CATEGORII ETICO-RELIGIOASE iN FILOSOFIA
ECONOMIEI ISLAMICE

LOREDANA BOSCA'

,»(...) un cod moral este, in fapt, parte a unei ideologii
in care orice vocabular sau sistem conotativ reprezintd si
intruchipeazd o  anumitd  viziune asupra  lumii
(Weltanschauung) ce transforma materia primd a experientei
intr-o lume interpretatd, plina de inteles”.

T. Izutsu

In Occident, discursul filosofic asupra economiei are vérsta economiei insasi,
organizdndu-i intreaga evolutie §i reconfigurandu-i problematica, metodele si
finalitatile. Cu toate ca s-a constituit pe armatura unor constructii matematice
destul de sofisticate, economiei i s-a reprosat totdeauna statutul epistemologic
neclar, incapacitatea predictiei riguroase, edificarea pe baza unei viziuni incorecte
despre om sau societate si promovarea unor ideologii discutabile sau periculoase,
raspandite insidios de-a lungul istoriei umane. Din orice unghi am privi lucrurile,
insd, este neindoilnic faptul ca economia nu s-a putut sustrage reflectiei de tip
filosofic. Sintagma filosofie economica a intrat in limbajul curent al specialistilor si
al universitarilor, indicand preocuparea pentru cel putin trei cdmpuri de probleme:
1) problema metodologiei economiei, in masura In care economia, asemenea
oricdrei alte stiinte sociale, face obiectul unor dezbateri aprinse cu privire la
statutul sdu epistemologic si metodologic, 2) problema teoriei actiunii §i a
rationalitatii (in economie este operationala ipoteza comportamentului rational al
agentilor) si, in fine, 3) problema filosofiei normative, in special, a filosofiei
morale si politice. Desi se considera ca a aparut in perimetrul gandirii occidentale,
problematica economiei normative, prin ipotezele sale de lucru si cu ansamblul
implicatiilor sale teoretice, particularizeaza de mult timp, in viziunea autorilor sai,
un alt gen de discurs asupra economiei, complementar celui conventional: filosofia
economiei islamice.

Impotriva acelor voci care au sustinut necesitatea de a recurge la judecata de
valoare In economie, s-a manifestat un puternic contracurent de gandire occidental
care a condamnat statutul epistemologic ambiguu al economiei normative. in
perimetrul gandirii economice islamice situatia pare diferitd. Filosofii economiei
islamice considera cid pozitivismul si neutralitatea valorica profesate in cadrul
modelului economic dominant in Occident distrug sansele economiei de a fi ceea

! Conferentiar universitar doctor, Departamentul de Filosofie si Stiinte Socioumane, Facultatea
de Management, A.S.E. - Bucuresti.
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ce trebuie ea sa fie. Or, economia trebuie sa fie, In primul rand, morald. Scopul
acestui studiu este tocmai acela de a evidentia structurile categoriale care confera
specificitate filosofiei morale islamice in general si filosofiei economiei islamice 1n
particular. Analizand sursele, structurile categoriale etico-religioase si principiile
filosofiei economice islamice, vom incerca sa deslusim miza dezbaterilor
contemporane cu privire la natura i scopurile ei, pentru a circumscrie, in acord cu
exigentele eticii islamice, profilul teoretic al lui homo islamicus in comparatie cu
modelul uman propus de stiintele sociale occidentale, hfomo oeconomicus.

Alaturi de metodologia specifica, la edificarea economiei islamice participa o
sumd de presupozitii de ordin filosofic care, de altfel, o Intemeiazd si o
particularizeaza. Trebuie spus cad filosofia morald islamicd, care infuzeazd in
totalitate substanta economiei islamice, este derivabild din sursele esentiale ale
islamului: Coranul si Sunnah, pe de o parte, si Shari’ah, pe de alta parte. In al
doilea rand, anumite structuri categoriale (religioase, etice si juridice), care fac
obiectul prezentului studiu, au configurat arhitectura conceptuald a economiei
islamice inca de la inceput. Rimane de stabilit, insa, cand au aparut primele
preocupari pentru gandirea economicd in cultura islamica. Filosofia economiei
islamice se suprapune cu cea occidentald, cronologic vorbind? In Occident, in
perioada care se intinde de la sfarsitul civilizatiei antice grecesti si pana in secolul
al XIII-lea, moment in care interesul pentru gandirea economica a fost relansat de
lucrarile teologului latin Thomas d’Aquino, ,,nimic relevant nu a fost spus, scris
sau pus n practicd In economie”. Aceasta este afirmatia lui Joseph Schumpeter,
enuntati in anul 1954, in lucrarea History of Economic Analysis®, afirmatie
cunoscuta in literatura de specialitate ca teza ,,marelui vid”, a ,,marelui decalaj”, a
,,marii discontinuitdti” din istoria economiei, care s-ar intinde pe durata a aproape
500 de ani. Teza nu era noud, existind incd din secolul al XIX-lea, insa
Schumpeter este cel care i-a adus notorietatea in cAmpul cercetarilor despre istoria
economiei, devenind adanc implantatd 1n mentalitatea specialistilor care i-au
conferit statutul de ,,cunostintd stiintifica” indiscutabila. Pana si eminentul istoric
al economiei Mark Blaug a acceptat necritic teza acestui decalaj’. In ultimii ani,
insd, istoricii si teoreticienii economiei islamice §i occidentale’ au incercat si
restabileasca adevarul: in aceste asa-zise ,,secole goale”, adicd in perioada pre-
clasicd a islamului (moment in care Occidentul era subdezvoltat din acest punct de
vedere), pot fi consemnate contributii importante ale unor teologi, filosofi si juristi

2 I. A. Schumpeter, History of Economic Analysis, London, Taylor & Francis, 2006.

IS M. Ghazanfar, ,Scholastic Economics and Arab Scholars: the Great Gap Thesis
Reconsidered, in Diogenes: ,International Review of Human Sciences”, nr. 154, 1991, pp. 117-140.

* A. Mirakhor, Muslim Scholars and the History of Economics: a Need for Reconsideration, in
»Papers on Islamic Banking”, Tehran, Central Bank of Iran, 1988, pp. 299-354; Y. Essid, Islamic
economic thought, in S. T. Lowry (ed.), Pre-Classical Economic Thought, Boston, Kluwer, 1987,
pp. 77-113; H. Hosseini, The Inaccuracy of the Schumpeterian Great Gap Thesis: Economic Thought
in Medieval Iran (Persia), in L. Moss (ed.), Schumpeter: Historian of Economics, New York,
Routledge, 1996, pp. 63—82.
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musulmani care — inspirati de rationalitatea greacd sau de cultura persana a
momentului — au abordat teme economice §i au teoretizat asupra anumitor structuri
si institutii socio-economice islamice. Asadar, in presupusele ,,secole albe” pe care
ni le-a semnalat Schumpeter, nu numai ca au existat spatii culturale in care s-au
elaborat discursuri asupra economiei, dar in civilizatia islamica ar fi aparut, inca
din primele secole ale existentei ei, teorii economice la fel de ,,moderne” precum
cele actuale. Dacd a existat un ,,decalaj”, acesta a fost unul pozitiv, favorabil
discursului economiei islamice care nu a incetat sd existe, cu tot cortegiul sdu de
particularitdti si de provocari teoretice, pe durata celor 500 de ani invocati de
Schumpeter.

Cu toate acestea, pani la mijlocul secolului trecut’, nu au existat studii
riguroase care sd cerceteze originile, natura si metodologia economiei islamice.
Aceste studii au devenit posibile atunci cind cei preocupati de subiect au reusit sa
circumscrie notiunile, teoriile si practicile economice din perioada pretinsului ,,vid”
schumepeterian istoriei intelectuale a filosofiei morale si socio-politice a islamului
preclasic si clasic. Apoi, aceasta istorie intelectuald, lamuritoare pentru edificarea
economiei islamice ca ideologie sau ca stiintd, trebuia sa fie reconstituitd luand in
considerare cele trei dimensiuni ale oricarui discurs despre islam: religioasa,
filosofica (etica, epistemologica) si socio-politica.

Cea mai adecvatd modalitate de a ne familiariza cu arhitectura teoretica a
economiei islamice este studiul profilului sau ideatic asa cum ne este prezentat in
lucrdrile specialistilor islamici contemporani. La prima vedere, aceste lucrari sunt
intesate cu anumite elemente de continut si conceptii stereotipe, exprimate direct
sau indirect, asupra economiei ,,conventionale” occidentale. Cu alte cuvinte, starea
actuala a economiei occidentale este obiectul predilect al analizei comparativ-
critice a conceptelor, teoriilor, practicilor si institutiilor economice din perspectiva
structurilor categoriale si a principiilor etico-religioase ale islamului, Imprumutand
desigur limbajul economiei conventionale. Economia islamica, oricum ar fi ea
definita, pare a fi rezultatul efortului cognitiv al unor specialisti care, avand la
dispozitie limbajul si gramatica economiei occidentale, nu realizeaza totdeauna, asa
cum ne-am agtepta, o lecturd a economiei islamice din perspectiva specialistului
occidental, interpretand valorile economiei conventionale prin grilele religiei sau
filosofiei islamice, ci promoveaza, mai degraba, o reinterpretare a religiei islamice
din punct de vedere economic si politic. Ni se sugereaza de multe ori ca finalitatea
acestor demersuri teoretice este identificarea punctelor de convergentd dintre
filosofia economica islamica si valorile filosofiei economice occidentale, fara a
sacrifica esenta normativa a celei dintai. Insi lectura atentd a unor lucriri, scrise de
obicei in cheie traditionalistd, dezviluie un alt scop, mai putin vizibil, si anume
articularea unui proces de ,,islamizare” a cunoasterii in general si a economiei in

5 A.C. Mahomedy, Islamic Economics: Still in Search of an Identity, in ,,International Journal
of Social Economics”, vol. 40, nr. 6,2013, p. 557.
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particular. Una dintre asumptiile de baza ale acestui tip de abordare este necesitatea
de a depasi subcultura occidentald pervertita, fragmentata, ale carei produse pot fi
consumate, dar ale carei valori trebuie infierate ca reprezentind o agresiune
intolerabild la adresa ,,moralei” islamice. Unii dintre filosofii economiei islamice
recunosc occidentalizarea lumii musulmane, dar numai ca alienare a identitatii si a
,,ordinii” islamice. Desigur, se discutd despre valori, dar despre alte valori. De
aceea, daca ne referim la normativitatea economiei islamice, vorbim despre un alt
tip de filosofie morald decat cea cu care suntem familiarizati. Elementul care
diferentiaza discursul este setul de categorii etico-religioase care constituie, de
facto, fundamentul teoretic al economiei islamice.

Critica filosofiei economice din perspectivd islamicd a generat anumite
reprezentdri analitice si normative, cu statut de axioma, de multe ori stereotipuri
despre realititile economice occidentale, obtinute In urma unui dublu sistem de
evaluare — etic si teoretic. Constanta atitudine criticd a determinat ca limbajul
economiei islamice sd fie imprumutat, in cea mai mare parte, din economia
conventionald. Dovada clara a influentei pe care economia islamica a suferit-o din
partea economiei occidentale este tipologia enunturilor pe care epistemologia ’ilm
al-igtisad (stiinta economica islamicd) o utilizeaza. Distinctia tripartitd intre
enunfuri pozitive, normative si tehnice este imprumutatd de la Keynes, care
deosebea ,,stiinta pozitiva ... un corpus sistematizat de cunostinte referitoare la
ceea ce este” de ,.stiinta normativa ... un corpus sistematizat de cunostinte care
discutd criteriile a ceea ce trebuie sa fie” si de ,,tehnica ... un sistem de reguli
pentru a obtine o finalitate datd™. Astfel, si in economia islamica enunturile
,,pozitive” sunt fie pur teoretice (teorii ipotetico-deductive propuse de ,,economia
purd”), fie analitice ( care pun in practicd o teorie, totdeauna ajustabild, pentru a
marca realitdtile si evolutiile din cdmpul economiei). Enunturile normative, la
randul lor, evidentiaza principiile a céror aplicare este destinatad sferei economice,
indicand modelul ideal al domeniului economic rezultat in urma aplicarii acestora,
evaluand totodatd decalajul existent intre starea ideald de lucruri si realitatile
economice efective. In fine, prin enunturile tehnice sunt indicate metodele ce
permit punerea in practicd a masurilor necesare pentru micsorarea acestui decalaj.

Dincolo de aceste ,,imprumuturi”, ’ilm al-igtisad (stiinta economica islamica)
trimite la ideea de realitate economica, dar si la discursul despre acest tip de
realitate. O definitie substantiald a economiei islamice ar trebui sd aibd in vedere,
in primul rand, ansamblul practicilor, raporturilor sociale, institutiilor si
reprezentdrilor legate de productie, circulatie, repartitie si consum. Provocarile apar
atunci cand descoperim ca in lumea islamicd realitatile economice sunt mai mult
sau mai putin autonome, mai greu de teoretizat si de clasificat, in functie de tipul
de societate in care au aparut si de etapele evolutiei ei istorice. De aceea, daca

6 Citat de H. Brocher, L'économie comme science positive et normative, in ,,L'Economie
dévient-elle une science dure?”, Paris, Economica, 1995, p. 38.
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discursului economiei islamic nu diferda de cel al economiei occidentale prin
metoda de constructie, se distinge totusi, In viziunea autorilor sdi, prin critica
temeiurilor sale cardinale, care 1i evidentiaza, de altfel, specificitatea normativa. A
nu se intelege, insd, cd economistii islamici nu recunosc existenta unei dimensiuni
normative Tn economia occidentald, configuratd cu precddere in jurul conceptelor
de stare ideala, eficientd, dreptate distributiva etc. Mai mult, cel familiarizat cu
literatura de specialitate elaboratd de economistii islamici constata faptul ca
aproape orice referinta la obiect, structurd categorial-valoricad, metodologie si scop
in filosofia economiei islamice este tributard limbajului paradigmei dominante.
Aspectul este important deoarece miza constructiei economiei islamice este tocmai
aceea de a realiza un echivalent valoric sau un substitut legitim n raport cu
economia conventionald. In abordirile moderate, economia islamica ar trebui si
reprezinte doar o alternativd viabild, 1nsd in cele radicale — care promoveaza
islamizarea economiei — aceasta ar trebui sa inlocuiasca si sa excluda definitiv
paradigma occidentala dominantd. De aceea, discursul economic islamic este atat
de mozaicat si de nuantat, purtind marca orientdrii, a competentelor in stiinte
conexe, a optiunilor ideologice sau a mediului cultural si politic in care autorul s-a
format si a trdit. Nu este deloc lipsit de importantd daca specialistul apartine unei
duble culturi (islamica si occidentald) sau doar celei islamice, ori dacd se
incadreaza in orientarea sunnitd, shi’ita sau sufita (mistica).

Sintetizdnd cele spuse anterior, pentru a preciza continutul filosofiei
economice iIn islam, trebuie sa deslusim, in primul rand, ce anume il distinge in
raport cu structura conceptuald a economiei conventionale, existind o multitudine
de factori care au provocat §i coordonat evolutia acestuia Tn cdmpul cunoasterii
islamice. In al doilea rand, trebuie avut in vedere faptul ca definitiile economiei
islamice elaborate de-a lungul timpului au exprimat — prin dominante interpretative
si ierarhii ale conceptelor de bazid — tensiunile unor contexte socio-politice
specifice. In al treilea rand, este important de retinut faptul ci teoreticienii
economiei islamice sustin ca ’‘ilm al-igtisad trebuie sa statorniceascd o paradigma
distinctd in economia actuald. Nu in ultimul rand, este semnificativ faptul ca
radacinile epistemologice ale ’ilm al-igtisad trebuie cautate, totusi, in registrul
rationalismului si al individualismului metodologic. Ne aflam in fata unei ample
constructii teoretice care, pe de o parte, prin continutul si forma sa, nu a reusit pana
acum sa se detageze de abordarea occidentala a economiei (paradigma pe care
autorii si-au propus s-o Inlocuiascd si prin care inteleg, de fapt, teoria neoclasica,
keysiana si scoala monetard a economiei) si care, pe de alta parte, nu poate eluda
exigentele eticii religioase si filosofice islamice. De exemplu, in schema
cunoagterii islamice dihotomia sacru-laic este de neconceput. Sigur cd aceasta
dihotomie nu este operationala nici in cadrul filosofiei economice islamice.

Specificitatea filosofiei economice islamice este asigurata, inainte de toate, de
utilizarea, in scop argumentativ, a unor fragmente ale textelor revelate, canonice si
juridice — din Coran, Sunnah si figh (dreptul canonic islamic) — care reconstituie
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definitia marilor principii etice ale islamului, pentru a fi aplicate apoi ordinii
economice. In prelungirea acestora, sunt expuse descrieri ale societatii timpurii si
ale institutiilor economice islamice in incercarea de a le adapta mediilor economice
contemporane. Apanajul specific filosofiei economice islamice constd in aceea ca
enunturile care definesc societatea contemporand — practicile, organizatiile
concrete, structurile economico-sociale — vizeaza sa aplice in economie principiile
etico-religioase islamice (de pilda, dreptatea distributivd si interzicerea risipei,
israf), respectand cerintele economice particulare (interdictia riba si obligatia
zakat)'. Asadar, analiza institutiilor economice islamice este dublu orientatd: spre
evaluarea acestora din punctul de vedere al conformitatii cu invataturile ,,pure” ale
islamului si, In egald masurd, spre adaptarea lor la realitatile economice
contemporane. Pe de altad parte, studiile elaborate de ganditorii islamici analizeaza
procesele specifice economiei occidentale, resimtite la nivelul societatii lor, care
trebuie evaluate din punct de vedere islamic. Acest fapt obligd, de asemenea, la
clarificarea conceptelor, principiilor, metodologiei, teoriilor s§i structurilor
economice asociate islamului in acord sau In dezacord cu cele specifice economiei
occidentale. De-aici si o serie de reprosuri aduse universitarilor islamici care — in
loc sd lamureascd in ce anume a constat ,,ordinea economicd” exemplard a
islamului timpuriu sau dacd institutiile economice islamice au existat sau au
functionat vreodatd asa cum pretind — prefera sa articuleze o criticd, moderata sau
radicala, a sistemelor economice exterioare islamului. Sunt notorii, in acest sens,
lucririle unor economisti islamici precum Masadul Alam Choudhury®, Uzir Abdul
Malik’ si Umer Chapra'®. Pe de alta parte, nu trebuie ignorat faptul ca miscarii de
laicizare si de specializare a stiintelor sociale din Occident i se opune un curent
islamic de unificare a intregului camp al cunoasterii, care poartd numele de

" L. Bosca, Le Riba et le Zakat dans le systéme économique islamique, in ,,Cogito.
Multidisciplinary Research Journal”, vol. IV, no. 3/September, 2012, p. 99-106.
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Enquiry, New York, London, St. Martin Press, Macmillan, 1992; idem, Reforming the Muslim World,
New York, Kegan Paul International, 1998; idem, Explaining the Qur'an: A Socio-Scientific Inquiry,
V 95A (Texts and Studies in Religion), Edwin Mellen Pr., 2003; idem, The Paradigm of
Humanomics, Malaysia, Penerbit Universiti Kebangsaan, 1989; idem, Comparative Economic
Theory: Occidental and Islamic Perspectives, Springer, 1999; idem, Islamic Economics and Finance:
An Epistemological Inquiry (Contributions to Economic Analysis), UK, Emerald Group Publishing
Limited, 2011.
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19 Umer Chapra, Towards a Just Monetary System, London, The Islamic Foundation, 1985;
idem, Islam and the Economic Challenge, Kano (Nigeria), Herndon (VA, USA), The Islamic
Foundation and The International Institute of Islamic Thought, 1992; idem, The Future of
Economics: An Islamic Perspective, Leicester, UK, The Islamic Foundation, 2000; idem, Muslim
Civilization: The Causes of Decline and the Need for Reform, The Islamic Foundation, 2008; idem,
,Ethics and Economics: An Islamic Perspective”, in Islamic Economic Studies, vol. 16, nr. 1 & 2,
2008-2009, pp. 1-24.
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islamizare a cunoasterii sau de islamizare a stiintei. Aceasta miscare intelectuala,
care influenteaza in primul rand filosofia economiei, constituie o reactie Impotriva
laicizarii stiintei (Haneef'' si Hefner'?). Hefner, de exemplu, ne lamureste ca nu toti
intelectualii musulmani sunt de acord cu pretentiile acestui curent de a ,,purifica”
cercetarea stiintificd modernd de distorsiunile secularizarii de tip occidental. De
aceea, motorul gindirii economice islamice liberale il constituie ideea ca modelele
culturale neislamice sunt rezultatul exercitiului ratiunii pe care Dumnezeu a oferit-
o tuturor, nu doar occidentalilor”. intr-adevir, existd o divergentd de opinii cu
privire la adevarata miscare de renastere islamicd din ultimele doua secole, care
este Inteleasa fie ca revenire la proiectul islamului clasic in sens politic si ideologic
(egipteanul Sayyid Qutb, pakistanezul Sayyid Mawdudi si irakianul Baqir al-Sadr),
fie ca migcare de modernizare si de deschidere a cunoasterii islamice spre cultura
occidentald (indonezianul Nurcholish Madjid si reformistul iranian Abdulkarim
Soroush). Printre cei care sustin in prezent migcarea de islamizare a economiei
sunt Nasr'®, al-Attas", al-Farugi'® si Choudhury'’. Contributiile acestora la
dezvoltarea acestui curent intelectual In arealul economiei au fost criticate de
specialisti in economie islamicd cu vederi mai liberale, precum Timur Kuran'®,
Chapra' , Shephard® sau Wilson®'. Dincolo de ceea ce ii diferentiazi, existi o
unica tema care 1i apropie: filosofia economica islamica trebuie sa se construiasca
in jurul anumitor categorii si principii etice care pot fi identificate in Coran si in
Sunnah (Traditia profetica).

""'M. A. Haneef, Can There Be an Economics Based on Religion? The Case of Islamic
Economics, in ,,Post-autistic Economics Review”, nr. 34, 2005.

12 Robert H. Hefner, ,Islamic Economics and Global Capitalism, in ,,Society”, vol. 44, nr. 1,
nov.dec. 2006, pp. 16-22.

3 Ibidem, p. 17.
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the Metaphysics of Islam, Kuala Lumpur, ISTAC, 1995.

' 1. Al-Faruqi, Islamization of Knowledge, Herndon, International Institute of Islamic
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Sursele eticii islamice. Obligatiile etice, religioase si legale, apar
pretutindeni in Coran si trebuie indeplinite datoritd faptului ca textul sacru
»provine de la Allah” (thubut nisbatih). Nealterat in timp (thubut al-tawatur),
inimitabil (al-i’jaz) si miraculos (mu jizah), Coranul ar fi fost scris de Dumnezeu
pe o ,.tabld prezervatd” (al-lawh al-mahfuz) ca ,,indemnare despre toate lucrurile si
talcuire despre toate lucrurile”®. Qur’an-ul, care inseamna recitare sau citire, este
considerat de catre musulmani o enciclopedie completa ce nu lasd deoparte niciun
aspect al vietii private, al politicii, economiei, societtii sau dreptului. Coranul
numara 6236 de verste, organizate in 114 sure, aproape 500 dintre ele contindnd in
mod explicit prescriptii de ordin etic si juridic. Versetele normative trebuie
intelese, insa, ca injonctiuni multiforme exprimate prin intermediul unui discurs
moralizator, fie sub forma unor indicatii categorice (qat i al-dalalah), fie sub forma
unor indicatii care le detaliazd pe cele dintdi (tafsili). Orice verset normativ
prezintd doud sensuri: unul aparent (dhahir) si altul esoteric, ascuns (batin), insa
hermeneutica religioasd islamica nu permite ca sensul ascuns al unui verset sa se
afle in raport de contradictie cu sensul sau esoteric. In plus, daci exista versete care
indicd in mod clar intentiile lui Dumnezeu, existd si versete care transmit aceste
intentii in mod voalat: ,,El este Acela care ti-a pogorat Cartea. In ea sunt versete
deslusite (muhkamat) — si ele sunt temeiurile Cartii — si altele nedeslusite
(mutashabihat). Cei cu inclinare catre ratacire in inimi le urmaresc pe acelea in
care este nedeslusire (...). Dar nu cunoaste tdlcuirea lor decdt Allah™. Astfel,
intalnim versete ce impun norme clare, dar si versete care trimit la norme ce
suportd multiple interpretdri. Valoarea interpretirii, insd, este determinatd de
nivelul intelectual al celui care o realizeaza. De aceea, este recomandat ca versetele
normative echivoce (mutashabihat) sa nu faca propriu-zis obiectul interpretarii,
trebuind sa fie acceptate ca atare sau intelese in cheie alegorica. Necesitatea de a
interpreta pasajele coranice obscure a dat nastere celor doua tipuri de exegeza
coranica: tafsir si ta’wil. In Coran 25:33, termenul tafsir apare intr-un singur loc:
,»(...) noi venim cu Adevarul si cu o tdlcuire mai frumoasa” (cu sensul de cea mai
buna tdlcuire). Tafsir indica, de fapt, orice explicatie sau precizare care se afld in
sursele sacre (Coran si Sunnah), nefiind susceptibila de eroare. Ta 'wil, Insa, este
rezultatul efortului rational (ijtihad) si stabileste sensul probabil sau acceptabil al
unui verset cu o semnificatie aparenta, fiind susceptibil de eroare si de modificari
ulterioare.

Alaturi de Coran, Sunnah este cea de-a doua sursa e eticii islamice si,
implicit, a eticii economice. Dacd, in sens larg, sunnah desemneaza ortodoxia
islamicad 1n raport cu grupdarile religioase schismatice, in sens restrins, asa cum
apare la juristii musulmani, Sumnah indicd ansamblul spuselor, faptelor si
aprobarilor implicite sau explicite atribuite lui Muhammad. Musulmanii admit ca

22 Coran 7:145.
2 Coran 3:7.
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spusele si faptele profetului Muhammad sau cele ingaduite de el au avut ca obiectiv
explicitarea continuturilor Coranului si instaurarea unui cod etic ale carui
prescriptii au, asemenea celor coranice, statut de lege. Ca atare, termenul Sunnah
are sensul de conduitd, iar in Coran apare de 16 ori ca reguld sau cutuma: ,,a fost
sunnah (cutuma, datina) cu aceia pe care i-am trimis inaintea ta (...)”**. Scopul
Sunnah-ei este acela de a raspunde problemelor punctuale care s-au ivit in cadrul
evolutiei comunitatii islamice dupa moartea lui Muhammad, fiind constituitd din
asa-zisele traditii (hadits) adunate de companionii profetului pentru a completa
Legea scrisi. In fond, este sursa care legitimeaza si completeazi Coranul, in sensul
ca vine sa confirme si sd expliciteze semnificatia normelor etice generale (inclusiv
economice), dar si sa stabileasca alte norme decat cele coranice si chiar sa le abroge™.

A gandi si a trai moral din punct de vedere economic in islam inseamna a
admite cd orice norma provine de la Dumnezeu, cd este revelatd in Coran,
interpretatd, explicitatd de Muhammad, asa cum reiese din Sunnah, ca intruneste
consensul (ijma’) juristilor musulmani (fugaha) si ca este reglementata conform
Shari’ah. Ar fi o greseald sa credem ca textele sacre islamice pot fi interpretate
dupa regulile hermeneuticii religioase crestine, aplicand alte reguli si metode decat
cele ale usul al-figh (fundamentele dreptului islamic). Etica islamica, religioasa sau
filosofica, nu poate fi delimitatd de etica Legii divine integrale, ceea ce plaseaza
viata musulmanului, in maniera cea mai concretd, sub incidenta Shari’ah:
»scopurile fundamentale ale Coranului si ale elementelor sale esentiale sunt
impatrite: unicitatea divina (al-tawhid), profetia (al-nubuwwah), invierea mortilor
(al-hashr) si dreptatea (al-'adalah). Al-Adalah inseamni lege™®.

Termenul shari’ah (shar', alteori shar'-i sharif) este cunoscut ca nume
generic pentru Legea islamicd, scapandu-se cateodatd din vedere semnificatia sa
integrala. Ca atare, termenul Shari’ah are sensul de drum spre sursa apei, cale,
drum de urmat sau cale cdtre sursa vietii $i reprezintd efectiv cadrul legal prin care
sunt reglementate aspectele private si colective ale vietii musulmanului care
trdieste Intr-un sistem bazat pe principiile jurisprudentei islamice. Asa cum reiese
din Coran®’, Shari'ah, ca drum de urmat intre ceea ce este permis (halal) si interzis
(haram), include ansamblul poruncilor divine care se aplica tuturor aspectelor
vietii, politice, economice, sociale sau private a musulmanului, orientandu-i
comportamentul spre punerea in practicd a convingerilor religioase in lumea de
aici, cu scopul rasplatii in viata de apoi. De aceea, definitia Shari’ah-ei include

2 Coran 17:77.

2 A. Aldeeb Abu-Sahlieh, Introduction a la société musulmane. Fondements, sources et
principes, Paris, Eyrolles, 2006, pp. 118-120.

26 M. Berger, Sahri'ah Law in Canada- Also Possible in the Netherlands?, in Paulien van der
Grinten, Ton Heukels, F. J. A. van der Vel-den (eds.), Crossing Borders: Essays in European and
Private  International Law, Nationality Law and Islamic Law, Amsterdam, Kluwer
Rechtswetenschapelijk Publicaties, 2006, pp. 173—183.

> Coran 45:18 - ,,Apoi te-am asezat Noi pe Calea cea Adeviratd a religiei (Shari'ah)...”.
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problematica asociatd conduitei umane (’amaliyyat), credintei (i'tigddiyyat) si eticii
(akhlagiyyat)™. In sens restrans, daca Shari’ah se reduce doar la cAmpul conduitei
omenesti ("amaliyyat), atunci ea devine sinonima cu dreptul canonic islamic (figh)
sau cu religia islamica (Din)*. Subliniem acest aspect pentru ci multi specialisti
neislamici si islamici dovedesc o gresitd intelegere a ei. Jacques Charbonnier, de
exemplu, face eroarea de a identifica Sharia’ah cu Coranul si cu Sunnah®®, asadar
cu o parte a surselor ei, In timp ce altii nu reusesc s-o distingd de figh. Este
adevarat ca Shari’ah include regulile stabilite in Coran si In Sunnah, dar nu se
confunda cu acestea din urma, dupa cum integreaza intr-adevar ansamblul legilor
derivate ulterior aplicand procedeele juridice islamice specifice (ijtihad), dar nu
poate fi redusa nici la acestea. Akgunduz3 ! precizeaza, de asemenea, cid este
impropriu sa se vorbeasca despre trei tipuri de Shari’ah: figh, sistemul juridic ideal
divin si diferitele tipuri de lege islamica din tarile musulmane. De fapt, exista o
unica Sharia’ah, iar sursele sale primare sunt cele amintite mai sus: Coranul si
Sunnah. Figh inseamna intelegere addnca sau comprehensiune totald. Stiinta care
abstrage valorile si regulile Shari’ah din sursele mai sus amintite este stiinfa figh-ului
sau stiinta fundamentelor dreptului islamic (firu al-figh; figh). intalnim doua
modalitati de definire a acestuia: a) figh este cunoasterea a ceea ce este in propriul
avantaj sau devantaj; in acest caz, figh integreaza aspectele legate de
comportament, de credintd si de eticd (figh-ul clasic, sinonim cu Shari’ah
integrald); b) figh inseamna deducerea valorilor Shari’ah referitoare la conduita
plecand de la evidentele ei particulare (tafsili), excluzand analizele intelectuale
legate de credinta si de etica filosofica (figh in sens modern).

Premisele figh-ului nu sunt obtinute nemijlocit din sursele Shari’ah, ci in
urma unui amplu proces de abstragere a unor propozitii logice din continuturile
acestora. Si 1n prezent jurisprudenta islamica are rolul de a deriva legi noi plecand
de la precedentele existente in Coran i In Sunnah care nu au fost explicit
formulate 1n acestea. De altfel, termenul ra"y (jurisprudentd) indica, in limba araba,
efortul intreprins pentru a-ti forma propria judecatd. Existenta Shari’ah dovedeste
necesitatea de a utiliza ratiunea in procesul derivarii de principii si legi noi plecand
de la precedentele lor coranice si traditionale, inclusiv in chestiunile de ordin
economic. Dreptul islamic utilizeaza, asadar, o metodologie care imbina consensul
opiniilor (ijma), rationamentul juridic si derivarea logica, tinand cont si de interesul
comun (istislah) si de cutumd (urf). Daca ijma’ (consensul opiniilor) este

2 Ahmed Akgunduz, Islamic Law in Theory and Practice. Introduction to Islamic Law, TUR
Press, Rotterdam, 2010, p. 19.

* Nicolas Aghnides, Islamic Theories of Finance: With an Introduction to Islamic Law and a
Bibliography, New York, Columbia University Press, 1916, p. 23; Irshad Abdal-Haqq, Islamic Law:
An Overview of its Origin and Elements, in Hisham M. Ramadan, Understanding Islamic Law: From
Classical to Contemporary, Lan-ham, Rowman Altamira, 2006, pp. 48.

30y, acques Charbonnier, Islam. droit, finance et assurance, Bruxelles, Larcier, 2011, pp. 22 et passim.

31 Ahmed Akgunduz, Islamic Law in Theory and Practice. Introduction to Islamic Law, TUR
Press, Rotterdam, 2010, p. 20.
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considerat o sursd autonoma a Legii, constdnd in acordul general al juristilor si
teologilor islamici cu autoritate (fugaha’ sau ulama’) asupra unei problematici cu
caracter exclusiv laic, giyas (rationamentul juridic) intervine in procedeul de
derivare a legilor plecand de la un precedent reprezentativ al unui caz asemanator
sau identic. Derivarea logica (istihsan) consta in elaborarea unor judecati noi,
convertite apoi In legi noi, in urma aplicarii rationamentului juridic. Istihsan este
necesara pentru a legifera in contexte care nu sunt mentionate nici in Coran, nici in
Sunnah, si este esentiald, desigur, pentru solutionarea unor probleme sociale si
economice. A tine cont de interesul comun (istislah) este o altd metoda prin care
sunt stabilite anumite legi, in absenta unui precedent in Shari’ah sau a altor
referinte in textele sacre islamice.

Legea islamica trebuie sd integreze, asadar, intregul sistem al legii si al
jurisprudentei islamice, sursele primare ale legii (Coranul, Sunnah), sursele de
ordin secund, precum si metodologia utilizatd pentru a deduce si a aplica legea.
Daca figh-ul este dreptul canonic islamic, Sharia’ah corespunde religiei sau
islamului in expresia sa completd. Extrem de important pentru constituirea
sistemului categorial al eticii economice islamice, figh-ul reprezintd dupa Ibn
Khaldun: ,,cunoasterea legilor divine cu privire la actiunile persoanelor care sunt
decise sa se supund legii respectand ceea ce este ce obligatoriu (wajib), interzis
(haram), recomandat (mandub), dezaprobat (makruh) sau pur si simplu permis
(mubah)”. In literatura de specialitate, figh-ul, ca sistem legal divin, poseda o suma
de atribute particulare care il disting de celelalte tipuri de sisteme legislative: este
universal, are o origine divind, este expresie a vointei libere a lui Dumnezeu si
incorporeaza sanctiuni fizice si spirituale. Reglementarile sale se concentreaza pe
relatia dintre om si celelalte fiinte omenesti, In vreme ce Sharia’ah include, pe
langa aceasta, si relatia omului cu Dumnezeu si cu propria constiintd. Din acest
motiv, Shari’ah este cea care stabileste normele etice, reprezentdnd mai mult decat
un simplu sistem legal: un adevarat cod de comportament care inglobeaza orice tip
de activitate, publica sau privatd, in vreme ce figh-ul, ca Incercare omeneasca de a
interpreta si implementa Legea revelatd a lui Dumnezeu, este o disciplind care
presupune modificari si evolutii permanente. In schimb, Shari’ah — ca
weltanschauung islamica — este completd, perfectd, imuabila.

Intelegerea specificititii economiei islamice reclami clarificarea problemei
eticii islamice 1n acord cu ansamblul surselor amintite mai sus. Sistemul economic
propus de specialistii islamici implica trei componente: 1) o filosofie de baza sau o
ideologie, 2) un set de axiome, ipoteze si principii generale care sunt derivate din
aceastd ideologie si, in fine, 3) un set de reguli functionale care formeaza si
modeleazd relatiile economice. A analiza acest sistem inseamna, de fapt, a
descoperi toate componentele sale teoretice si a evidentia coerenta internd a
acestora®>. lar prima sa componentd teoretici este o ideologie subsumati eticii
islamice.

32 Monzer Kahf, Islamic Economics: Notes on Definition and Methodology, in ,Review of
Islamic Economics”, nr. 13, 2003, pp. 3334.



146 Loredana Bosca

Etica islamica. Studiile savantilor musulmani, in special contemporani, care
au avut ca obiect etica islamica, s-au concentrat pe o interogatie esentiala: exista o
teorie unitara, un sistem, o paradigmd etica specifica islamului? Descoperim ca
existd o intreaga literaturd destinatd identificarii, la nivel lingvistic, a echivalentului
arab pentru termenul occidental ,,eticd”. Unii au sustinut cd nu existd morald sau
eticA in islam, iar altii, dacd i-au recunoscut existenta, au identificat-o cu
reglementdrile juridice sau cu manifestarile cultuale. Specialistul occidental
preocupat de subiect va descoperi cu surprindere ca nu existd un tratat care sa
prezinte exhaustiv problematica atat de ampla a eticii islamice. Cateva lucrari
apartinand unor cercetatori islamici importanti acopera neindestulator aceastad
lacuna, sub forma unor studii descriptive asupra temperamentului musulmanului
sau a unor manuale sumare care incearca sa raspunda nevoii legitime de a prezenta
sintetic ideile etice exprimate in filosofia si teologia islamica. Abdul Haq Ansari>’
este doar unul dintre autorii care atrag atentia asupra faptului ca nu a existat pana in
prezent, 1n spatiul cultural islamic, o preocupare solida pentru constituirea eticii ca
subiect si ca disciplina. Chiar dacad filosofii, teologii, juristii, misticii sufiti si
teoreticienii de diverse orientdri au abordat tematici plurale care au interferat cu
arealul eticii islamice, cum este si cazul economiei, totusi nu se poate vorbi inca
despre o disciplind ,,etica” in registrul disciplinelor islamice, asemanatoare eticii
din cultura occidentald, care sa-si defineascd limpede obiectul, sd-si stabileasca
fundamentele §i sa-si analizeze sistematic problematica.

De regula, temele centrale ale ,.eticii islamice” au fost abordate de catre
teologi. Sursele cunoasterii etice, semnificatia termenilor etici sau fundamentele
teoretice ale obligatiilor de ordin moral sunt tematici care apar in lucrarile de
teologie rationald islamica (Kalam). Din acest motiv, daca intdlnim 1n aceste lucrari
analize ale virtutii etice, ale dreptatii din punct de vedere politic si economic, ale
principiilor jurisprudentei islamice (usul al-figh) sau ale principiilor guvernarii si
administrarii (@l ahkam al-sultaniyah), acestea sunt numai dezvoltari care pot ajuta
la edificarea unei ,,etici islamice” ca disciplina, raimanand tributare, insa, in mod
esential, discursului religios. Din cate stim, Muhammad Abdullah Draz™* a scris, in
1947, un tratat de etica islamica 1n care a abordat subiecte etice similare celor din
tratatele de etica occidentale. A incercat sa elaboreze o teorie integrald asupra eticii
islamice centratd pe cinci notiuni fundamentale: datoria, responsabilitatea, rasplata,
intentia (motivatia) si efortul. Este curios faptul cé nici unul dintre cei care au scris
despre eticd in cultura islamica dupa a doua jumatate a secolului XX nu a urmat
calea deschisd de Draz. Raspunzatoare de aceastd situatie poate fi critica orientatd
de autor nu numai impotriva teoriilor etice occidentale, dar si impotriva unui numar
semnificativ de teorii teologice si juridice islamice care ar fi creionat o conceptie

3 Abdul Haq Ansari, Islam Ethics: Concept and Prospect, in ,,The American Journal of
Islamic Sciences”, vol. 6, nr. 1, 1989, pp. 8191.

3 Muhammad Abdullah Draz, Dastur al-akhlaq fi al-Quran, Beirut, Ma’asasat al-Risalah,
1982.
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despre etica musulmana opusa spiritului Coranului si Sunnah-ei. Alaturi de aceasta
lucrare de pionierat, avem la dispozitie cateva studii care urmaresc sa demonstreze
ca exista teorii etice islamice similare celor din Occident si sd convingd ci este
necesard construirea unei etici adanc inradacinatd in metafizica si gnoseologia
islamice. Amintindu-le pe cele mai importante, sd notam studiile lui Toshihiko
Izutsu, Ethico-religious Concepts in the Qu’ran (1959), Ahmed Mahmoud Sobhi,
Ethical Philosophy in Islamic Ideology: Rationalists and Sensationalists or Theory
and Practice (1980), George F. Hourani, Reason and Tradition in Islamic Ethics
(1985), Majid Fakhri, Ethical Theories in Islam (1991), Abdul Haq Ansari, Islamic
Ethics: Concept and Prospect (1989), Taha Abdurrahman, The Question of Ethics
— A Contribution to Ethical Criticism of Western Modernity (2000) si, de curand,
cartea lui Miriam al-Attar, Islamic Ethics. Divine Command Theory in Arabo-
Islamic Thought (2010).

Autorii acestor lucrari sustin ca termenul arab, corelativ celui de ,.eticd” in
sens occidental, este akhlag (pluralul lui khulug). Cuvantul akhlag se inrudeste cu
khalig (Creatorul) si cu makhlug (fiintd creati). In acest sens, akhlag poate
desemna relatia adecvata dintre Creator si fiintele create, pe de o parte, si dintre
fiinta creata si toate celelalte creaturi, pe de alta parte. Ca atare, cuvantul apare in
Coran de numai doua ori: ,,Acestea nu sunt decdt obiceiuri (khulug) ale
inaintasilor...”** si ,.tu ai o fire (khulug) minunati™®. De pilda, sintagma khulug
al-awalin semnifica obiceiurile inaintasilor, dar poate trimite ca sens si la religie,
caracter nobil, ideologie si doctrind. Un alt termen utilizat ca echivalent pentru
akhlaq este adab si semnifica maniera, atitudine, comportament, etichetd, punerea
lucrurilor la locul lor. Acesti doi termeni sunt intersanjabili, Tnsd exista intre ei o
diferentd: dacd akhlag numeste filosofia morald, adica fundamentul teoretic al
conduitei umane, adab semnificdi moralitatea, deci punerea in practicd a
exigentelor filosofiei morale (actiunea etica si manierele). Daca lui akhlag 1 se
aditioneaza termenul ’ilm, obtinand ’ilm al- akhlaq, atunci vorbim despre stiinta
eticii, aceasta avand ca obiect exclusiv de studiu comportamentul etic. O alta
sintagma des intalnitd este al-akhlag al-fadilah, prin care este desemnat
comportamentul nobil sau bun, etic insemnand in acest caz caracterul celui care se
abtine de la comportamente imorale, optand pentru onestitate, compasiune,
sinceritate §i loialitate. Intr-o definitie sinteticd, akhlag reprezinti suma
standardelor universale pentru ceea ce este bine sau rau, permis sau interzis, care ii
prescriu musulmanului cum trebuie sd actioneze in acord cu exigentele morale
exprimate in Coran si Sunnah.

Pentru musulmanul traditionalist, originea si inteligibilitatea acestor
standarde, ale valorilor si ale legilor morale, au caracter divin. Tocmai de aceea
valorile morale sunt interpretate ca valori religioase, religia constituind garantia

35 Coran 26:137.
36 Coran 68:4.
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efectiva a adevarului oricarei judecdti de ordin moral. Acesta este modul curent de
intelegere a eticii In textele religioase islamice, chiar daca el se fundamenteaza pe o
conceptie despre raportul dintre om si Dumnezeu destul de greu de armonizat cu
postulatele bunatétii divine si ale libertatii omului. Problema acuta a eticii islamice
este tocmai cea a justificarii actiunilor etice intr-o altd modalitate decét pe baza
supunerii fatd de un Dumnezeu inteles ca fundament al virtutii. Exista o disputa
veche si continud intre cei care sustin natura obiectiva a prescriptiilor divine, de
unde rezultd si rationalitatea de facto a acestora, si cei care considera ca poruncile
divine trebuie sa functioneze datoritd implicatiilor sociale si morale pe care le au,
chiar dacd nu este comprehensibil tipul de rationalitate sau de intelepciune (hikma)
aflat in spatele lor. Este vorba despre o paradigma, cunoscutd ca teoria poruncii
divine, ce pare sa suspende analiza si justificarea rationald din cAmpul investigatiei
de tip etic. Un lucru este bun doar pentru ca este poruncit de Dumnezeu si este rau
doar pentru ca Dumnezeu 1l interzice. De aceea, In cazul eticii islamice este greu de
stabilit o linie clard de demarcatie intre studiul sau filosofic si cel teologic. in fond,
etica este nucleul central al islamului. in consecintd, comportamentul etic este
judecat in functie de supunerea sau de nesupunerea fatd de Lege si nu exista un alt
criteriu de rationalitate al judecatilor de ordin moral in afara de cel al autoritatii
divine. Astfel devine inteligibil de ce etica normativa a fost elaborata si dezvoltata
in cartile juridice islamice.

In sprijinul eticii normative islamice, pe langa teoriile teologice si juridice, au
fost elaborate, de-a lungul vremii, multiple teorii etice filosofice. A fost necesar ca
justificarea de tip rational a actelor de naturd eticd sd inlocuiascd acceptarea
necriticd a interpretarilor oferite de anumite autoritati religioase, care si-au sustinut
astfel interesele politice, economice sau sociale. Aceste teorii, care apartin kalam-
ului si falsafah-ei (filosofiei), au legaturad cu istoria intelectuald a Occidentului si
constituie un segment semnificativ al legaturii istorice dintre antichitatea greaca si
gandirea crestind medievala, dupd cum remarcad George F. Hourani. Autorul
considerd ca recuperarea acestei istorii intelectuale presupune analiza eticii
islamice din perioada clasica, timpurie si formatoare a civilizatiei islamice, plecand
de la doua teme esentiale: 1) ampla controversa privind statutul ontologic al
valorilor etice si 2) controversa concomitentd privind sursa cunoasterii valorilor si
categoriilor etice: credinta sau ratiunea. Autorul distinge in cultura islamica trei
abordari ale acestor probleme: 1) a teologiei rationale: valorile au o existenta
obiectiva si pot fi cunoscute prin ratiunea autonoma sau plecand de la traditia
textelor sacre, alteori prin amandoud. Aceasta a fost pozitia teologilor mu tazilifi.
Descoperim aici directia rationalistd a eticii islamice, in cadrul céreia valorile etice
majore, precum si sub-categoriile acestora, sunt calitati obiective ale actiunilor,
necesare si universale. Dacd mu 'tazilitii sunt considerati rationalisti (‘agliyun),
aceasta se datoreazd asumptiei ca intelectul uman (‘agl) este cel care trebuie sa
evidentieze adevarul obiectiv al actiunilor etice si ne-etice; 2) a traditionalistilor §i
a juristilor islamici (figh): valorile sunt, in esenta lor, porunci divine si pot fi
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cunoscute doar prin traditia islamica, in timp ce ratiunea poate fi consideratd o
modalitate subordonata care doar expliciteaza continuturile traditiei. Aceasta este
pozitia marii scoli a teologilor ash’ariti; 3) a filosofiei islamice: valorile sunt
obiective si ele pot fi cunoscute integral prin ratiune, in special de citre filosofi’ .
Desigur, au existat si alte puncte de vedere, care au combinat in esentd aceste trei
mari directii de gandire. Intentia lui Hourani a fost aceea de a scoate in evidenta
teoriile etice islamice care intemeiaza adevdrul moral pe ratiunea omeneasca,
independent de revelatie, demonstrdnd preocuparea ganditorilor islamici pentru
edificarea eticii analitice §i a meta-eticii. Alt autor, Majid Fakry, a analizat
aspectele majore si diferitele curente etice islamice distingand, fara a stabili insa
prea clar criteriul de departajare, intre o moralitate scripturala, o etica teologicd, o
etica filosofica si o moralitate religioasa’® islamice.

Structurile categoriale al eticii islamice si — implicit — ale economiei
islamice. Din punct de vedere filosofic, categoriile constituie o structurad
conceptuala care fundamenteaza arhitectura oricarei conceptii filosofice. Sistemul
categorial al eticii islamice ni se dezvaluie ca un ansamblu omogen si unitar de
notiuni sau concepte prin intermediul cérora sunt evidentiate si formulate, din
punct de vedere moral, particularitatile imperative ale raporturilor dintre om si
Dumnezeu sau om si semenii sai. El se constituie in jurul binomului categorial bine
(ma’ruf) - rau (munkar), fiind insotit de un alt binom categorial, aflat in directa
dependenta de primul: permis (halal) — interzis (haram).

Toshihiko Izutsu a identificat principiile si categoriile etice ale islamului
plecénd de la analiza semantica a unor concepte-cheie din Coran. God and Man in
the Qur'an®® si Ethico-Religious Concepts in the Qur’an™ sunt lucrari definitorii
pentru identificarea si explicitarea teoretica a acelor categorii etice coranice care
pot constitui baza oricarei teorii etice islamice. Teza centrala sustinutd de Izutsu
este ca moralitatea islamica s-a dezvoltat exclusiv in cadrul eshatologiei islamice.
Pe de alta parte, atrage atentia cd nu vom gasi in Coran o dezvoltare deplind a
categoriilor etice abstracte de bine si de rau, aceasta materializandu-se abia prin
rafinarea limbajului etic in lucrdrile juristilor post-coranici. Cu toate acestea,
Coranul este cel care contine un numar de termeni etici, descriptivi sau indicativi,
care sunt echivalentii omologilor occidentali bine si rau.

Primul termen care desemneaza categoria etica a binelui in Coran, fiind si cel
mai des intalnit, este salih. Poate fi tradus prin virtuos, drept sau bun. Ansamblul

37 George F. Hourani, Reason and Tradition in Islamic Ethics, Cambridge, Cambridge
University Press, 1985, p. 2.

38 Majid Fakry, Ethical Theories in Islam, Islamic Philosophy and Theology, vol. 4, Leiden,
Brill, 1994.

% Toshihiko Izutsu, God and Man in the Qur’'an: Semantics of the Qur'anic Weltanschauung
Kuala Lumpur, Islamic Book Trust, 2002.

40 Toshihiko Izutsu, Ethico-Religious Concepts in the Qur’'an, Kuala Lumpur, Islamic Book
Trust, 2004.
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faptelor bune (al-salihat)*' este inventariat in legiturd cu obligatiile morale ale
omului fatd de Dumnezeu: ,,Sa nu-1 adorati decat pe Allah si cu parintii vostri sa va
purtati bine, ca si cu rudele, cu orfanii si cu sarmanii! $i sd spuneti oamenilor vorbe
bune, sa impliniti Rugdciunea si sd faceti Dania (zakat)”*. In acelasi timp, salih
poate insemna binevoitor, dar poate descrie si un anumit prototip uman, omul
virtuos: ,,Se afla printre oamenii Cartii o comunitate dreaptd (qa’imah) care recita
verstele lui Allah in timp de noapte si se prosterneaza rugandu-se. Ei cred in Allah
si in Ziua de Apoi, poruncesc ce este drept (ma 'ruf) si opresc de la ceea ce este
nedrept (munkar) si se grabesc la fapte bune (khayrat); acestia sunt printre cei
cucernici (salihin)”®. O altd caracteristici a omului salih este generozitatea: ,,Si
daruiti din cele cu care v-am nzestrat Noi, Tnainte ca moartea sa vina la unul dintre
voi si sd zicd el: Doamne, da-mi rdgaz pana la un termen apropiat, astfel incat sa
fac eu milostenie si sa fiu dintre cei drepti (salihin)”**. Opus lui salihat (fapte bune)
este termenul sayyi’at, cuvant derivat din radacina sw’”: ,,Ori socotesc aceia care au
facut fapte rele (sayyi’at) ca ii vom tine pe ei deopotriva cu aceia care au fost cu
credintd (iman) si au facut fapte bune (salihat), atat in viata lor cét si dupa moartea
lor? Rau judeca ei”®. In genere, in limba araba, riadicina sw’ a generat o suma de
termeni cu semnificatie etica: sayyi’ (rea), sayyi’ah (faptd rea) si su’ (rdu). In
Coran, observam ca adjectivul sayyi’ are rolul de a califica substantivul amal (act,
faptd): ,,lar printre beduinii din jurul vostru se afla fatarnici (...) Si sunt altii care au
marturisit pacatele lor (dhumb), care au amestecat o fapta buna (‘amal salih) cu o
alta rea (sayyi’)”*. Asadar, o primi expresie a binomului categorial bine-rdu este
ilustratd de opozitia termenilor salih-sayyi’/su’, desi adevarata antitezd a
semnificatiei lui sayyi’ este, dupd cum vom vedea, hasan (placut, satisfacator,
frumos sau admirabil).

Similar ca semnificatie cu salih este si termenul birr (pios, cuvios, cuviosie,
evlavie), care, asemenea termenilor derivati din radécia s/k’, trimite totdeauna la
ideea de dreptate si de iubire in relatiile dintre oameni. in mod particular, birr
apare in contextele care reglementeaza practica dreptatii sociale: ,,Cuviosia nu sta
in a va intoarce fetele spre Rasarit sau spre Apus, ci cuvios (birr) este acela care
crede in Allah si In Ziua de Apoi, in Ingeri, in Carte si in profeti, da din avere — in
pofida iubirii pentru ea — rudelor, orfanilor, sarmanilor, cédlatorului, cersetorului si
pentru rascumpararea robilor, isi implineste Rugaciunea, da Dania, cei care-si tin
legamdntul daca s-au legat, cei care sunt rabdatori la nenorocire, la rau si la
momentele de primejdie. Acestia sunt cei evlaviosi cu adevarat, acestia sunt cei cu

1 Ca in expresia: ,,cei care cred si fac fapte bune” (alladhina amanu wa-amilu al-salihat) -
Coran 2:82.

2 Coran 2:83.

* Coran 3:113114.

* Coran 63:10.

* Coran 45:21.

* Coran 9:101102
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frica”. In lucrarile de specialitate occidentale, termenul birr este tradus, ca si in
versiunile romanesti ale Coranului, prin dreptate sau bundtate, insa in contextul
culturii islamice el nu poate fi inteles adecvat decat in relatie cu termeni precum
frica de Dumnezeu (tagwa’), sinceritatea, daruirea prin sacrificiu®™ si bundcuviinta
opusi trufiei si ticalosiei”’. Intelesul strict de echitate, nepdrtinire sau dreptate in
comportament in raport cu ceilalti este pus in evidentd, in limba arabd, de termenul
qist. Traducandu-se aproximativ prin impartialitate sau nefavorizare, termenul gist
este echivalent cu un alt cuvant: ’‘adl. Qist a patruns si in limbajul juridic, avand
sensul de verdict al unui proces. Semnificatia sa poate merge de la a fi martor
impartial panad la a actiona echitabil indiferent de consecinte: ,Fiti faptuitori
neclintiti ai dreptatii (gist), martori inaintea lui Allah, chiar impotriva voastra,
impotriva parintilor si rudelor voastre”. Interesant pentru studiul de fati este
faptul ca termenul gist apare si intr-un verset care reglementeaza datoriile: ,,Daca
voi contractati o datorie pentru un anumit timp, atunci insemnati-o in scris. Si sd o
insemne, Intre voi, un scrib, cu dreptate (gist in sensul de ’agl, cu judecatd) ... Si sa
nu va fie urat s insemnati datoria, micé de va fi ori mare, impreuna cu termenul ei.
Asa este mai drept (agsat) fati de Allah™'. De altfel, termenul este utilizat si in
legaturd cu standardele si obligatiile impuse de activitdtile comerciale: ,,Dati
masura §i greutatea intreagd, cu dreptate (gist), si nu le scadeti oamenilor din
lucrurile cuvenite lor si nu purcedeti pe pamant ca stricatori”>>. Si alte versete pun
in evidentd mnedreptatea ca inseldciune n raport cu actul strict al masurarii si
cantaririi: ,,Vai acelora care insala la masura (mutaffifin), aceia care, daca li se
masoara de citre alti oameni, voiesc masurd intreagd, insa atunci cand ei masoara
si cantiresc, dau mai putin™. Taffafa este termenul care desemneazi literal
actiunea de a fura la cantar. In islam, hotia este o forma grava de faptuire a raului.
Exista in limba arabd un termen generic care pune in evidentd toate tipurile de
faptuire efectiva a raului, fasad, ca in secventa urmatoare: ,,n-am venit sa facem
stricaciune (nufsida, de la afsada — verb, a face raul) in tara si nu suntem hoti”**.
Fasad poate indica lucrurile abominabile, inadmisibile, dar si actiunile ce nu
trebuie incurajate sau aprobate (munkar). Printre acestea intra actele de violenta
nejustificate rational ale raufacatorilor sau ale ,facatorilor de striciciune
(mufsidiny™. Un alt sens al termenului fasad este cel de necredintd: ,,Jar acelora
care nu au crezut (kafaru) si au impiedicat de la calea lui Allah, le vom adduga Noi

pedeapsi peste pedeapsi, pentru stricaciunea (yufSiduna) ce au ficut-o pe pamant™®.

4T Coran 2:177.

*® Coran 3:92 - ,(...) daca veti face daruri din ceea ce vi este drag”.
¥ Coran 19:31-32.

30 Coran 4:135.

1 Coran 2:228.

32 Coran 11:85.

33 Coran 83:1-3.

>* Coran 12:73.

55 Coran 28:4.

36 Coran 16:88.
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Insa termenii arabi care pot fi in sensul cel mai adecvat echivalenti ai
binomului occidental bine-rau sunt ma ruf si munkar. Ma ruf (bine) ocupa chiar un
loc special in exegezele islamice, semnificand la propriu obicei drept, ceea ce este
invatat §i aprobat prin Legea divina. Mai vechi decét termenul shar’, pe care il
vom analiza mai jos, termenul poate fi originat in discursul etic tribal pre-islamic,
din perioada numitad Jahiliyah (a ignorantei). Anumiti specialisti arata cd in Coran
a fost adoptatd terminologia specificd eticii tribale, integrdnd-o in noul sistem
etic’. Ma ruf exprima literal ceea ce este bine, ceea ce este cunoscut, familiar si
socialmente acceptat, in vreme ce munkar — dimpotrivd — denumeste tot ceea ce
este rau, indezirabil, inacceptabil, necunoscut, strdin, socialmente interzis,
nerecomandat. Dupd Izutsu, cel mai clar sens al termenului ma ruf apare in
versetul urmator: ,,Iar daca divortati de femei si ele aproape implinesc timpul lor,
atunci luati-le inapoi cu bundtate (ma 'ruf) ori dati-le drumul cu bundtate (ma ruf).
Dar nu le luati inapoi pentru a le face rau (diraran, literal: cu forta) sau pentru a
dobandi un folos necuvenit. Cel care face asta isi pricinuieste rau lui insusi”*®. Cu
alte cuvinte, ma ruf desemneaza bundatatea n sensul de comportament potrivit, dar
si purtarea de grija cu onestitate, cu respect si cu bun-simg. ,,Nu va este ingaduit
(la yahillu) s& mosteniti muieri in pofida vointei lor si nici sa le opriti sa se
casatoreasca din nou cu altii, ca sa le luati o parte din ce le-ati dat ca zestre, decat
dacd au savarsit un pacat razvadit (literal — pdcat abominabil, precum adulterul), ci
purtati-vd cu ele dupd cuviingd (ma’ruf)”>’. Categoria etico-religioasd munkar,
antiteza lui ma ruf, desemneaza exact opusul, adicd orice fapta, atitudine sau
situatie care este in disonantd cu poruncile divine, deci care este indecentd,
rusinoasd, asociald, nelegiuitd, rea si chiar abominabila : ,,Dreptcredinciosii si
dreptcredincioasele isi sunt aliati unii altora. Ei poruncesc ceea ce este cuvenit
(ma’ruf), opresc de la ceea ce este neingaduit (munkar)”®. O specie a prototipului
uman munkar este ipocritul, fatarnicul, nelegiuitul: ,,Barbatii fatarnici $i muierile
fatarnice (munafig) sunt ei unul la fel ca altul. Ei poruncesc ceea ce este oprit
(munkar) si opresc de la ceea ce este potrivit (maruf) ... Fatarnicii sunt nelegiuiti
(fasiq)™®".

Un alt binom categorial cu semnificatie etica este constituit din termenii
khayr si sharr. Khayr, care poate fi tradus prin valoros, binefacator, folositor si
dezirabil, dar §i prin fapta pioasa, este cel mai utilizat cuvant din limba araba
pentru desemnarea bunurilor, posesiunilor, averilor, bogatiilor materiale: ,,Eu am
fost inclinat catre iubirea bunurilor (khayr) din aceasta lume intr-atat incat am uitat

de pomenirea Domnului meu, pana ce soarele s-a ascuns in spatele valului sdu”®.

3T R. Levy, The Social Structure of Islam, Cambridge, Cambridge University Press, 1957, p. 194.
8 Coran 2:231.

9 Coran 4:19.

0 Coran 9:71.

1 Coran 9:67.

82 Coran 38:32.
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De aceea, el desemneaza si fericirea sau prosperitatea in lumea de aici. Termenul
apare si In relatie cu ma ruf: ,,Vi s-a prescris voua — cand vine la unul dintre voi
moartea §i lasd in urma lui avere (khayr) — testamentul in favoarea parintilor sdi si
a rudelor celor mai apropiate, dupi obiceiul drept (ma ’ruf)”®. Sunt multe locuri in
care termenul khayr este efectiv intersanjabil cu termenul mal (bogatii, avere): ,,51
orice bunuri (khayr) dati voi ele sunt pentru sufletele voastre. Voi nu dati decét
cautand fata lui Allah. Si pentru toate bunurile (khayr) pe care le daruiti veti fi
rasplatiti in timp. Si voi nu veti fi nedreptatiti (...) Cei care daruiesc din bunurile
(amwal — bogidtiile, averile) lor milostenie noaptea si ziua, In taina si fatis, au
rasplata lor la Domnul”®. De aceea, khayr este o categorie importanta si in etica
economica islamicd, aparand in contextele care reglementeazd comportamentul
economic al musulmanului: ,,Te Intreaba ce sd cheltuiasca. Spune-le: Ceea ce
cheltuiti voi din bunuri (khayr) trebuie sa fie pentru parinti, pentru rude, pentru
orfani, pentru sirmani si drumeti nevoiasi. Si orice bine (khayr, cu sensul de fapta
pioasd) pe care il faceti Allah il cunoaste”®. De altfel, termenul poate desemna nu
numai lucrurile bune primite de la Allah (harul nemirginit, revelatia etc.)®® sau
bunurile produse de om, dar si credinta sincerd® si faptele de milostenie (caz in
care este sinonim cu salihat)®. Aflat in antitezd cu termenul khayr, sharr indici
raul ca nesansd, nenorocire, necaz, ca lipsa a prosperitatii sau a fericirii, asa cum
reiese si din versetul urmator: ,,Omul nu osteneste sa ceara binele (khayr), dar daca
il atinge pe el raul (sharr) atunci el este deznadajduit si descumpanit. Dar daca-i
dam sa guste indurare (rahmah) din partea Noastrd, dupa o nenorocire (darra) care
l-a lovit, atunci el zice: Aceasta mi se cuvine si eu nu cred cd Ceasul va sosi
vreodata”®.

Asa cum am mentionat anterior, exista in limba araba doua radacini din care
sunt derivate, de obicei, notiuni cu semnificatie etica: isn §i sw’. Din familia de
cuvinte a primei radacini face parte si termenul hasan, polisemantic, al carui sens
poate merge de la plicut, satisfiacdtor, frumos, admirabil, delicios”, pana la
profitabil sau avantajos 1n afaceri sau in comert. El este folosit §i pentru a indica
tipul ideal de relatie dintre om i comunitatea in care traieste: ,,Si zi-le robilor Mei
sd spund ce este mai frumos (ahsan, literal: linistitor, plin de pace)”’”'. Cuvantul
apare si 1n acele contexte in care sunt specificate actele care asaza omul intr-o
relatie privilegiata cu Dumnezeu: ,,Aceia care fac milostenie si acelea care au facut

% Coran 2:180.

% Coran 2: 272-275.

85 Coran 2:215.

8 Coran 2:105 - ,, (...) sd pogoare asupra voastrd binele (khayr) de la Domnul vostru”.

87 Coran 8:70.

88 Coran 2:110.

% Coran 41:49-50.

™ Coran 16:67 - ,Jar din rodurile curmalilor si ale vitei de vie luati bautura imbatitoare si
hrand buna (hasan), iar intru aceasta este un semn pentru un neam de oameni care pricep”.

" Coran 17:53.
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milostenie i-au dat lui Allah un Imprumut minunat (hasan) care li se va intoarce
inmultit, si vor avea ei parte de rasplati generoasa”’”. In altd ordine de idei, hasan
apare si cu sensul de fericire, prosperitate si noroc, aflandu-se in antiteza cu
termenul sayyi’ah: ,,$1 Noi i-am impartit in comunitati pe pamant. Unii dintre ei
sunt drepti, iar altii sunt mai putin de-atat. Si i-am cercat cu bune (hasanat, pl.) si
cu rele (sayyi’at), doar-doar se vor intoarce la calea cea buna””.

De altfel, din radacina hsn a aparut si ahsana, care poate fi tradus prin a face
o fapta bund, a veni cu o fapta buna: ,,Cei care fac fapte bune (ahsanu) vor avea
parte de cea mai buna rasplata (...) Cei care agonisesc fapte rele (sayyi’at) vor avea
parte de rasplatd rea...”’*. Provenit din ihsan, ahsana reprezinti una dintre
categoriile etice centrale ale Coranului, denumind generic orice actiune de a face
binele. Ihsan, la randul sau, numeste pietatea, devotamentul, bunatatea,
generozitatea din iubire, dar si teama de Dumnezeu: ,(...) Cei care au frica
(vattaqi, de la tagwa) si rabdare (yasbir)... Allah nu pierde rasplata celor
binefacatori (muhsinin)””. Muhsin, participiul de la ahsana, este echivalent cu
muttaqi, cei ce se tem de Allah si care ,,plinesc fapte bune”: ,,Purtati-va bine
(ihsan) cu parintii, cu rudele, cu orfanii, cu sarmanii, cu vecinul apropiat i cu
vecinul strain, cu tovarasul de aldturi, cu célatorul de pe drum si cu cei stapaniti de
madinile voastre drepte, caci Allah nu-i iubeste pe cel trufas si pe cel laudaros.
Acelora care sunt zgarciti §i-i Indeamna pe oameni la zgircenie si ascund ceea ce
le-a daruit Allah din harul sau, le-am pregatit necredinciosilor pedeapsa
umilitoare”’®. Opus ca semnificatie lui ihsan si provenind din ridicina sw’,
sayyi’ah desemneaza rdsturnarea nefericita de situatie, circumstanta nefastd, dar
si fapta rea ca nesupunere fatd de Dumnezeu. Dupa mu’tazilitul al-Junna, termenul
sayyi’ah poate insemna calamitate (baliyah), proces (mihnah), pacat (dhanb) si
nesupunere (ma siyah) si este implicat in dezbaterile legate de responsabilitate in
raport cu propriile acte. In Coran sunt enumerate unele dintre actiunile sayyi’at,
care sunt inacceptabile si, in consecinta, interzise. Printre acestea se afld uciderea
copiilor din pricina saraciei, furtul din averea orfanilor si incorectitudinea in
afaceri: ,,Dati masura plind, cand masurati §i cantériti cu o balantd dreapta! Acest
lucru este mai bun pentru voi si urmarea va fi si ea mai buna!”’”’. Cel care
intreprinde actiunile sayyi’at este numit imra’ saw’ (om cu o naturd rea, fara
valoare, decdzut, corupt). De altfel, si termenul su’, provenit tot din radacina sw’,
trimite la ideea de fdtérnicie interioard, dar si la faptuirea raului din ignoranta:
,»(-..) acela dintre voi care face un rdu (su’) din necunostinta, iar apoi se cdieste si
indreapta fapta (aslaha), sa stie ca El este lertator si induritor””®. Su’ este sinonim

2 Coran 57:18.

3 Coran 7:168.

™ Coran 10:26-27.
5 Coran 12:90.

76 Coran 4:36.

T Coran 17:31-38.
8 Coran 6:54.
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si cu zulm al-nafs (a face rau propriului suflet sau a fi nedrept cu tine insuti):
»Aceia carora ingerii le iau viata in situatia cand sunt nedrepti cu ei Insisi se vor
supune cu umilinti zicand: Noi nu am facut nimic rdu (su’)”".

Binomul categorial haram (interzis)-halal (permis) dubleaza, poate chiar in
sensul echivalentei sau al identitdtii, binomul etic central bine (ma ruf)-rau
(munkar). Aproape tot ce este ma ruf este halal; aproape tot ce este munkar este
haram. Opozitia dintre interzis (haram sau harrama) si permis sau licit (halal sau
ahalla) este centrald in Coran, radacina termenului haram (hrm), aparand de 83 de
ori in textul revelat. Ca atare, cei doi termeni arabi sunt vechi, trimitand la riturile
semitice de purificare. Dacd haram desemneaza ceea ce este tabuu, aplicindu-se
lucrurilor, locurilor, persoanelor si actiunilor, halal numeste tot ceea ce nu este
haram, adica tot ce nu este interzis, oprit. Haram are si sensul de sacru, de
sfintenie, atunci cand apare in expresii precum: al-bayt al-haram (Casa lui
Dumnezeu este sfantd)™, haram amin (sanctuar sfant)®', al-masjid al-haram
(moschee sacrd) etc. Acestea sunt haram in sensul cd sunt dincolo de orice
impuritate. De aceea, haram are si sensul de neapropiat, de neatins. In cartile de
drept islamic, haram are un sens particular: actiune care se pedepseste prin lege
sau ceva absolut interzis. De aceea, pentru a surprinde adecvat semnificatia reald a
termenului, trebuie sa il incercuim conceptual undeva la intersectia dintre notiunea
originara semitica de fabuu si sensul sau juridic din Coran. In genere, haram aduna
in jurul sau toate temele centrale ale islamului, iar ocurentele sale coranice confera,
desigur, un continut etic ideii primitive de sacru sau de interzis, intrucat termenul
poseda aceasta dubld semnificatie. Sukt este un alt termen in limba araba prin care
sunt indicate lucrurile interzise, asa cum reiese din formula coranica akkaluna lil-
suht (,,sunt lacomi dupi tot ceea ce este oprit”)*. Este important si precizim ci
aceasta sintagma apare in directa legatura cu interzicerea cametei: ,,Si din pricina
ticalosiilor (zulm) celor care s-au iudaizat, Noi le-am oprit (harramna) mancarurile
bune care le fusesera ingaduite; si din pricina inchiderii de catre ei a drumului lui
Allah pentru multi dintre oameni si din pricina luarii de catre ei a cametei (riba)
micar ci le-a fost opritd”®. Numai Dumnezeu are dreptul de a stabili ce este haram
si ce este halal: ,Ei intdresc ce a fost revelat in Tora mai inainte de mine si voi
ingdadui (uhilla, de la halal — voi permite) o parte din cele ce v-au fost oprite
(hurrima, de la haram — cele ce au fost inainte oprite)”®*. Halal, in schimb, denota
pur si simplu ceea ce nu este fabuu sau acele lucruri in raport cu care Dumnezeu a
ridicat restrictiile anterioare: ,,mancati din ceea ce se afld pe pdmant §i este

ingdduit (halal) i bun ca hrand (tayyib)™™.

7 Coran 16:28.

80 Coran 5:97.

81 Coran 28:57 §i 29:67.
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Binomul categorial haram-halal subintinde si anumite categorii ale actiunii
etice. Ahkam al-khamsat este denumirea generica a scarii pentadice a valorilor unei
actiuni din punct de vedere islamic. De exemplu, cand vorbim despre categorii ale
actiunii etice economice, ne referim la actiuni obligatorii (wajib), interzise sau
neingaduite (haram sau mahzur), recomandate (mandub), nerecomandate sau
dezaprobate (makruh) si neutre (ja'iz sau mubah). Wajib sunt acele actiuni cu un
caracter obligatoriu sau acele datorii absolut necesare si a ciror neindeplinire
atrage pedeapsa prin lege. La polul opus se afla actiunile haram sau mahzur,
actiuni interzise cu desavarsire si pedepsite, de asemenea, prin lege. Dincolo de
acestea, Intdlnim actiunile mandub, recomandate dar nu obligatorii, a caror
indeplinire va fi rasplatita, dar a caror ignorare nu va atrage pedeapsa, precum i
actiuni makruh, adicd nerecomandate dar nu interzise, a cdror nefaptuire este
recompensati si a ciror fiptuire nu este sanctionata. In fine, o ultima categorie este
a actiunilor mubah, adicd neutre din punctul de vedere al recompensei si al
pedepsei.

Putem identifica si categorii ale sentimentului moral si ale normativitatii etice
puse in evidenta de conceptia islamica despre om, deci de ,,antropologia” filosofica
islamicd, 1n acord cu sursele primare ale revelatiei. Dintre acestea, cele mai
importante sunt: calitatea de a fi reprezentant al lui Allah pe pamant (khalifah),
curatia sau puritatea (fit'ra), faptul de a poseda o constiinta etica globala (intelectul
iluminat prin revelatie - ’agl), responsabilitatea (amanah) si datoria (ibadah).
Potrivit paradigmei etice islamice, omul este moral de la natura. El se naste pur,
neintinat de pacate, vadind o predispozitie spirituala catre transcendenta, aspect pus
in evidentd prin termenul fit'ra: ,,Noi l-am creat pe om cu cea mai frumoasd
infatisare (literal: in perfectd stare)”*®. Predispozitia originara a sufletului omenesc
pentru Dumnezeu face parte din natura umana. Sufletul este cel care poseda in sine
exigentele morale ce depasesc simpla satisfacere a nevoilor vitale, iar dificultatea
actiunii morale nu constd in strddania de a ignora sau de a ne debarasa de
necesitatile materiale, ci in a reusi sa le impacam cu exigentele si predispozitiile
nostre sufletesti originare. Acesta este mecanismul prin care individul ajunge sa se
confrunte cu dilemele de tip etic. Nimic din ceea ce este material nu este rau. Rea
este doar lipsa de masura in raport cu exigentele propriului suflet si cu drepturilor
celorlalti oameni. Ideea este de o deosebitd importantd pentru intelegerea eticii
subintinse de economia islamica: rau este excesul, adica satisfacerea nevoilor
materiale pana la sleirea propriului suflet sau pana la ignorarea obligatiilor pe care
le ai 1n raport cu semenii. Bun in esenta sa, omul poseda o constiinta etica globala
("aql), intelectul iluminat sau ghidat de revelatie, care 1i permite sd distingd binele
de rau. Dincolo de predispozitiile originare ale sufletului, care sunt agezate in inima
omului, ratiunea este cea care cerceteaza si reflecteaza pentru a alege intre bine si
rau. Existenta ratiunii este cea care angreneaza categoriile etice ale libertatii,

8 Coran 95:4.
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responsabilititii (amanah) si datoriei (ibadah). A nu face raul inseamna a dezvolta
o relatie profundd cu Dumnezeu, prin conformarea la normele etice comunicate
prin revelatie, fie ca sunt norme pur cultuale, fie ca sunt norme economice, politice
sau de alt tip si care urmaresc respectarea drepturilor celorlalti membri ai
comunitatii islamice (umma).

Categoriile si principiile eticii economice islamice. Dacd restrangem
analiza la filosofia economiei islamice, sursele care 1i stabilesc principiile sunt tot
Coranul, Sunnah si Sharia’h, centrale devenind categoriile khalifalah si amanah®’,
aflate 1n stransa legatura cu o alta categorie religioasa care constituie, de fapt, chiar
fundamentul islamului: tawhid, care literal Inseamnd unificare, unicitate sau
unitate. Desi este utilizata cu referire la Dumnezeu, semnificatia sa este mult mai
larga, trimitdnd la mentinerea unitatii cu divinul in toate actiunile umane, inclusiv
in cele economice. Teoriile economiei islamice deriva in integralitate din doctrina
islamica fundamentala a unitatii. Este, de altfel, singura doctrina asupra careia toate
scolile de gandire islamica au cazut de acord. Potrivit ei, unicitatea intregului
univers este integratd in unicitatea lui Dumnezeu. Allah este Unul si este singura
sursd a realitatii si a adevérului. Tot ce contine universului material cunoscut
(resursele naturale, de pilda) trebuie utilizat nu conform maximizarii satisfactiei
proprii, ci tinand cont de interesele celorlalti si de conservarea creatiei, in acord cu
preceptele coranice. Aceasta inseamna ca este imposibil ca o teorie economica
islamica sd nu fie precedatd de o teorie etica fundamentatd pe categoria tawhid.
Consecintele in planul filosofiei economice islamice sunt semnificative: in primul
rand, concepte precum cel de eficientd economica, de echilibru, de maximizare a
profitului nu au o semnificatie consistentd decat atunci cand centrul existentei
umane este Dumnezeu.

Din punct de vedere economic, omul este doar un administrator temporar a
ceea ce Dumnezeu a creat si 1i daruieste. De-aici importanta categoriei khalifah
(inlocuitor, reprezentant) care provine din verbul khalafa, a lua locul cuiva. in
Coran, un verset stabileste ca rolul generic conferit omului pe paméant de catre
Dumnezeu este cel de khalifah: ,,pun pe pamant un inlocuitor™®®. In paradigma
islamica, spre deosebire de ingeri si de animale, omul se poate comporta intr-o
manierd contrard naturii sale. De aici importanta alegerii de tip etic. Tocmai
calitatea de inlocuitor al lui Dumneze ii conferd omului liberul arbitru: ,,Noi am
propus cerurilor, pdmantului si muntilor sarcina de a purta povara Adevarului, dar
ele au refuzat s o poarte si le-a fost teama de ea, 1nsd s-a incarcat omul cu ea, caci
el este tare nedrept fatd de el insusi si tare nestiutor”®. Prin urmare, calitatea de a fi
khalifah conferd drepturi, dar impune si anumite obligatii in raport cu propriile

8T K. Ahmad, “Economic Development in an Islamic Framework”, in Ahmad, Khurshid, (ed.),
Studies in Islamic Economics, Islamic Foundation, 1980; S. Naqvi, Ethics and Economics: an Islamic
Thesis, Islamic Foundation, 1981.

88 Coran 2:30.

8 Coran 33:72.
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exigente spirituale, cu ceilalti, dar in primul rdand cu Dumnezeu care este
proprietarul (Malik) a tot ceea ce este. in acest sens, omul nu este numai khalifah,
dar este si slujitor, servant (‘abd). Ca inlocuitor sau reprezentant al lui Allah pe
pamant, omului 1i este interzis sa adopte practici economice care incalca principiile
etice reglementate de creatorul lumii: ,,Credeti in Allah si in trimisul Sau si faceti
milostenie din cele asupra carora El v-a facut urmasi (...)”"". El-Ashker si Wilson
sintetizeazd semnificatia acestui concept fundamental: ,,Utilizarea acestor resurse
este controlatd, asadar, de regulile tutelei si orice violare a acestor reguli va
determina ca acela cdruia i s-au Incredintat, omul, sa fie vinovat de abuz si de
intrebuintarea gresita a tutelei asupra resurselor economice paimantesti”’"

A treia categorie relevantd pentru etica economica islamica este amanah
(responsabilitatea). Notiunile de responsabilitate si de vointd liberd, desi trebuie
plasate central in etica religioasd si filosofica a islamului, ridicdi numeroase
dificultati. Adevarul este ca notiunea de responsabilitate nu este clarificatd nicaieri
de-o manierd exhaustiva sau detaliatd, nici in textele sacre, nici in cele juridice.
Ambiguitatea notiunii este atdt de profundd incat putem identifica tot atatea
sensuri ale termenului cédte perioade istorice, contexte, interpretari sau arii de
interes gasim 1n istoria culturald a islamului. Nu este de ignorat nici faptul ca
termenul arab sinonim termenului european responsabilitate a fost utilizat pentru
prima oara abia in anul 1897, in ziarul egiptean A/-Watan, in legatura cu asumarea
responsabilitatii ministeriale. Cu acest sens a si fost utilizat apoi: ca Indatorire,
avand conotatii juridice si politice. De aici a patruns si In vocabularul politic al
culturii arabe islamice. Asadar, in cultura araba, pana in a doua jumatate a secolului
al XIX-lea, nu a existat o notiune similara responsabilitatii in acceptie occidentala.
De aceea, se impun cateva clarificari. A fi responsabil in sens islamic Inseamna, in
primul rand, a da seama de propriile acte. De altfel, mas’ol (probabil cel mai
apropiat ca sens de termenul occidental responsabil) inseamna literal cel care este
intrebat, anchetat, cel caruia i se pretinde ceva. Deci, a fi responsabil inseamna, in
al doilea rand, a dovedi concret, cu probe, un anumit lucru. Al treilea sens ar fi
acela de a purta vina, de a fi culpabil sau judecat. Versetul coranic citat anterior:
,»Noi am propus cerurilor, pamantului si muntilor sarcina de a purta povara
Adevirului, dar ele au refuzat sa o poarte si le-a fost teama de ea, insa s-a incarcat
omul cu ea, cici el este tare nedrept fatd de el insusi si tare nestiutor™”, dovedeste
ca responsabilitatea este inteleasd ca povara, dar si ca semn al increderii acordate
omului. Textul este problematic: responsabilitatea pare o sugestie, o alegere lasata
de Dumnezeu pe seama creaturilor sale, pentru care opteazd numai omul din
nestiintd. Natura responsabilitatii este controversata: reprezintd, de fapt, ansamblul
obligatiilor pe care Dumnezeu le incredinteazd omului, desi este o initiativa

% Coran 57:7, 2:30, 35:39.

T A. AF. El-Askher and R. Wilson, Islamic Economics. A Short History, Leiden-Boston,
Brill, 2006, p. 38.
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complet voluntara a omului a cérei sursa este ignoranta si nedreptatea fata de sine.
Deci, ideea responsabilititii in islam este Tn mod categoric atasata ideii de
nedreptate fatd de propria persoand. Cu alte cuvinte, asuméndu-si voluntar
responsabilitatea, fiinta umanad a comis un act iresponsabil prin excelenta, chiar
daci ,,Allah nu impune niciunui suflet decat ceea ce este in putinta lui”*.

Conceptul islamic de responsabilitate devine si mai complicat in relatie cu o
altd constantd ambigua din cultura islamica: tema predestinarii (qada’), poate cea
mai serioasd provocare intelectuald pentru ganditorii islamici din toate timpurile,
datorita prezentei simultane in Coran a unor versete care recunosc, pe de o parte,
vointa liberd si rationalitatea individului, dar care, pe de altd parte, neagd ca
actiunea umana ar putea fi infaptuitd in alt mod decat prin putere divina.
Dezbaterile legate de acest subiect in gandirea teologica si filosofica islamica,
prezentate in detaliu de citre H. A. Wolfson™, pleacd de la versete coranice de
tipul: ,,Nu poate niciun suflet si creadd decdt cu voia lui Allah™® sau ,,Allah a
zdvordt inimile lor si urechile lor (...)”"°. In islam, chestiunea predestinirii este
tratatd in raport cu cea a formelor vointei divine si a atributelor creatiei. Toate
lucrurile si fenomenele isi primesc existenta de la o cauza specifica, iar destinul
(gadar) nu ar semnifica altceva decat decretul imuabil al lui Dumnezeu cu privire
la derularea proceselor lumii si a actelor omenesti in ordinea creatiei, consecinta a
principiului universal al cauzalitatii. De aceea, gadar sau destinul implica ideea
naturii §i calitatii ordinii creatiei, precum si a caracterului sdu sistematic, iar
predestinarea (qada’) trimite catre ideea de ireversibil si obligatoriu de indeplinit.
Omul posedad vointa libera, cunoaste diferenta dintre bine si rau, insa este liber sa
aleagd numai 1n acord cu un cod de comportament impus. Desi Dumnezeu
cunoasgte ,,dinainte” modalitatea de actiune a oamenilor in variatele contexte ale
vietii lor, acest fapt nu implicd predeterminarea unui tip de comportament sau al
altuia. In acelasi sens trebuie inteleasa si responsabilitatea. Omul este liber, dar nu
poate incélca nicio reguld impusa de creatorul sau fara sa suporte consecintele
optiunilor sale.

In contextul responsabilititii de ordin economic, de exemplu, omul poate
opta pentru risipd, violand interdictia israf, sau poate alege eficienta si dreptatea in
intrebuintarea si alocarea resurselor, respectand principiul moderatiei (i’atidal)
care stabileste ca orice comportament uman, economic sau de alt tip, trebuie sa
evite excesele. In primul rand, consumul ar trebui si fie ficut cu moderatie.
Musulmanului i este interzis sa adopte un comportament economic care implica
asumarea unor riscuri inutile cu privire la viitor sau care sd nesocoteasca exigentele
coranice in privinta ,,administrarii” resurselor primite in dar de la Dumnezeu:

% Coran 2: 286.

% H. A. Wolfson, The Philosophy of the Kalam, Cambridge, Massachusetts and London,
Harvard University Press, 1976, p. 601719.
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morali sunt ,,aceia care, cand cheltuiesc, nu sunt risipitori, nici zgarciti, ci fac
aceasta cu mdasurd™’. Pe de altd parte, principiul moderatiei il completeazi si pe
cel al eficientei economice. A fi eficient din perspectiva islamicd inseamna a folosi
cat mai judicios resursele. Moderatia sau cumpétarea in economia islamica sunt
desemnate prin termenii israf (risipa fard masura, exces, ostentatie) si tabzir (risipa
totald si inutild). In categoria israf intrd risipa extravaganti a resurselor sau
consumul unor produse de lux ignorand cuantumul consumului si al cheltuielilor
necesare in viitorul apropiat, in vreme ce in categoria tabzir intra cheltuielile sau
tipurile de consum care pot genera, in cele din urma, privarea de strictul necesar
subzistentei. Aceastd distinctie este ilustratd in Coran (17:27) si indica norma in
privinta comportamentului economic: nici risipitor, nici ostentativ, musulmanul are
obligatia de a pastra un echilibru permanent intre cumpatare (i 'atidal) si israf sau
tabzir, astfel incat conceptele occidentale de ,,maximizare a utilitdtii” sau de
,interes personal” sd capete alt inteles. ,,Interes personal” inseamna doar efort
constant pentru respectarea exigentelor etice islamice In orice practica de tip
economic, iar ,,maximizarea utilitdtii”’ are sens numai in contextul respectarii
principiului moderatiei si al dreptatii sociale.

La randul sau, principiul dreptatii sociale (adalah ijtima’iyyah) are doua
componente fundamentale: principiul solidaritatii  generale i  principiul
echilibrului economico-social. Conceptul islamic al solidarititii are un continut
eminamente religios, distingdndu-se de corespondentul sau utilizat in stiintele
sociale si politice occidentale. Comunitatea islamica (umma) este conceputa ca o
societate de tip ideal, unitard, care manifesta acest tip de dimensiune spirituala si de
virtute colectivd. Semnificatia zakat-ului, unul dintre stalpii islamului, consta
tocmai in respectul fati de ideea solidarititii sociale. In islam, credinciosul
(mu'min) are o dubla calitate: este membru al societatii sale, dar si ,,cetitean” al
marii comunitdti islamice de pretutindeni. De pilda, in cadrul filosofiei politice
occidentale, caritatea — conceputd ca virtute morald privatd si eminamente
voluntarda — se distinge de dreptatea sociald, inteleasd ca datorie morald a carei
respectare poate fi impusa in mod legitim de catre stat. In islam, dreptatea sociald
face obiectul unor definitii a caror grila de lectura tine de o geometrie variabild. in
orice caz, dreptatea sociald implicd totdeauna caritatea. in plus, conceptul de
solidaritate apare nu numai in contextul obligatiilor cultuale, ca ,,dorinta de a trai
impreuna”, dar si in cadrul exigentelor vietii economice. Oamenii sunt egali, dar in
Coran (16:71) este recunoscut dreptul unora de a acumula mai multi bogatie. Insa,
cum Legea islamicd este aceeasi pentru toti, indiferent daca sunt bogati sau saraci,
oamenii sunt obligati, in limitele Shar iei, sa intreprinda tot ce este necesar pentru
a-si asigura traiul prin utilizarea cu moderatie a resurselor ce le-au fost oferite si pe
care au datoria sd le prezerve. De aceea, islamul interzice lipsa activitatii
economice si lenea.

7 Coran 25:67.
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In prelungirea celor spuse pani acum, au fost derivate si alte seturi de
principii ale economiei islamice, diferite de la un autor la altul, care au ridicat o
serie de dificultati teoretice. Chestiunea nu este una de logica, ci o problema ce 1si
are originea in sursele islamului: existd intr-adevar versete coranice si referinte ale
traditiei profetice contradictorii. Tocmai ne-am referim la o constradictie de acest
tip: pe de o parte este recunoscuta egalitatea Intre indivizi, iar pe de altd parte sunt
acceptate diferente notabile in materie de avere si de venituri, diferente care trebuie
intelese ca rezultat al vointei divine. Este cunoscuta nesfarsita controversa generata
de lipsa consensului opiniilor mai intai cu privire la dreptul la proprietate, apoi cu
privire la alocarea veniturilor si a resurselor. Intelesul pe care economistii il
conferd conceptelor si principiilor economice analizate mai sus dau nastere unor
axiome contradictorii, desi au ca sursd aceleasi versete coranice sau hadisuri, iar
metodologia este similard, utilizind derivarea logica si rationamentul juridic. De
exemplu, anumiti specialisti considerd ca in islam este recunoscutd si garantatd
proprietatea privata, iar altii ca este garantatd doar cea publicd. Unii afirmd ca
statul are dreptul de a interveni in alocarea si distribuirea veniturilor si a resurselor,
altii inteleg ca aceasta interventie trebuie sd fie minimala.

Rolul structurilor categoriale ale eticii economice islamice in critica
sistemelor economice exogene. Categoriile etico-religioase si principiile
economiei islamice sunt cele in jurul carora pivoteaza esential si criticile articulate
impotriva capitalismului, comunismului sau a altor sisteme economice, in cadrul
unor abordari normative, evaluatoare §i critice asupra economiei sau asupra altor
registre ale realitatii sociale. Strategia argumentativa este imprumutata chiar de la
omologii occidentali. Orice lucrare elaboratd de un autor musulman despre
legitimitatea, natura si finalititile economiei islamice condamna liberalismul
doctrinar al teoreticienilor din secolele al XVIlI-lea si al XIX-lea si capitalismul
liberal (in ce priveste practicile economice din secolul al XIX-lea si debutul celui al
XX-lea) pentru starea economica ,,Jamentabila” a Occidentului, caracterizata de
inegalitate sociala. Ideologia capitalistd, de exemplu, nu este rea atat din pricina
caracterului sdu materialist si hedonist, cat din cauza inegalitatii sociale si a
simulacrului de libertate (aparent garantatd constitutional). La randul sau,
comunismul este criticat pentru cé, in ciuda discursului zgomotos despre dreptate si
egalitate, violeazd libertdtile fundamentale pe care Dumnezeu i le-a garantat
omului. Exista insa si autori islamici cu un discurs mai echilibrat despre economia
occidentald, recunoscand valoarea teoretica si practica a unora dintre teoriile si
practicile capitaliste sau comuniste §i posibila permeabilitate a economiei islamice
la acestea. In spatiul cultural islamic, exista numeroase studii de economie ce au ca
obiect disputele asupra afinitatilor pe care islamul le-ar putea impartasi cu
capitalismul®® sau, dimpotriva, cu comunismul.

% H. Hosseini, Notions of Private Property in Islamic Economics in Contemporary Iran: A
Review of Literature, in ,International Journal of Social Economics”, vol. 15, nr. 9, 1988, pp. 51-61;
M. Abdul-Rauf, A Muslim's Reflection on Democratic Capitalism, Washington DC, American
Enterprise Institute, 1984.
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Analizand relatia capitalismului cu islamul, Patrick Haenni crede in
posibilitatea constituirii unui ,,islam de piagé”gg, in vreme ce Murat Cizakga si
Mustafa Akyol vorbesc chiar despre existenta unui ,,capitalism moral” care ar fi, de
fapt, ,,modelul economic uitat al islamului”'®. Daromir Rudnyckyj insista ca nici
micar Max Weber nu a asertat ca islamul este inamicul capitalismului'”', desi sunt
multi cei care l-au acuzat de propagarea unei imagerii false despre presupusa
deficientd a islamului in raport cu rationalitatea specifici Occidentului'®. Teza
deficientei islamului in raport cu rationalitatea este respinsd si de Gary Tribou'®
care — invocand cele peste 150 de pasaje coranice 1n care este folosit verbul agala
(a rationa, a face apel la ratiune) — demonstreaza ca islamul este o religie
,rationala” si ,,rezonabila”'®. in fapt, demersul lui Tribou, similar cu al lui
Amartya Sen, dovedeste cd nu doar cultura europeana poate fi o cale de acces la o
modernizare reusitd, existand si alte valori care pot constitui factori ai eficientei
economice. Aceeasi viziune este exprimati si de citre Bruno Etienne'®: nu existi o
incompatibilitate de fond intre rationalitatea individuald a intreprinzitorului si
religia islamica; mai mult chiar, musulmanul géaseste efectiv in etica sa religioasa
elementele necesare pentru incurajarea spiritului sau de intreprinzitor. Spre
deosebire de cei mentionati, alti autori identificd obstacole de ordin psihologic,
sociologic si institutional care nu permit deschiderea mentalitatii islamice catre
spiritul capitalismului. De pilda, economistul Jacques Austruy'* considera ca atita
vreme cat islamul nu poate raspunde adecvat unor interogatii privind libertatea
individuald, caracterul constringitor al solidaritatii islamice, lipsa interesului
pentru riscul economic, interzicerea riba etc., mentalitatea islamica nu va fi
pregitita pentru implementarea modelului economic capitalist. In schimb, Isabelle
Chapelliére'”” neagi vehement existenta unei mentalititi fataliste a musulmanului
care l-ar predispune la pasivitate si care l-ar condamna la regres din punct de
vedere tehnologic si economic. Mai mult, etica islamicd ar promova spiritul
intreprinzator prin aprecierea fatd de muncd si comert, prin accentul pus pe

% P, Haenni, L'islam et le nouvel esprit du capitalisme, in ,,Alternatives économiques”, vol. 1,
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proprietatea privatd, prin integrarea factorilor de risc in proiecte si investitii, dar
mai ales printr-o mai mare rationalitate in alocarea si distribuirea resurselor'®®.

in general, Tnsd, economistii musulmani considera cd modelului economic
capitalist 1i lipseste echilibrul si moderatia'®”. Dupa Siddigi'"’, primul autor islamic
care a analizat acest subiect ar fi fost teologul pakistanez Mawdudi, infierand
capitalismul pentru indiferenta fatd de sdraci si obsesia pentru dreptul la
proprietatea individuala si libera initiativa. Interesul personal §i goana dupa profit
distrug valorile etice impuse oricarui musulman: omenia, solidaritatea, empatia si
cooperarea. Daca sustinatorii capitalismului insistd asupra invulnerabilitatii morale
a celui care vizeaza sd-si maximizeze interesul personal si profitul, in islam — desi
interesul personal este recunoscut si poate fi vizat ca atare — dimensiunea etico-
religioasd este cea care trebuie, totusi, sa prevaleze si sa determine comportamentul
economic. Este punctul de vedere exprimat de S.N. Naqvi sau de U. Chapra.
Nagqvi, de pilda, identifica chiar o zona de intersectie a capitalismului cu islamul, si
anume respingerea feudalismului (anti-progresist) prin accentul pus pe acumulare
ca dimensiune esentiald a dinamicii progresului economic'''. La randul siu, Umer
Chapra, unul dintre cei mai prolifici autori in domeniu, aduce in atentia
economistilor islamici din anii *90 tema conflictului ideologic dintre diferitele
sisteme economice existente, insistdnd asupra cauzelor declinului comunismului si
a limitelor capitalismului. In primul rdnd, Chapra vizeazi constructia unei
,economii pure” care sia indeplineascd dezideratele islamice ale hayattayyiba
(literal: viata buna) si falah (bundstare), deci a unei economii ,,eficiente”, in care,
desigur, semnificatia eficientei este fundamental diferitdi de cea pe care ne-o
propune corpusul teoretic neoclasic. Avand ca origine comportamentele
maximizatoare ale omului economic, eficienta reprezintd, in acceptia
occidentalilor, idealul rationalitatii economice. Chapra nu crede 1insd ca
»echilibrul” despre care vorbeste Pareto poate fi mentinut, de vreme ce nicio
configurare a repartitiei veniturilor nu se poate efectua fara masuri voluntariste si
etatiste de realocare care, la randul lor, genereaza inevitabil dezechilibrul. Nici
optimalitatea paretiand nu este posibild, intrucat, dincolo de inegalitatea socio-
economica, ameliorarea conditiilor de viatd pentru cei saraci impune sacrificiul din
partea celor bogati. Insa, cel mai ingrijoritor este faptul ca eficienta in acceptie
neoclasicd nu poate asigura o dezvoltare economicd etic acceptabild decat daca
impune, asemenea economiei islamice, evitarea ,risipei” (israf)  resurselor
naturale, a produselor si a consumului, in acord cu etica religioasa islamica.

1% 1 Chapellier, op.cit., p. 65.

'R, Wilson, Islam et capitalisme reconsidérés, Maghreb-Machrek, nr. 187, 2006, pp. 29—44.

1O M. Siddiqi, Muslim Economics Thinking, Leicester, The Islamic Foundation, 2007,
pp. 26-51.

" S N., Naqvi, Islam, Economics, and Society, Londres, Kegan Paul International, 1994,
p. 76; S.N. Naqvi, Perspectives on Morality and Human Well-Being. A Contribution to Islamic
Economics, Leicester, The Islamic Foundation, 2003.
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Scrierile lui Umer Chapra sunt edificatoare pentru ilustrarea ,,traducerii”
principiilor etico-economice ale islamului in limbajul conceptiilor economice
occidentale, dublatd de critica filosofiilor etico-economice laice si a celor
economice ,,pozitive”. In viziunea sa, principiile neoclasice, specifice teoriilor
dezvoltarii nonliberale si nonmarxiste — basic needs, growth with redistribution,
efficiency si equity, poverty alleviation etc. — nu au putut fi puse in practica
datorita absentei criteriilor de ordin etic la nivel social, politic si religios, conditii
pe care islamul le asigura prin natura sa. O solutie pentru introducerea in sistemul
economic a acestor criterii ar fi crearea unui socially-agreed ethical filter
mechanism. Aceasta ar avea ca scop constientizarea consecintelor generate de
urmarirea interesului personal, de rolul pietei si de sistemul de preturi in alocarea
resurselor si a bunurilor, plecind de la valorile etico-religioase ale islamului''®.
Daca tarile occidentale nu au putut realiza obiectivele aplicarii acestor principii,
tarile islamice ar trebui sd creeze (sau sd inventeze) structuri economice
susceptibile de a Incarna aceste principii. Frangois Ireton a observat corect ca
autorul islamic interpreteaza capitalismul liberal prin intermediul categoriilor
curentului teoretic dominant, pe care il numeste ,,neoclasic”, aspect identificabil si
la nivelul limbajului utilizat. De pilda, Chapra foloseste sintagma capitalism liberal
acolo unde sustinatorii teoriei neoclasice vorbesc despre economia de piata.
Ratiunile etice care angajeaza reprosurile pe care le aduce teoriei neoclasice releva
o dubld perspectivd: 1) presupozitiile, principiile, scopurile si mijloacele
capitalismului liberal sunt analizate doar din punct de vedere normativ, fiind
considerate forme fixe si avand denumiri preluate din ,,ipotezele forte” ale teoriei
neoclasice; 2) starea economica a lumii actuale este judecatd doar din perspectiva
capitalismului liberal'”. In viziunea lui Chapra, daci slibiciunea conceptiei
capitaliste despre lume rezida in renuntarea la judecatile de ordin etic intr-o value-
free society, indiferenta fatd de exigentele moralei trebuie originatd in curentele
filosofice rationaliste din Secolul Luminilor, precum s§i in teoriile contemporane
care sustin comportamentul amoral (consumismul, egoismul, hedonismul etc.)''*,

O alta tema care a suscitat interesul autorilor islamici este compatibilitatea
islamului cu comunismul, identificatd cu idealul unei societati egalitariste, lipsita
de clase sociale, in care nu existd decalaje ale nivelului de trai si care intruchipeaza
modelul absolut al solidaritatii umane. Ca sisteme de administrare socio-politica,
islamul si comunismul ar avea ca puncte de legaturd colectivismul, echilibrul intre
interesele individuale si cele 0genemle, exigenta distribuirii echitabile a resurselor.
B. Lewis'” si A. Shariati''® au sustinut ci existi similitudini importante intre

"2 Umer Chapra, Islam and the Economic Challenge, Herndon-U.S.A., The Islamic
Foundation and The International Institute of Islamic Thought, 1992, p. 213.

'3 Frangois Ireton, De la mort de I'éthique au deuil de 'optimum. L'Occident économique au
miroir de l'« Economie islamique, in ,Egypte/Monde arabe”, vol. 1, nr. 3031, pp. 251-274.

!"* Umer Chapra, op. cit., pp. 20-23

5 B, Lewis, Communism and Islam, in ,International Affairs”, nr. 30, Londra, 1954, pp. 112.

16 A . Shariati, Marxism and other Western Fallacies: An Islamic Critique, Berkeley, Mizan
Press, 1980.
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modelul economic islamic si cel comunist, dar §i incongruente care nu pot fi
negate. De pildd, comunismul nu recunoaste ca placerea pentru posesiuni este
inscrisa in natura omului. in plus, lipsa competitiei in societatea comunista conduce
la exploatarea individului de citre statul autoritar. Insd adevirata ratiune pentru
care numerosi musulmani se declara anticomunisti sau antimarxisti este ateismul.
AK. Brohi'" a analizat sintagma socialism islamic, o varianti a comunismului,
pentru a evidentia particularitatile si dificultdtile unei asemenea constructii
teoretice, si a concluzionat ca socialismul a fost conceput, in gandirea politica si
economica islamica, sub forma unui corpus de idei cu dubld functie: 1) de
ideologie oficiald care sa justifice politici etatiste, reforme sociale §i economice si
2) de sistem popular de gandire critica asupra unor stiri de fapt inacceptabile din
punct de vedere economic §i social. Cum crizele financiare din Occident in
ultimele doud secole au ridicat deseori problema renuntarii la capitalism,
economistii islamici au cautat sa schiteze o ordine economicd care sa serveasca
eliberarii nationale si sociale a maselor populare din tarile musulmane. Au regasit
cu usurinta in distinctia coranica dintre moustakabirin (dominatori, orgoliosi) si
moustadhafin (oprimati, necdjiti) distinctia dintre clasa sociald a exploatatorilor si
cea a exploatatilor. De aceea, un numar semnificativ de intelectuali si de oameni
politici au utilizat referinte teologice si istorice pentru a apara teza socialismului
islamic. Teologul sirian Moustafa Siba’i afirma ca socialismul islamic a reusit, de-a
lungul Evului Mediu, sa stabileascd o societate socialista viabild, prima de acest
gen din lume''®. In conceptia lui, socialismul nu este un model economic care va
disparea, ci — pur si simplu — o tendintd omeneascd naturald, exprimata in
invataturile islamice timpurii, pe care contemporanii trebuie s-o materializeze
pentru a pune capat nedreptatii sociale si inegalitatii de clasd. Aceasta ,,a treia
cale” islamica trebuie sd se fundamenteze pe justitie sociala si pe responsabilitatea
sociald mutuald, ambele intemeiate pe credinta islamica si pe ,,activismul” moral.
Avand ca scop elaborarea unei teorii economice si sociale care sa poata indeplini
aceste deziderate, Siba’i a fost, din cate stim, primul ganditor musulman care a
analizat pe larg semnificatia sintagmei socialism islamic.

Insa dincolo de partizanii sau de criticii vehementi ai sistemelor economice
occidentale, existd si cei care reclamd imperativ dispensarea completd a islamului
de comunism si de capitalism si care propun o ordine politica si economica globala
care sa tind cont de toate achizitiile din cunoasterea contemporana. S. H. Nasr'"?,
de pilda, califica economia islamica tot prin sintagma ,,a treia cale” i are in vedere
o ideologie care poate fi definitd prin concepte preluate din capitalism si
comunism, nefiind insd niciunul dintre acestea. Intr-o abordare de acest tip,
economia islamica devine mai putin o stiinta si mai mult o doctrina socio-politica,

"7 A K. Brohi, Islam in the Modern World, Lahore, Publishers United Ltd, 1975.

"8 M. Siba’i, Le socialisme de !’islam, in Carré Olivier, Seurat Michel (éd.), Les Freres
Musulmans (1928-1982), Paris, L’Harmattan, 2001, p. 87.

19 g V.R. Nasr, ,Joward a Philosophy of Islamic Economics, in ,,The Muslim World”,
Hartford, vol. 77, nr. 34, , 1987, pp. 175-196.



166 Loredana Bosca

o ideologie care tinteste, sub rezerva demersului sdu axiologic, sd prezinte
principiile si practicile tuturor sistemelor economice occidentale ca fiind distincte
sau diametral opuse celor islamice'*’. Insd, dupi cum observa T. Philipp'*,
economistilor islamici le scapd tocmai explicitarea continuturilor specifice
economiei islamice, acordand prea mult interes respingerii ideologiilor exogene,
efort teoretic pe care il realizeaza, oricum, economistii i teoreticienii occidentali.

Homo islamicus vs. homo oeconomics. O altd tema predilecta a studiilor de
filosofia economiei islamice este critica acerba a lui homo economicus. La un prim
nivel al comparatiei, superioritatea lui homo islamicus este conferita de tipul de
actiune economica. Respectarea normelor etico-religioase ale islamului ar genera
invariabil comportamente economice altruiste, drepte, ,,optime” si ,,eficiente”
colectiv. Cu alte cuvinte, desi homo islamicus isi urmareste interesul personal,
avand in vedere optimizarea nivelului sdu de trai conform principiului
rationalitatii, el nu va depasi niciodata cadrul strict al orientarii valorice pe care o
impune islamul. Diferenta intre cele doua tipologii umane nu este una de naturd, ci,
dupd cum observa Daromir Rudnyckyj, este rezultatul unei anumite
compartimentari a cunoasterii care predetermind actiunile si relatiile umane. Homo
islamicus este conceput ca un analogon al lui homo economicus, dar adaptat
cerintelor economiei morale islamice. Din perimetrul a ceea ce el numeste
,»economia Shari’ah”, Valentino Catellan observa, insd, cda ,,(...) In mod
paradoxal, economia morala islamica, cu cat il descrie mai mult pe homo islamicus
in termenii unei opozitii etice fatd de homo economicus rational/laic, cu atat
contribuie mai mult la reafirmarea validitdtii economiei conventionale ca logica
unica (asadar, ca discurs rational care se bucurd de statutul unei paradigme
stiintifice universale), fara a dezvilui, in schimb, autonomia rationalitatii islamice.
(...) In acest fel, homo economicus (...) ramane in mod paradoxal protagonistul real
al discursului”'*.

Ceea ce distinge definitia lui homo islamicus de cea a lui homo economicus
este, in primul rand, asumptia altruismului in cadrul unui comportament economic
care respecti integral normele religiei islamice. In calitate de consumator, homo
islamicus nu are ca obiectiv fundamental s maximizeze utilitatea in vederea

120 M.1. Khan, Communism and Islam Contrasted, in ,Islamic Literature”, Lahore, vol. 3,
nr. 4, 1951, pp. 11-21; M. B. al-Sadr, Igtisaduna: Our Economics, 4 volume, Tehran, World
Organization for Islamic Services, 1982—-1984; S.H.M. Ahmad, Man and Money, in ,Islamic Studies”,
Islamabad, vol. 9, nr. 3, 1970, pp. 217-244 ; M. Siddiqi, Marxism or Islam, Lahore, Sh. Muhammad
Ashraf, 1975; M. al-Qadhafi, A/-Kitaab al-Akhdar (The Green Book), Libya, Public Establishment for
Publishing, Advertising and Distribution in Tripoli, 1975; M.A.-S. al-Faisal, Islam and The West:
Towards a New International Economic Order, In ,Journal of Islamic Banking and Finance”, vol. 3,
nr. 2, 1986, pp. 8-15.

2T, Philipp, The Idea of Islamic Economics, in ,,Die Welt Des Islam”, vol. 30, nr. 14, 1990,
p. 117-139.

122y, Catellan, Shari‘ah Economics as Autonomous Paradigm: Theoretical Approach and
Operative Outcomes, in ,,Journal of Islamic Perspective on Science, Technology and Society”, vol. 1,
nr. 1, 2013, pp. 3—-11.
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satisfacerii interesului personal'>. Dimpotriva, in islam este apreciat si recomandat
succesul asociat exclusiv valorilor morale. Tocmai de aceea rationalitatea islamica
ar fi constituita diferit. Pe de altd parte, comportamentul economic al lui homo
islamicus trebuie analizat nu doar in functie de consecintele economice factice ale
deciziilor sale, ci si In raport cu repercusiunile in ,,viata de apoi”. De aceea,
interesul personal este plasat permanent intre placerea inerenta naturii umane de a
avea (evitand risipa si ostentatia), obligatia de a tine cont de interesul comunitatii si
speranta la mintuire in viata de dincolo. Din pacate, niciuna dintre lucrarile de
economie islamica aparute pand In prezent nu clarifici maniera in care homo
islamicus este motivat intrinsec sa actioneze altruist. Afirmatia ca homo islamicus
este orientat intrinsec spre altruism este controversata si dificil de argumentat. Si
nu este singulara. Existd o a doua premisd discutabila: asumptia cd agentul
economic musulman este perfect responsabil. A impinge dincolo de orice limita
responsabilitatea individuald, sustindnd cd orice agent economic va actiona in
totalitate conform imperativelor morale dictate de Dumnezeu, Inseamnid a
contrazice, pand la urma, si planul divin al creatiei si natura libera a omului.
Problema este dificila si pune incd o datd in evidenta stringenta de a clarifica
raportul dintre predeterminare, vointd liberd si actiune 1n islam. De altfel, daca
existd studii care abordeazd actiunea umand in raport cu criteriile credintei
islamice, nu este niciunul care sd analizeze exhaustiv comportamentul economic
islamic, fapt subliniat de o seama de autori'**,

Nevoia de clarificare intelectuald a presupozitiilor, a structurilor categoriale,
a principiilor si a modelului uman propuse de filosofia economiei islamice 1-a
determinat pe A. Cassim Mahomedy, in Islamic Economics: Still in Search of an
Identity'®, sa analizeze cauzele esecului intemeierii acestei discipline dupa rigorile
stiintei actuale. Autorul trece in revistd pozitiile teoretice ale unor economisti
islamici care se indoiesc de posibilitatea construirii unei economii islamice ca
stiintd, precum Kuran, Phillip, Haque, Behdad, Mehrdad. Acestia vad in ,,economia
islamicd” mai degraba o filosofie, simbolul unei campanii exaltate de prezervare a
culturii si a traditiei islamice intr-o lume care evolueaza intr-o cu totul alta directie
sau, pur si simplu, un exercitiu esuat de a gasi o identitate politica islamica. Altii —

12 1. Warde, Islamic Finance in the Global Economy, Edinburgh, United Kingdom, Edinburgh
University Press, 2000, p. 44; M. Kahf, The Islamic Economy: Analytical Study of the Functioning of
the Islamic Economic System, Plainfield, Indiana, The Muslim Students' Association of the United
States and Canada, 1978, p. 16.

124 T. Kuran, Behavioral Norms in the Islamic Doctrine of Economics: A Critique, in ,,JJournal
of Economic Behaviour and Organization”, nr. 4, 1983, pp. 353-379; S.V.R. Nasr, Whither Islamic
Economics?, in ,,Islamic Quarterly”, London, vol. 30, nr. 4, 1986, pp. 211-220; M.A. Choudhury, The
Islamic Worldview, Socio-Scientific Perspectives, London, Kegan Paul International, 2000; idem,
Islamic Economics and Finance — A Fiasco, in ,,Middle East Business and Economic Review”,
vol. 20, nr. 1, 2008, pp. 38-51.

125 A.C. Mahomedy, Islamic Economics: Still in Search of an Identity, in ,International
Journal of Social Economics”, vol. 40, nr. 6, 2013, pp. 556-578.



168 Loredana Bosca

Nienhaus, Wilson, Pryor, Pfeifer, Shams, Hefner sau Asutay — nu 1i recunosc
economiei islamice statutul de paradigma universald, desi aceasta ar dispune de
elemente pe baza carora sa poata elabora teorii economice specifice.

seskosk

In concluzie, pretentia filosofiei economiei islamice de a egala sau depisi din
punct de vedere valoric filosofia economica occidentald nu s-a materializat nca.
Fie ca este vorba despre o arhitectura teoretica variabila, fie ca este vorba despre un
viciu de constructie al cadrului ei conceptual fundamental, fie ca este vorba despre
o evolutie intr-o directie gresita sau utopica, filosofia economiei islamice 1si cauta,
intr-adevar, identitatea. Choudhury, de pilda, propune un cadru ontologic si
epistemologic al economiei islamice centrat pe filosofia tawhid'*®. Riméane de
vazut dacd proiectul unei filosofii economice fundamentate pe conceptia islamica
despre lume, cu scopul de a articula efectiv un sistem economic care sd asigure
bunastarea spirituald, intelectuala si materiald a omului, prin alocarea si distribuirea
judicioasa a resurselor, intr-un sistem de piatd orientat dupa valorile etice ale
islamului, este realizabil din punct de vedere teoretic si practic.

126 M.A. Choudhury, The Islamic World-System. A Study in Polity-Market Interaction, London,
Routledge-Curzon, 2004.



