwagg Huxley, Capra, Szyszko-Bohusz i Olszewski, co
wydaje sig¢ by¢ istotne dla ekumenicznego dialogu na gruncie teologii duchowosci. Mistycy
wszystkich czaséw i kultur méwia podobnym jezykiem, podobnie postrzegaja rzeczywisto$c.
Jednakze, jak zauwaza Jan Pawet I, ,Mistyka karmelitariska zaczyna sie w tym miejscu,
w ktorym korczq sig rozwazania Buddy i jego wskazowki dla zycia duchowego” [Jan Pawet II
1994, 5. 78]. Celem ascezy dla §w. Jana od Krzyza miato by¢ przygotowanie na przyjecie ‘Zywego
plomienia Mitosci’. Nie nalezy tez ignorowaé teologii Stowa, Ewangelii, czyli ,,Dobrej Nowiny”
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Jezusa Chrystusa. ,,To, ze Bog, ktory weielit si¢ w Jezusa Chrystusa, zyje, dziala i napemia caly
wszech$wiat swoja mitoscig — to wszystko chrzescijanin Karol Wojtyla, jak kazdy mistyk, w jaki$
sposdb odczuwa, dotyka tego i doswiadcza przez wiarg. To, co dla nas moze byé problemem, dla
niego jest faktem obiektywnie sprawdzalnym” [Messori 1994, s. 20].

Warto takze odrdzni¢ postawe mistyczna w jogicznej tradycji Indii, gdzie mistrz raczej
odchodzi od spoleczefistwa i §wiata od tradycji mistycyzmu Chin, Japonii i rycerzy Europy,
gdzie czgsciej duchowosc idzie w parze z perfekcja w czynie.

Niebezpieczenstwa

Teologia sztuk walki dotyczy¢ musi probleméw, w tym takze zagrozen, z ktérymi stykaja
si¢ osoby uprawiajace czy to dalekowschodnie sztuki walki, czy takze europejskie tradycje
szermiercze i walki wrecz. Powstaje wige jako istotna cz¢$¢ humanistycznie zorientowanej
teorii, ktéra analizuje funkcjonowanie fenomenu Martial Arts (sztuk wojennych) zaréwno
w krajach ich pochodzenia i w europejskim kregu kulturowym, oraz w innych kulturach
wspdtczesnego §wiata.

Jednym z takich zagrozed sa proby przejgcia metod treningu mentalnego, zrodzonego
w buddyjskich klasztorach, na potrzeby sportu. Otéz np. D. Nowicki zaleca stosowaé TM
(medytacje transcendentalna) i medytacj¢ zen, bez jakichkolwiek zastrzezef moralnych
dotyczacych ‘czystosci duchowej’. Jest to niebezpieczne, gdyz wzmocnienie energii duchowej
dotyczy zaréwno jasnej, jak 1 mrocznej strony osobowosci, tzn. tej dobrej i tej zlej. Takie
wzmocnienie przy braku duchowej harmonii grozi wrgez chorobg psychiczna — zaburzeniami
$wiadomosci, pojawieniem sig schizofrenii lub neurozy. [Nowicki 1991; por.: Burrell, Allan
1988; Cynarski 2000 d, s. 85].

Pewnym niebezpieczenstwem jest odrodzenie poganskich kultéw i magii, ktérym sprzyja
feminizm i ‘pseudoduchowe’ orientacje eklektycznego ruchu New Age. W pomieszaniu pojgé
i prawd zagubi¢ mozna wiasna tozsamosé, lub wlasnie z braku rozwinigtej osobowosci
poszukuje si¢ zagubionego wilasnego ‘ja’. Kiedy indziej nalezy wlasnie w toku praktyk pozby¢
si¢ ‘ego’, by otworzy¢ sie na prawdg o§wiecenia. Ekologiczne i ‘kobiece’ pisma zalecaja Zycie
zgodne z fetyszyzowana natura, a dawno sfalsyfikowane teorie instynktywistyczne (itp.
biologiczne determinizmy) jako rozgrzeszajace i thumaczace prymitywne sklonnosci, zdaja sig
by¢ szczegolnie atrakcyjne. Na granice zasadnosci ekofilozofii i my$lenia ekologicznego
wskazal Zachariasz, ktéry pisze o niewystarczajacej perspektywie ‘trwania dla trwania’.
Ekologizm nie wyjasnia celu ludzkiego istnienia [Zachariasz 2000, s. 203-212].

Pomieszanie i postmodernistyczny relatywizm warto$ci sprzyjaja tez zagubieniu absolutnej
etyki. Probg wskazania wspdlczesnemu $wiatu uniwersalnych wartosci humanistycznych jest
‘uniwersalizm’, ktéry jako ruch naukowy powstal w 1989 w Warszawie (pod nazwa
International Society for Universalism - 1SU). Jako idea obejmowa¢ ma ludzi wszystkich
kultur w dazeniu do ,,pojednania religii, ateizmu i kultur $wieckich” (?) [Kuczynski 1998,
s. 73]. Lider tego ruchu J. Kuczynski do koncepcji ekologizmu (w apologii ogrodu) nawiazuje
nawet w tytule jednej z ostatnich ksiazek — Ogrodnicy swiata. O wspétbrzmieniu z naturg
pisze: ,’Ogrody jako miejsca szcze§liwe’ byly ongié miejscami raju, albo co najmniej
beztroskiego odpoczynku, radosci, rozkoszowania sie picknem” [Kuczyniski 1998, s. 7. Istota
tak pojmowanego uniwersalizmu jest dialog i synergia z wszystkimi kulturami, bez narzucania
innym koncepcji zachodnich. Kuczynski zaprosit do wspolnych dziatan (w ramach Federacji
Zycia) $rodowiska ekologiczne, medyczne, o$wiatowe, kulturalne i sportowe. Leszek
Kotakowski ten nurt uniwersalizmu nazywa jednak kosmopolityzmem, pojgcic uniwersalizmu
rezerwujac dla uniwersalizmu chrzeécijanstwa [Kuczynski 1998, s. 138, 177]. Zagubicnie lub
wykorzenienie jest niebezpieczne dla czlowieka, ktdry szuka sensu i celu Zycia, lecz nie
zawsze znajduje. Chrzecijanska etyka jest trudna do przyjecia i realizacji, lecz stanowi trwaty
fundament rozwoju osobowego i duchowego. Etyka drogi sztuk walki jest jej pokrewna
[Cynarski 1998, 1999, 2000 e].
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Rzekomym niebezpieczefstwem jest indoktrynacja na buddyzm w klubach sztuk walki, co
omowitem w kilku opracowaniach [Cynarski 1998, 1999]. Tego rodzaju nieporozumienia
wynikaja z nieznajomosci zagadnienia, tzn. teorii sztuk walki. Zaistniala nawet w pewnych
kregach ,teologicznych fundamentalistow™ histeria, skierowana przeciw azjatyckim sztukom
walki z racji ich pozachrze$cijaniskiego pochodzenia i zwiazkéw z ,,obcymi” religiami.
Dobrze, Zze §rodowiska te nie atakuja innych odmian sportu i przejawéw kultury fizyczne;j,
ktore rozwijane byly ku czci poganskich bogow. Przedstawicielem (bardziej umiarkowanymy)
tego stanowiska jest A. Zwolinski. Zrazu wskazuje on na wartosci sztuk walki, piszac: ,,Jedna
z drég prowadzacych do ‘przekraczania samego siebie’ i budzenia w sobie drzemiacych
potencjalnie mozliwosci, jest tzw. ‘droga wojownika’. Jest ona szlakami wybranych, chcacych
podja¢ trud drogi, ktorzy w ten sposdb tworza nowy stan”, a poézniej konkluduje, Ze
.wschodnie szkoty walki (...) wprowadzaja cztowieka Zachodu w tajemniczy dla niego i na
ogo6l nieznany $wiat pojeé i koncepcji filozoficznych obcych, a czgsto wrogich, mysli
chrzefcijanskiej” [Zwolinski 1995, s. 6-27]. Bardziej wrogie (wobec istoty chrzescijanstwa
i jego apostolskiego powotania) wydaje si¢ przyjmowanie takiej wha$nie postawy odrzucajacej
dialog. Kuriozum wydaje si¢ przypisywanie sztukom walki ‘kultu przemocy’, co mogloby
dotyczyé raczej rywalizacyjnych sportéw walki i niektorych gier zespolowych. Sztuki walki
obnizaja i sublimuja naturalng agresywno$¢ [Cynarski 2000 d; Kalina, Jagietto 2000], a fakt
uprawiania ich przez wielu ksiezy wskazuje, ze mozliwe jest ich pogodzenie z wiara
chrzescijaniska. Pojedyncze przypadki praktykowania buddyzmu zen lub innej orientalnej
religii przez osoby uprawiajace sztuki walki w Europie lub wykorzystywania sztuk walki
przez tzw. sekty nie zmienia ogélnie korzystnego wptywu fenomenu Martial Arts na
mentalno$¢ miodziezy. Obiektywny (nieuprzedzony) badacz nowych ruchéw religijnych
i parareligijnych w naszym kraju nie wymienia w swym stowniku Zadnej odmiany sztuk walki
[Doktér 1999].

Autor zna przypadki zarébwno odchodzenia jednostek od Kosciota na rzecz religii Wschodu
(co dotyczy najczgéciej niepraktykujacych chrzescijan o matej wiedzy religijnej), jak tez
dochodzenia do wiary w naukg Chrystusa poprzez wczesniejsze zapoznanie si¢ z tradycjami
Orientu’. Poznawanie obeych kultur, korzystanie z ich madrosci i duchowe poszukiwania —
poparte studiami religii wiasnego krggu kulturowego — sa by¢ moze zwiastunem oczekiwanej
spofecznej ‘metanoi’ {Gogacz 1985, s. 17]. Krytyczny umyst potrafi dostrzec bogactwo,
duchowa glebig i Boze prawo w personalistycznej etyce religii mitoscei.

Gléwnym niebezpieczenstwem pozostaje niekompetencja nauczyciela duchowej drogi
sztuk walki. Perfekcja w technice i umiejgtnosci walki nie czyni mistrza. Prawdziwych
mistrzéw jest niestety niewielu. W sensie antropologicznym sztuka walki jest taka jak
nauczyciel i jego uczniowie. W wymiarze duchowym decydujacy jest tutaj stosunek do
przekazywanej tradycji, wlasne potrzeby i poszukiwania, oraz wiedza i uksztaltowany
$wiatopoglad. Potrzeby religijne, ktdre Max Scheler usytuowat na pierwszym miejscu
w hierarchii warto$ci, bywaja jednak zafatszowane przez resentymenty [Scheler 1977].

Teologia ciala

Teologia ciala jest istotna zaréwno dla filozofii kultury fizycznej [Kosiewicz 2000, s. 81-83],
jak 1 — w szczegdlnosci — dla filozofii 1 teologii dalekowschodnich sztuk walki. Wedlug
W. Osmolskiego ,,dla umystu ciato jest $rodkiem, dla ciata umyst jest celem. Razem cialo
1 duch tworzg zycie” [Osmolski 1923]. Ale duch to nie tylko $wiadomy umyst. Eksperci sztuk
walki mowig o dazeniu do rozwoju i jedno$ci ciata, ducha i umystu, a przedstawiciele
psychoanalizy wskazuja takze na sferg nieéwiadoma.

Wiréd autoréw badajacych problematyke stosunku religii chrzescijanskiej do cielesnosei
i kultury fizycznej, oraz podejmujacych namyst nad teologia ciala w pierwszej kolejnosci

' W toku s badania empiryezne, dotyczace wptywu dlugotrwatego uprawiania sztuk walki na éwiatopoglad
(prowadzone w $rodowisku instruktoréw sztuk i sportow walki).
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nalezy wymieni¢ J. Kosiewicza [Kosiewicz 1997, 1998 a, b]. Z jego licznych publikacji
wynika m. in.,, Ze wspoiczesny Kosciot katolicki poniekad ,,wyprzedza” chrzescijanstwo
prawostawia i koscioly protestanckie w pozytywnej reorientacji wobec ciala. Staje sig to
zashuga Jana Pawta II, ktory poczynajac od studium czynu warunkowanego posiadaniem ciata
[Wojtyla 1994], po encykliki poswigcone ludzkiej cielesnosci i pici [Jan Pawel 11 1996]
dowartosciowuje psychofizyczna osobg czlowieka, modyfikujac ,,spirytualistyczny” wczeséniej
personalizm. Antropologiczna filozofia religii Kosiewicza jest tez istotna dla teorii i teologii
sztuk walki z racji podejmowanych przez niego probleméw antagonizmu — milosci i prze-
mocy. Wskazuje on, za R. Girardem, na archetypowa, psychologiczna i kulturows potrzebe
przemocy, wynikajaca z tych samych co (poganskie) religie realizacji zapotrzebowan
mimetycznych [Kosiewicz 1997, s. 161-188). Czyzby Stwoérca wpisal w ludzka psychike
potrzebg czynnosci cyklicznych, rytualnych? [Por.: Eliade 1993].

Problematyka filozofii i teologii, odnoszona do ludzkiej cielesnosci i kultury sportowej,
pojawia si¢ w licznych publikacja piéra Z. Dziubinskiego lub pracach zbiorowych wydawanych
pod redakcja tegoz autora. Np. Teologia i filozofia sportu zawiera artykuly dotyczace: filozofii
sportu, antropologii filozoficznej w jej odniesieniu do sportu (a takze sztuk walki), spojrzenia
teologicznego na kulturg fizyczna oraz wzajemnych relacji Kosciota i sportu [Dziubifski 1997].
Niektérzy autorzy, jak M. Mylik, konstruuja teologiczny fundament dla dziatalnosci sportowej,
stanowiacy jej teleologiczne uzasadnienie [Mylik 1997]. Takie podejécie bliskie jest w pewnym
sensie czynionym tu prébom okre$lenia relacji drogi sztuk walki z teologia.

W duchu ekumenizmu

Na wewngtrzna jedno$é¢ mysli religijnej ‘wyzszych religii etycznych’ (okre$lenie Cassirera)
— bez wzglgdu na réznice w obrzgdowosci — wskazywali wybitni humanisci, jak A. A. Bownan,
E. Cassirer i E. Fromm. ,,Symbole religijne zmieniaja si¢ nieustannie, ale zasada tkwigca u ich
podloza, dziatanie symboliczne jako takie pozostaje to samo...” [Cassirer 1977, s. 161]. Para-
frazujgc Cassirera mozemy stwierdzié, ze symboliczny j¢zyk religii uzupehia jezyk pojeciowy
nauki, a wspoéldziatanie wiedzy i madro$ci ujawnia istotg czlowieczefistwa [Por.. Cassirer
1977, s. 157]. ,Niesmiertelno$é duszy, kara i nagroda za popelnione czyny stanowia podsta-
wowga prawdg nie tylko w religii chrzescijanskiej, ale réwniez pozostatych wielkich uniwersa-
listycznych religii $§wiata — hinduizmu, buddyzmu, islamu” [Szyszko-Bohusz 2000, s. 11].

Olszewski jest zwolennikiem ekumenicznego dialogu katolickiej teologii, a zwlaszcza
mistyki chrze$cijanskiej z madro$cia Wschodu; postepuje po linii zblizenia, zapoczatkowanej
przez takich wspolczesnych apostoléw chrzescijanstwa, jak: Anthony de Mello, Bede
Griffiths, Thomas Merton, oraz w my$l Vaticanum II. Jednoczes$nie stwierdza, ze wszystko to,
co oferujg autentyczni mistrzowie medytacji Dalekiego Wschodu, Zachdéd posiada juz
w tradycji chrzescijanskiej [Olszewski 1995, 1996].

Jan Pawet II wskazal na wspdlny korzen wielu religii i kultéw, oraz na dziatalno$é Ducha
Swiqtego poprzez ,semina Verbi”, czyli obecne w nich czastki Prawdy. ,,Objawienie
chrzescijanskie od poczatku otwarlo takic spojrzenie na duchowe dzieje czlowieka, w ktorym
te wszystkie religie w jaki$ spos6b mieszcza sig. W jaki$ sposob ukazuja jednosé rodzaju
ludzkiego wobec odwiecznych i zarazem ostatecznych przeznaczen czlowieka™ [Jan Pawet 11
1994, s. 73]. Sobdér Watykanski II przypomina, ze , Kosciot katolicki nic nie odrzuca z tego, co
w religiach owych prawdziwe jest i $wigte (...) Religie Dalekiego Wschodu posiadajq
charakter systemu, jak o tym mowi Sobdr. S to systemy kultu, ale sa to rtownoczes$nie systemy
etyczne, z bardzo mocnym uwydatnieniem dobra i zta. Takim systemem na pewno jest chiniski
konfucjanizm, takim systemem jest taoizm: tao, to znaczy ‘odwieczna prawda’, poniekad
‘Stowo’, ktdre odzwierciedla si¢ w postgpowaniu czlowieka poprzez prawdg i dobro moralne”
[Jan Pawet II 1994, s. 75-76]. Dialog ekumeniczny i migdzyreligijny stanowi zarazem
wyzwanie i misjg dzisiejszego Kosciola, a dotychczasowe sukcesy Jana Pawta II na tym polu
przyczynily si¢ ,,do bezprecedensowego wzrostu prestizu katolicyzmu™ [Patasinski 2001].
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Soteriologia

Soteriologia chrzescijariska ma przewage nad buddyjska dzieki podejsciu pozytywnemu do
$wiata, radosci ewangelicznej ‘dobrej nowiny’ 1 cnotom giéwnym: wierze, nadziei i milodci.
Jest tez fatwiejsza” od drogi ‘samozbawienia’ z uwagi na sakramentalng i duszpasterska
pomoc Kosciota. Podczas 11. interdyscyplinamego sympozjum Salezjanskiej Organizacji
Sportowej R.P. prof. S. Kowalczyk ,rozgraniczyl pojecia czynu zewngtrznego i czynu
wewnetrznego, analizowal zagadnienia teologii ciata, wolnosci od antywarto$ci i determinant
wolnosci (...) (a takze) zwrécit uwagg na roznice w formach ascezy, gdyz na Wschodzie
dominuje autosoteriologia” [Cynarski 2000 b]. Pomoc guru — duchowego przewodnika — nie
zwalnia adepta drogi do $wigtosci z indywidualnego wysitku. Mistrz chrzescijanskiej Drogi,
Prawdy i Zycia takze nie zwalnia cztowieka od jego wiasnych staraf o zbawienie.

Buddyzm (sanskr. dharma — nauka, reguta zbawienia), jest religia wywodzaca sig z hinduizmu.
Celem jest wyrwanie sig¢ z ,.kolowrotu wcielen” i osiagnigcie nirwany, czyli nicodci. Budda
zalecal swoiscie pojety eskapizm, oderwanie si¢ od $wiata — zrodla cierpiefi. Natomiast
ewangeliczna Dobra Nowina zaleca pozytywny stosunek do $§wiata, aktywno$¢, kreatywno$é
i rado$¢ zycia. Oderwanie sig od tego co zle 1 — w ostatecznym rozrachunku — nic niewarte,
stanowi dopiero wstep do warto$ciowego, tworczego zycia.

Droga milo$ci i pokoju jest takze — powiazana w swej genezie z religia shinto — specyficzna
teologia aikids, ktérej tworca pisal: ,,Budd jest uswigcona droga, dang nam przez bogéw, ktéra
prowadzi do prawdy, dobroci i pigkna; jest duchowa Sciezka odzwierciedlajaca nieograni-
czong, absolutng nature kosmosu (...) Pracuj nad swym postrzeganiem rzeczywistego wygladu
i sposobu dzialania wszech$wiata; przemien wojenne techniki w wehikut czystosci, dobroci
i pickna; zréb to. Gdy miecz harmonizacji 1aczacy niebo, ziemig i rodzaj ludzki pojawia sig,
oswobadza 1 czyni zdolnym do oczyszczenia i przekucia samego siebie” [Ueshiba 1997, s. 27].
Nasuwajg si¢ tutaj analogie do chrzescijanskiej etyki spolecznej przedstawionej np. w tezach
J. Tischnera {Tischner 1989].

Spoleczny wymiar teologii ludzkiej aktywnosci

Ustr6j socjalistyczny z zaloZeniami egalitaryzmu sprzyjal jednostkom miemym.
Kapitalistyczny rywalizacjonizm natomiast promuje najlepszych, niekoniecznie w sensie
moralnym (raczej chodzi tutaj o skuteczno$é w dziataniu, przedsigbiorczoé¢, inteligencjg). Czy
dla gospodarki liberalnej i demokracji parlamentarnej mozliwa jest alternatywa? Czy musza
peié rzady rywalizujace partie, zmieniajac sie co kadencje? Jaki system wynika¢ powinien
Z systemowej wizji rzeczywistoéci i wyprowadzonego z zasad pedagogiki holistycznej modelu
homo creator nobilis? Wydaje sie, Ze tym optymalnym systemem organizacji spotecznej bytby
ustrdj merytokratyczny, czyli rzady autentycznic najlepszych — ekspertéw i arystokracji ducha.
Nie jest wowczas istotne, czy jest to osoba duchowna czy Swiecka, cywilna czy tez wojskowa.
Licza sie realne kompetencje (wiedza, umiejetnosci) 1 wysokie morale. Zdaniem Platona
rzadzi¢ powinni wlasnie sofokraci — filozofowie-medrey, elita kultury i ducha.

M. Wojciechowski twierdzi, Ze ,,chrzescijanin powinien zajmowac sig polityka”, przy czym
Llepiej jezeli chrzescijanin postgpuje wlasciwie, niz méwi czgsto o Bogu” [Wojciechowski
2001 b]. Takze Koécidt realizuje swa naukg spofeczna, w ktdrej uwzgledniane sa potrzeby
ludzi pracy i najstabszych ekonomicznie grup spotecznych. Nie nalezy oddziela¢ ekonomii od
etyki, co wynika takze z paradygmatu ujgé systemowych. ,Polityka, jak wszelkie dziedziny
zycia, podlega normom moralnym; mozna i trzeba domagac¢ sig, by prawo, gospodarka, caty
ustrdj spoleczny zgodne byly z zasadami sprawiedliwoéci. Nie jest to tylko zewngtrzne
ograniczenie dziedziny skadinagd autonomicznej: polityka cata ma by¢ tak pomyslana, by
stuzyla wspélnemu dobru spoleczenstw ludzkich i dobru kazdego cztowieka” [Wojciechowski
2001 a, s. 284].

Sprawiedliwa nieréwnos¢ wedhig pracy i zastug wydaje si¢ by¢ czym$ naturalnym
i wladciwym, co nie znaczy, ze nie nalezy pomagaé tym najstabszym. Jak pisai Scbastian
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Petrycy z Pilzna (1554-1626): ,,..kto wigkszej cnoty, kto nad insze lepszy, ten tez ma nad
inszych wigcej, godniejszy niz drudzy i nie moze by¢ réwien” [Petrycy 1605, s. 158]. Jak
podaje M. Ptaszek: ,Wielokrotnie w swoich pracach wskazywal Petrycy, ze odpowiednie
wychowanie utrwala w milodziezy poszanowanie prawa, wyrabia umiejetno$é wspotzycia
w spoleczenstwie, uczy szacunku dla ludzkiej pracy i godnosci, co jest gwarancja politycznej
i gospodarczej pomysinosci panstwa (...) Dokonat podzialu wyksztaicenia na: ‘nauki nalezgce
do duszy’ - filozofia, do ciata — taniec, szermierka, zapasy oraz do obydwu wiadz cztowieka
— $piew, malarstwo. Odpowiednio dostosowat do tego wiasny program edukacji obejmujacy
wyksztatcenie moralne, umyslowe, estetyczne i fizyczne. W hierarchii zadah wychowawczych
naczelne miejsce przyznawat zagadnieniu moralnego doskonalenia jednostki” [Ptaszek 2001,
s. 31-33]. Mogloby si¢ wydawac, ze ten wielki polski uczony doby Odrodzenia miat na
uwadze holistyczng pedagogike sztuk walki. W kazdym razie mozemy Petrycego uznaé za
prekursora tego typu humanistycznych koncepcji, pomimo Ze nie znat on wowczas (prawdo-
podobnie) prospotecznych wartosci wschodnioazjatyckich sztuk walki.

Idee spoteczenstwa moralnego przysztosci podnosza wspotczesni humanisci. O ile koncepcje
E. Fromma, F. Capry lub Jana Pawta II sa dos¢ dobrze znane [Cynarski 2000 e, f], nowe wizje,
utopie lub futurologiczne perspektywy podnosza liczni filozofowie 1 teolodzy. Np. A. L. Zachariasz
przedstawia konieczno$¢ zaistnienia powszechnej kultury madrosci, opartej na humanistycz-
nych zasadach tolerancji i odpowiedzialnosci, jako postulowanego idealu [Zachariasz 2000,
160-162]. Z kolei D. Olszewski zwraca uwagg na koniecznos$¢ stworzenia nowego ustroju
‘hierarchiczno-demokratycznego’, spoleczenstwa sprawiedliwego i odnowionego moralnie.
Olszewski przywoluje stowa A. Szyszko-Bohusza, ktéry na gruncie swej teorii (bliskiej
rozstrzygnigciom teorii systemowej) zwraca uwagg na naukowe uzasadnienie ‘nierozdziel-
nosci’ jednostki, spoleczenstwa i §wiata przyrody, twierdzac, ze odkrycie to ,,podetnic korzenie
egoizmu, wskazujac na nieracjonalno$¢ i nieoptacalnos¢ wszelkiej krzywdy wyrzadzanej
czlowickowi przez czlowicka” [Olszewski 1996, s. 98]. Notabene teoria dziedziczenia
$wiadomosci zainteresowata takze papieza Jana Pawla II. ,,Ojciec Swiqty, Zapoznawszy si¢
z tre§cig opracowania, wyrazil opini¢, ze hipoteza o genetycznym przekazywaniu
$wiadomosci jest niezmiernie interesujaca i ze warto byloby przeprowadzi¢ jej dokfadng
analize z punktu widzenia teologii, aby stwierdzi¢, w jakiej mierze jest ona zgodna
z Objawieniem i na ile moze byé pomocna do jej pelniejszego rozumienia (...)” [Giovanni
1997, por.: Szyszko-Bohusz 2000].

Nowy paradygmat teologii — kierunki, koncepcje, hipotezy

Jak stwierdzit T. Matus: ,,Jezuita Pierre Teilhard de Chardin rzucit wyzwanie mysleniu
wedlug tradycyjnego paradygmatu zardwno w teologii, jak i w naukach przyrodniczych”
[Capra, Steindl-Rast, Matus 1995, s. 86]. Zapoczatkowal tez dialog teologii z nauka.
.Poetycka-filozoficzna wizja ewolucji u Teilharda pozostaje w zasadniczych wnioskach
zgodna z ujgciem ewolucji w neotomizmie czy w mysli H. Bergsona” [Zycinski 1983, s. 261].
Teilhardyzm wyktadany jest obecnie np. na Uniwersytecie w Louvain.

Wedlug Steindl-Rasta: Swigta Tréjca jest ‘sposobem ujecia zwiazkéw czlowieka z Boza
rzeczywistoscia. Jest to nauka zakorzeniona w mistycznym do$wiadczeniu: Bog jest poznajacym,
poznawanym i poznaniem” [Capra, Steindl-Rast, Matus 1995, s. 98]. Wiasnie epistemologia
jest dziedzina, w ktorej wspélczesna nauka zaprasza teologig do wspétpracy. F. Capra uwaza,
ze: ,,Widzenie $wiata wylaniajace sig ze wspolczesnej nauki jest widzeniem ekologicznym,
a $wiadomo$¢ ekologiczna na swoim najgigbszym poziomie jest $wiadomoscia duchowa czy
tez religijna” [Capra, Steindl-Rast, Matus 1995, s. 102].

Doswiadczenie rzeczywistoéci pozazmyslowej staje si¢ interesujace dla teorii poznania
naukowego. Oto, jak nowy paradygmat nauki charakteryzuje Anna Grzegorczyk, uwzgledniajac
jego zwiazki z mistycyzmem (i teologia): ,,Nowy typ refleksji, oprocz honorowania poznania
konwencjonalnego w odniesieniu do niektérych aspektéw rzeczywistosci, opiera¢ sig ma na:
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1) do$wiadczeniu mistyczno-bezposrednim, pozaintelektualnym przezywaniu rzeczywistosci,
niezaleznym od formacji geograficznej, historycznej czy kulturowej badacza; 2) poznaniu
‘wyobrazniowym’ - uruchamiajacym ‘poetyckie’ $rodki wyrazu, takie jak: metafora, symbol,
paradoks; 3) carnal knowledge — wiedzy poprzez ciato; 4) confluent education — integraciji
wielu zrédel poznania; 5) technikach uaktywniajacych obie pétkule mézgowe — odpowie-
dzialne, kazda za inne ujmowanie rzeczywistosci (w kierunku intelektualnym i pozainte-
lektualnym); 6) poszerzanie percepcji samego siebie i $wiata. Te nowe typy refleksji
prowadzié¢ maja do uzyskania Jednosci i Pelni, ktére wyrazaja Prawdg. Prawda, tak pojeta, nie
miesci sig — wedhug neognostykoéw — w ramach abstrakcyjno-scientystycznych systeméw. Jest
ona wpisana w ‘nowa S$wiadomo$¢® - antykartezjanska $wiadomos§¢ ekologiczna,
przetamujaca wszelkie dualizmy (podmiotowo-przedmiotowe, ontologiczno-epistemologiczne
i ‘naturalno-kulturowe’). Pojecie ‘nowej $wiadomosci’ najpeniej okresla spektralna koncepcja
Wilbera i Grofa. Zbudowana jest ona nastepujaco: 1) poziom ego — utozsamienie sig
z pewnym umystowym wyobrazeniem organizmu, bgdacym samowyobrazeniem (self-image)
lub ego; 2) poziom biospoleczny — aspekty spolecznego Srodowiska danej osoby (stosunki
rodzinne, tradycje kulturowe, wierzenia), ktore wyciskaja pigtno na organizmie biologicznym
i gleboko oddzialuja na postrzegania i zachowania czlowieka; 3) poziom egzystencjalny -
poczucie tozsamo$ci obejmujace uswiadomienie sobie, ze caly system: umyst i cialo — jest
integralng, samoorganizujaca sie catoscia; to przetamanie dualizmu: umyst-cialo pozostawia
jednak dualizm: podmiot-przedmiot; 4) poziom transpersonalny — szersze poczucie
tozsamosci, wykroczenie poza normalne postrzeganie zmysfowe; poziom nie§wiadomosci
zbiorowej; poziom ludzkiego ducha; mistyczne doznawanie rzeczywistosci; nie poddaje sig
rozumowaniu logicznemu ani intelektualnej analizie (do opisu tego poziomu stuzy¢é moze
jedynie jezyk symboliczny — np. w rozumieniu Fromma); 5) poziom Umystu — §wiadomo$é
kosmiczna; utozsamia si¢ ze Wszech§wiatem; na poziomie 1-4 postrzega si¢ ostateczng
rzeczywisto$¢; na ostatnim poziomie — 5 — mamy do czynienia ze stawaniem sig rzeczywi-
sto$cia; dochodzi do odrzucenia wszelkich dualizméw, ograniczen; ‘zlanie si¢’ w uniwersalna,
niezréznicowang jedno$é” [Grzegorczyk 1995, s. 206-207]. Nalezy tutaj zwrdcié uwage, ze
paradygmat systemowy niewiele ma wspélnego z postmodernistycznym dekonstrukcjo-
nizmem, natomiast bliski jest ‘antykartezjanskiej’ semiotyce [Grzegorczyk 1995, s. 177-204].
Ogolnie, 2zdaniem Capry: ,Nowy paradygmat (nauki) mozna nazwa¢ holistycznym, a wigc
ktadacym wigkszy nacisk na cato§¢ niz na poszczegdélne czgsci, lub ekologicznym™ [Capra,
Steindl-Rast, Matus 1995, s. 101]. Teologia moze poméc w poznaniu i we wiasciwej
interpretacji rzeczywistosci (zaréwno fizycznej i duchowej) — tym bardziej w sytuacji, gdy
(wedtug new paradigm Capry): ,Naukowcy nie zajmuja si¢ prawda (w sensie catkowitej
zgodno$ci miedzy opisem a opisywanym zjawiskiem), ale ograniczonymi i przyblizonymi
opisami rzeczywisto$ci” [Ibid.]. Wspélczesny paradygmat teologii mozna nazwaé
holistycznym, ekumenicznym czy transcendentalno-tomistycznym, ale zaden z tych przy-
miotnikéw nie oddaje catkowicie jego natury. Myslenie wedle tegoz paradygmatu kieruje sie
nastgpujacymi pigcioma kryteriami, z ktérych dwa pierwsze odnosza sie¢ do naszego
rozumienia objawienia Bozego, a trzy pozostate do metodologii teologii. 1. Zwrot od pojecia
Boga jako Objawiciela Prawdy do pojgcia Rzeczywistosci jako Samoobjawienia Boga (...)
2. Zwrot od pojecia Objawienia jako Prawdy Ponadczasowej ku pojeciu Objawienia jako
Zjawiska Historycznego (...) 3. Zwrot od pojgcia Teologii jako Nauki Obiektywnej ku pojeciu
Teologii jako Procesu Poznawania (...) 4. Zwrot od pojecia Budowli ku pojeciu Sieci jako
Metafory Wiedzy (...) 5. Zwrot od pojecia Twierdzen Teologicznych ku pojeciu Boskiej
Tajemnicy (...) Podobnie jak kazdy wierzacy, teolog nie odnajduje ostatecznej prawdy
w twierdzeniach teologicznych, ale w rzeczywistosci, ktora twierdzenie to zapewne prawdziwie,
chociaz w sposéb ograniczony wyraza” [Capra, Steindl-Rast, Matus 1995, s. 22-25].
Podstawowa kategoria nowego paradygmatu teologii jawi si¢ dialog -~ w réznych
znaczepiach i wymiarach. Moze by¢ forma modlitwy (rozmowy z Bogiem), wymiany mysli
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z drugim czlowickiem i spoleczefistwem, wymiany migdzykulturowej lub zblizenia migdzy
religiami (ekumenizm). Moze by¢ forma wypowiedzi, wypierajaca monolog [Lévinas 1991;
Jan Pawet I1 1994; Capra, Steindl-Rast, Matus 1995]. O teologii jako rozmowie i ‘dialogiczne;j
otwarto$ci’ pisze J. Szymik. Chodzi tu o dialog z naukami humanistycznymi i przyrodniczymi,
ze §wiatem kultury i natury [Szymik 2000; por.: Peacocke 1991].

Jak twierdzi J. Ratzinger, ,,Teologia bez wiary, §wiatta Ducha Swigtego, nie ma w sobie
zycia”. Nie stoi to w sprzecznoéci z naukowymi poszukiwaniami J. Zycinskiego Iub
M. Hellera. Wedtug stéw Jana Pawta II, wiara i rozum (fides et ratio) sa dwoma skrzydtami,
na ktorych duch tudzki unosi si¢ ku kontemplacji prawdy [Jan Pawet II 1998].

Podstawowe problemy teologii sztuk walki

Oczekiwana jest nowa antropologia; czynione sg proby syntezy nowej teorii antropolo-
gicznej — epistemologicznej i systemowej ‘teo-kulturo-antropologii’, uwzgledniajacej trans-
cendentalny i ponadczasowy wymiar ludzkiego istnienia, oraz rozstrzygnigcia: holistycznej
kulturologii, antropologii kulturowej i socjologii kultury, psychologii i filozofii spotecznej,
filozofii religii i teologii duchowosci. Gdyby Franz Boas (1858-1942) dysponowat odpo-
wiednim jezykiem pojeciowym i logika niearystotelesowa (np. Watanabe’go) méglby,
prawdopodobnie, zapoczatkowaé holistyczng i systemowsa antropologi¢ ogarniajacg wyjat-
kowa ztozono$¢ cztowieka i spoleczefistwa. Jak pisat J. Szacki ,,tworczo$é Boasa jest zbiorem
paradoksow” [Szacki 1981, s. 679] albo moze paradoksy, na ktére natrafiat, uniemozliwity mu
wypracowanie (pomimo posiadanej erudycji) wielkiej teorii antropologicznej. Jego argumen-
tem przeciw wszelkim determinizmom i teoriom monokauzalnym (jednego czynnika) bylo
wskazywanie na wzajemne oddziatywania. Systemowa, ,,duchowo-cielesna” antropologia nie
przeciwstawia rzeczywistoci natury i kultury, i holistycznie ujmuje psychofizycznego
czlowieka. Odpowiada to potrzebom badawczym skomplikowanego i wielowymiarowego
fenomenu sztuk walki.

Podstawowym zagadnieniem teologii sztuk walki jest jej miejsce w nowej, holistycznej
‘antropologii integralnej’, ktéra podejmuje dialog naszkicowanej wyzej koncepcji homo creator
nobilis z wizja homo uniwersalis [Kuczynski 1998, Cynarski 2000 ¢], uwzglednia gigboko ludzka,
trancendencyjna, duchowa i energetyczng naturg, oraz potrzebg $wigtosci [Cynarski 2001).
Niebagatelna rolg gra tutaj funkcja poznawcza teologii mistycyzmu i teologii Objawienia,
zwlaszcza dla naukowej interpretacji duchowej i pozazmystowej rzeczywistosci czlowieka.
Wedhlug stow Olszewskiego: ,nie homo sapiens, lecz homo meditans bylby najwlasciwszym
okresleniem istoty ludzkiej” [Olszewski 1996, s. 65). Wymiar sakralny, religijny, rytualny
i mistyczny, obecny na kazdej ludzkiej drodze Zycia, jest takze konstytutywnym skladnikiem drogi
sztuk walki. Nie mozna pozna¢ czlowieka ani $wiata bez uwzgledniania wymiaru duchowego. Jest
on immanentnym elementem proceséw wszelkicgo Zycia, wzrostu i rozwoju. Jest czynnikiem
decydujacym o: dojrzaloéci osobowej cztowieka, jego subiektywnym poczuciu sensu i szczgscia,
Zyciowej madrosci, zdolnosci do milosci i ‘postrzegania’ (odczuwania) Prawdy, wreszcie takze
0 szeroko pojgtym zdrowiu jednostki i spoleczenstwa.

Nieprzeciwstawianie cielesnoéci i duchowosci w antropologiach (filozoficznych) systeméw
dalekowschodnich powoduje, ze takze wschodnioazjatycka kultura z trudem ulega podziatowi
na cze¢$é fizyczng i czgéé duchowa (kultury wyzszej lub ‘trzeci $wiat” w terminologii
K. Poppera). Holistyczna, duchowo-cielesna antropologia sztuk walki jest podstawa, na ktorej
mozliwa staje si¢ naukowa interpretacja psychofizycznej rzeczywistosci natury i kultury sztuk
walki. Tego rodzaju koncepcje kultury fizycznej, zdrowotnej i uduchowionej stanowi¢ moga
podstawowy kanon modelu systemowego wychowania do kultury w przysziosci [Cynarski
2000 c, g]. Podczas cytowanego wcze$niej sympozjum wskazano na postulowane przez
badaczy stosowanie lub laczenie: katechezy chrzescijanskiej, edukacji olimpijskiej i praktyki
sztuk walki Wschodu (z uwagi na wychowawcze i duchowe walory dalekowschodnich sztuk
walki) (Cynarski 2000 b].
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Juz w teorii sportéw walki wskazuje si¢ na éwiczenia wzorowane na sztukach walki, jako
na optymalne $rodki edukacji fizycznej i moralnej dzieci i miodziezy, rozpatrywane jest
pojecie ‘sity moralnej’ i zasadno$¢ ‘treningu oczyszczajacego’ (Kalina 2000, s. 71-88].
Oczyszczeniu (gr. katharsis) ciata, duszy i uczué (z negatywnych emocji etc.) sprzyjaja
wymiary — moralny i sakralny — sztuk walki. Totez teologiczny aspekt sztuk walki jest tutaj
bardzo istotny. Wéwczas — wzbogacone o filozoficzno-religijna refleksjg — sztuki walki stanowic
moga skladnik wartoSciowego wzoru wychowawczego.

Istotnym problemem jest tutaj moralny wymiar samej walki — bezposredniej konfrontacji
sit — problem moralnego uzasadnienia walki, uzytych §rodkdéw (technik) i szlachetnosci (lub
haniebnosci) celow, czy takze problem perfekcji dziatah. Starotestamentowa walka Dawida
z Goliatem jest przykladem przewagi precyzyjnej techniki nad brutalna sita. Byla to takze
konfrontacja religijna: z jednej strony znak wiary Dawida, a z drugiej strony znak mocy Boga
pokonujacego r¢kami Izraelitow wojska Filistynéw, ktorzy czcili bogéw poganskich. Przyszty
krél zydowski trafit Goliata skutecznym rzutem z procy, iz ,,...kamien utkwit w czole i Filistyn
upadi na ziemig. Tak to Dawid odnidst zwycigstwo nad Filistynem proca i kamieniem; trafit
Filistyna i zabil go, nic majac w reku miecza”®. Wczesniej wiemy stuga jedynego Boga
w obronie stada owiec zabijat Iwy i niedZwiedzie, totez nie ulaki si¢ wiclkiego filistyniskiego
wojownika, zawsze ufny w Boze blogostawienstwo. Jednakze przestanie Ewangelii jest
ukazaniem problemu walki (non-violence) na poziomie duchowym — nie tyle symbolicznie, co
wprost. Jezus zaleca przezwycigzaé zlo dobrem: ,Nie stawiajcie oporu zlemu™, lecz takze
oéwiadcza: ,Nie przyszedlem przyniesé pokoju, ale miecz..” — znak sprzeciwu i moralnej
walki ze ztem. Wrogiem czlowieka nie jest drugi czlowiek, lecz duchowej natury zlo, ktére
nalezy przezwycigzac z taska i moca Boga, ale takze wysitkiem ludzkiej woli.
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Theological problems of martial arts

In introduction author defines general notion of martial arts, which is refered to psycho-
physical methods worked out by Asian masters, but — as well — to tradition of Christian
European knight-hood. Fighters® ways of different cultures are considered in context of inter-
pretation of religion, sacrum and asceze ideas.

Languages used for interpretation of mentality problems influences opinions™ compatibility
or discord. Author proposes to introduce the language of energy and methodological rule of
frankness.

The article complies historical and social aspects. Understanding of God's notion —
different in particular cultural traditions — is the result of differences in languages building
their ideas and methods used for true-research. Most similar are always statements of mistics
and meditation masters. In perspective of new, system theology paradigm, apparent differen-
ces lose their importance. Just similarly as seeming danger of social functioning martial arts
phenomenon.

“Martial arts theology” refers to personal “body theology” and spiritual theology, under-
takes ecumenic and about-redemption science problems and also questions of creativity,
religious experience, mental dimensions of fight and education. Above propositions open the
horizon of future research as a prologomena of this science domain important for integral
anthropology and as a part of humanistic theory of martial arts.



