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FILOZOFIA ARABSKA W KONCEPCJI
ZAKIEGO NADZIBA MAHMUDA (1905-1993)

,Filozof pisarzy i pisarz filozoféw” — tak nazwat Zakiego Nadzi-
ba Mahmuda egipski intelektualista Abbas Mahmud al-Akkad.
Bohater niniejszego tekstu to jeden z najwybitnicjszych mySlicieli
wspolczesnego Swiata arabsklego i dziwi¢ moze, ze na jego temat
az do niedawna nie mozna bylo znalez¢ w jezyku polskim ani jed-
nego slowa. Pierwsza wzmianka o nim jest haslo w Powszechnej en-
cyklopedii filozofii, ktérego jestem wspoOtautorem'. Nazwisko Z. N.
Mahmuda nie pojawia si¢ w zadnej polskiej pracy z zakresu badan
arabistycznych, co wydaje si¢ ogromnym brakiem, ktOry teraz
chciatbym choéby w niewielkim stopniu uzupetni¢. Byl filozofem
i historykiem filozofii, zwolennikiem pozytywizmu logicznego,
zwanego takze neopozytywizmem?. Zajmowal si¢ dziejami filozofii
arabskiej i zachodniej, logika, a takze filozofig sztuki i cywilizacji.
Zaki N. Mahmud dazyl réwniez do odnowienia mysli arabskiej
i temu zagadnieniu poswigcil wiele swoich rozpraw naukowych.
Nie mam tu pretensji do pelnej prezentacji wszystkich aspektow
mysli egipskiego filozofa. Koncentruje si¢ przede wszystkim za je-
go koncepcji filozofii arabskiej jako pomostu pomigdzy mysla
Wschodu i Zachodu.

' R. Otsason, M. M. Dziekan, Mahinud, Zaki Nagﬁb, w: Powszechna historia filozo-
fii, Lublin 2005, t. VI, 705-707. Najobszerniejszym oméwieniem mysli Z. N. Mahmuda
w Je;zykach europejsklch jest monografia M. Scheffold, Authentisch arabisch und den-
noch modern? Zakt Nagib Mahmuds kulturtheoretische Essayistik als Beitrag zum euro-
arabischen Dialog, Berlin 1996.

2 Por. np. E. G. Gilson, T. Langan, A. A. Maurer, Historia filozofii wspdiczesnej, War-
szawa 1979, 513-524.
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Zaki Nadzib Mahmud urodzil si¢ w religijnej rodzinie 2 lutego
1905, w miejscowoéci Majt al-Chuli Abd Allah w muhafazie Da-
mietty, a zmart 8 wrze$nia 1993°. Po ukoficzeniu tradycyjnej szkoty
koranicznej i §redniej najpierw pobieral nauki w Gordon College
w Sudanie, gdzie wowczas pracowal jego ojciec, a nastepnie
w pierwszej polowie lat 40. studiowat filozofie na Uniwersytecie
Kairskim i od 1944 r. w Wielkiej Brytanii. Studia zwienczyt
w 1947 r. doktoratem w King’s College (University of London) na
podstawie pracy pt. Self-Determination. W Anglii zawart znajomo§¢
m.in. z Bertrandem Russellem (1872-1970) oraz z logikiem, sir Al-
fredem J. Ayerem (1910-1989)". Niewatpliwie to uksztaltowalo
w znacznym stopniu filozoficzne poglady Zakiego Nadziba, bo-
wiem Ayer, uczeft Rudolfa Carnapa (1891-1970), wspdizalozyciela
Kota Wiedefiskiego, uznawany jest za jednego z najwybitniejszych
przedstawicieli pozytywizmu logicznego.

Po obronie doktoratu Mahmud pracowat na Uniwersytecie Kair-
skim najpierw jako wykladowca, potem objal stanowisko profesora.
W latach 1952-53 wykladal na uniwersytetach amerykanskich,
w 1964 r. w Bejrucie, a w okresie 1968-1973 na Uniwersytecie Ku-
wejckim’. Przez cate niemal aktywne zycie wspolpracowat z egip-
skim tygodnikiem Al-Ahram i wieloma renomowanymi czasopi-
smami arabskimi, w tym Al-Fikr al-Mu’asir, ktérego w latach 1965-
68 byl redaktorem naczelnym®. Byl czlonkiem pafnstwowych gre-
mioéw do spraw kultury, edukacji i badan naukowych. Jego poglady,
juz w latach 60. zblizone w wielu aspektach do nurtéw sekulary-
stycznych, sprawily, ze po §mierci prezydenta Nasera musial udac

? Informacje biograficzne za: M. Scheffold, dz. cyt., 94-95; Biographical Dictionary of
Twentieth-Century Philosophers, London 1996, 562; 1. A. FE. Imam, Zaki Nadzib Mahmud
fi Dzami’at Al-Kuwajt. Chams sanawat chasiba fi hajat al-fajlasuf (1968-1973) (Zaki
Nadzib Mahmud w Uniwersytecie Kuwejckim. Pie¢ plodnych lat w Zyciu filozofa (1968-
1973)), Alam al-Fikr 1999, nr 3, 153-220; M. Campanini, Egypt, w: History of Islamic
Philosophy, London 1996, t. 11, 1115-1128; Zaki Naguib Mahmoud. Philosopher of Au-
thors & Author of Philosophers, www.sis.gov.rg/calendar/html/c1080998, 14.10.2005.
Dokladna data §mierci nie jest znana — wymienia si¢ 7, 8 1 11 wrzesnia (Scheffold, dz.
cyt.). Dla ogélnego obrazu zycia Z. N. Mahmuda bardzo pozyteczny okazal si¢ takze
autorski wstep do ostatniej ksigzki filozofa, Hisad as-sinin (Zniwo lat), Kair 2005 (wyd.
I: 1991), 5-18,

* Por. E. Gilson, T. Langan, A. A. Maurer, dz. cyt., 521-524.

*1. A. F. Imam, dz. cyt.

¢ K. Petradek, J. Oliverius, Myslenkové proudy v soucasném Egypté. I. Politické
myS$leni, literdrni kritika, Praga 1969, 168.
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si¢ na emigracj¢’. Motyw ten probowano takze wykorzystywaé po
$mierci filozofa, aby umniejszy¢ jego zastugi w rozwoju mysli arab-
skiej®. Byt laureatem wielu prestizowych nagréd tak egipskich, jak
i ogolnoarabskich’, a w 1997 r. w Londynie powstata Association
Zaki Naguib Mahmud®.

Zaki Nadzib Mahmud napisal ok. 50 ksiazek i setki artykutow
z roznych dziedzin". Najwazniejsze z nich, w ukladzie chronolo-
gicznym, to: Churafat al-mitafizikja (Mit metafizyki), 1953; Al-Wadij-
ja al-mantikijja (Pozytywizm logiczny), Kair 1956; Nahw al-falsafa al-
ilmijja (Ku filozofii naukowej), Kair 1958; Asz-Szark al-fannan (Ar-
tysta Wschod), Kair 1960; Al-Falsafa wa-al-fann (Filozofia i sztuka),
Kair 1961; Al-Makul wa-al-la-makul fi turasina al-fikri (Racjonalne
i nieracjonalne w naszym dziedzictwie intelektualnym), Kair 1970
Tadzdid al-fikr al-arabi (Odnowienie mysli arabskief), Bejrut 1971;
Sakafatuna fi muwadzahat al-asr (Nasza kultura wobec wspdtczesno-
sci), 1976; Mudztama dzadid au al-karisa (Nowe spoleczeristwo czyli
katastrofa), 1978; An al-hurrijja atahaddas (Opowiadam o wolno-
§ci), Kair 1986; Kijam min at-turas (Wartosci dziedzictwa), Kair
1989; Arabi bajna sakafatajni (Arab pomiedzy dwoma kulturami),
Kair 1990; Hisad as-sinin (Zniwo lat), Kair 1991; Indama jatakal-
lam al-fajlasuf (Kiedy mowi filozof), Kair 2001 (po$miertnie).

Juz same tytuly jego dziel wyraZznie wskazuja, jakie problemy
nurtowaly Zakiego Nadziba i mozna je wtasciwie potraktowaé jako
skrocony przeglad jego refleksji filozoficznej. Poza tym opubliko-
wal takze wiele przekladoéw zachodnich dziel filozoficznych na je-
zyk arabski, kilka monografii po$wigconych wspoliczesnym filozo-
fom europejskim, jest takze autorem autobiografii Kissat nafsi
(Opowies¢ o sobie)™.

Anonimowy autor tre§ciwej (acz niepozbawionej, niestety, ble-
dow) cytowanej wyzej noty biograficznej filozofa zamieszczonej

"E. A. ®ponosa, OmHouierle K HAyKe U HAYUHOMY 3HAHWIO 8 apadCcKoil (urocopuu
8 cpednue gexa u @ Hauwit Ony, W: Quaocogickoe Hacnedue HAPOOO8 B0CMOKA U
cospemerHocmb, Mocksa 1983, 76.

¢ M. Scheffold, dz. cyt., 101.

* Tamze, 94.

" Zaki Naguib Mahmoud. Philosopher of Authors & Author of Philosophers, dz. cyt.

"' We wspomnianym wyzej wstepie do Hisad as-sinin, sam Autor podlicza si¢ na oko-
to 20 tysiecy stron (s. 5).

 D. Bellmann, Arabische Kultur der Gegenwart. Riickblicke, Bestandaufnahme, Zu-
kunfterwartungen, Berlin 1984, 148.
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w Internecie dzieli rozwj filozoficznej refleksji Z. N. Mahmuda na
dwa etapy. ,,W pierwszym (...) polozyl fundamenty swej produkcji
intelektualne;j, z ktorych, albo z ktorych korekt lub nawet z polemik
z nimi wynika etap drugi. Twierdzil, ze zdyscyplinowana 1 systema-
tyczna weryfikacja wiedzy jest stalym przedmiotem filozofii i ze lo-
giczna analiza jezyka to pierwsze narzedzie do tego celu. Wediug
niego istnicjg dwa rodzaje wiedzy: umystowa (akli) i uczuciowa
(hissi)”™. Drugi etap filozoficznego rozwoju Mahmuda rozpoczyna
sie esejem Asz-Szark al-fannan z 1960 1. Istnieje wiele prob klasyfika-
cji rozwoju my$li Z. N. Mahmuda, ich cechg wspdlng jest jednak to,
ze publikacja Asz-Szark al-fannan jest zawsze najistotniejszg cezurg'.
To tu po raz pierwszy pojawilo sie dazenie do wydzielenia ,,filozofii
arabskiej”. Przelom w samym mySleniu filozoficznym nastapi¢ mial
jednak nieco wezesniej —w 1956 r., jak twierdzi Atif al-Iraki. Od tego
momentu ,,przestat juz opieral si¢ w pierwszym rzedzie na mysli za-
chodniej, lecz w centrum swojej refleksji postawil skomplikowany
problem relacji pomiedzy tym, co rodzime (asala) a modernistyczne”
(mu’asara)®. Jednak sam Mahmud wymienia rok 1960"%.

Pierwszy zarys swej koncepcji kultury i filozofii arabskiej jako
pomostu migdzy Wschodem i Zachodem wylozyt w skrocie we
wstepie do wspomnianej ksigzki, ktory pozwole sobie zacytowad
w catoSci:

,Ogolnie rzecz ujmujgc mozemy powiedzieé, ze w Swiecie istnie-
ja dwa rozmaite aspekty biorac pod uwage spojrzenie na byt (wu-
dzud). Pierwszy z nich reprezentuje Daleki Wschod (Asz-Szark al-
Aksa): Indie, Chiny i kraje sgsiednie, drugi za§ Zachod: Europe
i Ameryke. Pomigdzy nimi lezy Srodek, ktory jest synteza tych
dwoch aspektdw: Bliski Wschod.

Jesli chodzi o Daleki Wschdd, to jego gieboka, pierwotna natura
to spojrzenie na §wiat zewnetrzny w sposdb przenikajacy szate ze-
wnetrzng, dostepng zmystom i docierajacy do ukrytego jadra (dzau-
har). Jadro to poznaje si¢ poprzez bezpoSredni domys! mieszajacy
si¢ ze sobg w taki sposdb, ze znika wraz z nim osobowo$¢ osoby,

18 Zaki Naguib Mahmoud. Philosopher of Authors & Author of Philosophers, dz. cyt.

“Por. I. A. F Imam, dz. cyt.; M. Scheffold, dz. cyt., 121-124, gdzie autorka dokona-
fa takze streszczenia eseju.

' M. Scheffold, dz. cyt., 103.

16 Z. N. Mahmud, Arabi bajna sakafatajn, Kair 1990, 6.
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aby sta¢ si¢ kropla ogromnego morza wszech$wiata. Takie spojrze-
nie, opierajace si¢ na osobistym, bezposrednim dotknigciu, nie wy-
maga analizy, wstepéw i podsumowan. Mozna tez powiedzie¢, ze
poznanie istoty bytu za pos§rednictwem czego$ na ksztalt posmako-
wania to wlasnie odrdznia artyste w jego spojrzeniu na rzeczy.
‘Sztuke’ (fann) musimy pojmowaé w jej szerokim znaczeniu, obej-
mujacym mistyke sufiego i pokore cziowieka religijnego, poniewaz
to wszystko aspekty jednego stanowiska — stanowiska tego, kto po-
znaje $wiat dusza, nie rozumem.

W przypadku Zachodu to jego gleboka, pierwotna natura, nato-
miast spojrzenie na §wiat zewngtrzny opiera si¢ na logicznym, ana-
litycznym rozumie, ktory zatrzymuje si¢ na formie zewngtrznej, ob-
serwujac ja, ]ak su; stale rozwija. Z tego stalego rozwoju czyni zasa-
dy, ktoérych pdzniej uzywa, wykorzystu]e;c ZJaw1ska natury w wygod-
ny dla siebie sposob. Takie spojrzenie musi rozmyslnie posuwac si¢
na przod, wysnuwajac stuszne wnioski ze stusznych zatozen. To
spojrzenie naukowe.

Rzecz jasna to zroznicowanie, ktore czyni z cztowieka Wschodu
artyste, poznajgcego prawde poprzez smak, a z czlowieka Zachodu
uczonego, ktory poznaje prawdy poprzez obserwacje, doswiadcze-
nie i analiz¢ nie przeszkadza, zeby na Wschodzie istnieli uczeni,
a na zachodzie artysci i ludzie religii. To jedynie rodzaj uogélnienia,
ktore wyjasnia rozpowszechnione przekonanie, ze Wschod to du-
chowo$§é, a Zachod — materializm.

Oba te aspekty spotykaly si¢ przez wieki na Bliskim Wschodzie.
W naszej dawnej cywilizacji sasiadowaly ze soba religia i nauka,
tak, jak sgsiadowaly sztuka i rzemiosfo. Bog sprawit, iz tenze Bliski
Wschéd staf sie miejscem, gdzie zostaly zestane wszystkie religie
objawione. Tutejsi uczeni rozwiazywali swoje problemy religijne
opierajac je na zasadach rozumowych, jak to mialo miejsce u filo-
zoféw muzuimanskich. W ten sposob mieszkancy Bliskiego Wscho-
du musieli spojrze¢ na byt jednocze$nie na dwa sposoby: w sposob
duchowy — czyli w swoim sednie spojrzeniem artysty, ktore charak-
teryzuje tylko kraje Dalekiego Wschodu, i w sposob rozumowy, lo-
giczny, ktory analizuje 1 wycigga wnioski — to spojrzenie charaktery-
styczne tylko dla Zachodu”".

" Tenze, Asz-Szark al-fannan, Kair 1960, 3-5.
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Jak wida¢, ,sztuke” pojmuje tu Zaki Nadzib bardzo szeroko,
wlgczajac w nig wszelkie przejawy ludzkiej dziatalnosci intelektual-
nej. Jedno spojrzenie na ,sztuke” reprezentuje mysl Dalekiego
Wschodu i Azji potudniowo-wschodniej, drugie za$§ — Europy
i Ameryki. Pomigdzy nimi plasuje si¢ muzulmanski Bliski Wschod,
jako droga posrednia pomigdzy dwoma skrajnoSciami.

W swoim eseju Mahmud przeprowadza erudycyjna analize
najrozmaitszych przejawéw dzialalnodci intelektualnej cztowie-
ka Wschodu i Zachodu. Przeciwstawia sztuki pickne w Chinach
i Indiach artystom zachodnim, poréwnuje odmienne spojrzenie
na filozofi¢, zestawiajac filozoficzne rozwazania Buddy i Hu-
me’a. Wynik poréwnan zawsze jest taki sam - to dwa odmienne
$wiaty, ale to nie znaczy, ze nie ma miedzy nimi zadnego poro-
zumienia. Niezwykle waznym elementem refleksji Mahmuda
jest przy tym stale przekonanie o rdwnowaznoSci obu spojrzen
na $wiat — zadne z nich nie jest lepsze, oba musza si¢ nawzajem
uzupelniac.

Zaki Nadzib Mahmud byt przekonany o niezwyklej wadze ob-
szaru Bliskiego Wschodu w dziejach ludzkosci. Nie przypadkiem
przeciez Bog objawil wiasnie tam wszystkie religie monoteistycz-
ne. A zatem owo posrednictwo kulturowe jest niejako wpisane
w dzieje tego obszaru. Taka funkcje sprawowaly zaréwno cywiliza-
cje starozytne, jak i cywilizacja muzulmanska, ale Zaki Nadzib
Mahmud wyraznie podkre$la wyjatkowa role mysli islamu jako
swego rodzaju syntezy dwoch skrajnosci. WtaSnie tu spotyka sig
my$lenie Zachodu z mySleniem Wschodu: ,,Dzieje kultury bli-
skowschodniej wskazuja, ze nastgpilo tu wymieszanie pomiedzy
przenikliwodciag wiary a obserwacja, pomigdzy drzeniem serca
i rozumowa analiza, pomigdzy religia i nauka, migedzy sztuka
a dziataniem”".

Z rozwazan zawartych w Asz-Szark al-fannan wynika bezpo-
Srednio idea dualizmu arabskiej kultury we wszelkich jej przeja-
wach. Dualizm ten jest sednem ,arabskiego ducha”, tego, co
arabskie, a nawet muzulmanskie. Ow ,arabski duch” jest z kolei
osig tego, co Mahmud nazywa ,,nacjonalizmem kulturowym”, al-
kaumijja as-sakafijja. Po raz pierwszy filozof uzyt tego terminu
w artykule Al-Kaumijja as-sakafijja opublikowanym w Al-Ahram

8 Tamze, 89.
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(28.12.1973)". Ten wtadnie arabski duch to cecha charakterystycz-
na filozofii arabskiej, ktérej Mahmud przydziela specjalne miej-
sce na stworzonej przez siebie filozoficznej ,,mapie §wiata”, na
ktorej kazdej ,nacji” przydzielony jest okreSlony typ filozofii.
W Asz-Szark al-fannan Z.. N. Mahmud pisal: ,Jestem przekonany,
ze mySlenie filozoficzne kazdego narodu (umma) jest jednym
z najwazniejszych kluczy dla poznania jego natury. Nie jest przy-
padkiem, ze filozofia francuska jest rozumowa (aklijja), angielska
~ doswiadczalno-zmystowa (tadzribijja hissijja), filozofia niemiec-
ka to metafizyka idealistyczna (mitafizikija misalijja), a amerykan-
ska — pragmatyczno-naukowa (bradzmatijja ilmijja)”™.

Pdzniej pojawila si¢ nieco odmienna, cho¢ w swych zarysach za-
chowujaca podstawowa zasade, klasyfikacja: materializm dialek-
tyczny to filozofia Europy Wschodniej, egzystencjalizm — Europy
Zachodniej, strukturalizm — Europy péinocno-zachodniej, pragma-
tyzm za$ — Ameryki Péinocnej. Podzial ten pojawia si¢ w wywiadzie
udzielonym dziennikowi Al-Ahram 12 I 1979 1. przez Z. N. Mah-
muda i Abu al-Wafa at-Taftazaniego™. Wedle tej logiki, ktéra rozwi-
nat Mahmud w Tadzdid al-fikr al-arabi musi istnieé réwniez filozo-
fia arabska jako przejaw owego ,arabskiego ducha”. Takie rozu-
mienie natury i roli filozofii arabskiej moze by¢ zwigzane ze wspo-
mnianym wyzej neopozytywistycznym nurtem w refleks;ji filozofa.
Wedle Zakiego Nadziba Mahmuda mySl arabska powinna byé
z jednej strony arabska wlasnie i muzutmanska, z drugiej za§ musi
zapozyczac¢ z Zachodu to, co tam si¢ sprawdzito, a co nie bedzie za-
przeczato zasadom ,,arabskiego ducha”. Nie wolno jednak przej-
mowac obcych, zachodnich elementow zbyt szybko najpierw trze-
ba dokona¢ szczegblowej anallzy tych osw}gm@c aby wzorowac si¢
tylko na tym, co rzeczywiscie pomoze $wiatu arabskiemu w dosto-
sowaniu su; do wspdtczesnosci. Podobnie wybidrczo nalezy potrak-
towac spuscizng klasycznej mysh arabsko-muzufmanskiej, z ktorej
filozof proponuje przejmowac tylko to, co klasyfikuje jako racjo-
nalne (makul), odrzuci¢ za$ nieracjonalny (la-makul) bagaz reflek-

¥ A. A. UrHaTeHKo, Quiocogckoe Hacaeoue U co8pemMeHHAs Udeon02U4ecKkas 6opvba
8 apabcxux cmpanax, W: Quaocoghckoe Hacnedue HAPOOO8 BOCMOKA U COBPEMEHHOCHID,
Mocksa 1983, 54.

* Z. N. Mahmud, Asz-Szark al-fannan, dz. cyt., 94.

* UrnarteHko, dz. cyt., za: Al-Bakri Chamis, Al-Fikr al-islami wa-falsafat al-gharb al-
maddijja (Mysl muzulmariska i zachodnia filozofia materialistyczna).
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sji filozoficznej, ktory hamuje rozw6j arabskiej mysli. Tej problema-
tyce poSwigcona jest monografia Al-Makul wa-al-la-makul fi turasi-
na al-fikri. W skrécie roznicg te zarysowal Mahmud we wstepie do
pracy Arabi bajna sakafatajn. Pisze tam, ze w swoich rozwazaniach
opierat sie m.in. na koncepcji ,,fundamentéw” (mabadi). ,,Funda-
menty dla Araba to prawdy niepodlegajace dyskusji. Od nich czto-
wiek zaczyna, aby zbudowacé na nich to, co zgodne jest z ich natura,
aby urzeczywistni¢ nastepnie czynnik kontynuacji w arabskim Sro-
dowisku kulturowym. Z kolei mieszkaicy Zachodu sg w sposob
szczegblny synami wspdlczesnego §wiata nauki. Zaczeli spogladaé
na fundamenty jako na propozycje, ktérych trwanie uzaleznione
jest od tego, na ile sg efektywne. Nalezy zatem zapytaé: czy mozna
przedefiniowac arabski punkt widzenia, aby Arabowie nie pograza-
li si¢ w zastoju prowadzacym ku staboSci i niemoznosci, pozosta-
wiajac jednoczesnie to, co musi pozostac, aby stalo sie to droga ku
umocnieniu? Odpowiedz jest twierdzaca. Nic nie przeszkadza
w rozroznieniu pomigdzy fundamentami tgczacymi si¢ z wiara, kto-
re maja charakter niezmienny i innymi fundamentaml, stworzony-
mi przez czlowieka, ktére podlegaja zmianom, jesli zycie takich
zmian wymaga”®. Wydaje si¢ przy tym, ze chodzi tu gltéwnie o natu-
re owych mabadi, ktére w kulturze arabsko-muzulmanskiej maja
charakter boski. Taka interpretacja nie przystaje jednak do koncep-
cji Zakiego Nadziba Mahmuda, bowiem dla niego al-falsafa szaj
wa-ad-din szaj achar — ,filozofia to jedno, a religia — drugie™®.
W swojej koncepcji my§li arabskiej uczony wprowadza wyrazny po-
dziat kompetencji migdzy filozofi¢ i teologi¢. Wedtug niego istnieja
pytania, na ktore odpowiedzie¢ powinna filozofia, ale istnieja i ta-
kie, gdzie filozofia nie ma nic do powiedzenia. Tam o odpowiedz
nalezy pytaé teologéw. Filozofia powinna zajmowac si¢ tym, co mo-
ze by¢ wyjasnione w sposdb naukowy, racjonalny. Kwestie za$ Swia-
ta i zachodzacych w nim zjawisk to nie jest dziedzina filozofii. Filo-
zof powinien zajmowac si¢ tym, co obiektywne, unika¢ natomiast
wypowiadania si¢ o tym, co nosi charakter subiektywny*.

Zaki Nadzib Mahmud pozostaje zatem w kregu wtasnej kultury.
Nie nawotluje do przeksztatcania islamu wbrew jego naturze. Wia-

2 7. N. Mahmud, Arabi bajna sakafatajn, dz. cyt., 7.
# Tenze, Kijam min at-turas, Kair 2000, 115.
* Tamze, 115-123.
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sna kultura, wlasny furas (arab. turas to mniej wigcej ,,dziedzictwo
kulturowe”?) pozostaje dla filozofa stalym punktem odniesienia,
tam tez szuka elementow, ktdre moga ja ozywié w czasach wspot-
czesnych. Wedlug uczonego to w samej cywilizacji arabsko-muzui-
manskiej tkwig moce, ktére sa w stanie ja ozywié, bez wzgledu na
to, jak je bedziemy opisywaé — czy jako racjonalne (§wieckie) czy
tez nieracjonalne (religijne).

W spos6b najbardziej jaskrawy wypowiadal si¢ przeciwko ele-
mentom ,,nieracjonalnym” przede wszystkim w Churafat mitafizikja
(Mit metafizyki). Opinie te wywotlaly ataki m.in. ze strony uczonego
muzulmanskiego Muhammada asz-Szarawiego, jednego z najwy-
bitniejszych egipskich przedstawicieli my§li religijnej®. Zaki Nadzib
Mahmud postuluje wybidrczo§¢ wobec osiggnigé Zachodu i pelng
akceptacje¢ wlasnego dziedzictwa. Nalezy jednak zwrdcié uwage, ze
akceptacja furasu nie oznacza bezmySlnego naSladownictwa. Filo-
zof podkresla, ze wraz z akceptacja dziedzictwa nalezy dokonac je-
go przewartosciowania, co innego bowiem prawdy te znaczyty dla
poprzednich pokolef, inne za$ znaczenie powinny mie¢ dla nas.
Wszystko dlatego, ze chod jestesmy podobni, to jednak réznimy si¢
od naszych przodkdéw. Powinni$my bra¢ z nich przyklad jedynie co
do kierunku marszu, a nie co do jakosci krokéw. Chodzi zatem
o tworcze wykorzystanie warto$ci tradycyjnych i dziedzictwa inte-
lektualnego kultury arabsko-muzulmanskiej. Warto$ci te nie moga
- bo nie powinny ze swej natury — by¢ czynnikiem hamujacym roz-
woj, jak podkresla uczony w pracy Kijam min at-turas”.

» Wyposrodkowanej”, specyficzne] filozofii, charakterystycznej
dla §wiata arabsko-muzutmaiskiego poszukiwali takze, kazdy nie-
co innymi drogami, inni wspoicze$ni mysliciele egipscy: Ibrahim
Madkur (1902-1994), Muhammad Aziz al-Habbabi (1922-
1993)* a takze egzystencjalista, Abd ar-Rahman Badawi®.

* Problem turasu w mysli arabskiej omawia J. Danecki w artykule Problem dziedzic-
twa kulturowego we wspolczesnym islamie, w: W kregu religii krajow pozaeuropejskich,
red. A. Mrozek-Dumanowska, Warszawa 1985.

* Por. na jego temat M. M. Dziekan, Muzulmariskie rozwazania o wolnosci, Gdan-
skie Studia Migdzynarodowe 2004, nr 2, gt. 160-162.

7 Z. N. Mahmud, Kijam min at-turas, 5-7.

% M. M. Dziekan, Lahbabi Mohamed Aziz, w: Powszechna Encyklopedia Filozofi,
t. VI, Lublin 2005, 207-208.

® A. C. AGxyna3suzoB, AkmyavHvle npobaembl YUuaocoheroti MbiCaU 8 COBPEMEHHOM
Eaunme (na npumepe M. A. anv-Anuma), Mocksa 1991, 17.
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Kwestia odrgbnosci filozoficznej my$li arabsko-muzutmanskiej
i jej oryginalnosci jest jednym z gléwnych probleméw mySli filozo-
ficznej Ibrahima Madkura. Filozof ten broni tej odrf;bnoéci wska-
zujgc na rzeczywiste zapozyczenia z Zachodu zaréwno w okresie
klasycznym, jak i w czasach arabskiego odrodzenia kulturalnego,
ale jednocze$nie podkresla odwrotny przeplyw mysli i idei. Rozwa-
zajac problem niezaleznoS$ci rozwoju my§li arabskiej podkresla, ze
nawet w okresie An-Nahdy, arabskiego odrodzenia na przetomie
XIX i XX w., o ktorym pisze si¢ czgsto, ze to czas przejmowania
przez Bliski Wschod osiagnie¢ Europy, filozoficzna my§l arabska
réwniez ulegla odnowie, co znalazlo swoje praktyczne odzwiercie-
dlenie w niepodleglosciowych ruchach w §wiecie arabskim. Z dru-
giej strony odnowa ta uswiadomita Arabom, ze powinni dokona¢
ideowego uwolnienia si¢ od Europy i zwigzaé si¢ SciSlej z wiasng
tradycja intelektualng™®.

Nieco inaczej widziat problem ekonomista egipski Dzalal Amin
(ur. 1935). Obserwujac rozwdj spoleczefistwa egipskiego po
1952 r. konstatowal, ze ,,Egipcjanie importowali wszystko, co ob-
cokrajowcy w nich wmuszali, a to prowadzilo do stalego uzaleznie-
nia. Aby zycie polityczne i ekonomiczne zdrowo si¢ rozwijato, po-
winno si¢ opiera¢ na wtasnych warto§ciach moralnych, ktorych je-
dyna podstawa jest religia””. Odmienng perspektywe przyjal
wspomniany wyzej Al-Habbabi i wskazuje na rol¢ Zachodu w za-
hamowaniu wzrostu cywilizacji Bliskiego Wschodu. Pogltebianiu
sie specyficznego rozbratu pomigdzy cywilizacjami zapobiec moze,
wedltug niego, jedynie przeprowadzenie reformy systemu moralne-
go i spolecznego, ktéra objelaby caly Swiat. Podstawa owej refor-
my powinny by¢ zasady islamu, ktdre gwarantuja rownowazny roz-
woj zycia duchowego i materialnego cztowieka oraz stworzonej
przez niego cywilizacji®”.

Zaki Nadzib Mahmud pozostaje jednym z najwybitniejszych my-
§licieli arabskich czaséw wspodlczesnych. Jego oryginalna koncepcja
filozofii i kultury arabskiej jest proba poruszenia mysli bliskowschod-

% Por. M. M. Dziekan, Madku? [brahim, w: Powszechna Encyklopedia Filozofii, Lu-
blin 2005, t. VI, 679-680; Nahda, w: Arabowie. Slownik encyklopedyczny, red. M. M
Dzickan, Warszawa 2001, 289.

* A. Hourani, Historia Arabéw, Gdansk 1995, 437.

2 M. M. Dziekan, Lahbabi Mohamed Aziz, art. cyt.
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ni¢j ze swego rodzaju zastoju, w jakim znalazla si¢ w czasach wspol-
czesnych. Jego refleksja filozoficzna warta jest poznania, bowiem
wskazuje na konieczno$¢ reformy intelektualnej §wiata arabskiego.
Teksty Mahmuda pozbawione sg zabarwienia politycznego i ideolo-
gicznej zacieklosci charakterystycznej zarowno dla skrajnych funda-
mentalistow jak i zagorzalych zwolennikow idei sekularystycznych.

Sama mys$l Zakiego Nadziba Mahmuda wykazuje rodzaj duali-
zmu, ale cho€ nie ze wszystkimi wnioskami jego rozwazan mozna
sie zgodzi¢, to jednak nalezy doceni¢ jego ogromny wkiad w rozwdj
wspodlczesnej mysli arabskiej na Bliskim Wschodzie. Ten dualizm,
czy moze nawet wewnetrzne rozdarcie powodowalo, ze bywat
opacznie rozumiany przez innych myslicieli, ktorzy niejednokrotnie
dostrzegali w jego refleksji — zaleznie od zamierzen - albo element
owej asala albo tez mu’asara.

Zaki Nadzib Mahmud dazyl do stworzenia ,,filozofii arabskiej” —
sam podkreSlal to wyraznie, podsumowujac swdj dorobek od
1960 r. w przywolywanej juz ksigzce Arabi bajna sakafatajn
z 1990 r.®. Mozna zatem podejrzewaé, ze chciat by¢ w ten sposob
pierwszym nowozytnym filozofem arabskim. Nie jestem pewien za-
tem, czy przepemiony bytby radoscia, gdyby w jednym z artykutow
podsumowujacych jego dorobek przeczytal, ze byt ,,ostatnim filozo-
fem arabskim”. Byltoby Zle, gdyby zasiane przez niego ziarno nie
wykielkowalo. Owym metaforycznym ziarnem moze by¢ okreSlony
chocby najwybitniejszy uczen filozofa, profesor Uniwersytetu Kair-
skiego Atif al-Iraki, znawca Awerroesa, ktory kontynuuje dzieto
swojego Mistrza®.

Jednakze rozwd] wspolczesnej mysli w Egipcie 1 innych krajach
regionu sktania do refleksji, ze kierunek ten pozostanie raczej na
marginesie zasadniczego nurtu zycia intelektualnego, gdzie coraz
wyrazniej wida¢ dominacj¢ refleksji muzutmanskiej w jej ksztalcie
fundamentalistycznym.

Przyczyny takiego stanu rzeczy daja si¢ doS¢ prosto wyjasnic,
niekoniecznie Huntingtonowsky tezg o zderzeniu cywilizacji. To

#Z.N. Mahmud, Arabi bajna sakafatajn, dz. cyt., 390-391.

* M. Scheffold, dz. cyt., 95, cyt. za egipskim magazynem Ruz al-Jusuf.

* Atif al-Iraki fajlasufan arabijjan wa-ra’idan li-al-ittidzah al-akli at-tanwiri (Atif al-
Iraki jako filozof arabski, pionier mysli racjonalnej i oswieceniowej), Kair 2002, ze wste-
pem Fu’ada Zakarijji.
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przede wszystkim roznica w naturze owych mabadi o ktdrych pisat
Zaki Nadzib Mahmud. Zagadnienie to wymaga jednak odr¢bnego
studium.

BETWEEN EAST AND WEST. THE ARABIC PHILOSOPHY
IN THE WORKS OF ZAKI NAGUIB MAHMOUD (1905-1993)

Summary

The aim of this study is to present the philosophical reflection of an Egyptian
philosopher Zaki Naguib Mahmoud, one of the most outstanding thinkers of the
20t Century in the Arab World. Z. N. Mahmoud was representative of new positi-
vism in the Arabic philosophy - he was a follower of B. Russell. In his philosophy,
which was. a conglomerate of Western and Eastern, Islamic and Arabic elements
he tended to create an ,,Arabic philosophy”. This philosophy should be Arabic in
its soul, but Western in its activity, should remove the Arabic and Islamic thought
from its contemporary stagnancy. At the first time this idea appeared in a small
essay of Z. N. Mahmud entitled Ash-Sharq al-Fannan [East the Artist], Cairo 1960.
From that time onwards, searching for the ,,Arabic philosophy” was the main goal
of Zaki Naguib Mahmud’s writings. The idea comes back in most of his later bo-
oks. The philosopher points out, that the Arabs should stand by their cultural he-
ritage (Turath), but also ought to reinterpret them in the light of new challenges.
The Turath is a basis and the main source of the Arabic philosophy, but it should
be, above all, the beginning not the end of reflection. The ideas of Z. N. Mahmud
are shown in comparison with another Arabic philosopher’s views on the same
problem. '



