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ABSTRACT
The critique of science in the light of epistemological holism in the thought of Seyyed Hos-

sein Nasr and Ismail al-Farugqi: The paper presents a cognitive, educational and philosophical
strategy, sometimes called reconstructionism (as it denotes efforts to reconstruct knowledge
and science), proposed by a number of Muslim authors as a proper reaction to modern science.
The pre-modern background for this reaction is highlighted. Two examples are given: the
Islamic science idea by Seyyed Hossein Nasr, and the Islamization of knowledge project by
Ismail Raji al-Farugi. Their critique of Euro-Atlantic science is based on its perceived effects
on society and morality (secularization, imperialism and colonialism, cruelty towards labora-
tory animals, ezc.) as well as on tawhid, the Islamic idea of unity. Their main postulates are to
stop calling modern science objective and universal because this is a purely Western product;
to produce an alternative indigenous science; to make science conform with Islamic doctrine
and ethics; to reintroduce holism and sapiential aspects of knowledge into science. Critical
voices, both Muslim and non-Muslim, are quoted. All in all, reconstructionism is evaluated
as a movement understandable to some extent but inefficient and idiosyncratic, unable to start
objective and interesting research programmes on its own.
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WPROWADZENIE

Jak na znany nam model racjonalnosci i akceptowane przez nas naukowe prak-
tyki reaguje pozno modernizujgca si¢ kultura wyrosta na sapiencjalnym pojeciu
wiedzy? Probe odpowiedzi na to pytanie chciatabym przedstawi¢ w niniejszym
artykule na temat krytyki nauki zachodniej, jakg przeprowadzali w drugiej po-
fowie XX wieku Seyyed Hossein Nasr i Ismail al-Faruqi. Zaproponowali oni
roznigce si¢ od siebie, cho¢ obie utrzymane w duchu indygenicznej suwerenno-
sci, strategie rekonstrukcji wiedzy.

Ich projekty — odpowiednio — muzutmanskiej nauki (Zslamic science) 1 is-
lamizacji wiedzy (Islamization of knowledge) wyrastaja ze sprzeciwu wobec na-
turalizmu i kultu postgpu. Wedtug obu myslicieli nauka zachodnia naznaczo-
na jest dualizmem i fragmentacjg. Podzial na naturalne i nadprzyrodzone oraz
deskryptywne i normatywne rozbija holizm wyplywajacy z naczelnej zasady
islamu zwanej tawhid. Jest to najwazniejsza prawda wiary, w ktorej zawiera si¢
absolutna jednos¢ i jedynos¢ Boga, a ktora nastgpnie przeklada si¢ na jednos¢
i jedynos¢ kosmosu, prawa, paiistwa, ummy (globalnej spotecznosci wierzgcych)
i wiedzy.

Rozpoczne od przedstawienia historycznych uwarunkowan stosunku mu-
zutmanéw do wiedzy (za Tanerem Edisem, turecko-péinocnoamerykariskim
fizykiem, popularyzatorem nauki i zwolennikiem ruchu sceptycznego). Przy
tej okazji ujawni si¢ kwestia pojmowania nauk nowozytnych i wspotczesnych
jako czegos zachodniego oraz obcego islamowi. Wazne dla tego problemu oka-
ze si¢ zagadnienie odrdznienia nauk stosowanych i technologii od ogélnego
paradygmatu naukowego, a takze — co chyba nawet wazniejsze — tradycyjne
muzutmanskie postrzeganie roli hipotez i teorii w naukach oraz filozofii nauki.
W drugiej czgsci artykutu przyblize pomysly dwoch wplywowych myslicieli
muzutmanskich, ktorzy zaproponowali projekty islamizacji nauki zachodniej
albo — jeszcze radykalniej — zanegowania wartosci nauki zachodniej i stwo-
rzenia alternatywnej Islamic science. Pod koniec niniejszego tekstu wspomne
o polemice, jakg wobec rekonstrukcjonistow (zwolennikéw rekonstrukeji wie-
dzy w duchu islamu) wystosowat Nidhal Guessoum — astronom pochodzenia
algierskiego, muzulmanin, ale jednoczesnie obronca pogladu o uniwersalnosci
nauki, oraz inni uczeni-muzutmanie, ktérymi si¢ inspirowat.

HISTORYCZNE UWARUNKOWANIA STOSUNKU ISLAMU
DO NAUKI

Taner Edis nawigzat do popularnego — zaréwno na Zachodzie, jak i na Wscho-
dzie — przekonania, ze gdyby cywilizacja islamu nie utracita czego$ po drodze,
gdyby tylko mogta podazac stabilng drogg rozwoju nauki, w ktérej przodowata
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w $redniowieczu, to albo konkurowataby dzi$ z Zachodem na réwnych zasa-
dach, albo w ogole pierwsza wstapitaby na $ciezke rewolucji naukowej. Kuszgca
jest wizja ztotego wieku, w ktorym muzutmanie mieli swoich matematykow,
astronomoéw, optykow i medykow, a ponadto racjonalistycznych filozofow
zwanych mutazylitami. Réwnie pociggajace jest pielegnowanie przekonania,
ze cywilizacja islamu niczego nie zawdzi¢cza Europie, ktéra w szczytowym
okresie rozwoju protonauki i filozofii arabskiej byta przeciez barbarig. Powstaje
zatem tendencja do marzenia o tym, jak zaawansowany mogiby by¢ postep
kultury i technologii w muzutmanskim kregu kulturowym, gdyby nie $re-
dniowieczni jurysci, ktorzy oglosili, ze bramy idztibadu' zostaly zamknigte
i odtad mozna w religii powtarza¢ tylko to, co juz bylo. A jednak, powiada
Edis, wielbiciele i wielbicielki ztotego wieku zapominajg o rzeczy najwazniej-
szej: madros¢ sredniowieczna i nauka wspotczesna sg czyms radykalnie réznym
(Edis, 2007: 32-33).

Kultura, w centrum ktorej stato bezposrednie i nieomylne objawienie, pa-
trzyta na myslenie krytyczne jak na watpienie — cos$, co demobilizuje, prowadzi
do niewiary. Waznym uwarunkowaniem stosunku (takze wspotczesnych) mu-
zutmanéw do nauki bylo, zdaniem Edisa, réwniez oparcie wyobrazenia o two-
rzeniu i zdobywaniu wiedzy na procesie przekazywania hadiséw, czyli narracji
zawierajgcych cytaty ze stow wypowiedzianych przez proroka Muhammada
i jego rozmoéw z innymi osobami. , To, czy co$ byto wiarygodne, byto zdeter-
minowane przez stopienl zaufania, ktérym mozna byto obdarzy¢ przekazicieli™
(Edis, 2007: 34-35).

W $redniowieczu powazaniem i paistwowym finansowaniem cieszyly si¢
dyscypliny okotoreligijne (studia nad Koranem, kolekcjonowanie hadiséw, stu-
dia prawnicze, teologia, gramatyka arabska), nast¢pnie nauki praktyczne (na
mecenat mogly liczy¢ medycyna i astronomia), a na koniec filozofia (a wigc
i fizyka, matematyka oraz logika), ktérych nauczano na poly hobbystycznie za
prywatne pienigdze. Dziedziny niezwigzane bezposrednio z Koranem i teologia
nazywano naukami obcymi lub ,cudzoziemskimi” (al-‘ulum al-adznabijja, fo-
reign sciences). Ich istnienie poprzedzato narodziny prawdziwej religii, byly wiec
podejrzane i trudne do zharmonizowania z nig. Trzeba bowiem pamietaé, ze
okres przedmuzutmanski muzulmanie utozsamiajg z poganstwem i nazywaja
dzabhilijja, co znaczy ,okres niewiedzy, ignorancji’. Nawet na przetomie wie-

kow XVII i XVIII Muhammad Ibn Abi Bakr al-Maraszi pisal, ze nie cata

! Idztibad oznacza indywidualny wysilek interpretacyjny opierajacy si¢ na specjalistycznej
wiedzy i talencie uczonego (szczegdlnie znawcy prawa). Okoto X—XI wieku w $wiecie islamu
zdobyta popularno$é koncepcja, wedle ktérej nie nalezy juz uktada¢ doktryn ani przepiséw
prawnych w ten sposob, gdyz istnieje wystarczajaco duzo precedenséw i ekspertyz, na ktérych
mozna si¢ oprze¢. Zamiast innowacji, ktorg zawsze moze wnies¢ idztibad, mieliby$Smy wigc
trzymanie si¢ tradycji (zwanej taqlid).

? Przektady wszystkich cytatéw pochodzg od autorki artykutu.
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filozofia godna jest pot¢pienia, lecz tylko jej czesci traktujace o fi-
zyce i metafizyce; nie trzeba zatem powstrzymywac si¢ od studiowania logiki
(Edis, 2007: 38-39). Uzywanie rozumu bylo wazine dla klasycznego islamu,
jednak miato swoje granice — nalezato nie fama¢ prymatu objawienia. Edis
zauwaza, ze ani prawowierna droga zaufania objawieniu, ani filozoficzna $ciezka
metafizykow czy apriorystow (na przykiad mutazylitbw) nie byly podobne do
wspolczesnych naukowych strategii poznawczych. Nie istniata zadna gataz wie-
dzy niezalezna od religii. W zdobywaniu i interpretacji wiedzy istotne byto po-
jecie o boskich planach, o moralnosci, o projekcie stworzenia ezc. — niewazne,
czy mowa o teologii, czy o medycynie, czy o astronomii (Edis, 2007: 42—43).
Takze wspolczesnym muzulmanom istnienie uniwersalnej metody naukowe;
rozumianej jako eksperymentalne testowanie hipotez dajace najlepsza mozliwg
wiedze wydaje si¢, jak mowi Edis, mitem. Skoro $wiat moze mie¢ natur¢ inng
niz czysto przyrodnicza/empiryczna, to znaczy moralng i zaplanowang przez
Boga, to rownie dobrg metoda poznania moze by¢ studiowanie $wictych pism
albo duchowa podroz mistyczna. Edis pisze:

[...] nowozytne rozumienia natury fizycznej, ktéra jest niezalezna od antropocentrycz-
nych dociekan duchowych i moralnych, ktéra funkcjonuje zgodnie z bezosobowymi
prawami i ktéra moze by¢ badana za pomocg systematycznych testow, nie istnialy nawet
na peryferiach muzutmariskiej wyobrazni (Edis, 2007: 44).

Edis podkresla, ze btedem byltoby postrzeganie arabskiej protonauki klasycz-
nej po prostu jako mniej rozwinigtej postaci nauki, ktorg znamy wspoétczesnie.
Sredniowiecznej nauce muzutmanskiej brakowato ustrukturyzowania teoretycz-
nego. Co prawda, byly wyjatki, jak Ibn al-Hajtam, ktory swoja optyke wywodzit
z eksperymentow i nadawat jej matematyczny opis. Generalnie jednak dawni
uczeni dostarczali raczej kolekeji faktow (encyklopedii, bestiariuszy etc.) niz ich
wyjasnien. W dodatku sadzono, ze skoro zostato zdobyte co$, co rozumiano
jako fakt, dzieto mozna byto uzna¢ za zakonczone, niepotrzebujgce innowacji
ani krytyki. Dlatego Edis ostrzega i radzi, aby nie tylko zachwyca¢ si¢ picknem
i precyzjq arabskich przyrzadéw astronomicznych, lecz takze pamigta¢ o astro-
logicznych celach, ktorym stuzyly. Wspomina ponadto, ze medycyna dawnych
muzutmanéw, cho¢ podziwiana, petna byla pseudoteorii, na przykiad o wplywie
dych duchow, o epidemiach jako karze boskiej, o rownowadze humoréw itp.
Mocniejsze niz w chrzescijanskim kregu kulturowym akcentowanie wszechmo-
cy Boga rowniez do dzi$ pozostaje niepomocne i przyczynia si¢ do potwierdzenia
diagnozy Edisa moéwigcej, ze si¢ganie po rzekomo gotowg do uzycia histori¢
(usable past) nie sprawi, iz islam poprawi swoje relacje z nauka i nowoczesnoscia
(Edis, 2007: 44-47). Niejednokrotnie bowiem dziafo si¢ tak, ze wiara w abso-
lutng suwerenno$¢ Boga prowadzita do wyznawania okazjonalizmu. Jest to prze-
konanie, ze nie ma innego zwigzku mi¢dzy na przyktad upadkiem z wysokosci
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a urazami ciala czy migdzy potarciem zapatki o draske a zaptonem niz wola Alla-
ha; gdyby Bog chcial, ciato odbitoby si¢ od ziemi jak pitka, a z zapatki trysnetaby
woda, za$ ztudzenie praw przyrody powstaje dlatego, ze zazwyczaj chee on ina-
czej. Tymczasem zdajemy sobie przeciez sprawe, ze pojecie naturalnych przyczyn
i skutkow jest kluczowe dla rozumienia i uprawiania nauk.

Relacja migdzy mistyky i okultyzmem a naukg w sredniowieczu i wezesnej
nowozytnoséci byla inna w islamie niz w chrzescijanskim kregu kulturowym.
Nauki sufich zdobywaly popularno$¢ wéréd niewyksztatconych muzutmanéw,
za$ zakony sufickie wymagaly niekwestionowania nauczania mistrzow.

Wierzenia sufickie nie wspieraly podejscia naukowego. Wraz z konicem XII wieku za-
kony sufich zapetnily si¢ typowymi praktykami magicznymi, ktére towarzyszg misty-
cyzmowi — od numerologii i magii liter po interpretowanie snéw i astrologie. Religia
mas, na ktorg sufizm wywierat przemozny wplyw, wszedzie dostrzegata nadprzyrodzong
moc; popularny sufizm i ludowy supernaturalizm byly nie do odréznienia. [...] Ich
[sufich — J.F.S.] uczniowie musieli pochtania¢ ich nauki bez sprzeciwu, spedzajac iycie
na zmudnym szkoleniu mistycznym w nadziei, ze ostatecznie sami beda obdarowani
oswieceniem. Zwyczajny rozum i doczesna wiedza mogly whasciwie by¢ przeszkodami
na drodze ku iluminacji, ku bezposredniemu kontaktowi z boskoscig (Edis, 2007: 50).

Tymczasem w Europie alchemia, magia i astrologia mialy rys indywidu-
alistyczny i byly zajeciem dla wyksztatconych. Ostatecznie wspomogly one
powstanie $wiatopoglagdu mechanicystycznego, ktory, paradoksalnie, wtornie
przekreslit potrzebe wiedzy tajemnej (Edis, 2007: 51).

Powyzej oméwione czynniki, wraz z kolonializmem, staly si¢ przyczynami
ambiwalentnych postaw muzutmanéw wobec wspotczesnej nauki i moderniza-
cji szkolnictwa. Niektorzy uznali, ze aby wyzwoli¢ si¢ od hegemonii Zachodu,
nalezy przejmowac technologie, ale pilnowa¢ whasnej tozsamosci kulturowej,
a wicc i filozofii wiedzy. Czasem uzasadniano to stanowisko checia pokonania
niewiernych ich wlasng bronig (Edis, 2007: 56). Inni sadzili, ze powierzchowna
reforma nie wystarczy do uratowania cywilizacji islamu, poniewaz nie dopro-
wadzi do rodzimych innowacji, a wigc zakonserwuje stan pozostawania o krok
wstecz. Wylonit sie takze swoisty konkordyzm méwigcy, ze skoro islam jest
najbardziej racjonalng religia, to nie ma przeszkéd wyznaniowych do upra-
wiania nauk (tak glosit Dzamal ad-Din al-Afghani). Réwnoczesnie, na przy-
ktad w osobie Syeda Ahmada Khana, pojawita si¢ swiadomos¢ kosztow, jakie
(przynajmniej jego zdaniem) religia powinna ponies¢, to znaczy reinterpretacii
doktryny w miejscach sprzecznych z nauky (Edis, 2007: 57-58).

Edis, podajac za przyktad kraj doskonale sobie znany, czyli Turcje, opisu-
je, jaki ukfad sit stopniowo ksztattowat si¢ po tym, jak wladze¢ objat Mustafa
Kemal Atatiirk i jego zwolennicy (Edis, 2007: 62), ktorzy kierowali si¢ prze-
konaniem, ze kraj potrzebuje innowacji — jesli nie bedzie produkowat wiedzy
i technologii, lecz ciggle je importowal, nigdy nie wydostanie si¢ z zalezno$ci
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wobec obcych poteg. Aby osiggnaé swoj cel, kemalisci byli gotowi dokona¢
takze transferu filozofii, metodologii i wielu elementéw kultury euroatlantyc-
kiej. Zmodernizowano uniwersytety na wzor niemiecki i posytano za granice
studentow, z ktorych wielu przystgpito potem do edukowania rodakow. Jed-
nak efekty kazdej rewolucji s3 ambiwalentne. Co prawda, chciano wolnosci od
uleméw (tradycyjnych uczonych ze szkét wyznaniowych) postrzeganych jako
zacofani, ale ta emancypacja rownata si¢ poddaniu mocno scentralizowanemu
panstwu z ideologig zabarwiong sekularyzujagcym przymusem, podczas gdy dla
czgsci obywateli religia stanowita rowniez element tozsamosci narodowej. Re-
publika utworzyta specjalng agende do spraw religii — duchowni zatrudniani
przez panstwo byli zach¢cani do promowania modernizacji oraz przedstawiania
swieckiego panstwa jako lepszej interpretacji islamu.

W latach 50. XX wieku sekularna rewolucja stracita na sile. Wiadze zyskiwaly
glownie partie konserwatywne. W Turcji, podobnie jak w innych moderni-
zujacych sie spoteczenstwach muzutmanskich, zaistniato spore zapotrzebowa-
nie na ludzi z wyzszym wyksztatceniem, ale w koncu pula posad panstwowych
si¢ wyczerpata. Niezadowolenie spoteczne, jakie powstalo w wyniku bezrobocia
i pracy ponizej kwalifikacji, sktonito wielu do poparcia islamistycznej opozycji
(Edis, 2007: 63—65). Fundamentalisci za$ majg skfonnos¢ do utozsamiania nauki
z postepem technologicznym, a wigc zdarza si¢, ze chetnie deklarujg, iz nie ma
zadnych niezgodnosci migdzy islamem a naukg. Na przyktad Sajjid Kutb (Sayyid
Qutb), jeden z czotowych ideologéw Braci Muzutmanéw, uwaiat, ze rozwijanie
praktycznych dziedzin opartych na materii bezposrednio weryfikowalnej empi-
rycznie (tj. bez filozofii, spekulacji, teoretyzowania) stanowi obowigzek religijny
ludzi jako opiekunéw stworzenia. Jest to jawne lekcewazenie tak zwanych ba-
dan podstawowych, nieswiadomo$¢ przebiegu historii nauki i niezrozumienie,
ie testowal cokolwiek da si¢ tylko w ramach jakiej$ teorii (Edis, 2007: 67-68).
Rozumiejgc wige ztozono$¢ tego, co moze si¢ dzia¢ migdzy islamem a nauka
nawet w warunkach, gdy koniunktura zdaje si¢ sprzyja¢ rozwojowi i populary-
zacji nauki, Edis mowi, ze bez zmiany nauczania w samym islamie dostepne sg
w zasadzie trzy strategie: a) powierzchowne gloszenie zgodnos$ci migdzy islamem
a naukg; b) naleganie na trzymanie si¢ jak najdalej od korumpujacych wplywow
Zachodu; ¢) probowanie rekonstrukeji nauk w duchu islamu. Tej trzeciej mozli-
wosci beda poswigcone kolejne cze¢sci niniejszego tekstu.

SEYYED HOSSEIN NASR — MUZULMANSKA NAUKA
(ISLAMIC SCIENCE)

Prawdopodobnie za najstynniejszego i tworczo najptodniejszego rekonstrukejo-
nist¢ nalezy uzna¢ Seyyeda Hosseina Nasra, naukowca pochodzenia iranskie-
go urodzonego w 1933 roku. Ma on zaréwno wyksztalcenie $ciste (geologia,
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geofizyka — jego alma mater to stynny Massachusetts Institute of Technology
[MITY]), jak i filozoficzno-religioznawcze. Bibliografia Nasra jest imponujgca.
Wsrod najbardziej znanych jego dziet, istotnych dla naszych rozwazan, mozna
wymieni¢ Knowledge and the sacred (Nasr, 1989), An introduction to Islamic co-
smological doctrines (Nasr, 1993) i Religion and the order of Nature (Nasr, 1996).

Nasr jest przekonany, ze utozsamienie nauki z postgpem gospodarczym,
militarnym i technologicznym w krajach muzutmanskich to typowe szkodliwe
zjawisko postkolonialne, ktore sktania ludzi do nasladowania zamozniejszego
opresora za cen¢ wyrzeczenia si¢ madrosci wlasnej kultury. Jest oburzony, ze
stawia si¢ znak rownosci miedzy naukg zachodnig a pojeciem ‘ilm, czyli ma-
dro$ci (lub wiedzy, poznania, nauki), znanym z Koranu czy hadiséw. Muzut-
manie nie powinni dawa¢ si¢ nabiera¢ — a tym mniej szczyci¢ si¢ tym — ze
wspolczesna nauka jest prostg kontynuacja klasycznej nauki arabskiej i per-
skiej. W czasie rewolucji naukowej zaszta znaczgca zmiana paradygmatu, po-
wstata nowa filozofia przyrody, obca islamowi. Dlatego to, ze kto$ przyktada
zachodnig filozofi¢ nauki do przedsigwzig¢ muzutmanskich, nalezy uwaza¢ za
zupetnie bledne i $mieszne — widzimy tu wyrazng niezgode na to, aby uzna¢
t¢ filozofi¢ za uniwersalng. Muzutmanie majg swoja tradycj¢ i swoj punke wi-
dzenia. Nie trzeba nasladowa¢ Zachodu ani zabiega¢ o jego wzgledy, tworzac
na site nowoczesne egzegezy i twierdzac, ze to whasnie jest prawdziwy islam
i taki byt od zawsze. Nauka zachodnia niesie tak wiele zagrozen moralnych —
militaryzm, imperializm, ateizm, degradacja srodowiska, okrutne traktowanie
zwierzat itd., ze domaga si¢ doglebnej krytyki ze strony wspélnej ortodoksji
islamu (Nasr, 2009: 72-73).

Wspotczesna nauka jest, z punktu widzenia Nasra, wyzwaniem rzuconym
wszelkim systemom wiedzy opartym na objawieniu i/lub natchnieniu, zamiast
wylacznie na rozumie. Nauka zachodnia niszczy inne kultury, sprowadzajac ich
racjonalno$¢ do sfery mitu, poezji i przesgdu. Ponadto jest w nauce cos takiego,
co potrafi zmusi¢ dobrych ludzi do niemoralnego postepowania (na przyktad
konstruowania bomby atomowej), wi¢c nie mozna obarcza¢ wing jakich$ kon-
kretnych naukowcow czy naukowczyn, ktorzy przy okazji, zupetnie przygodnie,
sg rowniez fajdakami (Nasr, 2009: 74).

Jednym z najwazniejszych postulatow Hosseina Nasra jest porzucenie prze-
konania o uniwersalnosci nauki:

Mysliciele muzutmanscy musza przesta¢ méwi¢ o wspolczesnej fizyce jako o miedzy-
narodowej, a nie zachodniej, co jednocze$nie ukrywa jej prowincjonalne fundamen-
ty zakorzenione w konkretnej filozofii i systemie wartoéci zwigzanym ze szczeg6lnym
okresem dziejow Europy, a nie catego $wiata (Nasr, 2009: 73).

Nauka euroatlantycka to nie jedyny sposob poznania przyrody, lecz je-
den z wielu (a science, a nie the science) — jest efektywna tylko przy pewnych
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zatozeniach i przestankach pozanaukowych, czerpanych ze $wiatopogladu za-
chodniego (Nasr, 2009: 74). Przyswojenie zachodniej nauki nie moze si¢
wiec oby¢ bez konsekwencji spotecznych zwigzanych z przyswojeniem obcego
swiatopogladu. Do tej pory nie doprowadzito tez w krajach muzulmanskich
do zaptodnienia, ktore pozwolitoby zrodzi¢ co$ whasnego, nauke wyrastajacg
z prawdziwie muzutmarnskiego pnia (jak widzielismy, Edis inaczej diagnozowat
przyczyny tego stanu rzeczy). Zagrozenie dla religii bierze si¢, zdaniem Nasra,
stad, ze kto jest wierzgcy, a otrzyma zachodnie wyksztatcenie, co prawda nadal
si¢ modli i chce zachowac swojg tozsamos¢, ale czuje, ze wobec tradycyjnego
islamu jest banit(k)g, wigc zaczyna mysle¢, ze to nie byt prawdziwy islam, lecz
jaka$ podta, irracjonalna, ludowa wersja (Nasr, 2009: 77).

Nasr dostrzegt na przykladzie wielu krajow chrzescijanskich, jak réwniez
zwesternizowanych muzutmanéw, ze duchowe dziedzictwo nie idzie w parze
z naukowym $wiatopogladem. Ciagle postuluje sig, aby to religia dokonata re-
formy i si¢ przystosowata, ale tak si¢ moze dzia¢ bez przerwy, coraz bardziej
radykalnie, az do zaniku transcendencji, eschatologii i typowo religijnych przy-
kazan moralnych (Nasr, 2009: 75). Szlachetny Koran i hadisy sa zam¢czane,
powiada Nasr, aby wykazaly zgodnos¢ z jakimis obcymi prawdami, bo w innym
wypadku mogg by¢ catkowicie odrzucone. Tymczasem zachodnia nauka samo
istnienie Boga uznaje za redundantne, za zb¢dng hipoteze, ktéra juz niczego
nie wyjasnia, skoro dostepne s3 wyjasnienia naturalistyczne. Autor wskazuje, ze
droga islamu musi by¢ inna:

Jak islam moze zaakceptowaé jakgkolwick forme wiedzy, ktora nie jest zakorzeniona
w Bogu i nie prowadzi koniecznie do Niego? Jak moze wyjasnia¢ Wszechswiat bez
odniesienia do Transcendentnej Przyczyny wszystkich rzeczy, o ktérej Koran wspomina
niemal na kaidej stronicy? (Nasr, 2009: 76)

Oczywiscie Nasr jest $wiadom, ze krytyka i narzekanie to za mato. Postuluje
wiec konkurencyjng wobec postchrzescijanskiej wizje nauki. Strategia zalecana
przez niego na poczatek brzmi: przepuszczaé wszelkie teorie, metody i prakeyki
naukowe przez matryce $wiatopogladu muzutmanskiego. Jako ze uwaza siebie
za sufiego i kieruje si¢, jak méwi, madroécig wieczysta (sophia perennis), kto-
rej slady odnajdujemy w wielu systemach religijnych, podkresla przy tym, ze
nie chodzi mu w pierwszej kolejnosci o szariat ani o racjonalistyczng filozofie
muzutmansky i Kalam’®, lecz o serce duchowo$ci — Koran, hadisy oraz meta-
fizyke i kosmologie sufizmu (Nasr, 2009: 77). Mysliciel twierdzi, ze postulat
tworzenia Islamic science nie moze jednak by¢ krytykowany przez oskarzenie
o fundamentalizm, bo jest to medialnie ukute, z gory nacechowane negatywnie
pojecie, pod ktorym kazdy rozumie to, czego jest wygodnie uzy¢ dla zdys-
kredytowania przeciwnika. Nie wystarczy tez powiedzie¢, ze skoro nie ma na

3 Ten termin ma kilka znaczen, wéréd nich muzutmarisks teologie naturalng i apologetyke.
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przyktad chrzescijanskiej nauki, to jak moze istnie¢ muzutmanska nauka. Ten
stan rzeczy nie stanowi bowiem dowodu na uniwersalno$¢ nauki zachodniej
(czyli na dobre funkcjonowanie ponad wyznaniowymi podziatami), lecz jedynie
na to, ze chrzescijanie nie upilnowali swojej tozsamosci. Zeswiecczenie kosmo-
su i odseparowanie wiedzy o swiecie od religii pod zadnym pozorem nie mogg
by¢ zalecane jako ideat dla islamu, ktory buduje na jednosci (tawbhid), a nie na
dualizmach (Nasr, 2009: 78).

Te cz¢$¢ artykutu zamkng wyliczeniem i zwigzlym objasnieniem pigciu kro-
kow do Islamic science, ktore wymienia Nasr (Nasr, 2009: 79-83).

— Pierwszy krok ku muzutmanskiej nauce to, zdaniem uczonego, porzuce-
nie uwielbienia dla post¢pu na Zachodzie. To da mozliwos¢ wyzwolenia
od obcych kryteriow tego, co w ogéle jest postepem, a co zacofaniem
lub dekadencja. Sadze, ze kryje si¢ tu zalozenie, iz nie ma postepu bez
adekwatnego rozwoju moralnego.

— Drugi krok to uwazne studiowanie $wigtych tekstéw, historii islamu,
tradycyjnych wykfadni egzegetycznych, rozwoju nauk w $wiecie muzut-
manskim ezc. Nie tylko wyrwane z kontekstu fragmenty Koranu, ktérymi
wedtug Nasra postuguja si¢ fundamentalisci, lecz organiczna cato$¢, majg
sta¢ si¢ rodzimym probierzem prawdy, post¢pu, madrosci i postrzegania
swiata w ogole. Wszystkie te studia muszg by¢ indygeniczne — nie suge-
rowac si¢ tym, jak dziedzictwo islamu widzg inne kultury, ani tym, jaka
ono dla nich odegrato rol¢. Potrzeba wi¢c muzutmanskiej filozofii nauki
i muzutmanskiej historii nauki.

— Nalezy zach¢ca¢ muzutmanéw i muzutmanki do studiowania nauk teo-
retycznych i metaaspektow nauk, jak réwniez poczyni¢ postepy w ba-
daniach podstawowych o czysto poznawczym celu. Wtedy pojawig si¢
konkurencyjne wobec zachodnich, rozwinig¢te teorie naukowe. Nasr
pisze, ze jego celem jest osiggng¢ mistrzostwo w naukach zachodnich,
kompetentnie skrytykowa¢ ich zatozenia teoretyczne i filozoficzne oraz
szuka¢ drogi islamizowania. Oczyszczenie z ideologii zachodniej pokaze,
gdzie s3 twarde fakty (migdzy innymi analiza strukturalna krysztatow),
a gdzie hipotezy w paradnych strojach faktéw, na przykiad teoria ewolu-
¢ji*. Skoro motzliwe byto, po pokonaniu pewnej drogi filozoficznej i $wia-
topogladowej, porzucenie alchemii dla chemii, mozliwa jest rdzennie
bliskowschodnia biologia albo materiatoznawstwo. Zreszta nawet mniej
wyksztalcone osoby zauwazg niebezpieczenstwo scjentyzmu, ucieczke od
odpowiedzialno$ci etycznej i degradacj¢ srodowiska oraz brak poszano-
wania dla zycia ludzkiego na Zachodzie (Nasr cytuje przy tej okazji nawet
koncepcije cywilizacji $mierci Jana Pawta II).

4 Relacje migdzy islamem a teoria ewolucji s3 dalekie od harmonii. Wiecej na ten temat
pisze w artykule: Figas-Skrzypulec, 2012: 128-157.
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— Tam, gdzie to mozliwe, trzeba wskrzesi¢ muzutmanskie tradycje w dzie-
dzinach stosowanych: medycynie, farmakologii, architekturze i rolnic-
twie. Skoro rozpowszechnia si¢ ayurveda, pyta Nasr, to dlaczego nie ma
rosng¢ popularnos¢ medycyny islamu?

— Ostatnim wreszcie, pigtym krokiem byloby $ciste powigzanie nauki z ety-
ka — nie na poziomie moralnosci konkretnych badaczy i badaczek, lecz
na poziomie teorii i filozofii.

ISMAIL AL-FARUQI — ISLAMIZACJA WIEDZY
(ISLAMIZATION OF KNOWLEDGE)

Ismail al-Faruqi byt starszy od Nasra, jednak zgingt tragicznie (zamordowa-
ny we wlasnym domu; zgingta takze jego zona, specjalistka w zakresie sztuki)
w roku 1986 i nie zdazyt napisa¢ wiele o swoim projekcie islamizacji wiedzy
(Islamization of knowledge)®. Al-Faruqi byt uczonym pétnocnoamerykanskim
pochodzenia palestynskiego i angazowat si¢ w komentowanie konfliktu Izraela
i Zydow z Palestynczykami. Sam zresztg musiat uchodzi¢ z ojczyzny po II woj-
nie $wiatowej. Kilka najwazniejszych jego dziet to: Islam and the problem of
Lsrael (al-Farugi, 1980), Islamization of knowledge (al-Faruqi, 1982a), Trialogue
of the Abrabamic faiths (al-Faruqi, 1982b).

Bylo najzywszym przekonaniem Al-Farugiego, ze zachodnie nauki spotecz-
ne przestaly sobie radzi¢ z wierzeniami metafizycznymi i wartosciami moralny-
mi, dlatego wymagaja islamizacji (Zaidi, 2011: 11). Sam termin ,islamizacja”
zostat uzyty po raz pierwszy z wydanej w 1969 roku publikacji Syeda Naquiba
al-Attasa na temat islamizacji archipelagu malajsko-indonezyjskiego. W sensie,
jaki tu rozwazamy, wyplynat znowu pod koniec lat 70. XX wieku, po Pierwszej
Migdzynarodowej Konferencji o Ksztatceniu Muzutmanskim, ktéra odbyta si¢
w Mekce. Owo spotkanie, nawotujace do integracji nauki w obreb $wiatopo-
gladu muzutmanskiego, sktonito Nasra do ogloszenia projektu Islamic science
(Zaidi, 2011: 54).

Projekty Hosseina Nasra, al-Faruqiego i innych rekonstrukcjonistow nale-
zy rozumie¢ jako radykalny sprzeciw wobec sekularnego zatozenia, ze napigcia
i konflikty miedzy religia a nauky s3 powszechne i nieuniknione. Ponadto dla
tych myslicieli $cieranie si¢ z Zachodem ukazuje, ze wyzwania na poziomie
makro tkwig nie tylko w sferze polityki czy ekonomii, za$ probleméw pozio-
mu mikro nie nalezy sprowadza¢ do jednostkowych psychologicznych zmagan
z tozsamoscig (Zaidi, 2011: 54-58). Nasr uwazal wspéiczesne nauki za naj-
bardziej antropocentryczng forme¢ wiedzy — ludzki rozum i doswiadczenie to

° Miat jednak zapalonych nasladowcéw i kontynuatoréw — do nich w gtéwnej mierze
odnosi si¢ Guessoum, méwigc o islamizacji wiedzy i krytykujac ja (Guessoum, 2011), o czym
bedzie mowa w dalszym paragrafie.
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w niej ostateczne kryteria prawdy. Sadzit tez — moim zdaniem blednie — ze
nauki przyrodnicze i spoteczne wykluczajg inne formy wiedzy, poniewaz zaprze-
czajg istnieniu odmiennego/glebszego wymiaru rzeczywistosci. Lekarstwem na
antropocentryzm jest tawhid, jako ze zgodnie z tg ideg cztowiek nie jest centrum
ani probierzem, lecz elementem jedno$ci i wzajemnego powigzania wszystkie-
go, co istnieje. Ustawienie cztowieka w takiej whasnie wihasciwej i duchowej
relacji do Boga i Kosmosu spowoduje odwrocenie desakralizacji i racjonalizacj,
ktorymi zostaly zarazone spoleczenstwa muzutmanskie (Zaidi, 2011: 61-64).
Al-Faruqi widziat sprawg inaczej. Cho¢ takie odwolywat si¢ do idei tawhid,
ttumaczyt dzieta Abdula Wahhaba na ten temat i napisal ksigzke Al-Tawhid: Its
implications for thought and life (al-Faruqi, 1992), czut nieche¢¢ do wszelkiego
mistycyzowania i ezoteryki, ktore uwazat za obcy (hellenistyczny, gnostycki
i judeochrzescijanski) import do islamu. Za ideat islamu uwazat taki, w ktérym
rozum i objawienie sg nierozlaczne oraz nie ma miejsca na indywidualne oczysz-
czenie i uswiccenie, ktore pozwala zapomnieé¢ o wspolnocie i sprawiedliwosci
spotecznej. Tawhid oznaczat dla niego przede wszystkim zjednoczenie wiedzy
opisowej i normatywnej (Zaidi, 2011: 68—69).

Al-Faruqi nie negowat roli rozumu, ale sadzil, ze instancjg naczelng i prze-
wodnikiem rozumu musi by¢ objawienie. Uwazal tez, ze jedyng religia, ktora
potrafi tak funkcjonowad, jest islam, wigc tylko muzutmanie s3 w stanie doko-
na¢ reunifikacji wiedzy. Tymczasem brak unifikacji czyni spustoszenia w sferze
edukacji. Madrasy pozostajg niezreformowane, a wigc nieatrakcyjne; w uczel-
niach takich jak Al-Azhar mie¢dzy kierunkami religijnymi i $wieckimi nie ist-
nieje dialog (Zaidi, 2011: 70). Zapewne stagd wyplywat niestrudzony aktywizm
al-Faruqiego. Zalezato mu na przekraczaniu barier edukacyjnych miedzy krajami
islamu — tak, by zaistniala jednos¢ wiedzy i jedno$¢ ummy. Mocno pragnat, aby
z wysitku islamizacji wiedzy powstaly nowe podreczniki do wszelkich dziedzin.
W 1971 roku wspélzatozyt Association of Muslim Social Scientists, w 1981 roku
glownie z jego inicjatywy powstal International Institute of Islamic Thought
z whasnym czasopismem American Journal of Islamic Social Sciences. Udato mu
si¢ tez otworzy¢ komitet poswigcony badaniom nad islamem w American Aca-
demy of Religion (Zaidi, 2011: 67-68). Jak relacjonuje (za al-Alwanim, Abder-
rahmanem Radzabem i Guellatim) Guessoum, cele al-Faruqiego i jego konty-
nuator6w byly miedzy innymi takie: zbudowac system epistemologiczny oparty
w pierwszej kolejnosci na Koranie; opracowa¢ metody czerpania wiedzy z Koranu
i tradycji Proroka; ustali¢ metody interakcji ze spuscizng nowoczesnosci, aby
radzi¢ sobie z kryzysami pochodzacymi od mysli i cywilizacji z roznych stron
s$wiata; polaczy¢ konkretne dyscypliny wiedzy z zasadami muzutmanskimi; skie-
rowa¢ rozne elementy mysli muzutmanskiej w strong modelu teistycznego (Gu-
essoum, 2011: 119-120). Uczeni, ktorzy podchwycili idee al-Farugiego, chcieli
je odnies¢ takze do nauk $cistych. Na przyktad w 1987 roku na warsztatach Isla-
mizacja postaw i praktyk w nauce i technologii w Waszyngtonie rozwazano miedzy
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innymi takie tematy, jak: zastosowanie pogladéw muzutmanskich w nauczaniu
informatyki i matematyki; islamizacja postaw i praktyk w naukach o Ziemi,
a w szczegolnosci hydrologii wod podziemnych; islamizacja postaw i praktyk
w embriologii (Guessoum, 2011: 124).

Al-Faruqi sadzil, ze Zachod utatwit sobie zadanie, jesli chodzi o humanistyke
i nauki spoteczne — sprowadziwszy wszystko do poziomu materialnego, mogt
ograniczy¢ si¢ do wyksztatcenia metody odpowiedniej tylko dla tej sfery. Zachod
nie mial ochoty wypracowa¢ metod badania sfery moralnej i duchowej. Zda-
niem al-Farugiego tylko badacze, ktérzy wykazujg si¢ empatia, potrafig badaé
obiekty nieempiryczne takie, jak warto$ci, postawy, oczekiwania® (Zaidi, 2011:
70-71). Wstretna byla dla uczonego jeszcze jedna postawa wiasciwa dla nauki
euroatlantyckiej: roszczenia do uniwersalnosci wiedzy. Nie lubil, gdy kto$ pisat
ogolnie o religii, a tak naprawde miat na mysli chrzescijaiistwo i dawat przykiady
dotyczace chrzescijanstwa. Uwazat tez, ze nie nalezy méwié o prawach rzadzg-
cych spoteczenstwami, gdy si¢ ma na mysli tylko wlasne, najczesciej zachodnie,
spoteczenstwo (Zaidi, 2011: 71). Ali Zaidi zdaje si¢ widzie¢ tu mocny argument
i dodaje od siebie, ze perspektywa orientalistyczna szczegoélnie popsuta dialog
z punktu widzenia islamu, poniewaz badacze europejscy wkroczyli na wrazliwy
dla muzutmanéw i muzutmanek teren, traktujgc ich najcenniejsze wierzenia jak
zwykly przedmiot badan, ktoérego poznawczym statusem nike si¢ nie przejmuje
— motze by¢ to przesad jak kazdy inny. Rozwijano lingwistyczne i historyczne
badania nad Koranem, zawtaszczajac dla siebie pojecie nauki i uwazajac, iz wha-
snie przez taki waski pryzmat mozna ukazac to, co da si¢ prawdziwie orzec o is-
lamie. Tymczasem, zdaniem Zaidiego, aby mozliwy byt dialog, strona zachodnia
musiataby przesta¢ szufladkowa¢ elementy swiatopogladu muzutmanskiego jako
relikty przednowoczesnej nieo$wieconej przesziosci; strona bliskowschodnia
z kolei musiataby przesta¢ demonizowa¢ kierowanie si¢ wylacznie tym, co im-
manentne, jako rzekomo prowadzgce do nihilizmu (Zaidi, 2011: 19).

OCENY I KRYTYKI REKONSTRUKCJONIZMU: NIDHAL
GUESSOUM I INNI

Motzna przyja¢ punkt widzenia taki, jaki obrali na przyktad Mona Abaza i Georg
Stauth, ktérzy uznaja wszelkie ruchy rekonstruktywistyczne za przejaw resen-
tymentu wobec nowoczesnosci i Zachodu. Bryan Turner nazywal je nawet od-
wroconym orientalizmem, ale Zaidi woli widzie¢ w nich szans¢ na dialog. Zywi

¢ Nalezy zwrdci¢ uwage na sposéb skonstruowania tego zarzutu. Moim zdaniem znajdujg
si¢ w nim trzy bledy, ktére tu kolejno wymieni¢: pomylenie naturalizmu z materializmem;
niedostrzezenie psychologicznych czy antropologicznych metod badania duchowosci
i moralno$ci; nieznajomo$¢ sposobdéw operacjonalizacji poje¢ z zakresu postaw, wierzen
i warto$ci do celéw badan empirycznych.
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on nadziej¢ typu Gadamerowskiego — gdy zderzamy si¢ z Innym, uswiadamia-
my sobie wlasne ukryte zatozenia, a ostatecznie mozliwa jest fuzja horyzontow;
w przypadku islamu tym bardziej, skoro tylu przedstawicieli i przedstawicie-
lek tego kregu wyjezdza na studia za granicg, w samo serce zachodnich sporéw
o skutki wlasnej modernizacji i odczarowania’ (Zaidi, 2011: 11-13). Przystgpienie
do dialogu nie jest jednak fatwe ze wzgledu na nizej wymienione przeszkody
(Zaidi, 2011: 16-183).

— Relacje islam-nowoczesno$¢ probuje si¢ sprowadza¢ wylgcznie do polityki.

— Powstajg prace postmodernistyczne i antyesencjalistyczne, ktore neguja
istnienie jednej nowoczesnosci, jednej nauki i jednego islamu — pozo-
staje wieloglos bez reprezentacji.

— Nie pomaga tez nieche¢¢ do interdyscyplinarnosci i wyjscia poza gre jezy-
kowg wilasnej dziedziny lub kregu badawczego.

— Réwnie niepomocne jest topienie wszystkiego w teoriach krytycznych,
ktore albo w religii, albo w nauce (albo w obydwu) widzg tylko wehikuly
ukrytych ideologii.

Nidhal Guessoum zauwazyl, ze program islamizacji wiedzy nie moze si¢ uda¢,
poniewaz popada w bledne koto: aby si¢ zreformowa¢, potrzebne s3 metoda i kry-
teria (na przyktad orzekania o prawdzie czy postepie), ale aby wytworzy¢ pewne
i prawomocne kryterium, trzeba by bylo si¢ uprzednio zreformowa¢ (Guesso-
um, 2011: 118). Islamizacja wiedzy nie przyniosta zadnych znaczacych teorii ani
przetomowych badan, co Guessouma nie dziwi. W innym jezyku moglibysmy
powiedzie, ze jest to program zdegenerowany. Autor watpi ponadto (Guessoum,
2011: 139), ze wszystkie wspomniane dyskusje moga mie¢ realny i masowy wplyw
na zycie spoleczenstw w krajach islamu, skoro niewiele publikacji ttumaczy si¢
z angielskiego na arabski (mozna doda¢: turecki, urdu, malajski, indonezyjski...).
Przytacza on tez opini¢ Zaiudina Sardara, ze odrzucenie wiedzy niezgodnej z is-
lamem réwnatoby si¢ cenzurze i potencjalnie przemocy (Guessoum, 2011: 123).

Postulaty Nasra sg dla Guessouma szczegélnie podejrzane, poniewaz, wra-
cajgc na Sciezke poznania holistycznego przez mistyczng/sapiencjalng prakeyke,
naraza si¢ on na nieobiektywnos¢, jako ze stawia indywidualng intuicj¢ ponad
zbiorowy i powtarzalng weryfikacje, recenzjg itp. (Guessoum, 2011: 112). Tym-
czasem wplywy subiektywne i kulturowe moga by¢ zniwelowane za pomocy
powtarzania badan w innym kontekscie przez inne osoby. Co wigcej, jest to
element, ktory taczy, a nie dzieli, islam i nauke¢ wspotczesng. Mowa o metodzie
idzma (zgoda), stosowanej od wiekéw przez muzutmanskich jurystow — nie

7 Wedlug mnie to moze zbyt daleko posunigty optymizm — to, jakie przybysz(ka)
wyciggnie wnioski z konfrontacji z inng kulturg, jest nieprzewidywalne; moze na przyktad
uznaé $wiat zachodni za rozbity, w stanie porazki i przewleklej niekonkluzywnosci, w ktore;
nie bedzie widzial(a) korzysci ani wolnosci. Nie nalezy zapominaé, ze wielu najgorliwszych
fundamentalistéw to osoby, ktére sg obeznane z kregiem euroatlantyckim, a nawet spedzily
W nim nieco czasu.



208 Justyna FIGAS-SKRZYPULEC

wystarczy ogloszenie czego$ pomystowego, potrzebny jest jeszcze konsensus
uczonych. Zdaniem Guessouma jest to proces przypominajacy peer-review, do
ktérego islam obecnie moglby si¢ tatwo odwotaé (Guessoum, 2011: 121, 138).

Na zakoriczenie warto przytoczy¢ argument o naprawde wielkiej wadze: za-
den z uczonych arabskiego zlotego wieku nie probowat islamizowa¢ wiedzy
przejetej od niemuzutmanéw. Przepracowywali i krytykowali jg, jednak raczej
z punktu widzenia rzetelnoéci i sposobu odkrycia, a nie doktryny religijnej
(Guessoum, 2011: 121). Guessoum cytuje zresztg opinie muzutmanina—nobli-
sty, Abdusa Salama, ktory glosit, ze nawet w zyciu i pracy dawnych arabskich
uczonych (al-Kindiego, Awerroesa czy Ibn Chalduna) nie ma niczego szczegol-
nie religijnego poza tym, ze byli muzutmanami. Nie mieli obsesji islamskosci
i nie podporzagdkowywali dziatalnosci przede wszystkim religii. Zdaniem Sa-
lama inne kultury azjatyckie wykazuja bardziej trzezwy poglad na nauke —
wchodza w dialog i przylaczajg si¢ do migdzynarodowych zespotéw, majac przy
tym swiadomosé¢ prawa do pielegnowania wlasnych wierzen i rytuatow, ale nie
postulujg stworzenia Chinese science ani Hindu science w sensie innym niz po
prostu nauka tworzona przez Chinczykow albo hinduistow. Abdus Salam pro-
mowat poglad, ze co prawda nauka zawdzigcza swoj sukces samoograniczeniu
(do obszaréw dostepnych jej metodzie), ale to nie znaczy, ze ktokolwiek nauke
uprawia albo z niej korzysta, ma porzuci¢ metafizyke i religic. Sam o sobie
moéwit, ze taczac si¢ z ponadczasowym przestaniem islamu, wierzy w sprawy,
o ktorych fizyka zawsze bedzie milcze¢ (Guessoum, 2011: 133-134).
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