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Umiarkowany islamizm a gospodarka
Jerzy Zdanowski

Jednqg z wazniejszych sil politycznych swiata muzutmariskiego w ogole
i arabskiego Bliskiego Wschodu w szczegdlnosci jest umiarkowany islamizm.
Organizacje odwolujgce si¢ do islamizmu sq w swiecie arabskim z reguly
zepchnigte do opozycji i nie majq udziatu w sprawowaniu rzqdéw. Umiarkowany
islamizm jako kierunek mysli muzutmarskiej odwoluje si¢ do doktryny spo-
lecznej islamu, ktdra stanowi punkt wyjscia do formulowania koncepcji roz-
wojowych. Wyraziciele tego kierunku sq okreslani jako muzulmariscy centrysci,
muzulmariscy demokraci lub liberalni muzutmariscy reformatorzy. W obrgbie
jezyka arabskiego pisze sig o nich wasatijjun — centrysci, chociaz oni sami
mowig, ze sq islamistami (islamijjun). W kregu islamu sunnickiego umiarko-
wany islamizm wyrasta z tradycji Stowarzyszenia Braci Muzulmandw, organi-
zacji zalozonej w Egipcie w 1928 r. Organizacja ta miala duzy udziat w walce
o uwolnienie Egiptu spod dominacji brytyjskiej, a kolejne pokolenia jej ideo-
logow rozwijaly koncepcje rozwoju w nawigzaniu do islamu. W rozwazaniach
o gospodarce wspdiczesni centrysci muzulmariscy koncentrujq si¢ na kwestiach
podziatu. W ich ideatach postulaty polityczne gorujq nad analizq ekonomiczng,
a zagadnienia wzrostu stojg na drugim planie. Ideatem dla islamistéw jest
model rozwoju zréwnowazonego, w ktérym sektor paristwowy peini przywddcze
funkcje i wspdlpracuje z kapitalem prywatnym, inwestujgcym gléwnie w sfery
spolecznie uzytecznie. Islamizm nie jest przeciwko kapitalistycznemu sposobowi
produkgcji jako takiemu, lecz przeciwko liberalnemu modelowi jego rozwoju.
Islamizm popiera tez rozwijanie akcjonariatu pracowniczego przez przekazywa-
nie czesci udzialow przedsigbiorstw pracownikom. Postulowane jest zapewnienie
spoleczeristwu przez paristwo podstawowych swiadczeri socjalnych (szkolnictwo,
opieka medyczna, system emerytalny) oraz miejsc pracy. Zagadnienia wzrostu
gospodarczego traktowane sq z ostroznosciq, gdyz wzrost generuje nieréwno-
Sci. Dzialalnos¢ gospodarcza powinna tymczasem prowadzi¢ do réwnowagi
i harmonii. Wedlug ideologéw islamizmu wskaZnik wzrostu produktu krajo-
wego brutto nie moze by¢ gidwnym miernikiem rozwoju. Celem rozwoju jest
bowiem dobrobyt spoleczeristwa, a nie wzrost gospodarczy sam w sobie. Dlatego
tez nalezy przede wszystkim pobudzac rozwdj tych dzialow gospodarki, ktore
decydujq o harmonijnym rozwoju calego spoleczeristwa, a nie dqzy¢ za wszelkq
ceng do szybkiego wzrostu. Taka strategia prowadzi bowiem w ostatecznym roz-
rachunku do kryzysow i degeneracji spoleczeristwa. Ideologig islamizmu cechuje
populizm, co w duzej mierze decyduje o jej popularmosci w swiecie islamizmu.
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1. Wstep

Fenomen polityzacji islamu i kierunkéw mysli muzutmanskiej okreslanych
zbiorczo terminem ,fundamentalizmu muzulmanskiego” jest postrzegany
najczesciej w kategoriach sprzeciwu wobec wszelkich zmian i zamykania sig
w przesziosci. Tymczasem zjawisko to, postulujac ,,powr6t do swigtych teks-
tow w pierwotnej postaci” oraz nadrz¢dno$¢ prawa boskiego nad prawem
ludzkim, nie jest sprzeciwem wobec modernizacji jako takiej, lecz jest pro-
testem przeciwko modernistycznemu pogladowi na $wiat, ktory narodzit sig
w Europie w toku rewolucji przemystowej i naukowej, ktéry charakteryzuje
si¢ niezachwiang wiarg w pot¢ge rozumu oraz nauki i jest sceptyczny co
do istnienia absolutnej prawdy (Lawrence 1990: 232).

Wspdlczesna muzutmarska mysl spoteczno-polityczna obejmuje szerokie
spektrum pogladow — od kwietyzmu przez aktywizm w ramach istniejacego
systemu politycznego czy tez budowanie spoleczefistwa alternatywnego az
po zbrojne metody walki o wladzg w pafistwie. Nurty te faczy odwolywanie
si¢ do doktryny spotecznej islamu jako punktu wyjécia dla mySlenia o teraz-
niejszosci i przysztosci. W ostatnich latach coraz wazniejszg sitg polityczng
arabskiego Bliskiego Wschodu staje si¢ tzw. umiarkowany islamizm, kt6rego
wyraziciele sa okreslani jako muzulmarscy centrySci, muzuimafiscy demo-
kraci lub liberalni muzuilmanscy reformatorzy. W obrgbie j¢zyka arabskiego
pisze si¢ o nich wasatijjun — centrysci, chociaz oni sami mowia, ze s3 isla-
mistami (islamijjun) (Huwajdi 1996: 240). Przedmiotem artykulu s gospo-
darcze koncepcje centrystéw muzulmanskich, ktérych dziatalno$¢ jest zwia-
zana z egipska organizacji Bracia Muzulmanie.

Stowarzyszenie Braci Muzuimanéw zostalo zatozone w 1928 r. w Al-
wychowanego w duchu gorliwej poboznosci muzulmanskiej i egipskiego
patriotyzmu. Ruch Braci Muzulmanéw miat znaczacy udzial w antybrytyjskim
ruchu oporu. Dziatajac w warunku kryzysu politycznego i gospodarczego,
Bracia przeksztalcili si¢ w milionowy ruch spolecznego, ktory w latach 50.
XX w. powaznie zagrozil 6wczesnej elicie wladzy i ostatecznie zostal rozbity
przez Nasera. Sam Al-Banna zostal zabity w niewyjasnionych okoliczno-
§ciach, a dzialacze jego ruchu — aresztowani i wyszli na wolno§¢ dopiero
po przejeciu wladzy w Egipcie przez Sadatal.

Egipscy Bracia Muzulmanie dali poczatek innym organizacjom o tym
samym charakterze w wielu krajach arabskich Bliskiego Wschodu oraz ugru-
powaniom terrorystycznym, od ktérych formalnie si¢ odcinaja. Umiarkowany
islamizm stanowi dzisiaj powazny ruch spoteczno-polityczny i jest obecny
w wickszo$ci krajow muzulmafskich oraz w §rodowiskach muzutmanow
w Europie i USA. Na Bliskim Wschodzie umiarkowani islamiSci tworza
opozycj¢ wobec autorytarnych wiadz, ktdre probuja ograniczy¢ ich wplywy
w spoleczefistwie. W takich krajach, jak Egipt, Maroko czy Tunezja, s
tolerowanga opozycja, w Syrii i Algierii sa zepchnigci do gigbokiego podzie-
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mia, w jeszcze innych krajach uczestniczyli lub uczestnicza w sprawowaniu
wladzy (Jordania, Kuwejt, Autonomia Palestyfiska). CentrySci muzuimariscy
konstruuja swéj model rozwoju, ktéry mozna okresli¢ jako ,,modernizacj¢
z Bogiem” i ktéry obejmuje takie elementy, jak preferowane formy walki
politycznej, miejsce religii w pafistwie, rolg pafistwa w edukacji i gospodarce,
miejsce w gospodarce wielkiego kapitalu, w tym obcego, stosunek do
Zachodu. Umiarkowani islamici tworza ruch, ktory w jakim§ sensie mozna
poréwnaé do europejskich partii i ruchéw politycznych odwolujacych sig
do doktryny spotecznej chrzescijafistwa.

Wspolczesni umiarkowani islamiSci wyrastaja bezposrednio z tradycji
Dzamal ad-Dina al-Afghaniego (1838-1897) i Muhammada Abduha (1849-
1905) - ideologéw panislamizmu i jednoczesnie reformatoréw dzialajacych
na rzecz przystosowania prawa muzulmariskiego do potrzeb wspolczesnosci.
W pierwszych dziesigcioleciach XX w. gtéownym ideologiem islamizmu byt
Hasan al-Banna. Obok Egiptu, waznym oSrodkiem muzulmanskiej mysli
politycznej byl wowczas Pakistan, gdzie dziatat Abul Ala Maududi, tworca
organizacji Jamaat-i Islami. Wymienieni mySliciele byli przekonani o moz-
liwo$ci zreformowania si¢ spoleczefistw muzulmanskich i wierzyli w silg
wewngtrznych impulséw rozwoju, drzemiacych w muzulmanskich masach.
Maududi sformutowal swojego rodzaju manifest islamizmu politycznego,
ktory brzmi nastgpujaco: ,,Wiara w jedyno$¢ i suwerennos$¢ Boga to podstawa
systemu spolecznego i moralnego krzewionego przez prorokéw. To takze
podstawowy punkt wyjscia dla muzulmanskiej filozofii politycznej. Podsta-
wowa zasada islamu moéwi, ze ludzie jako jednostki i cztonkowie zbiorowo-
§ci powinni wyrzec si¢ jakiejkolwiek formy panowania nad drugimi ludZmi
i grupami. Nikt nie powinien wydawa¢ komukolwiek rozkazéw i polecen,
tak samo jak nikt nie powinien byé zmuszony do podporzadkowania sig
poleceniom i rozkazom kogokolwiek. Nikt nie ma prawa tworzy¢ prawa na
uzytek wiasny i nikt nie jest zobowigzany podporzadkowa¢ si¢ takim pra-
wom. Przywilej stanowienia praw nalezy tylko do Boga. Tylko Bég jest
suwerenny prawodawca” (Maududi 2000: 270).

W latach 50. XX w. wyrdzniajaca si¢ postacig wirdd myslicieli muzul-
mafiskich byl Sajjid Kutb, egipski literat i dzialacz polityczny, stracony przez
wladze naserowskie w 1966 r. Z jego postacia i pisarstwem wiaze si¢ ideo-
logi¢ radykalizmu muzulmafskiego Kutb bardziej niz Al-Banna odwracal
si¢ od Zachodu, ktory poznal w czasie stazu w latach 1949-1950. Uwazat,
ze cywilizacja Zachodu upadta i znajduje si¢ w stanie catkowitej demora-
lizacji. Byt w swoich pogladach coraz bardziej radykalny w gloszeniu koniecz-
noéci przywrocenia kalifatu, oparcia ustawodawstwa wylacznie na prawie
muzulmafiskim i zwalczania przejawéw odstgpstwa od litery Koranu. Jego
poglady staly si¢ wygodnym usprawiedliwieniem dla stosowania przemocy
i terroru przez takie grupy egipskich islamistéw, jak Dzihad, Gama’at Isla-
mijja, Takfir wa-1-Hidzra, algierski Muzulmarski Front Ocalenia czy pale-
styfiski Hamas. Prace Kutba, a zwlaszcza jego komentarze Koranu, sg do
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tej pory bardzo popularne w §rodowiskach radykalnych islamistow w calym
$wiecie muzulmanfiskim?2.

W kolejnych dziesigcioleciach ideologi¢ Braci Muzutmanéw oraz islami-
styczny model rozwoju rozwijaly nast¢pne pokolenia dziataczy. Wspoiczesni
umiarkowani egipscy my$liciele muzuimanscy nawigzuja do doktryny Hasana
al-Banny, ale poglebiaja ja i w wielu punktach formutuja odmienne poglady,
ktére odzwierciedlaja nowe procesy i wyzwania rozwoju. Mozna moéwic
o dwoch srodowiskach islamistycznych funkcjonujacych oddzielnie, chociaz
powiazanych intelektualnie i towarzysko. Z jednej strony jest to Ssrodowisko
uniwersytetu Al-Azhar — gléwnego osrodka teologicznego w Egipcie i jed-
nego z wazniejszych na §wiecie. Z tego krggu pochodza szejk Muhammad
al-Ghazzali, szejk Jusuf al-Kardawi oraz obecny gléwny szejk uniwersytetu
Muhammad Sajjd Tantawi. Drugi krag tworza osoby, ktére mozna okresli¢
jako ,muzuimanéw §wieckich”, a wige ludzie niezwigzani zawodowo z kultem
religijnym. Sa to znane postaci egipskiego Zycia spolecznego, intelektuali-
éci znani dobrze w swoich zawodach. Do tego kr¢gu naleza: Kamal Abd
al-Magd - prawnik, znawca prawa konstytucyjnego i migdzynarodowego,
profesor na Uniwersytecie Kairskim i ekspert organizacji migdzynarodowych,
Fahmi Huwajdi — publicysta piszacy na famach najbardziej poczytnych pism
egipskich, m.in. ,,Al-Ahramu” i jednocze$nie autor licznych ksiazek poru-
szajacych problematykg rozwoju spolecznego, prawnicy Muhammad Salim
al-Awa i Tarik al-Biszri3. Przyw6dca duchowym i giéwnym teoretykiem tego
nurtu jest bez watpienia zmarly w 1994 r. Muhammad al-Ghazali, nickwe-
stionowany autorytet moralny, uznany za najwigkszego teologa islamu kofica
XX w., autor licznych prac niezwykle poczytnych do dzisiaj w catym $wiecie
muzulmanskim i - wreszcie — charyzmatyczny orator, ktdrego piatkowe
kazania skupialy setki tysi¢cy stuchaczy.

2. Islam a rozwéj

Poniewaz umiarkowani centry$ci odwoluja si¢ przy formowaniu swoich
pogladéw na gospodarkg do islamu, warto pokazaé, jak religia ta odnosi
si¢ do procesow wytarzania i podzialu. Pytanie o to, czy islam stwarza
bariery w rozwoju rozumianym jako pomnazanie bogactwa, od dawna inte-
resowalo europejskich orientalistéw, socjologdw i ekonomistow. Mozna
wskazaé na takich luminarzy europejskiej nauki, jak James Mill, John Stu-
art Mill czy Maks Weber, ktorzy interesowali si¢ normami islamu, majacymi
odniesienie do stosunkéw spolecznych i codziennego funkcjonowania spo-
leczefistw cywilizacji muzutmanskiej. Wsréd orientalistow-arabistéw zagad-
nienie to szeroko opisal Gustave von Grunebaum w badaniach nad miastem
muzulmarnskim. O stosunku islamu do dzialalno$ci kapitalistycznej wyczer-
pujaco pisal Maxime Rodinson (Rodinson 2007).

Mozna jednoznacznie powiedzieé, ze §wigte teksty islamu nie zakazuja
wyznawcom tej religii aktywnosci gospodarczej. Koran popiera dzialalnos¢
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handlowa, gléwna formg aktywnosci ekonomicznej w Arabii w VII w.,
i odnosi si¢ do niej szacunkiem, a czasami wrgez nakazuje pamigtaé o doczes-
nym etapie zycia czlowieka. W surze III ,Krowa” wierszu 14. czytamy:
»Upi¢kszane jest ludziom/ upodobanie do namigtnosci:/ do kobiet i do
synéw,/ nagromadzonych kintaréw zlota i srebra,/ do koni wyrézniajacych
si¢ szlachetnofcia,/ do trzdd izasiewdéw./ To jest uzywanie Zycia na tym
$wiecie”. Koran zaleca tez laczyé aktywne praktykowanie wiary z pozyski-
waniem débr materialnych, pozwala prowadzi¢ dziatalno$¢ handlowa nawet
w czasie pielgrzymki, a nawet traktowac zysk i zasobno§¢ materialng jako
przejaw laskawosci bozej (LXII: 9-10). Rowniez Sunna, zbidr opowiesci
o Mahomecie, nie stawia przeszkdd aktywnosci gospodarczej i przedsigbior-
czoici. Nie podwaza ona zwlaszcza prawa do wlasnoSci prywatnej. Posia-
danie dobr materialnych jest bardziej dobrodziejstwem danym od Boga niz
efektem wysilkéw podejmowanych przez samego cztowieka. Dobra posia-
dane przez rodzing byly uznane za jej wylaczng wlasno§¢ i byly chronione
przez prawo tradycyjne. Byly wigc wlasnoScia prywatng sensu stricte.

Jusuf al-Karadawi podkresla, ze w sferze dzialalnosci gospodarczej w is-
lamie dozwolone (halal) jest wszystko to, co nie jest zakazane (haram).
Dotyczy to wytwarzania, pracy, czerpania zyskéw i transakcji biznesowych
- wszystkie sa dozwolone, jeSli nie sa zakazane. Zakazane jest natomiast
wszystko to, co jest niebezpieczne i groZne dla zZycia czlowieka, jego zdro-
wia i jego godnosci osobistej. Zakazane jest takze wszystko to, co zagraza
funkcjonowaniu spoleczenstwa. Teolog przytacza werset 4. z sury V ,,St6t
zastawiony”, w ktérym B6g méwi do Mahometa: ,,Oni pytaja ciebie, co im
jest dozwolone./ Powiedz:/ Dozwolone sa wam rzeczy dobre”. Zasada utrzy-
mania rownowagi spolecznej i harmonii w sferze stosunkéw produkcji jest
nadrz¢dna w funkcjonowaniu gospodarki islamskiej — konkluduje Al-Kara-
dawi (Karadawi 2002: 131).

Utrzymaniu tej rownowagi ma stuzy¢ przestrzeganie zakazéw: wytwa-
rzania narkotykéw (I1: 219, V: 90), szkodliwego dla zdrowia pozywienia (II:
173), czerpania zyskéw z hazardu (II: 219, V: 90), z lichwy (II: 275-279),
bogacenia si¢ wdrodze kradziezy (V: 38), pozbawiania Zycia niewinnych
ludzi (II: 178-179), przywiaszczania sobie cudzej wlasnoci i marnotrawie-
nia dobra publicznego oraz psucia miar, wag i jako$ci produktu (II: 188,
III: 161, IV: 10, XXVI: 181-183, LXXXIII: 1-6), a takze korupcji (fasad),
ktéra demoralizuje ludzi i niszczy caly system spofeczny (II: 11 i 205, IV:
33, VII: 56 i 85, XI: 116). Islam zabrania takze dawania i brania lapéwek
oraz podejmowania stronniczych decyzji, ktére moga godzi¢ w czyja$ wlas-
no$¢ lub krzywdzié kogo$ przez pozbawienie go na przykitad odszkodowania
(IV: 58 i 135, V: 42, VII: 29, LV: 9) (Ul Haq 1995: 108-109).

Popierajac aktywno§¢ gospodarcza i zachg¢cajac do pomnazania stanu
posiadania, normy islamu jednocze$nie wyznaczaja pewne granice w dazeniu
do bogacenia sie. Jest to konsekwencja okreSlonego podejécia do zagadnien
wytwarzania i podzialu. Jedna z barier w bogaceniu si¢ przez jednostkg jest
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ochrona wiasnosci wspdlnotowej. Nie moze by¢ ona naruszona przez daze-
nia jednostek do pomnazania swojego bogactwa. W dziejach muzulma-
skiego Bliskiego Wschodu wspdine byly pastwiska, lasy i akweny wodne.
Byly one uzytkowane przez osiadte wsp6lnoty lokalne lub przez plemiona
nomadéw. Wladca wprawdzie zarzadzal cala ziemia i uzytkami w imieniu
Boga, ale dobra wspdlnot nie podlegaly ekspropriacji przez pafistwo.

W sferze podziatu islam glosi solidarno§é spoteczng i nakazuje wspo-
magaé biednych jalmuzna oraz troszczy¢ si¢ o los wdow, sierot i ubogich.
Jalmuzna jest w islamie obowiazkiem religijnym i spolecznym. Poza jaimuzna
przepisang normami religii wazne jest, aby wierny wspomagat dodatkowo,
dobrowolnie i dyskretnie tych, ktérym w Zyciu si¢ nie poszczgScito. Wierny
powinien takze przekazywaé czgsé swoich dochodéw na rzecz calej wspol-
noty po to, aby ze zgromadzonych w ten sposdb §rodkéw wspSinota mogla
utrzymywaé porzadek, wspiera¢ potrzebujacych i prowadzi¢ wojng z nie-
wiernymi. Konieczno§é dawania jalmuzny i dzielenia si¢ z innymi tym, co
mamy w nadmiarze, utrzymywania wdéw, biednych i sierot jest wyrazona
w wielu wersetach Koranu i w licznych hadisach. Swiadczenie na rzecz potrze-
bujacych wspbiwyznawcow oraz catej wspSlinoty jest obowiazkiem natozonym
na kazdego przez Boga. Normy islamu potgpiaja jednocze$nie egoizm ludzi
bogatych i skapstwo wobec sierot, ubogich i wdow.

Obowigzek dbania przez wspélnotg o dobrobyt wyznawcy islamu znany
jest w teologii muzutmanskiej jako fard al-kifaja, dostownie: ,obowigzek
wystarczalno$ci”. Wskazania na ten temat znajduja si¢ w Koranie, a zwlasz-
cza w surze XXII ,Pielgrzymka”, wersecie 40., ktéry méwi o tym, ze BOg
utwierdzil wtadze ziemskie i dat im prawo do pobierania zaki (podatku
religijnego), po to aby instytucje te stuzyly dobru calej wspdlnoty. Przywo-
tywany jest takze w zwiazku z tym werset 177. z sury II ,Krowa”, w ktérym
wiara muzulmarnska okre§lona jest jako holistyczny system samego kultu
i obowigzkéw moralnych, ale takze obowiazkéw spolecznych. Wsrdd tych
ostatnich jest placenie zaki, ktora ma stuzy¢ zapewnieniu wspdlnocie i jej
czlonkom odpowiedniego poziomu Zycia materialnego. W warunkach funk-
cjonowania wspolczesnych spoleczenstwa fard al-kifaja oznacza koniecz-
no§¢ podejmowania przez wiadze wspdlnoty lub wiadze pafistwowe odpo-
wiednich krok6w na rzecz rozwoju przemystu, edukacji, ochrony zdrowia
i innych dziedzin niezb¢dnych do funkcjonowania jednostki i catego spote-
czefistwa. Chodzi wigc o stworzenie miejsc pracy i zapewnienie wszystkim
potrzebujacym dachu nad glowa oraz pozywienia i odpowiedniej opieki.
Wtadze, ktére nie potrafiag podola¢ tym obowiazkom, nie powinny kie-
rowaé wspdlnota i zastuguja na potgpienie — tak interpretuja zasadg fard
al-kifaja wsp6lcze$ni ideolodzy islamizmu. Fard al-kifaja to wazny element
ideologii islamizmu; to podstawa idei paistwa opiekuficzego jako naj-
bardziej wlasciwej dla $wiata islamu koncepcji rozwoju. Fard al-kifaja to
jednoczesnie wazny argument religijny przeciwko liberalnym koncepcjom
rozwojowym.
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Zapewnienie §rodkéw materialnych niezbgdnych dla funkcjonowania
spoleczefistwa to takze obowigzek kapitatu prywatnego. Pelni on w spole-
czenstwie wazne funkcje spoleczne. Po pierwsze powinien by¢ wrazliwy na
bied¢ i niedostatek. Konieczno§é wspomagania biednych przez bogatych
to czesty motyw licznych wersetéw Koranu. Bog stawia w nich ludzi prze-
kazujacym biednym cz¢§é swojego dobra jako przykiad do nasladowania,
a dzialanie takie wskazuje jako drogg do zbawienia (np. II: 261-279). Po
drugie normy islamu zachgcaja do kumulowania kapitatu w celu inwesto-
wania go w przedsigwzigcia stuzace calej wspolnocie. Czgsto przywolywany
jest w tej kwestii werset 11. z sury CVII ,Zelazo™: ,A kto da Bogu [spo-
leczefistwu — przyp. J.Z.] pigkng pozyczke,/ On mu ja odda w dwojnasob,/
i b¢dzie mial nagrodg szlachetna”. W wersecie 130. sury III ,,Rodzina
Imrana” oraz w wersecie 39. sury XXX ,,Bizantyjczycy” dziatanie na rzecz
materialnego dobra wspélnoty jest przeciwstawione lichwie i wskazane
jako wladciwie w odréznieniu od lichwy, ktdra jest wielokrotnie potg-
piana. Watek o inwestowaniu wiaze si¢ z oszczgdzaniem i gromadzeniem
kapitatu. W wersecie 268. sury II ,Krowa” Bog zapowiada przebaczenie
i zasobno§¢ dla tych, ktérzy przeznaczaja swoje §rodki na cele spolecz-
nie uzyteczne. Koran potgpia jednocze$nie tezauryzacj¢ i gromadzenie
bogactwa bez przeznaczania go na cele zwigzane z funkcjonowaniem catej
wspolnoty. Tezauryzacja nie przynosi korzySci spoleczenstwu i jest przeci-
wiefistwem inwestowania. Jako taka jest potgpiona (CII: 1-6; CIV: 1-9;
CVIIL: 1-7).

Wiele kontrowersji budzito zawsze pot¢pienie przez Koran praktyki zwa-
nej po arabsku riba, rozumianej w j¢zykach europejskich jako udzielanie
pozyczek (finansowych lub w naturze) na procent (XXX: 39). Taka inter-
pretacja oznaczalaby stawianie przez islam powaznych barier w rozwoju
bankéw, sfery finansow i dziatalnosci kapitalistycznej jako takiej. M. Rodin-
son uwaza, ze tak naprawd¢ nie wiadomo, co oznaczal ten termin w prak-
tyce. Samo stowo znaczy tyle, co ,zwigkszenie”, ,,pomnozenie tego, co
posiadamy”. Moze wigc oznacza¢ ,,zysk”. W kontekscie historycznym slowo
to nie odnosito si¢ jednak do zysku jako takiego, lecz do sytuacji, kiedy
diuznik, nie mogac wywiazaé si¢ z zobowigzania zwrotu w terminie diugu,
tracit na rzecz pozyczkodawcy dobra o podwéjnej wartosci (Rodinson 2007:
42). Bylo to, rzecz jasna, korzystne dla kredytodawcy i niekorzystne dla
kredytobiorcy. Zakaz praktykowania riba odnoszony jest w Koranie do
muzulmanéw, pogan (byli nimi Mekkaficzycy w poczatkowym okresie misji
proroczej Mahometa), chrzescijan i Zydow. Koran zarzuca zwiaszcza Zydom,
ze odeszli od swojego prawa, akceptujac lichwe (IV: 160-161).

Mozna sadzié, ze zakaz czerpania korzysci z pozZyczania pienigdzy (lub
innych dobr) na warunkach, ktorych zlamanie stawiato diuznika w bardzo
trudnej sytuacji, odnosit si¢ do konkretnej sytuacji historycznej, a miano-
wicie okresu, kiedy muzulmanie byli mniejszo§cia w samej Arabii i byli
zdani na taske i nielask¢ niemuzulmafiskich kredytodawcoéw. Czolowi isla-
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molodzy, jak J. Schacht (Brill 1995: 491-493), M. Gaudefroy-Demombynes
(Gaudefroy-Demombynes 1957: 609-611), W. Montgomery Watt (Watt 1956:
296-298) uwazaja przy tym, ze zakaz riba dotyczyt tylko Zydéw i ze udzie-
lanie pozyczek na procent bylo praktykowane przez pierwszy swojego rodzaju
fundusz finansowy, stworzony z datkdw pierwszych muzulmanéw na rzecz
wspélnoty, ktoérym zarzadzal sam Mahomet.

3. Gospodarka islamska

Mysla przewodnia w rozwazaniach wspéiczesnych islamistéw o gospo-
darce oraz rozwoju jest przekonanie, Ze system spoleczny moze wlasciwie
funkcjonowaé jedynie wowczas, gdy ma solidne podstawy materialne, a wigc
sprawnie funkcjonujaca gospodarkg. Takie przekonanie jest powszechne
w koncepcjach rozwojowych islamizmu. M. Umar Chapra, znany wspodlczesny
teoretyk gospodarczych koncepcji islamu, uwaza, ze system gospodarczy
pelni wazne funkcje stabilizacyjne w spoleczefstwie i tym samym przeciw-
dziata anarchii oraz chaosowi, co jest najwigkszym zagrozeniem dla wspol-
noty muzulmarskiej (Chapra 2006: 355)%.

Narodziny mysli ekonomicznej islamu nalezy wigza¢ z muzulmaiskim
odrodzeniem w koficu XIX w. Dzamal ad-Din al-Afghani i jego uczniowie,
Muhammad Abduh i Raszid Rida, 6wczeéni reformatorzy islamu, zajmowali
si¢ wprawdzie gldownie reformowaniem ustawodawstwa i idztihadem, czyli
prawem do twérczego interpretowania prawa muzulmanskiego, ale sam
fakt, iz dazyli do przeksztalcenia islamu z wiary w ideologi¢ polityczng mial
glebokie implikacje dla wyobrazefi o tym, czym w §rodowisku politycznym
islamu powinna by¢ gospodarka (Keddi 1994).

Wyobrazenia te zacz¢ly by¢ formowane w okresie pokolonialnym, kiedy
elity teraz niezaleznych - lub tez nowych, jak Pakistan — pafstw muzuf-
maiiskich zacz¢ly kontestowaé wspdlczesne im teorie ekonomiczne ze
wzgledu na coraz wigksze trudnosci rozwojowe i poszukiwaly nowych drég
rozwoju. Podczas gdy jednych pociagaly teorie socjalizmu, inni dopatrywali
si¢ inspiracji w islamie. W pierwszych dwu dekadach XX w. ukazaly si¢
pierwsze teksty o gospodarce islamskiej piéra Soeharwiego Muhammada
Hifzur Rahmana z Indii, Shaykha Mahmuda Ahmada z Pakistanu i Jakuta
al-Aszmawiego z Egiptu (Wilson 2004: 196).

Poglady Bractwa Muzulmaiskiego na gospodarke byly formutowane od
lat 30. XX w. przez pokolenie pierwszych ideologdw islamizmu w Egipcie
— Sajjida Kutba i Abd al-Kadira Audg. Pozostawali oni, podobnie jak szy-
icki teoretyk z Iraku Muhammad Bakir as-Sadr, pod wplywem koncepcji
pakistafiskiego mysliciela islamizmu Abu al-Ala al-Maududiego, kt6ry sam
nie byl ekonomista, ale interesowalo go zagadnienie nieréwnosci. Wlasnie
al-Maududi wprowadzit w 1947 r. do szerokiego obiegu termin al-iktisad
al-islami, czyli ,,gospodarka islamska”, ktory upowszechnit si¢ w nastgpnych
dziesigcioleciach (Maududi 1975).
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Gléwnym zagadnieniem teoretycznym pozostawala wowczas kwestia
wlasnosci podstawowych §rodkéw produkcji i dopuszczalny zakres prywat-
nego ich posiadania. W pogladach niektérych ideologéw pojawita si¢ mysl,
ze w rolnictwie powinny istnie¢ tylko gospodarstwa rodzinne, posiadajace
tyle ziemi, ile s3 w stanie same obrobi¢. Wigkszy rozmiar posiadania miat
byé niedozwolony przez Koran. Z takim stanowiskiem nie zgadzal sig
al-Maududi, ktéry prezentowal bardzo charakterystyczne dla islamizmu
szdroworozsagdkowe” podejscie do zagadniefi doktrynalnych. Pakistafiski
mysliciel zwrocil uwagg na to, Ze cigzka sytuacja chtopéw na subkontynen-
cie indyjskim jest nast¢pstwem nie tyle samego ograniczonego posiadania
ziemi, ile warunkéw jej dzierzawienia. Warunki te okreslaly wielko§¢ zbio-
réw, ktére dzierzawca byl zobowigzany przekazaé wlascicielowi i nie prze-
widywaly zmniejszenia przekazywanej czg¢Sci w przypadku zlego zbioru.
W konsekwencji, dzierzawcy, aby wypelni¢ swoje zobowiazania, musieli
zadluzaé si¢ u lichwiarzy, ktorzy zadali terminowej splaty pozyczki bez
wzgledu na to, czy zbiory byly obfite, czy skromne. Al-Maududi uwazat, ze
konfiskata ziemi lub jej nacjonalizacja nie sa Srodkiem przerwania zamknig-
tego krggu zadluzenia, zniewolenia i ngdzy. Nalezalo, jego zdaniem, odwo-
taé si¢ do prawa muzulmanskiego jako podstawy prawnej umow i wyelimi-
nowaé w ten sposob giéwne zlo, za ktdre uwazat lichwiarstwo. Al-Maududi
sformutowat wigc w rozwazaniach o gospodarce jednoznaczne stanowisko
w kwestii riby: czerpanie zyskow z samego faktu posiadania kapitatu jest
niemoralne iniezgodne z religia. Stanowisko to zostalo przejgte przez
kolejne pokolenia ideologéw islamizmu.

Poglady pierwszego pokolenia islamistéw na gospodarke zostaly w ko-
lejnych dekadach rozwinigte i pogigbione. Zagadnieniami gospodarczymi
w islamie zajgli si¢ muzulmanscy ekonomisci, ktorzy otrzymali wyksztalce-
nie na Zachodzie i dobrze znali zachodnie teorie ekonomiczne. OSrodki
muzutmanskiej my$li ekonomicznej powstaly w takich krajach, jak Malezja,
Indonezja, Bangladesz, Indie, Pakistan, Iran, Turcja i ~ oczywiScie — w kra-
jach arabskich. Do nowego pokolenia ekonomistéw, traktujacych gospodarke
i rozwdj z punktu widzenia norm religii, nalezy zaliczy¢ Fazlura Rahmana,
Muhammada Abdul Mannama, Muhammada Nejatullaha Siddigiego,
M. Umara Chapre, Syeda Nawaba Naqviego.

Poczatkowo dzialali oni w odosobnieniu i pisali w réznych jezykach —
urdu, malajskim, tureckim i arabskim — w zwiazku z czym nie stanowili
jednorodnego §rodowiska naukowego. W latach 70. XX w. sytuacja ta zaczgla
si¢ zmieniaé, do czego przyczynily si¢ seminaria i konferencje migdzyislam-
skie organizowane zwlaszcza przez Organizacj¢ Konferencji Islamskiej.
W 1976 r. w Mekce zostala zorganizowana Pierwsza Migdzynarodowa Kon-
ferencja Gospodarki Islamskiej, co bylo punktem zwrotnym w badaniach
nad al-iktisad al-islami, czyli gospodarka islamska. Wkrétce powstato cen-
trum naukowe do badafi nad tym zagadnieniem na Uniwersytecie Krola
Abd al-Aziza w Ar-Rijadzie.
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Juz na konferencji w Mekce w 1976 r. zostala podj¢ta dyskusja nad
pytaniem, czy gospodarka islamska jest odrgbng dyscypling nauk ekono-
micznych, czy tez konwencjonalna nauka o gospodarowaniu, szczegdlnie
uwrazliwiong przez doktryn¢ spoleczng islamu na kwestie sprawiedliwosci
spoteczne;j. Tacy 6wcze$ni naukowcy ekonomisci, jak Muhammad Nejatullah
Siddiqi i M. Umar Chapra, zdecydowanie zaprotestowali przeciwko trak-
towaniu gospodarki islamskiej jako szczegdlnego przypadku konwencjonal-
nej nauki o gospodarce. Obydwaj podkreslili, ze zasadnicza odmiennos§¢
gospodarki islamskiej polega na tym, ze w jej przypadku podstawg rozwazan
i konstrukcji teoretycznych nie jest kategoria zysku, lecz zasada sprawied-
liwo$ci w gospodarowaniu, ktora obejmuje zaréwno sfer¢ prywatnych trans-
akcji gospodarczych, jak i podziatu wytworzonego produktu krajowego. Jesli
w przypadku transakcji wyraza si¢ ona w prze§wiadczeniu o tym, ze kazda
transakcja powinna byé uczciwa i transparentna, to w przypadku dystrybu-
cji chodzi o sprawiedliwe zaspokojenie materialnych potrzeb uczestnikow
rynkowej gry (Wilson 2004: 200-201).

Syed Nawab Naqvi, inny 6wczesny teoretyk gospodarki islamskiej, uznat,
ze giéwnym kryterium odrdznienia jej od klasycznej zachodniej nauki jest
charakter zachowywania si¢ uczestnikéw gry rynkowej. Naqvi przedstawit
to zagadnienie, méwiac, ze w gospodarce, ktora jest islamska, uczestnicy
gry rynkowej sa homo islamicus w tym sensie, ze podejmujac decyzje, maja
$wiadomos¢, iz sa czlonkami spoleczefistwa muzulmanskiego. W klasycznej
ekonomii uczestnicy gry rynkowej sa wylacznie homo oeconomicus, ktorzy
dzialajg w $rodowisku §wieckim. Z punktu widzenia metodologii Naqvi
zaproponowal indukcyjng metod¢ w okreSlaniu aksjomatéw gospodarki
islamskiej. Miata ona polegaé na okreslaniu zachowaf pojedynczych uczest-
nikow gry rynkowej na poziomie bazowym - tzn. przedsi¢biorcéw, mene-
dzerdw, pracownikdw najemnych i gospodarstw domowych - po to, aby na
tej podstawie wyprowadzaé generalne cechy gospodarowania. Inni ekono-
misci teoretycy uwazali, ze bardziej wiasciwa jest metoda dedukcyjna, czyli
okreslanie aksjomatow gospodarki islamskiej na podstawie naturalnych zasad
wytwarzania, podziatu, popytu oraz podazy, ujgtych w prawa religii (islamu)
w charakterze moralnych drogowskazéw zachowania si¢ dla uczestnikow
gry rynkowej (Wilson 2004: 201).

4. Wytwarzanie i podziat

Wspdlczesni islamisci odwoluja si¢ do norm islamu, apeluja do budo-
wania gospodarki opartej na moralnoSci i krytykuja kapitalizm za brak
umiarkowania w dazeniu jednostek do bogacenia si¢ oraz brak mechanizméw
systemowych, ktore réwnowazylyby nieréwnosci majatkowe. Chodzi przede
wszystkim o nieréwny podzial, czerpanie zyskéw w drodze spekulacji finan-
sowych oraz praktyki monopolistyczne. Islamizm podkresla takze wazng
role pafistwa jako regulatora proceséw gospodarczych i przyznaje posrednio,
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iz pafistwo ma prawo do ekspropriacji. To prawo wynika z religijnego zato-
zenia, ze wszelkie dobro nalezy do Boga, a ludzie jako wlasciciele tych d6br
sg tak naprawde ich uzytkownikami na Ziemi. Poniewaz dobro wspélnoty
jest wazniejsze od interesu jednostki, ta ostatnia moze zosta¢ pozbawiona
uzytkowanego dobra, jesli lezy to w interesie ogdtu.

W pracach klasykéw islamizmu politycznego z lat 50. XX w. watek ten
przewija si¢ cz¢sto. Pafistwo ma prawo do interweniowania w procesy gospo-
darcze w celu zaspokojenia potrzeb spolecznych, moze zarzadzi¢ sekwestr
majatku, podnosi¢ podatki i zbiera¢ zake. Co do réwnoSciowego podziatu,
zdania byly juz wowczas podzielone. Sajjid Kutb wypowiadat si¢ za bez-
wzgledng réwnoscia i prawem pafistwa do $ciagania tego, co obywatele
mieli w nadmiarze, oraz przeznaczania tej nadwyzki na potrzeby zwigzane
z funkcjonowaniem calej wspolnoty. Al-Maududi krytykowal ten poglad
i uwazal, ze podzial powinien by¢ nie tyle réwny, ile sprawiedliwy. Uwazal,
ze dzielenie wytworzonego produktu bez wzgledu na to, ile kto wytworzyl,
jest sprzeczne z natura ludzka do pomnazania swojego dorobku i ze zasada
taka zniechgci ludzi do przejawiania inicjatywy (Utvik 2006: 79-80).

W Egipcie najbardziej znanymi teoretykami gospodarki muzutmafskiej
w latach 80. i 90. XX w. byli Jusuf Kamal, profesor ekonomii zwiazany
z Braémi Muzulmanami, Husajn Szahhata, szef komisji ekonomicznej Bra-
ctwa i autor planu zreformowania gospodarki Egiptu z poczatku lat 90.
XX w., a takze Adil Husajn, gtéwny ideolog Hizb al-Amal (Partii Pracy),
kt6ra w latach 90. XX w. zawiazala sojusz wyborczy z Braémi Muzulmanami
i stala si¢ druga obok Nowego Wafdu partia opozycyjna w parlamencie
egipskim (Utvik 2006: 5).

Charakterystyczna zmiana w pogladach gospodarczych islamizmu od lat
80. to wykluczenie z dyskursu watkéw o muzulmanskim socjalizmie, obec-
nych w ideologii Bractwa Muzulmanskiego w latach 50. i 60., oraz zlago-
dzenie postulatu odcigcia si¢ od gospodarki §wiatowej. Silniejsze jest takze
niz poprzednio eksponowanie roli instytucji pafistwowych w pobudzaniu
wzrostu gospodarczego oraz w utrzymaniu opiekuficzego charakteru paf-
stwa. Jednocze$nie ideolodzy islamizmu zaczgli bronié sektor prywatny
i wyznaczyli mu wazng rolg w rozwoju. Obecnos$¢ w dyskusjach wielu, czgsto
wykluczajacych si¢ watkéw $wiadczyla o tym, ze Bractwo Muzulmariskie
przeformowywato swdj program. Jesli chodzi o teoretykdw gospodarki islam-
skiej, byli oni pod wrazeniem sukceséw gospodarczych Korei Potudniowej
i tamtejszego modelu kapitalizmu, w ktérym kapital prywatny wspéldziatat
z panstwem i byl przez nie kontrolowany.

Adil Husajn byl w miodosci cztonkiem radykalnej organizacji prawicowej
Milody Egipt, zalozonej przez jego starszego brata Ahmada, charyzmatycz-
nego przywodcg, ktory zmart w latach 70. XX w. Adil Husajn zadeklarowat
si¢ po 1952 r. jako marksista i przylaczyt do ugrupowan komunistycznych.
W czasach Nasera spgdzit 11 lat w wigzieniu. Probowat zmodyfikowaé mar-
ksizm przez polaczenie jego programu spolecznego z etyka islamu, co
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pozwolilo mu przej§é w péZniejszym okresie na pozycje islamizmu. Adil
Husajn méwit o swoim pogladach jako ,,o§wieconym islamizmie”; opowia-
dat si¢ za systemem spolecznym opartym na szari’i, ale uwazal, ze powinna
to byé ,szar’ia XXI wieku”. Adil Husajn jako dzialacz Partii Pracy, ktdra
zostala zaloZzona przez dziataczy Mlodego Egiptu w czasach As-Sadata,
wypowiadat si¢ przeciwko polityce otwarcia, a zwlaszcza liberalizacji importu,
gdyz uwazat, ze polityka ta powigksza nieréwnosci spoleczne. Partia Pracy
nawolywala do niezaleznosci ekonomicznej Egiptu, ale nie chodzilo jej
o autarki¢ gospodarcza. Adil Husajn rozumial niezalezno§¢ ekonomiczng
jako uwolnienie si¢ od dyktatu mig¢dzynarodowych instytucji finansowych
- Banku Swiatowego i Migdzynarodowego Funduszu Walutowego, ktore
okres$lal mianem ,szatafiskich” (Utvik 2006: 67)5.

Adil Husajn jest autorem kilku ksiazek z zakresu polityki gospodarcze;j,
z ktorych najbardziej poczytna nosi tytul Nahwa fikr arabi dzadid - an-
-nasirijja wa-t-tanmijja wa-d-dimukratijja (Ku nowej mysli arabskiej — nase-
ryzm, rozwdj i demokracja). W ksiazce tej przeplataja si¢ watki krytyki
wspdiczesnych stosunkéw gospodarczych w §wiecie, przeprowadzonej z pozy-
cji marksizmu, radykalnego nacjonalizmu i islamizmu. Adil Husajn deklaruje
si¢ jako zwolennikéw rozwoju niezaleznego i optuje za budowaniem nie-
zaleznej gospodarki krajowej, stosownie zdywersyfikowanej, samowystar-
czalnej i nastawionej na rynek wewngtrzny. Stanowisko to jest zblizone do
pogladéw znanego egipskiego teoretyka rozwoju Samira Amina, jednego
z gléwnych eksponentow teorii rozwoju zaleznego. Husajn podkresla, ze
rozwinigte gospodarki §wiatowe zepchnely Egipt do roli dostawcy surowcow
i odbiorcy dobr przetworzonych. Taki stan rzeczy utrudnia przyspieszenie
tempa wzrostu z powodu niekorzystnego dla krajéw surowcowych relacji
cen mi¢dzy dobrami przetworzonymi a surowcami. Adil Husajn uwaza, ze
w tej sytuacji nalezy ograniczy¢ import i rozwija¢ w kraju dzialy przemystu
przetwdrczego. Autor optuje tez za silng pozycja panstwa w formutowaniu
polityki przemystowej i wdrazaniu w zycie plandéw industrializacji. Uwaza,
ze polityka rozwojowa Nasera oparta na przewodniej roli pafistwa w gospo-
darce byta korzystna dla Egiptu i jego spoleczefistwa (Husajn 1985: 41-48,
54-55).

Warto odnotowaé, ze Bractwo Muzulmarskie w latach 60. XX w. ostro
krytykowalo polityk¢ Nasera, uwazajac, ze zmierza ona do upanstwowienia
gospodarki i spoleczefistwa, a jednocze$nie pozytywnie ocenialo model roz-
woju wdrazany w Korei Potudniowej. Kierownictwo Bractwa oraz jego eko-
nomisci teoretycy wychodzili z zalozenia, ze znacznie korzystniejsze dla
gospodarki jest pozostawanie §rodkéw produkcji w rgkach prywatnych, pafi-
stwo powinno jedynie okre§la¢ kierunki inwestowania prywatnego kapitalu
(Utvik 2006: 75).

Rozwazania Husajna cechuje wyrazny populizm i myslenie Zyczeniowe.
Uwaza on, ze dla poprawy sytuacji jego kraju wystarczy ,,wzigé sprawy roz-
woju w swoje r¢ce” i sformulowaé nowa strategi¢ eksponujacg rdwnosciowy
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uktad stosunkéw migdzy Pbinoca a Potudniem. Adil Husajn podkresla, ze
»niezaleznos¢ zalezy od nas samych” i zgadza si¢ z Owczesnymi (pofowa lat
80. XX w.) wypowiedziami przywédcow Chiniskiej Republiki Ludowej, ze
nalezy wykorzysta¢ napigcia migdzy wielkimi mocarstwami, tzn. USA oraz
ZSRR, i zaproponowaé §wiatu ,nowy lad ekonomiczny”. Egipski ideolog
byl pod silnym wrazeniem chinskiej drogi rozwoju po 1949 r. W swojej
ksiazce pisze z uznaniem o Chifiskiej Republice Ludowej i jej przywddcach,
ktérzy skutecznie przeciwstawili si¢ dominacji sit zewngtrznych i wdrozyli
w zycie model rozwoju oparty na wewng¢trznych czynnikach rozwoju. To
pozwolilo Chinom wkroczyé na drogg tak pozadanego rozwoju niezaleznego
— konkluduje (Husajn 1985: 56-57).

Husajn Szahhata, teoretyk gospodarki islamskiej bezpoSrednio zwiazany
z Bractwem Muzulmanskim, zapoczatkowal w 1991 r. w §rodowisku islami-
stycznym debat¢ o miejscu pafistwa w gospodarce i roli sektora prywatnego.
Szahhata podtrzymat lini¢ polityczng Bractwa z lat 60. XX w. i poddat kry-
tyce nacjonalizacj¢ prywatnych przedsigbiorstw, a nast¢pnie opowiedzial si¢
za przekazaniem w rgce prywatne nierentownych przedsigbiorstw pafistwo-
wych. To mialo przyciagnaé do gospodarki nowe $rodki i zwigkszy¢ inwe-
stycje. Ideolog islamizmu podkreslil przy tym, ze cz¢$¢ udzialow w przed-
sigbiorstwach pafistwowych powinna zosta¢ przekazana pracownikom.
Jednocze$nie Shahhata zaznaczyl, ze prywatyzacja nie zdejmuje z pafistwa
podstawowych obowiazk6w wobec spoleczefistwa w sferze socjalnej i ze
pafistwo powinno utrzymaé w swoich rgkach te galezie gospodarki, kt6re
sg kluczowe dla zréwnowazonego rozwoju (Shahhata 1990: 16).

Jusuf Kamal, profesor ekonomii na uniwersytecie w Al-Mansurze, opub-
likowat dwie prace, ktore staly si¢ podstawa gospodarczego programu isla-
mizmu, Pierwsza (z 1986 r.) to Al-Islam wa-I-mazahib al-iktisadijja al-mu asira
(Islam i wspdlczesne szkoly mysli ekonomicznej), druga (z 1990 r.) Fikh
al-iktisad al-amm (Zasady gospodarki spolecznej). W pierwszej z nich autor
analizuje my$l ekonomiczna islamu w odniesieniu do my§li zachodnie;j,
w drugiej — omawia rolg panstwa w procesach gospodarczych w Swietle
klasycznych szk6t prawa muzuimanskiego. W pierwszej z tych prac Kamal
zastanawia si¢ nad mozliwoSciami osiagnigcia jednocze$nie dwoch celow:
wzrostu gospodarczego i sprawiedliwego podzialu. Krytykuje przy tym
zar6wno kapitalistyczny, jak i komunistyczny system wytwarzania. Pierwszy
z nich posiada odpowiednie instrumenty pobudzania wzrostu, ale produkt
krajowy brutto staje si¢ w kapitalizmie wlasnoScia waskiej warstwy posia-
daczy §rodkéw produkgji, giéwnie kapitalu finansowego. Podzial produktu
nie jest wigc sprawiedliwy. Komunizm z kolei stawia kwestie réwnosci
w sposOb skrajny, co niszczy wszelka inicjatywe i wyklucza wzrost. Zuboze-
nie calego spoleczefistwa jest w tej sytuacji nieuniknione (Kamal 1986:
117-118).

Kamal krytykuje kapitalizm gtéwnie za lekcewazenie problemu sprawied-
liwego podzialu, ale takze za przyzwalanie na uprawianie lichwy, monopole
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pafistwowe i regulowanie cen. Sa to praktyki, ktore decydujg o tym, ze dzia-
talno$é gospodarcza nie jest transparentna, a rozwdj nie jest przewidywalny.
Kamal napisat w 1986 r., Ze interwencjonizm pafistwowy doprowadzil do
tego, ze prawie polowa §wiatowego dochodu narodowego byta wytwarzana
bezposrednio przez sektor pafistwowy, a mimo to gospodarka §wiatowa od
poczatku lat 70. XX w. nie mogta wyj$¢ ze stanu stagnacji. Polityka moneta-
rystyczna tez nie na wiele si¢ zdala, gdyz jedynym rezultatem jej zastosowania
w USA i Wielkiej Brytanii byt spadek inflacji. Pozadany model gospodarczy,
wedlug Kamala, to taki, ktory zaktada sprawiedliwy podzial produktu oraz
eliminuje regulacje o charakterze monopolistycznym, powodujace, ze system
gospodarczy nie jest przejrzysty (Kamal 1986: 147-148).

5. Zarzgdzanie | bankowo$¢

Umiarkowani islami§ci daza jednocze$nie do wkomponowania w system
ekonomiczny mechanizméw, ktdre uczynilyby ten system bardziej sprawny
i wydajny. ,.Sprawne zarzadzanie i efektywno$¢ to cechy, ktérymi powinna
charakteryzowa¢ si¢ gospodarka muzulmanska” (Karadawi 2001: 95). Z tego
punktu widzenia w centrum ich rozwaza o gospodarce jest zaka — podatek
religijny — oraz bankowo§¢ muzulmanska. Jesli zaka jest integralng czescia
gospodarki muzulmarskiej i gléwnym instrumentem niwelowania réznic
spotecznych oraz tworzenia klimatu solidarno$ci migdzy warstwami spofe-
czefistwa, to bankowo$§é muzutmanska jest postrzegana jako gléwny Srodek
przyspieszenia rozwoju gospodarczego (Karadawi 2000b: 17, 44-46).

Umiarkowani islamiéci s3 goracymi zwolennikami bankowos$ci muzul-
mafiskiej i uwazaja, ze eksperyment z bankowoscia muzulmarnska zapoczat-
kowany w latach 60. XX w. powi6d! si¢, czego dowodem jest wzrastajaca
stale liczba bank6w prowadzacych tego rodzaju dzialalno$é. Bankowosé
muzutmariska funkcjonuje, stosujac si¢ do zakazu riby, czyli uzyskiwania
zysk6w z samego faktu posiadania pieni¢dzy lub innych dobr. Banki muzui-
manskie musza w zwiazku z tym dziataé jako banki inwestycyjne i ponosza,
w réwnym stopniu co wladciciele wkladéw, ryzyko zaréwno zyskow, jak
i strat. Banki muzulmafiskie to realno$¢, ktorej nie mozna negowa¢ i dyna-
miczna sita pobudzajgca rozwdj spoleczny — mowia centryéci (Karadawi
2001: 75).

Rozwazania o bankowosci sg ujgte w szerszy, nie tylko finansowy wymiar.
Tym wymiarem jest moralno§¢. Chodzi o to, Zze nadrzgdnym celem systemu
gospodarczego jest dazenie do sprawiedliwosci spotecznej. To wynika z reli-
gijnej koncepcji istichlafu, zgodnie z ktora czlowiek zostal stworzony przez
Boga do wypelnienia na Ziemi zadania, ktére okreslil dla niego Stworca.
Jako istota stworzona przez Boga czlowiek ma prawo m.in. do godnosci
i do godziwych warunkéw zycia. Z tej godnoSci wyzuwaja go bieda, bezro-
bocie, analfabetyzm, brak dachu nad glowa, brak mozliwosci leczenia, wypo-
czywania i inne bolgczki. System gospodarczy w panstwie islamskim ma
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wigc przed soba wazne zadania spoleczne, a nade wszystko religijne, jakimi
sa eliminowanie ubdstwa i dziatanie na rzecz wyrébwnywania szans, Chodzi
takze o tworzenie klimatu solidarnosci spolecznej, czemu nie sprzyja, bez
watpienia, poglebianie si¢ nieréwnosci mi¢dzy bogatymi a biednymi. W tym
kontekscie system bankowy to nie prosty dostawca kapitatu, lecz instrument
realizacji waznych celéw spolecznych zwiazanych z lagodzeniem skutkéw
ubdstwa. Pieniadze to bardziej dar dany ludziom od Boga niz towar. Kapi-
tal jako taki powinien dziala¢ na rzecz pokoju spolecznego, a nie tylko
przynosié¢ zyskio.

Koncentracja centrystow w rozwazaniach o gospodarce na systemie finan-
sowym jest dowodem na to, ze uznaja oni decydujaca rol¢ kapitalu jako
czynnika produkcji oraz rol¢ migdzynarodowych organizacji finansowych.
Jak jednak zachgci¢ kapital mi¢dzynarodowy do wspolpracy w warunkach
specyficznego podejscia do dziatalno$ci bankéw? W tym wzgledzie centry-
§ci sg podzieleni. Jedni z nich, jak Jusuf al-Karadawi, sa ortodoksyjni i stojg
na stanowisku, ze kredyt bankowy nalezy traktowa¢ jako lichwg i elimino-
wac banki stosujace oprocentowanie kredytéw nieinwestycyjnych. Al-Kara-
dawi powoluje si¢ na argument koraniczny i przytacza werset 278. z sury
II (,,Krowa”): ,,O wy, ktdrzy wierzycie!/ Bojcie si¢ Boga/ i porzuécie to, co
pozostalo z lichwy,/ jesli jesteScie wierzacymi! Jesli jednak tego nie uczyni-
cie, to oczekujcie wezwania do wojny od Boga i Jego Poslafical/ A je§li sig
nawrdcicie, to otrzymacie swdj kapital./ Nie czyfcie niesprawiedliwosci”
(Karadawi 2002: 230). Lichwa poglebia nieréwnoSci i jest niesprawiedliwa.
Musi wigc by¢ zakazana. Poniewaz nieinwestycyjny kredyt bankowy jest
forma lichwy, on tez musi by¢ zakazany — rozumuje Al-Karadawi.

Inni centrysci zajgli w sprawie kredytu bankowego bardziej elastyczne
stanowisko. Naleza do nich Muhammad al-Ghazali oraz szejk Al-Azharu
Muhammad Sajjid Tantawi. Obydwaj teolodzy uwazaja, ze jesli kapital rea-
lizuje cele pozyteczne spolecznie, to nie nalezy go traktowa jako ribe.
Al-Ghazali zajmowal w tej kwestii charakterystyczne stanowisko, podobne
jak w innych sprawach. Uwazal mianowicie, Zze nie nalezy mechanicznie
przenosié treéci Swigtych tekstow na dang sytuacjg spoleczna, gdyz kazda
sytuacja jest inna, ale twdrczo interpretowaé nakazy religii. Tantawi, gléwny
szejk Al-Azharu, méwi otwarcie: ,, Tak, riba jest niedozwolona, ale czym jest
riba?”. Czy teksty koraniczne, powstale wiele stuleci temu, mozna dostow-
nie odnosi¢ do wspdlczesnosci? Teolog poswigca dzialalnoSci bankow ksigzke
zatytulowana Mu'amalat al-bunuk wa ahkamuha asz-szar’ijja (Dzialalno§é
bankdw i jej podstawy w §wietle prawa koranicznego), ktdra zostata wydana
w 2003 r. Potwierdza w niej swoje poglady wyrazone na poczatku lat 90.,
iz kredyt bankowy jest halal (dozwolony). Tantawi uwaza, ze jednym z glow-
nych celéw dziatalnosci bankéw jest inwestowanie, czyli pomnazanie boga-
ctwa udzialowcow. Taka dzialalnosci zastuguje na pochwale, gdyz oznacza
pomnazanie bogactwa calego spoleczenistwa. Musi byé wszakze prowadzona
zgodnie z pewnymi zasadami, do ktdrych nalezy odnie§é lojalno§¢ wobec
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udziatowcow, uczciwo$¢ i dotrzymywanie warunkéw umowy. Tantawi powo-
luje si¢ na jeden z hadisow, ktory mowi, ze Bog blogostawi taka dzialalnos¢
inwestycyjna (Tantawi 1992). Takie stanowisko szejka otworzylo wowczas
Egipt dla bankéw zachodnich.

Szejk Tantawi wymienia trzy rodzaje inwestycji bankowych dopuszczanych
przez prawo muzulmaiskie. Pierwszym jest muszaraka, a wigc sytuacja, kiedy
bank zawiera umowg¢ z innym bankiem o wspolnej realizacji danej inwestycji
w celu pomnozenia wkladéw udzialowcdw. Drugim rodzajem dopuszczalnej
dzialalnoci bankowej jest mudaraba, kiedy bank oglasza projekt inwesty-
cyjny i zachgca osoby fizyczne do wspdluczestniczenia w jego finansowaniu,
gwarantujac im przy tym zysk (ribh). Trzeci rodzaj legalnej dziatalnoSci
bankowej przynoszacej zysk to murabaha, czyli dzialania banku polegajace
na kupowaniu towaréw w celu dalszej ich sprzedazy. Cena sprzedazy jest
w tym przypadku wyzsza niz cena ich kupna, co moze wskazywa¢ na speku-
lacyjny charakter dzialania banku. Chodzi jednak o to, ze bank nie ukrywa
przed nabywca zamiaru osiagnigcia zysku i nabywca akceptuje nowa ceng.
To decyduje w ostatecznosci o tym, ze zysk handlowy uzyskiwany przy tego
rodzaju operacji jest halal — pisze teolog (Tantawi 2003: 123-124, 126).

Podobnie elastyczne stanowisko w sprawie kredytu bankowego zajal
w latach 80. XX w. Fazlur Rahman z Pakistanu, czolowy eksponent teorii
gospodarki islamskiej. Punktem wyjScia jego rozwazan w tej kwestii bylo
przekonanie, ze to, co we wczesnym okresie historii islamu bylo ribg i co
bylo zakazane, bylo faktycznie odsetkami karnymi, ktdre miat ptaci¢ dluz-
nik w przypadku, gdy nie mégt splaci¢ kapitatu oraz sumy ustalonego opro-
centowania poZyczki. Samo oprocentowanie pozyczki nie bylo natomiast
ribg, lecz jedynie cena, ktdra placit pozyczkobiorca za mozliwo$¢ obracania
pozyczonymi pienigdzmi. W ten spos6b mozna sadzi¢, ze udzielanie przez
dzisiejsze banki kredytu pod procent nie powinno by¢ zakazane, gdyz cho-
dzi o dobrowolng umowe migdzy stronami, ktorej efektem jest pozyskanie
przez jedng ze stron §rodkéw tak waznych dla prowadzenia operacji bizne-
sowych (Rahman 1964: 3641).

6. Praca | czas

Waznym watkiem w ideologii wspéiczesnego islamizmu jest aktywno$¢
spoleczna pojedynczego muzulmanina. Glowni mysliciele tego nurtu nawo-
tuja wyznawcow islamu do szerszego zaangazowania si¢ na rzecz moderni-
zacji spolecznej i to w sferze zar6wno intelektualnej, jak i materialne;.
Al-Karadawi pisze o koniecznosci przeformutowania podstawowych wyob-
razen o spoleczefistwie muzulmafiskim i tozsamo$ci muzutmanskiej w dobie
globalizacji. Autor ten podkresla, ze kazda epoka historyczna ma wiadciwa
sobie obyczajowos$¢ i odmienne oblicze cywilizacyjne. Era globalizacji na
przetlomie XX i XXI w. jest jedng z takich epok, co oznacza konieczno$é
zmiany przede wszystkim systemu nauczania o $wiecie i o religii. Zasady
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wiary pozostaly niezmienne i w tym sensie toZzsamo$¢ muzulmanina jest
stala. Niemniej jednak nowe czasy nakazuja dostosowanie metod przeka-
zywania wiedzy o $wiecie i nauczania zasad wiary w sposob, ktory bylby
zrozumialy dla muzulmanina Zyjacego w zglobalizowanym Srodowisku spo-
tecznym i kulturowym (Karadawi 2004: 10-11, 18).

Muhammad al-Ghazali stawial kwesti¢ rozumowego myslenia i edukacji
jeszcze bardziej radykalnie. Pisal, ze tworcze korzystanie z rozumu jest
wrecz religijnym obowiazkiem cztowieka. W rozdziale Wiedza i rozum swo-
jej ksiazki Chalk al-muslim (Osobowo$¢é muzulmanina) czytamy: ,modlitwa
jest pierwszym obowiazkiem muzulmanina, ale Bég dat czlowiekowi rozum
po to, aby z niego korzystal”. Teolog powotuje si¢ na tg samg surg z Koranu,
co Jusuf al-Karadawi (sura XCVI ,,Zakrzepla krew”) i interpretuje ja jako
nakaz Boga stalego poglgbiania juz posiadanej wiedzy i zdobywania nowe;j.
Bog wzywa czlowieka, aby byl o§wiecony i mogl samodzielnie interpretowaé
otaczajace go zjawiska. Jest to, wedtug Al-Ghazaliego, wazna rola, jaka Bog
wyznaczyl muzulmanom po to, aby dawali przyklad wyznawcom innych
religii. Teolog uwaza, Ze islam znajduje si¢ w krytycznej sytuacji i musi si¢
odrodzi¢ na drodze ozywienia religijnego, rozwoju kultury i polaczenia
rozumu z wiara.

Ciekawe poglady prezentuje w kwestii aktywnoSci spolecznej Amru Cha-
lid, niezwykle popularny w $wiecie islamu kaznodzieja egipski, ktory mieszka
w Wielkiej Brytanii. Przede wszystkim eksponuje on my$l o konieczno$ci
zmiany (Chalid 2006b: 96, 103). Rozumie ja jako powrdt do gorliwej poboz-
nosci, ale nie tylko w sensie szczerej modlitwy i skrupulatnego praktyko-
wania kultu. Droga do zbawienia i do Nieba prowadzi przez aktywna pracg
na Ziemi — tak formutuje koncepcj¢ zmiany. Taka koncepcja niecz¢sto pada
z ust tradycyjnych ttumaczy nowoczesnosci. Egipski kaznodzieja pod tym
katem interpretuje hadisy (czyli opowieSci 0 Mahomecie) i stara si¢ prze-
konaé czytelnika, ze tylko aktywizm intelektualny i spoleczny mogg zapew-
ni¢ sukces (http://www.amrkhaled.net/articles/articles62.html). Mowi, ze
trzeba zmieni¢ swoja mentalnos¢ i nastawi¢ si¢ na aktywne poszukiwanie
miejsca w zyciu. Kaznodzieja przywoluje posta¢ Mahometa, ktory juz jako
mlodzieniec mial powiedzieé, ze nalezy zmierzy¢ si¢ z murami Konstanty-
nopola. W przeno$ni mialo to oznaczaé, ze nalezy stawia¢ przed soba naj-
bardziej ambitne cele. Amru Chalid przywoluje postaci z historii, ktore
zawdzigczaja sukces cigzkiej pracy. Swobodnie porusza si¢ przy tym po
dziejach calej ludzkosci. Z jednej strony zach¢ca do naSladowania Asmy,
corki kalifa Abu Bakra, znanej kazdemu muzulmaninowi, ktéra ci¢zko
pracowala, aby utrzymaé¢ dom Mahometa, mimo Ze byta w ostatnim mie-
sigcu ciazy. Z drugiej strony daje przyktad Thomasa Edisona jako autora
ponad tysiaca wynalazkéw, ktéry powiedzial, Ze talent to tylko 1% jego
sukcesow, a 99% to pot i silna wola. Przywoluje nawet praojca Adama,
piszac, ze jest on najlepszym przykiadem, jak nalezy ,,budowaé wlasne zycie”
(sina’a al-hajat).
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Egipski kaznodzieja pisze o wartosci czasu i o tym, Zze muzuimanom
czas przecieka migdzy palcami, podczas gdy na Zachodzie stanowi bezcenng
warto$¢. ,,R6znica migdzy Zachodem a nami (muzulmanami) jest w tym
wzgledzie taka, jak rdznica migdzy samochodem wysScigowym Formuly 1
a starym samochodem”. Nast¢pnie kaze bra¢ przyklad z Mahometa, ktory
zmobilizowal w krétkim czasie wiernych do budowy fosy wokot Medyny,
co zapewnilo muzulmanom zwycigstwo w bitwie z wrogami. Jednocze$nie
Chalid pisze o Chinach i Chificzykach, wskazujac na to, ze swdj sukces
zawdzig¢czaja pracowito$ci i szanowaniu czasu. Proponuje kazdemu wzigé
udziat w projekcie ,,Owocny Tydzief”, ktdry nalezy zacza¢ od przemySlenia
celu swojego zycia i zmobilizowaniu si¢ do dzialania na rzecz przyblizenia
si¢ lub realizacji tego celu (Chalid 2006: 120-123).

Kaznodzieja w sprawie aktywizmu nie ogranicza si¢ do ogolnikow.
Doktadnie opisuje drog¢ ku aktywnosci, zmianie swojego losu i w rezulta-
cie — ku zbawieniu. Jego koncepcja w tej kwestii jest jak recepta na sukces.
Pisze o tym prostymi stowami, ktére znane sg kazdemu muzulmaninowi
z Koranu i Sunny. Po pierwsze wigze aktywno$¢ na Ziemi ze zbawieniem.
Uwaza, ze tylko przez aktywno$§¢ mozna osiagnaé wlasciwe tadaru — w teo-
logii muzulmarnskiej stan cztowicka w chwili, kiedy znajdzie si¢ na koficu
drogi Zycia i stanie przed obliczem Stwércy. Wlasciwe tadaru oznacza zba-
wienie (http://www.amrkhaled.net/articles/articles308.html). Aktywno$¢ to
z kolei nic innego, jak wdrazanie prawa boskiego (kanun ilahi). Kierowaé¢
si¢ prawem boskim to tyle, co by¢ postusznym (ta’a) normom tego prawa.
Bezwolnosé i porywczo§¢ powinny zastapi¢ odwaga (rudzu’a), wytrwato$¢
(sabr) i zaangazowanie (dziddijja). Tak samo jak pasywno$¢ powinna ustg-
pié miejsca wysitkowi intelektualnemu (dzumud firki), chgci wyr6znienia sig
(tafauwuk) i nowatorstwu (ibda) (Chalid 2006: 109).

7. Centryscl a globalizacja

Egipscy umiarkowani islamici maja pelna §wiadomos$¢ wzrastajacej roli
zewnetrznych uwarunkowan rozwoju §wiata arabskiego. Kwestia ksztalto-
wania si¢ wspdlczesnego $wiata jako caloSci w nastgpstwie zaggszczania
si¢ siatki powiqzaﬁ technicznych, biznesowych i ludzkich jest cz¢stym tema-
tem w dyskusjach i publikacjach. Na tym tle pojawia si¢ takze temat ubo-
stwa i zacofania §wiata arabskiego w sferze produkcji materialne;s. Swia-
domoéé koniecznosci podjgcia wyzwan, jakie niesie ze soba globalizacja,
oraz niebezpieczefistwo marginalizacji Bliskiego Wschodu jest zreszta
powszechne wsréd inteligencji egipskiej, niezaleznie od jej orientacji ideo-
logicznej. Wiele méwi sig¢ o kryzysie gospodarczym, wreez o grozbie kata-
strofy, o polityce inwestycyjnej pafistwa, klimacie dla inwestycji zagranicz-
nych, roli bank6w w tworzeniu ,nowej gospodarki”; powstaja osrodki
badawcze ogniskujace si¢ woko6l zagadniefi rozwoju i prace naukowe na
temat globalizacji itd.®
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Wyst¢puja co najmniej trzy rozumienia terminu ,globalizacja™
— jako ideologii nowego etapu w rozwoju Swiatowej cywilizacji, propago-

wanej przez zachodnie oSrodki wiadzy, ktére eksponujg zwlaszcza idee

liberalizmu gospodarczego,

— jako procesu rodzenia si¢ obiektywnej sieci ponadnarodowych powiazan
gospodarczych i ludzkich w nast¢pstwie rozwoju nowych technologii,
zwlaszcza informatycznych,

— jako pewnej rzeczywistosci spolecznej, politycznej i gospodarczej, a wige
catoksztattu zjawisk zachodzacych w gospodarce i polityce §wiatowejl0.
Egipscy centry$ci maja swiadomo$¢ zacofania §wiata arabskiego z punktu

widzenia wszystkich wskaZznikéw rozwoju ogdlnospolecznego oraz $wiado-

moé¢é tego, ze globalizacja bezlitosnie obnaza ten stan rozwojull. Przedsta-
wiciele tego nurtu islamizmu daza do zdynamizowania stosunkéw gospodar-
czych w muzulmanskim pafistwie i staraja si¢ nada¢ nowa tre$¢ koncepcji
gospodarki islamskiej, wysunigtej jeszcze przez Hasana al-Banng. Charak-
terystyczne jest przede wszystkim apelowanie do muzulmanéw o aktywno$¢
gospodarczg. Jusuf al-Karadawi traktuje dzialtanie jednostki na polu gospo-
darki jako wreez obowiazek religijny. Powoluje si¢ przy tym na Koran, werset

29. z sury IV (,,Kobiety”), w ktérym Prorok nakazuje inwestowanie Srodkéw

i potgpia ich przejadanie (Karadawi 2002: 230)12,

Nowy islamizm jest bardziej zwrécony ku Zachodowi niz pokolenie
Hasana al-Banny i Sajjida Kutba i uwaza, Ze refleksja nad tym, czym jest
dia islamu Zachdd i na jakim etapie rozwoju znajduja si¢ kraje muzulman-
skie, jest bardzo wazna. Refleksja ta nie jest dla muzulmanéw latwa, gdyz
- jak pisze szejk Al-Karadawi — Zachéd wyrzadzil muzutmanom wiele krzywd
w przeszloéci, a zwlaszcza w okresie kolonializmu. ,,Z tego powodu muzul-
manie sa ostrozni i nieufni wobec tego, co proponuje Zachdd. Jednak
zwrlcenie si¢ §wiata islamu ku Zachodowi jest nieuniknione, gdyz wszyscy
Zyjemy w czasach ozywionych kontaktéw i rewolucji w sposobie komuniko-
wania si¢” (Karadawi 2000a: 8, 19). Al-Karadawi nawoluje Zach6d do
odejscia od wrogosci wobec islamu i prowadzenia polityki bedacej konty-
nuacjg Sredniowiecznych wypraw krzyzowych. Taka zmiana nastawienia do
islamu pomoze muzulmanom otworzy¢ si¢ mySlowo na Zachdd i nawigzaé
z nim dialog na réznych plaszczyznach. ,,Czy méwimy o konfrontacji inte-
lektualnej i kulturowej migdzy islamem a Zachodem, czy o konfrontacji
politycznej i militarnej?” — pyta Al-Karadawi. ,Jesli jest to konfrontacja
intelektualna, to nie mamy nic przeciwko temu. Kazda strona moze przed-
stawi¢ wowczas swoje poglady i konfrontacja przerodzi si¢ w koncu w dia-
log oraz wymian¢ pogladéw i wartosci. Nie chcemy jednak, aby obce war-
to§ci nam narzucano. Zach6d musi odejéé od postawy arogancji i wyzszosci
oraz préb narzucania islamowi swojej kultury za pomoca militarnej sily”
(Karadawi 2000a: 23-24, 26).

O stosunku §wiata islamu do $§wiata zachodniego w czasach globalizacji
moéwi setkom milionéw swoich stuchaczy Amru Chalid. Zna on dobrze

vol. 7, nr 3 (25), 2009 93



Jerzy Zdanowski

wskazniki rozwojowe podawane przez United Nations Development Pro-
gramme (UNDP), ktore wskazuja, ze §wiat arabski jest opozniony w rozwoju,
ma wysoki procent analfabetéw i bezrobotnych, ze Arabowie zyja kricej
niz Amerykanie, maja gorsze warunki do nauki i mniej czasu wolnego.
Kaznodzieja m6wi o tym, ale zwraca jednocze$nie uwagg, ze stan taki, poza
tym, ze jest spucizng po kolonializmie, jest takze nast¢pstwem malej aktyw-
noéci muzutmanéw w reformowaniu swoich krajow. To rézni go od wielu
ideologébw w $wiecie islamu, ktérzy cale zto widzag w kolonializmie
i ,knowaniach §wiatowego imperializmu”. Kaznodzieja uwaza, ze poprawa
w tym wzgledzie zalezy w duzym stopniu od samych muzulmandw i ich
rzad6éw. Na swojej glownej stronie internetowej Amru Chalid promuje pro-
gram zatytulowany Sunnat al-Hajat (po angielsku Life Makers), ktorego
dewiza brzmi: ,,WeZmy si¢ za r¢ee i budujmy nowe zycie. Nasz los zalezy
od nas samych, a nasze dzialanie zalezy od naszej woli” (http://www.amrkha-
led.net/articles/articles62.html).

8. Podsumowanie

W koncepcjach gospodarczych wspolczesnych centrystéw muzulmanskich
widoczna jest przewaga postulatéw politycznych nad analiza ekonomiczng
oraz problem6w podziatu nad zagadnieniem wzrostu. Idealem dla islamistow
jest model rozwoju zréwnowazonego, w ktérym sektor pafistwowy pelni
przywodcze funkcje i wspdlpracuje z kapitalem prywatnym, inwestujacym
gléwnie w sfery spolecznie uzytecznie. Islamizm nie jest przeciwko kapita-
listycznemu sposobowi produkcji jako takiemu, lecz przeciwko liberalnemu
modelowi jego rozwojul3. Wedlug iraiiskiego teoretyka Hasana Banu Sadra
gospodarka islamska powinna wytwarzaé zgodnie ze swoimi mozliwosciami
i konsumowaé wedlug potrzeb (Shahabi 1995: 311). Islamizm popiera tez
rozwijanie akcjonariatu pracowniczego przez przekazywanie czgici udziatow
przedsigbiorstw pracownikom. Postulowane jest zapewnienie spoleczenstwu
przez pafistwo podstawowych §wiadczef socjalnych (szkolnictwo, opieka
medyczna, system emerytalny) oraz miejsc pracy.

Mnie;j jest natomiast dyskusji o pobudzeniu wzrostu. Wzrost jest bowiem
traktowany z pewng ostroznoscia, gdyz generuje nierdwnosci, a dzialalnos¢
gospodarcza powinna - zgodnie z ideami islamizmu - prowadzi¢ do réwno-
wagi i harmonii. Adil Husajn napisal, ze wskaZnik wzrostu produktu krajo-
wego brutto nie moze by¢ gtéwnym miernikiem rozwoju. Celem rozwoju jest
bowiem dobrobyt spoleczefistwa, a nie wzrost gospodarczy sam w sobie. Dla-
tego tez nalezy przede wszystkim pobudzaé rozw6j tych dziatéw gospodarki,
ktére decyduja o harmonijnym rozwoju calego spoleczefistwa, a nie dazy¢ za
wszelka ceng do szybkiego wzrostu. Taka strategia prowadzi bowiem w osta-
tecznym rozrachunku do kryzysow i degeneracji spoleczefistwa (Husajn 1985:
75-77).
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Przypisy
1

10

Literatura o Braciach Muzulmanach jest bardzo obszerna. Klasyczne juz opracowa-
nie to praca (Mitchell 1969). Z polskich opracowaii: (Zdanowski 1986).

O Sajjidzie Kutbie zostato napisanych wiele prac — wymienionych np. w bibliografii
ksigzki (Zdanowski 2009).
Szeroko o egipskich centrystach (wasatijjun) pisze (Baker 2003).

M. Umar Chapra powoluje si¢ na surg 11 ,Krowa”, werset 205. Koranu, w ktorym
czytamy o tym, ze niektorzy niepotrzebne niszcza zasiewy i zabijaja bydlo i ze ,Bog
nie lubi zepsucia”.

Warto pamigtaé, ze ostre glosy krytyki pod adresem tych instytucji finansowych roz-
legaly sig tez w innych krajach, np. pod koniec lat 90. XX w. w Indonez;ji.
Koncepcjg tg rozwija m.in. Jusuf al-Karadawi w (Karadawi 2000b). Patrz takze poglady
szejka Muhammada Sajjida Tantawiego w pracy (Tantawi 1992).

Trzeba podkresli¢, ze autorzy prezentujacy podobnie elastyczne stanowisko w sprawie
riby stanowig mniejszo$¢. Wigkszo$¢ piszacych o gospodarce islamskiej stoi na stanowi-
sku ortodoksyjnym — Ze oprocentowanie kredytu bankowego jest zabronione (haram).
O ubdstwie jako gléwnym problemie spolecznym krajéw arabskich pisza np. (Kara-
dawi 2001; Ghazali 2002).

Autor artykulu uczestniczyt w dwoch tego rodzaju dyskusjach: pierwszej, ogélnoarab-
skiej, zorganizowanej w pazdzierniku 2002 r. przez Uniwersytet Jordariski w Amma-
nie, i drugiej, ktora odbyla si¢ w styczniu 2003 r. na Wydziale Ekonomicznym Uni-
wersytetu Kairskiego.

Taki punkt widzenia na globalizacj¢ przedstawia na przyklad praca wydana przez
Centrum Badan nad JednoScia Arabska w Bejrucie, ktéra zawiera wystgpienia
naukowcdw z réznych czgsci §wiata arabskiego na konferencji zorganizowanej na
temat globalizacji w 1997 r. (Chawali 1997: 39-62).

Taki wydzwick mialy dyskusje toczone w réznych §rodowiskach na temat slynnego
juz raportu UNDP z 2002 r. o stanie rozwoju $§wiata rabskiego (UNDP. 2002).

W tlumaczeniu J. Bielawskiego werset ten brzmi: ,,O wy, ktoérzy wierzycie!/ Nie
zjadajcie waszych dobr/ migdzy soba nadaremnie,/ chyba ze to jest handel,/ za wza-
jemna zgoda mig¢dzy wami”, ale sfowa oryginalu ,,An tukana tidzaratan” oznaczaja
bardziej: ,ale zajmujcie si¢ handlem”.

Ch. Tripp w ksiazce (Tripp 2006) eksponuje wrogie nastawienie islamizmu do kapi-
talizmu jako takiego, co nie wydaje si¢ do koiica stuszne. Islamizm jest wrogo nasta-
wiony do jednego z modeli kapitalizmu — modelu gospodarki liberalnej — ale nie do
kapitalizmu w ogéle.
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