
UVOD
Spoznavni interes priËujoËega Ëlanka se nanaπa, Ëe uporabimo Etiennove

besede, na najmoËnejπo zatirano manjπino znotraj islamske veroizpovedi ‡ æen-
ske (Etienne, 2000). Govor bo torej tekel o (iz evropske perspektive) dvakrat
marginalizirani druæbeni skupini; prviË so marginalizirane kot muslimanke in
drugiË kot æenske.1 Izhajala sem iz istih predpostavk kot Ortnerjeva, in sicer da
povsod prevladuje androcentriËna kultura in da je “drugorazredni poloæaj æensk
v druæbi ena resniËnih sploπnosti” (Ortner, 1983: 152). PriËujoËa definicija za-
jema torej tudi podroËje religije, s to razliko, da tukaj androcentriËna produk-
cija smisla vsakdanjega patriarhalizma poteka na specifiËen naËin, in sicer po
besedah Joganove: “... poteka v islamu podobno kot v drugih religijah po vzor-
cu: religijska praksa z lastnimi zapovedmi najprej producira slabe, ki morajo za-
radi te lastnosti biti pokorni, potem se pa lahko z ‘ljubeznijo’ do njih pridobi
boæja nagrada, seveda Ëe se vsi (zlasti pa pokorni) ravnajo v skladu z boæjimi za-
povedmi.” (Jogan, 1989: 419) 

Kot kompenzacija za strogo podreditev æenske moπkemu nastopa enakost
pred Bogom, s Ëimer je diskriminatorna praksa v celoti upraviËena. 

Zaradi preobπirnosti tematike sem se morala osredotoËiti na dva med seboj
povezana diskurza, ki burita duhove na Okcidentu. Predvsem gre za institucijo
zastiranja, ki sicer ni islamskega izvora, ampak tako kot v vseh drugih kulturah,
kjer se (je) pojavlja(-la), sluæi nadzoru nad æenskami ter s tem utrjevanju patri-
arhalne druæine, saj je æenskam odvzeta samostojnost razpolaganja s spolnostjo
in hkrati z reprodukcijo. Hkrati pa moramo na to prakso gledati kot na fiziËno
in kulturno manifestacijo islama, vendar je pri tem nujno vpeljati distinkcijo
med prostovoljnim in prisilnim izpolnjevanjem norm in obiËajev, kar je skoraj-
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Simona Rajπp

Æenske v islamu: 
je patriarhalni sistem res institucionaliziran po boæji volji?

1 Treba je poudariti, da se marginalizacija æensk nanaπa na religijo nasploh, saj bi le s teæavo naπli takπno,

ki je æenskam naklonjena. VeËina religijskih praks je mizoginih, vanje je patriarhalni vzorec odnosov vgra-

jen kot edini pravi.



da nemogoËe; saj ne moremo trditi, da tisto, kar je skozi socializacijo pridoblje-
no oz. nauËeno, s Ëimer postane samoumevno, pomeni prostovoljno. Kot sred-
stvo legitimizacije in ohranjanja patriarhalizma nastopajo teoloπka besedila in
njihove interpretacije (pri Ëemer imam v mislih predvsem dva vira islamske
tradicije: Koran in Hadise2), ki ju vsiljuje uradna doktrina in katerih avtorji so
seveda izkljuËno moπki. Ostane nam πe drugi diskurz, in sicer pravica æensk do
lastnine in dedovanja, ki je nikakor ne moremo obravnavati loËeno. Z omenje-
no pravico se potrjuje inferioren poloæaj æensk, saj so pri dedovanju deleæne le
poloviËnega deleæa v primerjavi z moπkimi potomci. Sicer se to, po prepriËanju
muslimanov, kompenzira s pravico æensk do poroËnega daru in vzdræevanja, kar
je po mojem mnenju sporno, kajti omenjeno implicira popolno podreditev
moπkemu, vkljuËno s spolno. In krog se sklene.

KORAN KOT VZVOD DEPATRIARHALIZACIJE?
Beæen pregled svete knjige bi lahko nepozornega bralca kaj hitro napeljal k

sklepu, da Koran zagovarja popolno enakost med spoloma. Vendar temu ni mo-
goËe pritrditi. V to ‘past’ so se ujele tudi nekatere feministke, ki so si izbrale Ko-
ran za vzvod depatriarhalizacije. Tukaj mislim predvsem na sociologinjo Riffat
Hassan, ki krivdo mizoginije in androcentrizma naprti Hadisom, medtem ko
Koran idealizira in mu pripisuje emancipacijske potenciale. Po Hassanovi
(Hassan, 1994: 57) v Koranu ni podlage za staliπËe, da je æenska inferiorno bit-
je, saj naj bi to temeljilo na treh teoloπkih trditvah, ki jih po njenem mnenju
v Koranu ne zasledimo. V mislih ima naslednje trditve: (1) da je Alah najprej
ustvaril moπkega in πele iz njega æensko (antropogonski mit); (2) da je æenska
odgovorna za izvirni greh prvega Ëloveka in s tem za njegov ‘padec’ ter (3) da
æenska ni le ustvarjena iz moπkega, ampak tudi za moπkega, kar pomeni, da je
njena eksistenca le instrumentalnega pomena. Vendar pa njeni teoriji nikakor
ne moremo pritrditi, Ëe natanËneje pogledamo koranski verz (4:1), ki govori o
nastanku Ëloveka: “O, ljudje! Bojte se vaπega Gospoda, ki vas je ustvaril iz enega
samega bitja!3 Iz njega je ustvaril njegovo druæico in iz njiju je (po Zemlji) raztrosil
neπtete moπke in æenske /…/.” (Kerπevan in SvetliË, 2003: 62)

Koran sicer eksplicitno ne navaja, da je Bog iz moπkega ustvaril æensko,
vendar pa govori o bitju, iz katerega je (moπkemu) ustvaril druæico, torej æen-
sko. Ker ni govora o tem, da je iz omenjenega bitja ustvaril moπkega in æensko
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2 Hadisi (IzroËila) so drugi vir islamske tradicije in bi jih lahko opredelili kot poroËila o besedah, dejanjih, go-

vorih in tihih odobravanjih preroka Mohameda, pri katerih ga je vodil Alah, in zato veljajo za avtoritativna.

“Hadise se πteje za zapis sune ‡ prakse Mohameda in njegovih tovariπev, ki jo velja posnemati.” (Smrke,

2000: 267)
3 MogoËi prevodi so πe: duπa, sebstvo, oseba.



hkrati, se zdi, da je prav æenska tisto bitje, ki je ontoloπko gledano nekaj izpe-
ljanega in sekundarnega.4 Tej trditvi pritrjuje tudi Saadawijeva (Saadawi,
1997: 82), ki meni, da fraza ‘ustvarjene iz tebe’ (create out of you) indicira, da
so æenske bile ustvarjene iz moπkega, saj se zaimek (tebe) nanaπa na moπkega.
Prav tako lahko Hassanovi oporekamo v tretji trditvi, saj v Koranu (2:223)
“Vaπe æene so vaπe njive, pojdite k vaπim njivam, kadar hoËete! /…/” najdemo
podlago za trditev, da so æenske ustvarjene za moπkega (Kerπevan in SvetliË,
2003: 136). SodeË po tem verzu, je æenska moæeva lastnina, ki mora biti vedno
na voljo moπkemu oziroma si jo lahko moπki ‘vzame’, kadar hoËe. Definicija
æenske v Koranu je vedno v relaciji do moπkega oziroma æenska obstaja le tak-
rat, kadar obstaja moπki. Kako je potem moË trditi, da (po Koranu) æenska ni
ustvarjena za moπkega?

Tudi Joganova govori, da “na podlagi nekaterih fetiπizacij æensk v Koranu bi
lahko sklepali, da ima æenska v islamu ugodnejπi poloæaj kot v drugih religijah. Te ugo-
tovitve o ugodnejπem poloæaju æensk je mogoËe opreti na opevanje lepote ali na poseb-
no spoπtovanje matere. Vendar bi lahko glede na temeljne opredelitve poloæaja æensk
to ‘ugodnost’ oznaËili kot sestavino ‘duhovnega zastrupljanja’ z namenom, da bi ne-
moteno potekalo celostno podrejanje moπkemu, ki ga je ‘bog obdaril s prednostmi’.”
(Jogan, 1990: 79).

Po pregledu koranskih verzov lahko trdimo, da ti dejansko izraæajo inferio-
ren poloæaj æensk, vendar v njem gotovo ne moremo iskati neposredne krivde
za vse ekstremne oblike neenakega poloæaja æensk v muslimanski druæbi. 

HADISI ‡ OGLEDALO MIZOGINIJE5

Tudi drugi vir islamske tradicije ‡ Hadisi ‡ velikokrat omenja æenske, ven-
dar je v nasprotju s Koranom njihova vsebina bistveno bolj mizogina in andro-
centriËna. »e æe Koran eksplicitno ne opredeljuje æensk kot manjvredna in in-
feriorna bitja, so Hadisi tukaj nedvoumni. Potrjujejo namreË vse tri teoloπke
trditve, ki jih navaja Hassanova, ki naj bi indicirale manjvrednost æensk. Ob-
staja veË hadisov, ki zatrjujejo, da je bila æenska ustvarjena iz moπkega rebra ali
pa, da je podobna rebru, ki je upognjeno in se ga nikoli ni dalo zravnati.6 Izro-
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4 ©e bolj neposredno je to izraæeno na drugem mestu (16:72) “Eno od njegovih znamenj je to, da je iz vas

samih ustvaril druæice, da pri njih najdete uteho ...” (Kerπevan in SvetliË, 2003: 137). Ob védenju, da Bog

nagovarja predvsem moπkega, je sklep na dlani.
5 Z izrazom mizoginija oznaËujemo sovraπtvo do æensk ali strah pred njimi (Slovar tujk, 2002).
6 (Buhari, zvezek 4, knjiga 55, πt. 548) “Lepo postopaj z æensko, saj je ustvarjena iz najbolj ukrivljenega de-

la Adamovega rebra. »e ga boπ poskuπal izravnati, ga boπ zlomil, Ëe pa ga pustiπ takπnega, kot je, bo

ostal skrivljen. Zato lepo postopaj z æensko.” Ali nekoliko drugaËe (Buhari, zvezek 7, knjiga 62, πt. 113):

“Æenska je kot rebro, Ëe ga skuπaπ zravnati, se zlomi. »e torej æeliπ koristi od nje, stori to, dokler je v njej

πe kaj skrivljenosti/sprijenosti.” (http://www.usc.edu/dept/MSA/fundamentals/hadithsunnah/bukhari/)



Ëila torej potrjujejo antropogonski mit, ki ga je Koran samo nakazoval; namreË,
da je bila Hawwa (hebrejsko ‡ arabska razliËica za Evo) ustvarjena iz Adamo-
vega upognjenega rebra. Haditska literatura jasno in nedvoumno opredeljuje
ter doloËa poloæaj in vlogo æensk, soËasno pa napaja vernike z mizoginimi ob-
Ëutki,7 saj æensko veËkrat pojmuje kot ‘satanovo (πajtanovo) sodelavko’ ali
“/…/ æenske so (vËasih) kot satanove mreæe /.../” (Izbor poslanikovih Hadisa,
1984:219), pri Ëemer je treba poudariti, da je prav satan tisti, ki je zapeljal Ada-
ma. Krivda torej spet pade na æenske.

Ob upoπtevanju zgornjih trditev lahko sklenemo, da inferioren poloæaj
æensk doloËajo predvsem Hadisi.8 Omenjeno neenakopravnost, ki jo ideo-
loπko upraviËujejo predvsem Hadisi, je sicer mogoËe pojasniti s Ëasom na-
stanka teoloπkega besedila. Islamski teologi so namreË zbirali, preverjali,
sortirali in urejali zbirko izrekov v zelo patriarhalnem in mizoginem obdob-
ju pod pokroviteljstvom Umajadov in Abasidov. Verjetno ni treba posebej
poudarjati, da so avtorji izrekov izkljuËno moπki. Prav na slednje dejstvo
opozarja Hassanova, ko govori o izvoru æenske inferiornosti (glej Hassan,
1997).

INSTITUCIJA ZASTIRANJA ÆENSK
Zastiranje je za Zahodnega opazovalca ena najbolj razvpitih islamskih insti-

tucij in jo razume kot odraz tiranije nad æenskami. Vsekakor je zgraæanje te vrs-
te do doloËene mere nerazumljivo, saj (je) omenjena praksa obstaja(-la) tako v
judovski kakor tudi v krπËanski tradiciji,9 kjer se v doloËeni meri prakticira πe
danes.10 Dejstvo je tudi, da zastiranje ni izvorno islamska praksa, prav tako ni-
ma temeljev oziroma ni eksplicitno zahtevana v glavnih virih islamske tradici-
je ‡ Koranu in Hadisih. Prav zaradi nedefiniranosti je izpostavljena razliËnim
interpretacijam (manipulacijam), s katerimi operirajo nosilci moËi in za katere
je ruta sredstvo za izpolnjevanje patriarhalnega naËrta. 
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7 Naslednji citat dokaj prepriËljivo potrjuje omenjeno trditev: “Za seboj ne puπËam trpljenja bolj πkodljivega

moπkim kot æenske.” (Kahn v Hassan, 1997:51)
8 To potrjuje tudi naslednji hadis: “»e bi komu ukazal, naj se pokloni komu drugemu (razen Alahu), bi goto-

vo ukazal æenski, naj se pokloni moæu.” (Izbor poslanikovih Hadisa, 1984: 1333)
9 Zastiranje je opredeljeno tudi v Svetem pismu: “... vsakemu moπkemu je glava Kristus, glava æenske je

moπki, glava Kristusa pa Bog. Vsak moπki, ki moli ali prerokuje s pokrito glavo, dela sramoto svoji glavi.

Vsaka æenska pa, ki moli ali prerokuje z odkrito glavo, dela sramoto svoji glavi, ker je to prav tako, kakor

Ëe bi bila ostriæena. »e se namreË æenska ne pokriva, naj se πe striæe! »e pa je za æensko sramotno, da

bi se strigla ali brila, naj se pokriva. /…/ Ali vas ne uËi æe narava sama, da je za moπkega neËastno, Ëe si

pusti dolge lase, æenski pa v Ëast, Ëe ima dolge lase. Njej so bili namreË dolgi lasje dani za ogrinjalo.” (1

Kor 11: 3‡15)
10 Lep primer so redovnice. Navsezadnje je tudi krπËanska Cerkev predpisovala zastiranje æensk, predvsem

v svetiπËih, in zato πe danes zasledimo naglavne rute, Ëeprav predvsem pri starejπi populaciji.



Zastiranje v Koranu ‡ oblaËenje v smislu nepoudarjanja spolnosti
»e se najprej osredotoËimo na primarni vir islamske tradicije ‡  Koran ‡, ugo-

tovimo, da noben verz eksplicitno ne predpisuje prakse zastiranja. Kerπevan in
SvetliËeva menita, da Koran daje le sploπna napotila glede skromnosti in zadr-
æanosti æensk pri razkazovanju nakita in glede zakrivanja intimnih delov telesa
s πalom in ogrinjalom. Ta skromnost seveda odpade pred moæem in moπkimi so-
rodniki (mahram), s katerimi ji je po zakonu prepovedana poroka. Na prakso
oblaËenja se nanaπata predvsem naslednja verza (24:30-31): “Reci vernikom, naj
poveπajo svoj pogled in zakrivajo svoj sram, to je za njih najbolj nravno, Bog je dob-
ro pouËen o tem, kaj poËno. In reci vernicam, naj povesijo pogled in zakrijejo sram,
naj ne razkazujejo okrasja, razen tistega, ki je (obiËajno) na oËeh, naj oprsje zagrne-
jo s πalom in naj ne razkazujejo okrasja nikomur, razen svojim soprogom ali svojim
oËetom ali oËetom /…/ Ne topotajo naj z nogami, da bi pritegnile pozornost na okras-
je, ki ga prikrivajo /…/.” (Kerπevan in SvetliË, 2003: 138)11

Prvi verz in zaËetek drugega verza sta si vsebinsko identiËna, le da se prvi na-
naπa na moπke, medtem ko se drugi na æenske. Oba namreË nosita nedvoumno
in eksplicitno sporoËilo ‡ oblaËenje v smislu ne-poudarjanja spolnosti in umi-
kanje pogleda. Tukaj torej izgubi teæo argument, ki ga tako radi izpostavljajo za-
govorniki zastiranja ‡ da ruta varuje pred nezaæelenimi moπkimi pogledi. Pred
tistimi pogledi, ki jih Koran prepoveduje? Æenske bi torej morale biti pokrite ‡
Ëeprav Koran tega eksplicitno ne doloËa (o tem veË v nadaljevanju) ‡ zaradi
moπke ignorance jasno predpisanih doloËil. 

V nasprotju s prvim se v drugem delu drugega verza pojavljajo dvoumna in
nejasna doloËila, zato jih je treba posebej eksplicirati. Nikjer ni namreË na-
tanËno definirano, na kaj se nanaπajo besede ‘/…/ okrasje, ki je obiËajno na
oËeh’. (1) Prva teæava je æe pomen besede ‘zinat’. V Kerπevanovi in SvetliËe-
vi knjigi, ki vsebuje izbrana poglavja iz Korana, ‘zinat’ prevajajo kot ‘okrasje’,
prav tako se glasita bosanski in hrvaπki prevod ‡ ‘ukras’, pri Ëemer je treba po-
udariti, da ima slednji v oklepaju πe dodatno pojasnilo, namreË ‘deli telesa’.12

©iitski imam Baker je ‘zinat’ definiral kot obleko, liËilo, lak za nohte, ogrlice,
zapestnice ...; hkrati pa naj bi se nanaπalo na celotno æensko telo, ki pomeni
fiziËno dekoracijo, zaradi Ëesar bi moralo biti v celoti zakrito (Afshar, 1999:
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11 Za primerjavo navajam πe prevod Enesa KariÊa (24 : 30‡31): “Ti reci vjernicima da obore svoje poglede,

i da Ëuvaju stidna mjesta svoja, to im je Ëednije! Allah zbilja zna sve πta oni Ëine! I reci vjernicama da obo-

re poglede svoje, i da Ëuvaju stidna mjesta svoja, i da ne pokazuju ukrase svoje, osim πto spoljaπnje je, i

nek’ velove svoje spuste niz grudi svoje, i nek’ ukrase svoje ne pokazuju drugima, osim svojim muæevima,

ili svojim oËevima /…/.” (Kur’an, 1995: 353)
12 Navajam verz (24:31) iz najnovejπega hrvaπkega prevoda Korana: “I reci vjernicama neka otklone svoje

poglede (od tuina) i neka Ëuvaju svoje spolne organe i neka pokazuju od svojih ukrasa (djelova tijela) sa-

mo ono πto je oËevidno (lice, dlan, stopala) /…/.” (Kur’an, 2000: 478) 



198). (2) To nam soËasno razkriva πe drugo nejasnost ‡ katero je torej tisto
okrasje (ali deli telesa), ki je ponavadi na oËeh. Pri interpretaciji tega so naj-
bolj nepopustljivi fundamentalisti, ki zagovarjajo staliπËe, da je edini predel,
ki je ponavadi na oËeh, predel okrog oËi. Zato menijo, da Koran zapoveduje,
naj se æenske v celoti pokrijejo, z izjemo oËi (niqab).13 VeËinsko mnenje glede
tega je nekoliko ‘liberalnejπe’. To ‘okrasje’ naj bi se nanaπalo na obraz in roke
do zapestja ter stopala. Tako je zapisano tudi v hrvaπkem prevodu Korana, pri
Ëemer ni odveË poudarek, da omenjenega dodatka, ki je v oklepaju, v izvirni-
ku ni, temveË so hrvaπki prevajalci to dodali sami (glej opombo πt. 12). Tudi
Enes KariÊ v opombah Korana navaja dva kontradiktorna primera: “Po Ibn
Kesiru so pri æenski obiËajno na oËeh prstani in nakit, ki se imenuje ‘halhale’
‡ vrsta rokavic; po drugi strani pa Ibn Kesir na istem mestu navaja, da je Mo-
hamed rekel: ‘O Esmo! Od prve menstruacije dalje ni dobro, da dekle kaæe kar-
koli drugega kot to’ in je pokazal na svoj obraz in roke.” (Kur’an, 1995: 353) Ta
del verza je torej tako dvoumen, da istoËasno dovoljuje radikalne kakor tudi
liberalnejπe interpretacije. Dejstvo pa je, da verz sam po sebi nikjer ne omenja
kakrπnega koli zastiranja v celoti, vkljuËno z obrazom, ampak je popolnoma
ekspliciten le, kadar predpisuje zakrivanje intimnih predelov. Zato menim, da
Ëe bi bila zakritost las, obraza, vratu ... tako bistvena, bi to vsekakor bilo spe-
cificirano v verzu. 

Vendar jedro problema ni samo zastiranje kot tako, ampak tudi dilema, na
koga se ta zapoved nanaπa. Skoraj vse danes aktivne muslimanske feministke
so prepriËane, da je zastiranje zadevalo izkljuËno Prerokove æene, ob tem pa
opozarjajo, da kakrπna koli deviacija ni v skladu s Koranom. V Koranu obstaja
tudi verz (33:59), ki bi mogel temu oporekati: “O, Prerok! Reci svojim soprogam
in hËeram in vernim æenskam, naj se zagrnejo z ogrinjalom, tako bodo najlaæje pre-
poznane in se jih ne bo nadlegovalo. Bog odpuπËa in je usmiljen.” (Kerπevan in
SvetliË, 2003: 139)14 Kljub navidezni eksplicitnosti verza Mernissijeva meni, da
gre za Ëasovno in prostorsko specifiËno situacijo, kar je razvidno tudi iz pred-
hodnih in sledeËih verzov, ter da tega ni mogoËe posploπevati. »as nastanka
verza je namreË Ëas medinske krize, ki je povezana z Mohamedovimi vojaπkimi
neuspehi (okrog leta 5 do 7). Gre torej za izredno politiËno in vojaπko nesta-
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13 Temna obleka iz debelega in grobega blaga, ki pokriva celotno telo. Izvzete so le oËi, pred katerimi se na-

hajata dva majhna razporka. 
14 Ta verz seveda zadeva tudi zgoraj omenjeno temo ‡ obseg zastiranja, vendar nas niti ta ne bo pripeljal do

æelene reπitve, saj tudi tukaj naletimo na ambivalenco. Govora je o besedi ‘ǧilbab’, ki jo SvetliËeva preva-

ja kot ‘ogrinjalo’, vendar je prevodu hkrati dodana opomba, ki pojasnjuje, da se beseda lahko nanaπa ta-

ko na povrhnje æensko oblaËilo, nekakπno dolgo haljo, ki pokriva celotno telo, ali pa na πal, ki prekriva vrat,

ramena in prsi. Tudi Mernissijeva govori o ‘ǧilbabu’ kot o nejasnem konceptu, ki lahko oznaËuje πtevilne

kose oblaËil, rangirane od preproste æenske srajce do plaπËa. (glej Mernissi, 1991: 180)



bilno okolje, v katerem je bila ogroæena varnost æensk. Ker je bilo nadlegova-
nje svobodnih æensk strogo prepovedano, je bila potrebna nekakπna markacija,
ki bi medinskim hipokritom signalizirala njihov status. Glede na to, da je ob-
leka tista, prek katere se Ëlovek druæbeno distancira oziroma razlikuje od dru-
gih, reπitev prinese ogrinjalo, ki je bilo manifesten kazalec ‘svobodnosti’ (Mer-
nissi, 1991).

»e pogledamo oba verza, ugotovimo, da sta eksplicitna le glede enega ‡
skromnost, zadræanost in neizzivalnost pri oblaËenju za oba spola. Zdi se, da je
zastiranje le predmet manipulacije tiste druæbene skupine, ki ima monopol nad
interpretacijo svetih knjig. 

Hadisi ‡ zastiranje obvezno za matere vernikov
Prav tako kot pri koranskih verzih tudi v Hadisih naletimo na nejasnosti in

dvoumnosti posameznih hadisov. Stopnja nejasnosti je spet najviπja v primerih,
ko je govor o vrsti zastiranja oziroma o tem, katere dele telesa zastiranje sploh
zajema. To namreË tudi tukaj ni natanËno opredeljeno, saj je ves Ëas govor o ru-
ti nasploh. Vendar pa, ker isti hadis, ki govori o zastiranju, soËasno omenja, da
je bil takrat razodet tudi koranski verz o zastiranju, predvidevam, da gre za ena-
ko zastiranje, kot je opredeljeno v Koranu.15 Ker pa v Koranu ni govora o kakrπ-
nem koli zakrivanju obraza, ampak samo o zakrivanju intimnih delov telesa in
nerazkazovanju okrasja, menim, da se tudi zakrivanje v Hadisih nanaπa le na to.
Ta hadis nam hkrati odgovarja πe na drugo pomembno vpraπanje, ki se nam je
zastavljalo æe pri pregledovanju Korana, namreË na koga se zastiranje nanaπa.
Medtem ko je torej Koran nejasen, so Hadisi popolnoma nedvoumni, saj veË ha-
disov (Buhari, zvezek 6, knjiga 60, πt. 313) opredeljuje, da zastiranje velja za Mo-
hamedove æene. “Pripoveduje Umar: Rekel sem, ‘O Allahov Apostol! Dobri in
slabi ljudje vstopajo vate, zato predlagam, da ukaæeπ materam vernikov, da upo-
πtevajo pokrivala.’” (http://www.usc.edu/dept/MSA/fundamentals/hadithsun-
nah/bukhari/) Seveda je jasno, da so z izrazom ‘matere vernikov’ miπljene
Mohamedove æene.16 Ob upoπtevanju zgoraj navedenih hadisov, ki izhajajo
iz Buharijeve zbirke, ki velja za najbolj avtentiËno, lahko upraviËeno sklene-
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15 Za boljπe razumevanje navajam hadis (Buhari, zvezek 1, knjiga 8, πt. 395): “Pripoveduje Umar (bin Al-Khat-

tab): Moj Gospod se je strinjal z menoj v treh stvareh /…/ (2) In kar se tiËe zastiranja, sem rekel ‘O Alahov

Apostol! Æelim, da ukaæeπ svojim æenam, da se zakrijejo pred moπkim, saj dobri in slabi govorijo z njimi.’ Ta-

ko je bil razodet verz o zastiranju.” (http://www.usc.edu/dept/MSA/fundamentals/hadithsunnah/bukhari/)
16 O tem priËa tudi naslednji hadis (Buhari, zvezek 6, knjiga 74, πt. 257): Pripoveduje ‘Aisha (æena Preroka):

‘Umar bin Al-Khattab je govoril Alahovemu Apostolu: ‘Naj se tvoje æene zakrijejo s tanËico’, vendar le-ta

tega ni storil. Æene Preroka so hodile ven, da bi v noËi odgovorile klicu narave. Enkrat je πla Sauda, hËi

Zam’a ven. Bila je visoka æenska. ‘Umar bin Al-Khattab jo je videl, ko so se zbirali v mnoæici, in rekel: ‘Pre-

poznal sem te, O Sauda!’ ‘Umar je to rekel, saj so ga skrbeli Boæji ukazi, zadevajoË tanËico. Zatorej je Alah

razkril verz o zastiranju (popolno pokritje telesa, z izjemo oËi) (http://www.usc.edu/dept/MSA/fundamen-

tals/hadithsunnah/bukhari/).



mo, da je zastiranje specificirano le takrat, kadar je govor o Mohamedovih
æenah.17

Nikakor ne moremo spregledati tudi zbirke, ki vsebuje najpomembnejπe
Prerokove izreke in predpise ‡ ‘Izbor PoslanËevih Hadisov’.18 Ob pregledovanju
le-teh ugotovimo, da zastiranje v njih sploh ni omenjeno, temveË se vsi pred-
pisi v zvezi z oblaËenjem nanaπajo le na sploπna doloËila, ki zadevajo skrom-
nost, neizzivalnost in zadræanost: (983) “Dvoje vrst ljudi bodo stanovalci pekla
in jaz jih po smrti ne bom veË videl: /…/ æenske, ki nosijo prosojno obleko, kot
da so gole” ter (1818) “Alejhisselam je prepovedal dve skrajnosti pri oblaËenju:
zelo tanko obleko in zelo debelo, zelo mehko in zelo grobo, kakor tudi zelo dol-
go in zelo kratko obleko. PriporoËil je umirjenost in sredino med temi.” (Izbor
poslanikovih Hadisa, 1984: 227, 392) Zadnji hadis celo spodkopava teorije tra-
dicionalistov, ki menijo, da je obvezna dolga temna obleka.

Karmatianke niso poznale zastiranja 
Da ne obstaja univerzalna interpretacija svetih besedil, kakor tudi ne enot-

no razumevanje druæbenih in etiËnih aspektov islama, potrjujejo tudi nekatera
alternativna islamska gibanja. Tukaj imam v mislih predvsem mistiËno smer ‡
sufizem in gibanje, ki se je razvilo pod abasidskim reæimom in ni preæivelo pri-
tiskov ortodoksije ‡ karmatiansko gibanje.19 “... karmatiansko gibanje samo se-
be vidi kot reprezentanta pravega tolmaËenja islamskega sporoËila in nasprot-
nika korupcije, katero prakticira vladajoËa druæba.” (Ahmed, 1998: 98) KljuËen
element, ki izstopa in katerega bi bilo dobro poudariti, je pozitiven odnos do
æensk. Ahmedova meni, da so bile æenske spoπtovane in po statusu skorajda ize-
naËene z moπkimi, tako da je bilo mizogine elemente le redko zaznati. Kar je πe
najbolj presenetljivo ‡ karmatianke niso poznale institucije zastiranja. Vendar
Ahmedova in tudi drugi avtorji æal o tem navajajo le skope podatke. Razloge
najdemo v pomanjkanju literature iz tistega obdobja, saj je le-ta bila v veËjem
delu uniËena ali izgubljena. To seveda ni presenetljivo, saj jih je ortodoksija
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17 Pri tem velja poudariti izjemo, ki je Ëasovno specifiËna, in sicer zastiranje za Ëasa molitve (Buhari, zvezek 1, knji-

ga 8, πt. 368): “Pripoveduje Aisha: Prerok je ponudil ‘fajr’ molitev in nekatere vernice so se zastrle s plahto, ko

so se udeleæile teh molitev. In tako so se vrnile domov neprepoznane.” (http://www.usc.edu/dept/MSA/funda-

mentals/hadithsunnah/bukhari/) Vendar tudi ta hadis ne vsebuje imperativa, kakor tudi ne predpisa, ki bi do-

loËal, kaj zastiranje obsega. Morda gre tukaj samo za pokrivanje ramen, kakor izhaja iz naslednjega hadisa

(Buhari, zvezek 1, knjiga 8, πt. 355): “Pripoveduje Abu Huraira: Prerok je rekel: ‘NihËe ne sme moliti v oble-

ki, ki ne pokriva ramen.’” (http://www.usc.edu/dept/MSA/fundamentals/hadithsunnah/bukhari/)
18 Izbor poslanikovih Hadisa (1984). Starjeπinstvo islamske zajednice Bosne i Hercegovine, Hrvatske i Slo-

venije, Sarajevo.
19 Karmatiansko gibanje (qarmatian movement) je dobilo ime po Hamdanu Karmatu, ustanovitelju gibanja, ki

je na podlagi nauka o skritem imamu izpeljal najkorenitejπi druæbeni prevrat v klasiËnem islamu in v sirski

puπËavi ustanovil moËno in cvetoËo dræavo, ki je obstajala od konca 9. do konca 11. stoletja (glej Thora-

val, 1998: 161).



razglasila za heretike. Vendar je mogoËe prav to dejstvo tisto, s katerim se da
pojasniti neizvajanje zgoraj omenjene prakse, saj je, kot meni JuæniË “... sleËe-
nost postala povezana s herezijami” (JuæniË, 1998: 237),20 ker ima ‘odvreËi ob-
leko’ (tukaj je seveda govor samo o doloËenem kosu obleke) poseben pomen in
se izraæa kot oblika nestrinjanja z druæbenimi normami.

Ob upoπtevanju vsega zgoraj navedenega je mogoËe trditi, da je institucija
zastiranja zelo kompleksna in nejasno opredeljena v glavnih virih islamske tra-
dicije, zato je razliËno interpretirana, s temi razliËnimi interpretacijami pa ope-
rirajo nosilci moËi. Ker je le-tem v interesu ohranitev statusa quo, je ruta sred-
stvo za izpolnjevanje oziroma ohranjevanje patriarhalnega stanja.

PRAVICA ÆENSK DO DEDOVANJA IN LASTNINE KOT MANIFESTEN IZRAZ PODREDITVE 
Kadar gre za æensko vpraπanje, veliko tradicionalistov poudarja trditev, da je

Koran ob nastanku islama predstavljal najbolj feministiËna zakonodajo tistega
Ëasa. Menijo, da so pravice, ki so jih Angleæinje in AmeriËanke dobile komaj
v devetnajstem stoletju, muslimanke imele æe v sedmem. Tukaj je seveda miπ-
ljena predvsem pravica do lastnine in dedovanja. Koran torej æenskam le-to da-
je, tako pred poroko kakor tudi po njej, pri Ëemer je glavni princip dedovanja
jasno doloËen ‡ moπki dobi dvakrat toliko kot æenska, Ëe sta med dediËi moπki
in æenska.21 S tem jim je zagotovljena popolna finanËna varnost. Vendar ni Ëis-
to jasno, zakaj je muslimankam omenjena pravica sploh potrebna glede na to,
da so primarno razumljene vedno samo v relaciji do moπkih oziroma je njiho-
va identiteta vedno definirana s pripadnostjo moπkemu.22 V skladu s tem nad
æensko skozi vsa æivljenjska obdobja obstaja moπki sorodnik (oËe, brat, moæ, sin,
neËak …), ki je definiran kot njen skrbnik. Prav ta institucija skrbniπtva sluæi
tudi opraviËevanju pridobitve veËjega deleæa pri dedovanju za moπke potomce
in zdi se, da je to tudi njen primarni namen. Kje je torej smiselnost te pravice,
Ëe æenska svoje lastnine v resnici sploh ne potrebuje, saj jo finanËno vedno
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20 JuæniË sicer navaja samo primere iz krπËanstva, saj meni, da “ko je krπËanstvo razglasilo ‘obleËenost’ kot

spodobnost in religiozno vedenje, so mnogi heretiki nastopili goli” (JuæniË, 1998: 237), vendar je vzpored-

nica z islamom po mojem mnenju primerna.
21 (4:11) “Bog vam zapoveduje, kar se tiËe otrok: (otroku) moπkega spola (pripade) toliko, kot (znaπa)

dele≥ dveh (otrok) ≥enskega spola…” (Kerπevan in SvetliË, 2003:150).
22 Kot primer naj navedem ...: “Kako se lahko identificirajo æenske, ki jih druæba pozna zgolj kot hËere, æene

in matere. Samira, moja prijateljica, z magisterijem iz poslovne administracije, Samira, ki je preπtopala vso

Evropo in govori πtiri jezike, je v svoji Ëetrti v Kartumu znana kot Om Husein (Huseinova mati). Vsaj polo-

vica sosedov je æe pozabila njeno ime. Identificirana je prek najstarejπega sina. Imenujejo jo Om Husein,

Ëeprav je njen najstarejπi otrok deklica, Naima.” (Skubic, 2001: 371) Ali kot je dejala Joganova v nekem

drugem kontekstu: “Æenski torej ni priznana njena svojska identiteta, paË pa je æenska razumljena kot ob-

jekt, kar vkljuËuje odnose moËi.” (Jogan, 1990: 51) Moramo priznati, da je ta trditev dobila prostor tudi v

tem kontekstu.



podpira kateri od moπkih sorodnikov, kar je tudi ena njegovih kljuËnih vlog.
Do πe veËje diskrepance pride pri popolni sekluziji, saj æenska svoje lastnine ni-
ma kje konzumirati. Zdi se, da je edini cilj podeljene pravice le prikrivanje in-
feriornega poloæaja æensk, hkrati pa je to primerno sredstvo za opraviËevanje
dominantnega poloæaja nasprotnega spola.

PORO»NI DAR (MAHR) ‡ PLA»ILO ZA SPOLNE STORITVE?
Drugi del t.i. ‘lastninske zgodbe’ je institucija dajanja poroËnega daru. Tako

imenovan poroËni transfer, ki je formalno vsebovan v poroËni pogodbi in ki ga
predpisuje tudi sam Koran,23 je dolænost vsakega muslimana moπkega spola. Pona-
vadi se nanaπa na materialne ali finanËne dobrine, s katerimi æenska sama razpola-
ga tudi v primeru vdovstva ali po razvezi zakonske zveze; torej Ëe jo moæ odslovi.24

Ob sklenitvi zakonske zveze je za veljavnost le-te potreben mahr, pa naj gre
za ‘Ëastivredno’ æensko, suænjo ali nemuslimanko.25 Dar od tega trenutka naprej
postane æenina lastnina, ki ostane v njeni lasti tudi v primeru loËitve.26 Moæ ji
torej poroËnega daru naËeloma ne sme vzeti, lahko oziroma mora pa mu ga sa-
ma vrniti v primeru razveze na njeno pobudo.27 Kar zadeva samo izplaËilo, se le-
to opravi πele takrat, ko je zakon konzumiran.28 Islamski teoretiki sicer menijo,
da poroËni dogovor nikakor ni kupoprodajna pogodba in da mahr ni cena, ki
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23 (4:4) “In dajte æenskam njihov poroËni dar kot darilo, Ëe pa vam same ljubeznivo (odstopijo) del poroËne-

ga daru od tega, vzemite ga in naj vam bo v radost in korist.” (Kerπevan in SvetliË, 2003: 142)
24 »e se zahtevek za loËitev vloæi na pobudo moπkega, mahr ostane v njeni lasti; sicer pa je v nasprotnem

primeru situacija nekoliko bolj zapletena, a o tem veË v nadaljevanju.
25 V islamu se moπki lahko poroËi tudi z nemuslimanko, nikakor pa ne velja nasprotno. Razloge najdemo v pat-

riarhalnosti islama, saj kot naravno in samoumevno dejstvo velja opredelitev, da je druæina namreË vedno

‘njegova’ druæina. PoslediËno otroci vselej pripadajo oËetu ter po njem tudi dedujejo. To pomeni, da vsak

otrok, ki se rodi v meπanem zakonu (oËetu muslimanu in materi nemuslimanki), samoumevno sprejme oËe-

tovo veroizpoved. »e je situacija nasprotna (mati muslimanka in oËe nemusliman), otroci spet sprejmejo

oËetovo veroizpoved, a tokrat pride do odtegnitve vernikov. Zato je tak meπan zakon nesprejemljiv.
26 (4:20) “»e hoËete zamenjati soprogo z drugo, pa ste eni od njiju darovali dragoceno darilo, ne jemljite od

nje niËesar (nazaj)!” (Kerπevan in SvetliË, 2003: 143)
27 Islam sicer ni naklonjen razvezam, vendar jih dovoljuje, saj je zakonska zveza razumljena kot pogodba, ki

jo pogodbena partnerja lahko razdreta. To pravico imajo predvsem moπki, ki se lahko loËijo s preprostim

dejanjem ‡ tako da na sodiπËu izgovorijo poseben obrazec (Moæ na primer izjavi: “LoËim se od tebe, lo-

Ëim se od tebe, loËim se od tebe.”). LoËitev na pobudo moπkega poteka precej hitro in preprosto ‡ ni mu

treba navajati kakπnih posebnih razlogov in vzrokov loËitve, prav tako pri tem dejanju ni potrebna prisot-

nost same æene ali priË. Sicer Koran dovoljuje loËitev tudi na pobudo æenske (2:229), vendar se po vsej

verjetnosti ta verz nanaπa na situacijo, ko si oba zakonca æelita loËitve. Kakorkoli æe, æenskam je v praksi

to dejanje (bilo in je πe vedno) moËno oteæeno, Ëe æe ne sploh onemogoËeno. Vendar se danes v velikem

delu islamskega sveta ‘civilna’ loËitev na æenino pobudo vedno bolj πiri, Ëeprav zahteva veliko veË napora

(kot pri moπkih), saj se ponavadi udejanji po veË poskusih pobotanja in je sploh mogoËa samo, Ëe je æe

poroËna pogodba vsebovala ustrezno doloËilo. Na primer: v Egiptu so æenske pravico do loËitve dobile

komaj pred petimi leti, v Maroku pa πele lani.
28 O tem priËa tudi Koran (4:21): “Mar ji ga hoËete vzeti sebi v sramoto, z obrekovanjem in kot oËiten greh?

Kako bi jim ga lahko vzeli (nazaj), ko pa sta æe vstopila eden v drugega in so (one) od vas vzele trdno za-

obljubo?” (Kerπevan in SvetliË, 2003: 143); ali na drugem mestu: (4:24) “... Ko ste jih (v zakonu) uæili, jim

dajte predpisan poroËni dar /.../.” (Kerπevan in SvetliË, 2003: 140)



jo moæ plaËa za æeno, vendar se s to trditvijo zagotovo ne bi strinjal Malinow-
ski, ki je sicer raziskoval Trobriandce in njihov sistem medplemenske in ple-
menske menjave ‡ kula,29 a bi mirno lahko potegnili vzporednico z institucijo
poroËnega obdarovanja v islamu. Pri Trobriandcih je namreË odkril nekaj, kar
pojasnjuje vsa ekonomska in pravna razmerja med spoloma v zakonu: “... raz-
novrstne storitve, ki jih moæ izkazuje æeni, veljajo za plaËilo ‡ dar za storitev, ki
jo naredi æena, ko posodi to, Ëemur Koran πe pravi ‘polje’.” (Mauss, 1996: 59)
Malinowski meni, da je za vsa spolna razmerja znaËilno nekakπno plaËilo moæa
za tovrstne storitve. Glede na to, da sam Koran doloËa, da se mahr v celoti iz-
plaËa ob prvem spolnem stiku, upraviËeno lahko sklepamo, da se tudi v islamu
poroËni dar nanaπa na plaËilo za æenine seksualne storitve. S tem se ustvari tu-
di obligacija, da æenska spolnih storitev ne sme zavrniti, saj ima moπki s tem,
ko so jih prodale za doloËeno ceno, do njih legitimno pravico. 

Sicer pa ima darovanje πe eno druæbeno pomembno funkcijo. Prek njega se
namreË vzpostavlja hierarhija med spoloma, saj “darovati pomeni pokazati svo-
jo superiornost, pokazati, da si veË, da si viπe, da si magister; sprejeti in ne vrni-
ti ali ne vrniti veË, kot si dobil, pomeni podrediti se, postati klient in sluga, po-
stati majhen, pasti niæe.” (Mauss, 1996: 147‡148) Darovalec, v tem primeru
moπki, ima torej prejemnika, v tem primeru æensko, v oblasti; ali drugaËe ‡ moπ-
ki si z obdarovanjem kupi superioren poloæaj, medtem ko æenska s samim deja-
njem sprejetja poroËnega daru avtomatiËno postane inferiorno, manjvredno in
drugorazredno bitje. To dejstvo je nespremenljivo, saj æenski tega daru ni treba
vrniti niti ob loËitvi. Sicer obstajata izjemi, ki se sprva zdita kot nekaj negativ-
nega, a morda le ni tako. V primeru loËitve na æenino pobudo (Ëe je mogoËa) in
v primeru, ko æenska stori kakπno razvratno dejanje, je le-ta moæu dolæna vrniti
poroËni dar in se odreËi vsem finanËnim pravicam, ki izhajajo iz poroËne pogod-
be. S tem dejanjem vrne moæu tisto, kar jo je ob poroki postavilo v πe bolj infe-
rioren in odvisen poloæaj. Ali bi torej æenske z zavrnitvijo poroËnega daru bile
manj podrejene? Verjetno ne. Bi pa morda imele vsaj tak obËutek. 

ZAVEZA VZDRÆEVANJA ÆENE (NAFAKEH)
Vzdræevanje æene je, prav tako kot mahr, zavezujoËe narave. Moæ se ob poro-

ki zaveæe, da bo poskrbel za æeno, da bo le-ta æivela v najveËjem udobju, ki ji ga
lahko daje. Æeni mora torej izplaËevati doloËeno koliËino denarja, ki jo porabi
za gospodinjstvo (hrano, Ëistilna sredstva ...), oblaËila, najemnino za stanova-
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29 Kula je nekakπen velik potlaË, ker skozenj poteka velika medplemenska trgovina. To je praksa daru ‡ me-

njave, ko eni dajejo, drugi pa prejemajo. Kula je najslovesnejπi trenutek πirokega sistema storitev in povra-

Ëilnih storitev, ki pravzaprav zajema celotno ekonomsko in civilno æivljenje Trobriandcev (Mauss, 1996).



nje, druge stroπke (npr. kredit) … Skoraj vse islamske pravne πole se strinjajo,
da je omenjeno pravica vsake æene in dolænost vsakega moæa (Afshar, 1999).

Za to prakso ne najdemo osnove v Hadisih,30 v Koranu sicer obstaja verz
(4:34), ki bi lahko namigoval na to, vendar je le-ta zelo nenatanËen: “Moπki so
nadrejeni æenskam, ker je Bog odlikoval ene bolj od drugih in zaradi tega, kar izdaja-
jo od svojega premoæenja. »astivredne æenske so posluπne in v odsotnosti (moæa) skr-
bijo za tisto, kar varuje Bog. Tiste, za katere se bojite, da bi se uprle, tiste posvarite!
Preæenite jih iz zakonskih leæiπË in pretepajte jih! »e pa se vam (zopet) podvræejo, ne
postopajte veË proti njim! /.../” (Kerπevan in SvetliË, 2003: 135) »e povzamemo;
moπki torej uæivajo superioren poloæaj iz dveh razlogov: (1) prvi je dokaj jasen
‡ Bog je povzdignil ene (moπke) nad druge (æenske), ker ima paË ene rajπi ozi-
roma so mu ljubπi in jim zato izkazuje veËjo naklonjenost;31 (2) medtem ko je
drugi razlog dvoumen ‡ moπki imajo dominanten poloæaj, ker dajejo od svojega
premoæenja. Lahko le ugibamo, ali je s tem miπljeno redno finanËno oskrbova-
nje æensk oziroma preæivljanje æene (nafakeh) ali morda dajanje poroËnega da-
ru (mahr). HandæiÊ meni, da se ta predpis nanaπa na oboje; tako na mahr ka-
kor tudi na vzdræevanje æene (pod okrilje katerega spadajo: hrana, obleka in
stanovanje). Doda πe, da iz drugega dela verza izhaja, da je dolænost æene v za-
meno popolnoma podrediti se moæu. »e tega ne stori, je moæu dana pravica, da
jo izæene iz zakonske postelje ali pretepe.32

Res je, da je bila æenskam æe ob samem nastanku islamske veroizpovedi po-
deljena tako pravica do lastnine kakor tudi do dedovanja. Sicer so bile pri de-
dovanju prikrajπane za polovico deleæa, a se je to upraviËevalo s pravico do po-
roËnega daru in pravico do vzdræevanja, zaradi Ëesar naj bi æenske celo uæivale
superioren poloæaj. Ta trditev stoji na zelo krhkih temeljih, saj se zgoraj ome-
njeni pravici zdita vse prej kot pravici. Æe sama narava pojma ‘pravica’ namreË
opredeljuje nekaj pozitivnega, Ëesar pa v tem primeru ne moremo trditi. PrviË
jim je zaradi teh dveh ‘pravic’ odvzet poloviËni deleæ pri dedovanju; drugiË sta
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30 (782) “Moæ ima dolænosti do æene: da jo vzdræuje, ko je le-to potrebno, da jo oblaËi, da je ne maltretira, da

se nanjo ne jezi na javnih mestih, ampak samo doma.” (Izbor poslanikovih Hadisa, 1984: 179). Nikjer to-

rej ni omenjen nafakeh oziroma hadis celo predpisuje vzdræevanje æene samo takrat, ko ji je le-to potreb-

no. Kdaj nastopi takπna situacija, ni definirano. Kar zadeva materialne in finanËne obveznosti, je hadis ned-

voumen ‡ predpisuje le obveznost moæa, da skrbi za æenina oblaËila.
31 HandæiÊ pojasnjuje, da je Bog postavil ene nad druge zaradi prirojenih prednosti in sposobnosti. Moπki

so torej po naravi sposobnejπi, zato jim tudi pripada veË pravic, kot so npr.: moπki lahko enostransko raz-

drejo zakonsko zvezo, samo moπki lahko vodi islamsko skupnost, v glavnih pravnih zadevah lahko kot pri-

Ëe nastopijo samo moπki /.../ (HandæiÊ, 1999: 232).
32 Ob dobesedni interpretaciji verza so sankcije naslednje: najprej je treba poskusiti s pogovorom, ob neus-

pehu sledi odtegnitev spolnih odnosov in ob dodatnem neuspehu sme moæ poseËi po fiziËnem kaznova-

nju, s katerim mora prenehati v trenutku, ko æena postane spet pokorna. Zadnja sankcija naj bi se uporab-

ljala le v skrajnih primerih in je torej nujno zlo, ki se kljub temu tolerira. Nekateri celo namigujejo, da zgoraj

omenjeni verz daje moæu pravico tutorstva nad æeno kot osebo in njeno lastnino. Glede tega so mnenja

sicer zelo razliËna (HandæiÊ, 1999: 235).



le drugo ime za legitimno kupovanje spolnih storitev in tretjiË ‡ institucija da-
rovanja vzpostavlja hierarhijo med spoloma in tako potiska æenske v πe bolj in-
ferioren in odvisen poloæaj. Zdi se, da cilj teh tako imenovanih pravic ni izbolj-
πanje poloæaja æensk, temveË so le sredstvo za opraviËevanje superiornega
poloæaja moπkih. Islamski teoretiki so torej zelo zvito reπili kompleksen poloæaj.
Instituta poroËnega obdarovanja (mahr) in vzdræevanja æene (nafakeh) dobita
status ‘kompenzatorja’, s Ëimer naj bi se vzpostavil enakopraven poloæaj. Ven-
dar se prav s tem dejanjem neenakopravnost in inferiornost æensk samo πe po-
veËa, saj omenjena instituta nosita v sebi tudi svojo izrojeno obliko. Dajanje od
svojega premoæenja namreË zahteva popolno podreditev prejemnika (æenske),
vkljuËno s seksualno. Torej prav darovanje, ki po prepriËanju islamskih teore-
tikov izniËuje neenakost, skrbi za to, da se prek njega vzpostavlja hierarhija
med spoloma.

POLOÆAJ ÆENSKE SKOZI PRIZMO ISLAMSKE VERSKE SKUPNOSTI V REPUBLIKI SLOVENIJI
ALI KAKO JE BOG USTVARIL ÆENSKO ZARADI DOLGO»ASJA MO©KEGA
Ker izhajam iz istih predpostavk kot Ortnerjeva ‡ namreË: “Na podlagi

mnogih odkritij o obstoju in delovanju razliËnih kultur na zelo neenakih stop-
njah razvoja je mogoËe nedvoumno sklepati, da povsod prevladuje androcen-
triËna kultura in da je ‘drugorazredni poloæaj æensk v druæbi ena od resniËnih
sploπnosti’.” (Ortner v Jogan, 1990: 77) ‡, me je zanimalo, kako se androcen-
trizem izraæa v islamski druæbi. Izkaæe se, da je vzorec, o katerem govori æe Joga-
nova, standarden. In sicer ‡ bioloπke razlike, iz katerih nikakor ne izhaja nuj-
nost hierarhije, se dopolnjujejo s podrobnimi in zelo strogimi moralnimi
zapovedmi o mejah obveznega, dopustnega in zaæelenega obnaπanja, pri Ëemer
je verjetno odveË poudarek, da so omenjene norme spolno asimetriËne in hie-
rarhizirane ter da je njihovo bistvo utrjevanje patriarhalne druæine (Jogan,
1989). 

Ker bi bilo pristransko, Ëe bi zanemarili religijski vidik, sem se odloËila za in-
tervju s tajnikom Islamske skupnosti v Republiki Sloveniji, g. Nevzetom Pori-
Êem.33 Z analiziranjem njegovih izjav sem ugotovila, da so le-te vpete v dualis-
tiËno podobo sveta kot naravnega in kultiviranega, æenskega in moπkega
oziroma, Ëe uporabimo besede Ortnerjeve, je æenska druæbeno razumljena kot
bliæja naravi, medtem ko je moπki razumljen kot tvorec kulture oziroma je moπ-
ki tisti, ki kultivira surovo naravo (Ortner, 1983: 161). Ker je torej kultura pra-
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33 Intervju je bil narejen za potrebe diplomske naloge z naslovom ‘Æenske v islamu’, v kateri sem prouËevala

vidike podrejenosti æensk v islamski druæbi. 



viloma definirana kot nekaj veË oziroma kot nekakπen preseæek, gre tudi pri
spolu za jasno nadvlado enega (moπkega) nad drugim (æensko). Zatorej je moπ-
ki tisti, ki vzdræuje, in so æenske slabotne, nesamostojne in vzdræevane, torej
submisivne, kar omogoËa (re)produciranje moπke superiornosti. Za ohranitev
podrejenosti æensk je le-ta morala biti razumljena kot naravna in samoumevna,
pojasnjena torej kot normalna in moralna, za kar so poskrbele tudi svete knji-
ge, katerih avtorji so izkljuËno tisti, ki imajo od omenjenega sistema koristi, to-
rej moπki. Manipuliralo se je predvsem s Hadisi, kjer se je vsebina poljubno do-
dajala in odvzemala vse do devetega stoletja, o njihovi avtentiËnosti pa teËe
beseda πe danes. Zatorej, kjer Koran ne izraæa dovolj visoke stopnje patriarha-
lizma in androcentrizma, ga dopolnjujejo Hadisi. Lep primer je enakost med
spoloma, ki po mnenju nekaterih feministk (predvsem Riffat Hassanove) izha-
ja iz Korana, pri Ëemer se opirajo predvsem na verz, ki govori o nastanku Ëlo-
veka (4:1) in ki po njihovem mnenju potrjuje tezo, da naj bi bila moπki in æen-
ska ustvarjena iz istega bitja. Tej trditvi sem sicer tudi sama oporekala v enem
zgornjih poglavij, vendar to niti ni tako bistveno. Pomembno je, da se islamski
teoretiki s tem verzom niti ne ukvarjajo, ampak v tem primeru preprosto vza-
mejo Hadise, ki so glede nastanka æensk eksplicitni in iz katerih izhaja, da je bi-
la æenska ustvarjena iz Adamovega ukrivljenega rebra. Temu mnenju se pridru-
æuje tudi PoriÊ, vendar gre sam πe korak dlje, saj govori o nastanku æenske iz
izkljuËno egoistiËnih vzvodov: “Jaz razumem, da je bil najprej ustvarjen Adam,
ki je postal osamljen in mu je njegov Gospodar ustvaril æeno iz njegovega reb-
ra.” ali drugaËe: “…vsak Ëlovek je ustvarjen iz moπkega” (v Rajπp, 2004: 84).
Tukaj niti ne gre za reduciranje æenske na njeno prokreacijsko vlogo, ampak
zgolj na vlogo ‘rodilje’, kar je po mojem mnenju absurdno. Vendar nas poudar-
janje omenjene svete knjige s strani islamskih teoretikov nikakor ne sme pre-
seneËati, saj je evidentno, da je le-ta potrebna za nemoteno (re)produciranje
patriarhalnosti. 

»e se je ves Ëas zastavljalo vpraπanje izvora superiornosti, sem ob tem dobi-
la odgovor; moπki so superiorni æe po naravi (bioloπki determinizem). Odgovor
je priËakovan, saj je naturalizacija superiornosti zelo primerno sredstvo za upra-
viËevanje omenjenega poloæaja. Nadrejenost moπkega se lepo kaæe v pridobit-
vi veËjega deleæa pri dedovanju. Sicer se to upraviËuje z mahrom in dolænostjo
vzdræevanja æene, vendar je poloæaj zelo intriganten. Omenjeno namreË sluæi
ohranjanju superiornega poloæaja, saj implicira popolno podreditev æenske, ker
moπki daje od svojega premoæenja. Mahr je tudi vse prej kot darilo, kajti gre za
plaËevanje za spolne storitve, oziroma, kot je dejal PoriÊ: “Zato ker ji je vzel ne-
dolænost, je njegova dolænost izplaËati njeno poroËno darilo.” (v Rajπp, 2004:
87) Zdi se, da gre za zaËaran krog, iz katerega ni mogoËe izstopiti. 
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SKLEP
Dejstvo je, da so teoloπka besedila tista, ki so zaznamovala islamsko veroiz-

poved, pri Ëemer zaradi ambivalentnosti v razlaganju religijskih naukov sluæijo
kot podlaga za upraviËevanje stvarnih neenakosti, lahko pa tudi nastopajo kot
izhodiπËe za opraviËevanje teæenj po veËji enakosti (Jogan, 1990: 80). Interpre-
tacije Korana, predvsem pa Hadisov, nad katerimi ohranjajo monopol moπki,
so sredstvo za legitimizacijo in ohranjanje patriarhalizma. Dober primer je po-
dala ©abËeva, ko je govorila o meπanju bioloπkih razlik z druæbenimi oziroma
uporabi/zlorabi bioloπkih razlik, iz katerih ne izhaja nujnost hierarhije, za legi-
timizacijo hierarhiËnih odnosov (©abec, 2004: 298). Pomembno je poudariti,
da je kljuËnega pomena prav interpretacija, saj sveta besedila v tem primeru
puπËajo na πiroko odprt prostor, za kar so delno krive tudi πtevilne nekonsis-
tentnosti med teoloπkimi besedili kakor tudi znotraj njih samih. In ravno v tej
toËki vidi Hassanova bistvo problema, hkrati pa je to lahko tudi toËka, ki pri-
naπa reπitev; pri Ëemer je moË trditi, da se le-ta vendarle æe nakazuje, saj je kljub
rigidnosti islamske tradicije πtevilna literatura, ki je priπla izpod peresa musli-
mank, dokaz, da æenske poËasi le vstopajo v sfero, ki je v domeni moπkih. ©ele
s pripuπËanjem k (re)interpretiranju teoloπkih besedil bodo æenske spoznale, da
sedanji patriarhalni sistem ni institucionaliziran po boæji volji in da je slab po-
loæaj æenske vkoreninjen v teologiji, ki je preæeta z mizoginijo in androcentriz-
mom. 

Primerjava Korana in Hadisov nas pripelje do sklepa, da slednji izraæajo veË-
jo stopnjo androcentrizma, patriarhalizma in mizoginije; pri Ëemer menim, da
je to odraz specifiËne dobe, v kateri so nastajali. Ekspanzionizem je namreË kriv
za prevzemanje moπko dominirane in androcentriËne kulture Bizanca in Perzi-
je, temeljeËe na asimetriji moËi glede na spol. Vse to se moËno odraæa v Hadi-
sih, saj so povsod tam, kjer Koran ni ekspliciten ali pa vsaj dopuπËa πirπi mane-
vrski prostor pri interpretacijah, Hadisi nedvoumni. Ni nakljuËje, da se v vseh
takih primerih upoπtevajo prav Hadisi, saj bo v interesu moπkih, dokler bodo
imeli monopol nad svetimi knjigami, ohranitev statusa quo oziroma uteËenega
vzorca (re)produkcije patriarhalizma.34
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34 V omenjeni vzorec pade praksa, ki prav tako ni islamskega izvora in sluæi nadzorovanju æenske spolnosti

oziroma je glavno orodje za implementacijo seksualnega apartheida. Seveda je govor o sekluziji, ki jasno

izraæa podrejenost in inferiornost æensk. Pri tem je sicer treba poudariti, da je omenjena praksa v doloËe-

nih delih islamskega sveta æe doæivela svoj epilog, v veliki meri pa jo πe vedno izvajajo fundamentalistiËne

skupine (npr. Talibani), pri Ëemer se sklicujejo predvsem na nezmotljivo in absolutno avtoriteto svetih spi-

sov, ki jih razlagajo v ekskluzivni maniri dobesednega branja. 
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UVOD
MuËeniπtvo ima v islamu pomembno vlogo. Izraæa se s pojmom πahada ali πu-

hada, ki pomeni smrt na boæji poti in priËa o najgloblji pripadnosti Bogu (Ala-
hu). ©ahid ali πehid pomeni priËo/priËati in muËenika. To je oseba, ki v boju za
islamske vrednote in v imenu Boga ærtvuje svoje æivljenje (»engiÊ, 2001; Glo-
sar religijskih pojmova, 1999). Samomorilski napadi so v oËeh izvajalcev in za-
govornikov muËeniπka dejanja in zatorej legitimno sredstvo v boju za njihove
ideale. V Ëlanku bom poskusila pokazati, da so sodobni primeri samomorilskih
napadov1 posledica povsem novih interpretacij svetih spisov in zgodovine mu-
Ëeniπtva, ki jih je izpeljal radikalni islamski fundamentalizem. Hkrati bi opozori-
la, da islamski fundamentalizem ni reprezentativna “smer” v islamu. Moramo
se zavedati, da se islam razteza prek velikanskega obmoËja, kjer je bil skozi sto-
letja priËa raznovrstnemu meπanju razliËnih ljudstev, kultur, jezikov in obiËa-
jev, ki so vplivali na raznoliko podobo islama po svetu. Etienne pojasnjuje to
dinamiko in pojmuje islam kot druæbeno, zgodovinsko in geografsko pluralen
(Etienne, 1987/2000: 23). Islamski fundamentalizem je torej le ena od teh plu-
ralnosti, na katero je treba nenehno opozarjati. V islamu se za pravoverni in
“glavni tok” islama sicer πteje tradicionalna skupnost sunitov, ki zajema kakih
80 odstotkov muslimanov. Toda poleg sunizma sta precej znana πe πiizem in su-
fizem. Etienne pa se spraπuje, zakaj bi v pluralnosti islama sunizem morali razu-
meti kot izraz islamske pravovernosti in opozarja na neprimernost termina pra-
vovernost (Etienne, 1987/2000: 37, 391). Zelo pomembno je torej opozoriti na
obstoj raznolikega obËestva muslimanov. Le-ta se, Ëeprav lahko simpatizira z
npr. bojem Palestincev, ne identificira nujno z nasilnimi interpetacijami in ak-
cijami skrajnih, manjπinskih skupin. Nasilje veËinoma obsojajo in mnenje ve-
Ëine vernikov vsekakor πteje. V Ëlanku bomo torej analizirali interpretacije is-
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Ana Frank

Samomorilski napadi kot posledica modernih 
interpretacij muËeniπtva v islamu

1 Zaradi problematiËne uporabe izraza “samomorilski” bombni napad Raphael Israeli (1997) predlaga izraz

“Ëloveπka bomba” ali “islamikaze” v analogiji z japonskimi kamikaze.



lamskega fundamentalizma z zgodovinskega, politiËnega in teoloπkega vidika
ter prikazali, kje tiËi njihova izvirnost oziroma modernost.

ZGODOVINA, RAZVOJ IN POMEN MU»ENI©TVA V ISLAMU
Zgodovina muËeniπtva v islamu se razlikuje glede na πiitsko oziroma sunit-

sko versko tradicijo. Sunizem ni razvil doktrine o muËeniπtvu oziroma le-temu
ni dajal eksplicitnega poudarka, kot se je to v kljuËnem zgodovinskem dogod-
ku, ki ga bomo obravnavali, zgodilo v πiizmu. Pomembno je tudi opozoriti, da
si koncepte muËeniπtva v imenu vere delijo vsa tri monoteistiËna verstva; æi-
dovstvo, krπËanstvo in islam. Zanimivo je dejstvo, da je veliko podobnosti med
islamskim in krπËanskim pojmovanjem muËeniπtva. Oboji razumejo muËenika
kot priËo Boga, katerega Ëaka raj in oprostitev grehov (Israeli, 2002: 24). Tudi
Ernest Gellner πiizem primerja s krπËanstvom, predvsem zaradi kulta muËeniπt-
va in kulta osebnosti, ki ga v πiizmu predstavlja Husein, v krπËanstvu pa Jezus
(Smrke, 2000: 270). 

Razlike med suniti in πiiti izhajajo predvsem iz razliËne interpretacije poli-
tiËne legitimacije nasledstva oblasti po Mohamedu, ne pa v teoloπkem jedru is-
lama (Etienne, 1987/2000: 33, 39). Suniti priznavajo Mohamedove naslednike
(kalife) iz plemena Kurajπ (Smrke 2000: 268). Za πiite2 pa bi moral Mohameda
æe takoj naslediti Ali, ki se je poroËil z Mohamedovo hËerjo Fatimo (Etienne,
1987/2000: 41, 44). Kot posledica okoliπËin pa je Ali izvoljen πele kot Ëetrti ka-
lif in tudi pri njegovem nasledstvu se zaplete. Sunitska tradicija si prizadeva po-
staviti na oblast svoje ljudi in tako se zaËne boj za oblast med Alijevimi sinovi
in sunitskimi plemeni. Od tod naprej πiiti in suniti priznavajo popolnoma razliËne
voditelje muslimanske skupnosti in nastane razkol, ki traja πe danes.3 Alijev sin Hu-
sein zahteva nasledstvo in se zaplete v boj z Jazidom, sinom sunitskega kalifa.
Ravno ta boj je temelj muËeniπtva v πiizmu, ki ga simbolizira bitka pri Karbali
(na ozemlju sedanjega Iraka). Desetega muharama4 leta 680 n.π. Jazidova voj-
ska pobije Huseina in njegove pripadnike. Datum je znan kot aπura, ki pomeni
deseti. Zgodba je resniËni zgodovinski dogodek, vendar pa prihaja do razhajanj
pri njeni interpretaciji. Za πiite velja Husein za muËenika, ki se je boril za svo-
jo pravico do nasledstva, saj je bil po njihovem mnenju najbolj upraviËen do
vodstva islamske ume (skupnosti). Huseinovo trpljenje oz. muËeniπtvo dobi za
πiite izjemen pomen. Pri pojmovanju muËeniπtva je pomembna tudi doktrina o
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2 “©ia” pomeni stranka ali privræenci Alija (Smrke, 2000: 269). Spor glede pravice do nasledstva sproæi na-

stanek dveh struj, sunitov in πiitov. 
3 ©iiti tedaj razvijejo nenehen upor proti krivici (sunitskim uzurpatorjem oblasti), ki je bila storjena Aliju in njego-

vim naslednikom, ki so bili ovirani in umorjeni v njihovem legitimnem nasledstvu (Etienne, 1987/2000: 37).
4 Islamski koledar je lunaren. Deseti muharam leta 61 ustreza 10. oktobru leta 680 (Etienne, 1987/2000: 40).



mahdijevem5 prihodu, ko πiiti priËakujejo veliko bitko, praviËno vrnitev oblasti
in kazen za uzurpatorje. Zaradi priËakovanja mahdija so πiiti razvili politiËni
kvietizem oz. brezvoljno in pasivno predajanje boæji volji (Israeli, 2002: 25‡26).
Merari in Sachedina omenjata tudi nastanek πiitske doktrine o takiji (taqiyya),
ki oznaËuje ohranitev æivljenja in preæivetje, kljub slabim razmeram πiitov, ki
jim ni dano imeti oblasti (Merari, 1998: 197; Sachedina, 1991: 408).

V Iranu πe vedno praznujejo Huseinovo muËeniπtvo. Povsod po dræavi se
vsako leto zvrstijo komemoracije v obliki pasijonskih iger ‡ tazije in recitacij.
V dokumentarni oddaji Ubiti in umreti za Boga6 je prikazano, kako verniki do-
segajo trpljenje, ko se z ostrimi rezili sekajo po telesu. Iz fiziËnega trpljenja ni-
so izvzeti niti otroci, ki se æe od malega seznanjajo in navajajo na muËeniπko
prakso. Trpljenje je za πiita namreË naËin æivljenja in ko trpeËi krvavi, izraæa vr-
hunec identifikacije s Huseinom ‡ gre za transfer trpljenja, da bi bil vernik bliæ-
je Huseinu (Winters, 1997; Israeli, 2002: 25). Pri igrah jokajo, kriËijo in pred-
vsem æalujejo. Zanimivo je, da Husein ni junak zmage, temveË junak trpljenja
in poraza. Huseinova iskrenost, poboænost in njegovo védenje, da se bo sreËal
s smrtjo, so πiitske vrednote. PrepriËanje v bodoËo smrt pa naj bi bil eden od
dodatkov k interpretaciji zgodbe, saj po vsej verjetnosti Husein ni vedel, da bo
umrl, in domneva se, da so πiiti postulat smrti dodali pozneje, da bi poudarili
njegovo poærtvovalnost in junaπtvo. Kajti Ëe se njegovo védenje o gotovi smrti po-
stulira, se celoten pomen zgodbe spremeni. Njegova poærtvovalnost postane æelja
po resnici, za katero je vredno umreti. Husein naj bi tako odπel v PROSTO-
VOLJNO smrt (Winters, 1997). 

ASASINI
V zgodovini πiizma sreËamo tudi zelo znano sekto, ki je svojo aktivnost ute-

meljevala na muËeniπtvu. Toda tako imenovani Asasini ali Nizari so zgodovin-
sko dejstvo in ne samo fikcija. Aktivni v letih 1090‡1275 so postali znani mo-
rilci, ki so svoje (predvsem politiËne) nasprotnike likvidirali z umori. Z
infiltracijo so si pridobili veliko zaupanja in ærtev v najbolj intimnem in zava-
rovanem okolju ubili. Pri tem so vedno uporabljali bodalo. Taktika infiltriranja
je bila zelo tvegana in skoraj nikoli ni bilo moænosti za beg, veËina morilcev je
bila tako zajeta in ubita. Zaradi take neobËutljivosti in pripravljenosti ærtvovati
æivljenje so ljudje sklepali, da se drogirajo oziroma za indoktrinacijo privræen-
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5 Mahdi (ali mesija v krπËanstvu) je odreπenik, ki bo priπel “ob koncu Ëasov” in ustanovil kraljestvo pravice.

Mahdi je pri πiitih skriti imam, voditelj πiitov, ki je izginil v okultacijo (Smrke, 2000: 270). Zatorej ni veË za-

konitega in praviËnega voditelja πiitske skupnosti, temveË to vlogo le zaËasno prevzema eden od πiitskih

uËenjakov. 
6 POP TV (27. 5. 2004).



cev uporabljajo haπiπ. Od tod tudi ime asasini (angl. assassin ‡ atentator, mori-
lec), ki izvira iz arabske besede haπisijn in pomeni vdani haπiπu, za kar pa ni do-
kazov7 (Rapoport, 1998: 123; Smrke, 2000: 273). Izbrani med njimi ‡ fedaji8 so
bili najbolj predani verniki, ki so opravljali najteæje naloge. Postali so muËeni-
ki, katerim so bili odpuπËeni vsi grehi in so πli naravnost v nebesa (Rapoport,
1998: 121‡125). Toda Ëeprav so asasini dali ime sodobni terminologiji nasilja
in so precej znani, v islamu veljajo za nepomembno in obrobno sekto (Jurgen-
smeyer, 2000: 80), zato je potrebna previdnost pri povezavah asasinov s sodob-
nim “terorizmom”.9

HOMEINIJEV PRELOM
V Iranu, kjer so πiiti veËinsko prebivalstvo, je, kot sem omenila, koncept

muËeniπtva zelo prisoten, kar je oblast pred revolucijo leta 1979 in po njej ter
v iransko-iraπki vojni v letih 1980‡1988 izkoristila. Iraπki napad je za πiizem po-
menil ponovno groænjo, sunita Sadama Huseina so namreË πteli za uzurpatorja
oblasti. V tem obdobju so v boju sodelovale celo æenske in otroci, ki so postali
znani kot “Ëloveπki val” (Davis, 2003: 23). Ljudje so stopali pod tanke ali ko-
rakali po minskem polju, da bi se njihova vojska izognila nevarnosti in laæe na-
predovala. Veliko je bilo otrok, ki so na vratu nosili “kljuË do raja” (Israeli,
2002: 25; JevtiÊ, 1989: 64). ©e danes lahko v Teheranu obiπËemo muzej muËe-
nikov, padlih med iransko-iraπko vojno, eno glavnih cest v Teheranu pa je v
obdobju po vojni krasil vodnjak z rdeËo vodo, ki je simbolizirala kri muËenikov,
prelito med vojno (Davis, 2003: 45‡51).

Huseinovo muËeniπtvo je bilo iranskemu prebivalstvu v nekonvencional-
nem boju s sovraænikom za zgled. Da pa je do tega priπlo, je bil potreben pre-
lom. Ajatola Homeini, ki je priπel na oblast leta 1979 z revolucijo in odstavil
prozahodno usmerjenega πaha Pahlavija, je s svojimi interpretacijami izvedel izje-
men ideoloπki in politiËni preobrat10 v pojmovanju in prakticiranju muËeniπtva. Spod-
budil je nastanek novega aktivizma, ki je iz pasivnosti trpljenja (takija) in pri-
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7 Tudi v dobi modernih samomorilskih napadov mediji v Izraelu πirijo novico, da se samomorilci drogirajo ali

opijajo, vendar so forenziËne raziskave ostankov samomorilcev pokazale, da v njihovih telesih ni bilo no-

benih opojnih substanc (Silke, 2003b: 93‡94).
8 “Fedaji”, tudi “fidai”, pomeni “posveËeni” ali “posameznik prostovoljec” (Etienne, 1987/2000: 392).
9 Pomanjkanje sploπne definicije terorizma, ki bi jo sprejeli vsi narodi sveta, ima za posledico elastiËnost

koncepta terorizma in njegove uporabe. Vpraπanje, ki ustvarja polemiko, je dejstvo, da je terorist za neko-

ga, legitimni borec za svobodo (freedom fighter). Sama se v Ëlanku skuπam distancirati od vrednostne

uporabe omenjenega termina, ker ni namen Ëlanka polemizirati z njegovo definicijo. 
10 Ker je izvor prava v Iranu πeriatsko (versko) pravo, je vsak πeriatski odlok v povezavi z vojno tudi zakon.

Ker je ajatola Homeini veljal za nezmotljivega voditelja, se je vsaka njegova odloËitev πtela za enakoprav-

no odloËitvi preroka Mohameda. Od tod mu tudi moË interpretirati in uveljaviti tak prelom (JevtiÊ, 1989:

62‡63).



Ëakovanja mahdija πiite nagovoril k agresiji in aktivni akciji najprej proti ne-
praviËnemu πahu, pozneje pa proti iraπkemu vdoru. Homeiniju je uspelo muËe-
niπtvu dodati element, ki ga v celotni zgodovini πiizma niso poznali! Praznovanje aπu-
re je izkoristil kot forum, kjer je posredoval svoje interpretacije, mobiliziral
mnoæice in ustvarjal novo aktivistiËno sliko muËeniπtva. Poudaril je pomen
muËeniπtva, da bi celo æenske in otroke spodbudil k muËeniπtvu. Homeinijeva
Ëarobna retorika je za nekatere pomenila inkarnacijo skritega imama, Ëeprav si
Homeini ni nikoli domiπljal, da je pravi imam (Israeli, 2002: 26). Takija, kot pa-
sivno sprejemanje situacije in vdajanja v usodo, se je spremenila v aktivno udejstvo-
vanje in podporo Homeiniju in πiitskim teologom v njihovi revoluciji in vojni (Sache-
dina, 1991: 430‡434). Toda Homeini je muËeniπko dolænost muslimanov
apliciral tudi na podporo nacionalnim osvobodilnim gibanjem zatiranih ljud-
stev na Bliænjem vzhodu in tako implicitno podprl skrajne metode boja. Iran je
s kultom muËeniπtva vplival na πiite drugod, predvsem pa na organizacijo Hez-
bolah v Libanonu (Israeli, 2002: 26).

©IRJENJE IN NOVE INTERPRETACIJE MU»ENI©TVA
©iitski organizaciji Hezbolah je z akcijo samomorilskih napadov uspelo iz-

gnati Izrael in ZDA iz Libanona. Prve samomorilske napade je izvedla leta 1983
na ameriπko veleposlaniπtvo v Bejrutu. Ajatola Homeini in Mohamed Husein
Fadlallah, ki veljata za duhovni vodji Hezbolaha, sta vplivala na njegovo ideo-
logijo in uveljavljanje nove podobe muËeniπtva (Davis, 2003: 62‡63; Kramer,
1998: 139‡140).

Hezbolah je Homeinijevo interpretacijo muËeniπtva prevzel in nadaljeval
preoblikovanje. Nova doktrina muËeniπtva, ki jo Hezbolah uporablja pri samo-
morilskih napadih, tako pomeni aktivno smrt (Israeli, 2002: 24‡27). Fadlallah
je sicer glede uporabe samomorilskih napadov imel nekoliko ambivalenten od-
nos. Zaradi koranske prepovedi samomora je izraæal zadræke pri uporabi samo-
morilskih taktik, vendar naj bi v ekstremnih situacijah in ob konkretnih rezul-
tatih dovolil, Ëeprav nikoli eksplicitno, uporabo samomorilskih napadov
(Kramer, 1998: 143‡147). 

Israeli in Ganor trdita, da so samomorilski napadi, ki jih je v 80. letih izve-
del Hezbolah, bistveno vplivali na palestinske organizacije, ki so po zgledu Hez-
bolaha zaËele uporabljati taktiko samomorilskih napadov. Tukaj se torej zdruæi-
ta in reinterpretirata sunitska in πiitska verska doktrina in ideologija muËeniπtva.
VeËinoma sunitske palestinske organizacije so ugotovile, da so samomorilski
napadi izjemno uËinkovito sredstvo za doseganje vojaπkih in politiËnih ciljev
in napade proti izraelskemu sovraæniku (Ganor, 1998; Israeli, 2002: 28‡30). 
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Prvi samomorilski napadi v Palestini so se zaËeli v devetdesetih letih 20. sto-
letja in zaznamovali novo, krvavo obdobje palestinsko-izraelskega konflikta.
Toda uËinkovitost samomorov je moËno vplivala tudi na druge organizacije, ki
pa z radikalnimi fundamentalistiËnimi islamskimi organizacijami nimajo ver-
sko-ideoloπke zveze. To je tudi pomemben argument v prid temu, da samomorilske
akcije nimajo izkljuËno religiozne podlage, niti izkljuËno islamske. Samomorilske na-
pade so namreË prevzele tudi sekularne organizacije, kot so Brigade muËenikov
al-Akse, marksistiËna Ljudska fronta za osvoboditev Palestine11 in kurdska mar-
ksistiËna PKK (Kurdska delavska stranka) v TurËiji (Schweitzer, 2001).

Dokaz, da samomorilski terorizem ni specifiËen le za islamsko12 religijo ali re-
ligijo nasploh, je organizacija, ki je do sedaj izvedla najveË samomorilskih na-
padov. To so Tamilski tigri (LTTE) na ©rilanki, ki se borijo za neodvisno tamil-
sko dræavo in so motivirani z nacionalistiËnimi koncepti ‡ boj za neodvisnost in
kultom osebnosti, ki ga predstavlja karizmatiËni vodja Pharabakan (Schweitzer,
2001). Tamilski tigri ne verjamejo, da so verski muËeniki, in ne priËakujejo na-
grade v onostranstvu (Silke, 2003b: 101). 

Uporaba samomorilskih napadov na Bliæjem vzhodu je imela svoj uspeh
predvsem v luËi izraelske nezakonite okupacije in moderne vojaπke premoËi, saj
Palestinci nimajo vojske, ki bi varovala ljudstvo in zemljo (Said, 2002). Pales-
tinske organizacije naj bi se torej zatekle k uporabi samomorilskih napadov kot
uËinkovite taktike.13

V Palestini sta najbolj znani dve organizaciji, ki napade izvajata najpogoste-
je in katerih ideologija je skrajno fundamentalistiËna in muËeniπka. Hamas iz-
vede prvi samomorilski napad leta 1993, Islamski dæihad pa leta 1994 (Wein-
berg, Pedahzur in Canetti‡Nisim, 2003: 141; Israeli, 2002: 31). Najvidnejπi
vodja Hamasa je bil znani πejk Ahmed Jasin. Veliko muslimanov πteje Hamas
za socialno in dobrodelno organizacijo ter odporniπko gibanje. Islamski dæihad
pa je skrajnejπi od Hamasa in verjame, da je osvoboditev Palestine verska, ne
pa nacionalna zadeva (Davis, 2003: 137‡139).

Obe organizaciji sta razvili tako imenovano “tazijo v obratu”, kar pomeni
zdruæenje in reinterpretacijo πiitske doktrine pasivnega muËeniπtva s sunitsko
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11 Ljudska fronta za osvoboditev Palestine sicer trdi, da je izvedla prvi samomorilski napad in da jih je tudi

izumila æe dolgo prej, preden so druge organizacije prevzele samomorilsko taktiko (Hezbolah leta 1983,

Hamas leta 1993), in sicer æe leta 1974 (Goldberg, 2001).
12 Prva æenska, ki je leta 1985 izvedla samomorilski napad v Libanonu in je verjetno bila vzor za prvo æensko

samomorilko v Palestini leta 2002, je bila kristjanka Loula Abboud. V njeni druæini je bilo veË primerov sa-

momorilskih napadalcev (Davis, 2003: 68).
13 Uporabo samomorilskih napadov (in drugih teroristiËnih metod) kot posledico racionale izbire obravnava-

jo nekateri avtorji (Crenshaw, 1998; PoliË, 2001; Dolnik in Bhattacharjee, 2002; Ganor, 2000; Weinberg,

Pedahzur in Canetti‡Nisim 2003, Schweitzer 2001), ki zatekanje k skrajnim metodam vidijo v njihovi tak-

tiËni in strateπki prednosti. 



versko tradicijo in nastanek nove, aktivne muËeniπke ideologije. ©iiti so v svo-
jih pasijonskih igrah (tazijah) dajali predvsem poudarek na trpljenje in æalost v
osebnem vzduπju, ter se pasivno identificirali s Huseinom. Predvsem sta bila vsa ak-
tivnost in trpljenje vernikov obrnjena navznoter, vase. Spremembo takega doæivljanja
je povzroËil æe Homeini; Hezbolah, Hamas in Islamski dæihad pa so reinterpretacijo
nadaljevali. Za Hamas in Islamski dæihad je znaËilno postavljanje, hvaljenje in
uæivanje ob trpljenju in uniËenju, ki ga aktivno povzroËajo drugim. Na uliËnih
proslavah praznujejo in se veselijo uspeπnih napadov na sovraænika, zaæigajo so-
vraænikove zastave ter prirejajo simboliËne igre uniËenja le-tega. ©irijo nove, iz-
krivljene predstave o muËeniπtvu, da bi jih Ëim bolj prenesli in vnesli v druæbe-
no zavest. Izkazujejo spoπtovanje in slavo umrlim muËenikom ter tako zbirajo in
opogumljajo bodoËe muËenike. Zato islamske ekstremistiËne organizacije
opravljajo tudi vojaπke treninge, urjenje in πolanje, ki jih izvajajo æe na otrocih.
Ti so zaradi mladosti in æivljenja v katastrofalnih razmerah begunskih taborov iz-
redno podvræeni indoktrinaciji in pri tem je res vpraπanje, ali se po letih uËenja
o koristnosti in priËakovanju muËeniπtva resniËno “prostovoljno” odloËijo za sa-
momorilski napad, kar velikokrat trdijo voditelji skrajnih skupin (Israeli, 2002:
28‡29, 98‡99; Israeli, 1997: 100). To prostovoljnost je treba razumeti v konteks-
tu izrednih in edinstvenih okoliπËin veË desetletij trajajoËega konflikta, v kate-
rem se ljudje (tako Palestinci kot Izraelci) vsak dan sooËajo z groænjami in smrt-
jo. Zato Ganor in Israeli trdita, da samomorilski napadalci ne volontirajo14 in da
jih za akcijo izberejo islamski voditelji ali verski uËenjaki, ki mlade izpostavlja-
jo versko obarvanim ideoloπkim pridigam oz. indoktrinaciji (Ganor, 2000; Isra-
eli, 1997: 100). UËijo jih o radostih muËeniπtva v nebesih in mladi odrastejo v
veri, da sta muËeniπtvo in smrt v boju najplemenitejπi akt za Boga. PrepriËani
so, da gredo takoj v nebesa in da ne bodo Ëutili boleËine (Davis, 2003: 153‡155;
Feldner, 2001). Za simboliËno indoktrinacijo se skrajna gibanja posluæujejo teh-
nologije, predvsem videoposnetkov, ki jih organizacije opravijo, preden posa-
meznika poπljejo v akcijo, in jih distribuirajo kot propagandno gradivo za rekru-
tacijo novih Ëlanov (Israeli, 1997: 105). Toda uporabniki samomorilskih
napadov se trudijo zmanjπati izgube na svoji strani in poveËati πkodo pri sovraæ-
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14 Nekateri raziskovalci opozarjajo na primere samomorilskih napadov, kjer izvajalci niso hoteli ali pa niso ve-

deli, da bodo pri akciji umrli (Merari 1998, 193‡195; Atran, 2003). Raziskovalci se prav tako strinjajo, da

je vzrokov za samomorilski terorizem veË: okoliπËine (predvsem okupacija in represija), ideologija oz. in-

doktrinacija, druæba, æivljenjske razmere in tudi osebnostne znaËilnosti (npr. æelja po maπËevanju), zaradi

Ëesar so predvsem mladi druæbeno in emocionalno zelo ranljivi in lahka ærtev manipulacije raznih vodite-

ljev. Prav tako pa je pomembno opozoriti, da so najnovejπe raziskave izkljuËile psihopatologijo (norost) sa-

momorilskih napadalcev. Ravno nasprotno, raziskave so potrdile, da so akterji normalni ljudje in poudarja-

jo predvsem pomen in vpliv okoliπËin na delovanje posameznikov, ki se jim v izrednih okoliπËinah marsikaj

zdi sprejemljivo (Davis, 2003; Silke, 2003a; Silke 2003b; Atran, 2003; Horgan, 2003; Crenshaw, 1998;

Berko, Wolf in Addad, 2004; Taylor in Horgan, 2001).



niku, zato se Israeli pravilno retoriËno spraπuje, in sicer: Ëe bi bila smrt ideal sama
po sebi, ne bi bilo potrebe po racionalnem upravljanju samomorilskih napadov in spod-
bujanju smrti z indoktrinacijo (Israeli, 1997: 107‡108).

FUNDAMENTALISTI»NA OPRAVI»ILA
Radikalni ideologi in njihovo upraviËevanje nasilja si seveda prizadeva

ostati v okviru versko utemeljenih pravil, ki jih nato “prevajajo” v ideoloπke ma-
nifeste in aktivizem. Zato se vedno sklicujejo na tradicionalne vire islama. Ker
je samomor v islamu strogo prepovedan, vsi radikalni ideologi eksplicitno po-
udarjajo, da ta dejanja niso samomori, temveË muËeniπtvo, ki je versko sprejemlji-
vo in zaæeleno (K: 3: 169‡170). Po njihovem mnenju “samomorilski” napadalci
teæijo k muËeniπtvu in niso samomorilci, temveË istishhadi ali “samoizbrani mu-
Ëenik” (Jurgensmeyer, 2000: 72). Toda nasprotniki samomora trdijo, da islam
prepoveduje vse oblike samomora, iz kateregakoli razloga (Davis, 2003: 111; Is-
raeli, 2000: 31). Radikalci sicer potrjujejo, da je ubijanje nedolænih, æensk in ot-
rok islamsko neutemeljeno in napaËno, toda hkrati ne ponujajo nobenega zado-
voljivega odgovora. Ubijanje civilistov upraviËujejo zgolj s tem, da to ni namen
in Ëe se zgodi, je nenamenoma in nujna posledica vojne (Davis, 2003:
108‡109). John Kelsay in Raphael Israeli poudarjata, da veËina pripadnikov
skrajnih organizacij meni, da ni nedolænih Izraelcev, kajti v Izraelu so tako moπ-
ki kot æenske vkljuËeni v vojsko in so vsi potencialni vojaki. Izraelska druæba je
torej militaristiËna druæba in od tod pravica napadov nanjo. Toda ne glede na
opisane izgovore so po Kelsayevem mnenju samomorilski napadi napaËni glede
na islamsko vojno pravo (Kelsay v Davis, 2003: 110; Israeli, 1997: 115).

V okviru indoktrinacije je najbolj znana nagrada za muËenika prostor v ra-
ju, ob Bogu (K: 3: 185; 3: 169). MuËeniku naj bi se odpustili vsi grehi, pri Bo-
gu lahko posreduje za sedemdeset svojih najbliæjih in v raju mu je na voljo
72/70 devic (Rapoport, 1998: 117). Nekateri islamski uËenjaki takemu pojmo-
vanju nasprotujejo, saj je po njihovem mnenju obstoj rajskih deklic treba razu-
meti alegoriËno, ne pa dobesedno. O rajskih devicah piπejo naslednji koranski
verzi K: 55: 56‡58, 70‡74; 37: 48; 38: 52. Toda v Palestini obstaja πiroko pre-
priËanje o devicah. O njih piπejo mediji, uËijo πole in jih potrjujejo radikalni
ideologi, ki s svojimi teoloπkimi nauki o raju ipd. vodijo mlade k muËeniπtvu
(Feldner, 2001).

Ne glede na vse argumente, s katerimi se fundamentalisti trudijo upraviËiti
samomorilske napade, naj omenim dejstvo, ki se ga verjetno zavedajo vsi mus-
limani. O resniËnih namenih in dejanjih vsakega Ëloveka, po prepriËanju ver-
nikov, sodi Bog. Neko dejanje, ki je v oËeh radikalcev muËeniπko, lahko Bog
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obsodi kot zloËin in nasprotno (Israeli, 2002: 35) Poleg tega sam akt samomo-
ra ni dovolj, da nekdo postane muËenik. MuËenik je tisti, ki se ærtvuje za Boga
in ne zaradi “osebnih” dobiËkov ali koristi (raj, plaËilo starπem,15 maπËevanje,
palestinska dræava itn.), kar æe samo po sebi izniËi uËinek nesebiËno ærtvovane-
ga telesa (Silke, 2003b: 101).16

KORANSKE INTERPRETACIJE
RazliËne interpretacije Korana izhajajo iz konteksta njegovega nastanka in

razvoja. Etienne pojasnjuje, da je Koran za muslimane neustvarjen od ljudi. Bil
je namreË razodet Mohamedu, nato pa so ga po nareku zapisali17 njegovi znanci.
Napisan je v arabπËini in ker muslimani πtejejo arabπËino za sveti jezik, πe danes
mnogi menijo, da je Koran neprevedljiv.18 Tudi v samem Koranu je zapisano, da
je bil razodet v arabπËini, da je jezik Korana neposnemljiv in zato neprevedljiv
(K: 39: 28; K: 46: 11) (Etienne, 1987/2000: 48‡58; Smrke, 2000: 266‡267; Ker-
πevan in SvetliË, 2003: 17). Koran kot boæja beseda pomeni, da med vernikom
in Bogom ni nobenih posrednikov, Bog posameznika nagovarja neposredno prek
besedila in vernik sam bere Koran. Kar bo razumel in storil, bo sam za to odgo-
voren pred Bogom. Torej mu noben drug musliman ne more vsiliti “pravilnega”
branja in razumevanja Korana (Etienne, 1987/2000: 58). Toda razvili so se raz-
liËni naËini branja Korana, ki so priznani zaradi avtoritete posameznih izvajal-
cev. Sunitom je ljubπa literarna in slovniËna eksegeza, πiitom pa ezoteriËna
(skrivnostna) interpretacija (Winters, 1997). ©iizem ohranja skriti pomen razo-
detja, ki je sunitom nedostopen, saj pojmujejo, da zares razlagati Koran zna le
Bog in “ljudje s temeljitim znanjem”. (Kerπevan in SvetliË, 2003: 19).

Poraja se vpraπanje: Ëe je bil Koran neustvarjen in v daljπem obdobju razo-
det Mohamedu, kako se pojasnijo spremembe in protislovja v samem Koranu?
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15 Druæinam muËenikov nekatere muslimanske dræave ali skrajne organizacije plaËajo doloËene vsote denar-

ja, kot “plaËilo” in pomoË. Toda vsi ne dobijo denarja, kar izpodbija moænost, da se posamezniki ubijejo

zgolj zaradi plaËila druæinam. Poleg tega o plaËilu ni nobenega zagotovila, táko motivacijo pa vztrajno za-

vraËajo druæine umrlih (Davis, 2003: 123‡125).
16 Podobno Strenski zagovarja, da popolno odrekanje svojemu sebstvu ni inherentno islamu, saj je ravno Ab-

rahamov primer, ko je Bog posredoval in ni dovolil ærtvovanja Abrahamovega sina Izaka (kljub temu, da mu

je to ukazal), pokazal, da Bog tega ne zahteva. Zato Strenski sklepa, da ekstremisti, ki se ærtvujejo, dajo

veË kot Bog priËakuje. Strenski nadaljuje in trdi, da obstaja med muslimani prepriËanje, da se Ëloveka ne

ærtvuje (Strenski, 2003: 16‡23).
17 Zanimivo je, da so rokopisi vsebovali le zapise soglasnikov. Samoglasniki, ki so bili predvsem del ustne-

ga recitiranja Korana, so bili tako izpostavljeni spremembam, kar je lahko privedlo do sprememb v razu-

mevanju vsebine Korana æe zelo zgodaj (Kerπevan in SvetliË, 2003: 13). 
18 Obstaja veË kot 30 prevodov Korana v angleπËino, ki so razliËne kakovosti. Med njimi je tudi nekaj takih,

ki so jih prevajali nemuslimani. Veliko prevodov vsebuje πpekulativne interpretacije, ki ne odraæajo razume-

vanja veËine (mainstream) muslimanov. Poleg tega ne vsebujejo razlag, kar povzroËa nerazumljivost Kora-

na (The Holy Qur’an, 2000: vii-viii).



Oblikovanje sur/poglavij je bilo pogojeno z ustnim recitiranjem in zaporedjem,
ki naj bi ga doloËal Mohamed sam, ne glede na Ëasovno zaporedje razodevanja.
RazliËna koranska sporoËila so tako bila izpostavljena vplivom razliËnih dogod-
kov v Mohamedovem æivljenju (politiËni spopadi in osebno æivljenje), zato is-
lamska tradicija in razlagalci Korana soglaπajo, da je treba za razumevanje in in-
terpretacijo Korana poznati in upoπtevati konkretne situacije Mohamedovega
æivljenja, saj se le-te odraæajo v Koranu. Toda vpraπanje ostaja, ali je sam spre-
minjal razodeto besedo? Zato imajo dodaten pomen razlaganja sune in hadisi.19

V Koranu namreË ni vedno razvidno, na kaj se nanaπa. Tudi Koran sam pravi,
da nekateri verzi ostajajo skrivnostni in nejasni. Koran (83: 7) jasno pove: “To
je Knjiga, ki ti je razodeta. Neki njeni stihi so enoznaËni/razvidni, ti so jedro Knjige,
drugi so temni, veËpomenski stihi (alegoriËni, op. A. F.). Tisti, ki se v srcu odvraËa-
jo od prave poti, sledijo nejasnim, veËznaËnim in skuπajo ljudi zmesti, da bi jih tolma-
Ëili po svoje (poudarila A. F), toda zares tolmaËiti jih ne zna nihËe razen Boga. ...”
(Kerπevan in SvetliË, 2003: 13‡19; Etienne, 1987/2000: 75).

Islamska tradicija torej upoπteva vpliv in slabosti Ëloveπkega znaËaja, zato ob-
stajajo v islamskem svetu πtiri stopnje in viri islamskega prava, s katerimi se raz-
laga Koran. Najprej se upoπteva Koran, nato suno, nato soglasje pravnih uËenja-
kov ali idæma ter analogijo ali kijas (sprejemanje odloËitev po analogiji æe
sprejetih odloËitev). Velik pomen ima tudi idætihad ali napor posameznega mus-
limana, da s samostojno interpretacijo pride do reπitve (Kerπevan in SvetliË,
2003: 20‡21; ©abiË, 1990: 32). Idætihad je dobrodoπla reπitev problema, vendar
vsekakor ni samovoljna interpretacija. Idætihad mora potrditi druæba s soglasjem
in mora biti skladna z boæjo besedo. Toda v Ëetrtem stoletju je sunitska ulema
(duhovπËina) zaprla moænost idætihada, saj je ugotovila, da je “naπla odgovore na
vsa pomembna vpraπanja”. Ravno to je izzvalo velik odpor predvsem pri napred-
nejπih muslimanih in fundamentalistih. Strinjajo se, da si je ulema s tem utrdi-
la moË in oblast in si prisvojila pravico edinega legitimnega razlagalca svetih spi-
sov. Ker je uradna ulema nastala πele v drugem stoletju po Mohamedovi smrti,
se njen monopol nad razlaganjem svetih spisov izpodbija (©abiË, 1990: 34).20

NajveËkrat zlorabljen in reinterpretiran je koranski termin dæihad, ki se naj-
veËkrat prevaja kot “sveta vojna”, na katero se sklicujejo fundamentalisti, ko ho-
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19 Hadisi so zapis sune ali prakse Mohameda in njegovih tovariπev, ki dopolnjujejo Koran. Vsebujejo napot-

ke in zglede iz Mohamedovega æivljenja (Kerπevan in SvetliË, 2003: 25). Obstaja veË vrst hadisov, ki so

jih zapisali razliËni avtorji, zato pa imajo razliËno avtoriteto, kar je posledica veËje ali manjπe verodostoj-

nosti. Medtem ko so nekateri hadisi sploπno sprejeti, so nekateri celo napaËni in izmiπljeni, kar je posle-

dica nevednosti ali namernega zavajanja (Winters, 1997).
20 Ker je ulema velikokrat podpirala reæime na oblasti, je v skladu z njihovimi interesi tudi razlagala svete spi-

se in interpretirala πarijo. Zatorej se moramo pri avtoritativnosti uleme kot “legitimnega” razlagalca svetih

spisov zavedati, da je tudi sama izkoriπËala poloæaj za kontroverzne razlage islamskih pravil in upraviËeva-

nja konkretnih interesov oblasti v doloËenem obdobju. 



Ëejo upraviËiti samomorilske napade. Toda Koran nikjer ne omenja vojne kot
svete, πe manj pa z vojno povezuje termin dæihad.21 Debeljak, Kerπevan in Svet-
liË ter Jurgensmeyer piπejo, da Koran daje prednost nenasilju in miru, v primeru
ogroæenosti vere ali napada na vernike pa brez dvoma dovoljuje tudi oboroæeni
boj, ki pa je omejen na samoobrambo in vkljuËuje samodisciplino in regulacijo
vojne (Kerπevan in SvetliË, 2003: 30; Debeljak, 1995: 55; Jurgensmeyer, 2000:
79). Taka opredelitev vojne je nujno defenzivna in je utemeljena v Koranu. Toda
opredelitev se je v ofenzivno vojno razπirila v doktrini o praviËni vojni, ki se je razvi-
jala v obdobju umajadskih in abasidskih kalifov. Dæihad kot vojaπko sredstvo so
utemeljevali predvsem hadisi in ne Koran, kar je implicitno privedlo do razvoja
vojaπke doktrine, ki je pojme dæihad in vojskovanje neloËljivo povezala (Debe-
ljak, 1995: 56‡57). Zato Hoffmann in Sachedina opozarjata, da je treba loËiti re-
ligijo od njene zgodovine. V zgodovini se je namreË religija razvijala in spreminjala
v skladu s trenutnimi politiËno-ekonomskimi odnosi moËi, kar se je odraæalo v
verski (in vojaπki) doktrini. Religija je tako velikokrat uporabljena kot ideologi-
ja, ki jo vpleteni z interpretacijami instrumentalizirajo v skladu s politiËnimi,
ekonomskimi in drugimi interesi (Hoffmann, 2004; Sachedina, 2003). Toda ne
glede na to je doktrina razvila jasna pravila vojne, ki ne dovoljujejo arbitrarne
uporabe nasilja in omejuje fanatizme in ekscese sile (Debeljak, 1995: 58). 

Interpretacije fundamentalistov so torej le navidezno podobne Koranu, saj
ima ista izjava v drugem kontekstu popolnoma drugaËen pomen. Ker Koran
predstavlja ideale miπljenja in obnaπanja, je torej treba vse islamske pojme in
koncepte analizirati v okviru islama kot CELOTE. Koncepta muËeniπtva ne
smemo razumeti v izolaciji od celote islama, ki ceni predvsem predanost Bogu
in mir. MuËeniπtvo pomeni ærtvovanje v imenu te predanosti, ki nikakor ni na-
silno in nepremiπljeno πkodovanje drugemu. Zato je napaËno iskati povezave
muËeniπtva zgolj v nasilnem bojevanju ali s samomorom, ki ga Koran strogo
prepoveduje, temveË ga je treba razumeti kot vseæivljenjski proces (Ezzati, 1986). 

MODERNOST ISLAMSKEGA FUNDAMENTALIZMA V INTERPRETACIJI MU»ENI©TVA
Sodobne interpretacije Korana in muËeniπtva so torej moderne in invantiv-

ne. Naj pojasnim, kako je v okviru islamskega fundamentalizma22 do tega pri-
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21 Dæihad pomeni predvsem prizadevanje in napor, ne nujno nasilje. Za nasilje in vojni spopad Koran uporab-

lja besedo qital (katala), ki pomeni ubijanje, vojno, boj (Hoffmann, 2004; Kerπevan in SvetliË, 2003: 30;

Debeljak, 1995: 54).
22 Termin fundamentalizem je krπËanskega izvora. V letih 1910‡1913 v Ameriki izide niz broπur “The funda-

mentals,” v katerih nekatere protestantske loËine Sveto pismo pojmujejo kot nezmotljiv tekst. Prav tako

sam pojem fundamentalizem izraæa verovanje v fundamente vere, v kar pa verjamejo verniki vseh religij

(Debeljak, 1995: 36; Smrke, 2000: 241). 



πlo. Analizo islamskega fundamentalizma bomo zaËeli s poudarkom, da kljub
specifiËnim diskurzom religije, ki se (jo) umeπËa zunaj meja razuma, v transcen-
dentalno sfero, gibanj, kot so fundamentalistiËna, ne smemo jemati kot subjekt
s kakrπnokoli ontoloπko ali epistemoloπko prednostjo. Kajti ravno ta zahteva,
da so fundamentalisti ontoloπko superiorni in izredni ter da njihova oblast iz-
haja iz Boga, daje fundamentalistiËnim gibanjem potrebno avtoriteto, da nji-
hova ideologija uspe. Verska gibanja je treba analizirati kot katerokoli drugo se-
kularno gibanje ali ideologijo (Bhatt, 1997: 35).

Veliko avtorjev (Etienne, 1987/2000; Choueiri, 1990/1997; Davidson,
2003; Debeljak, 1995; ©abiË, 1990; Smrke, 2000; Jurgensmeyer, 1997; JevtiÊ,
1989; Taylor in Horgan, 2001) islamistiËna gibanja analizira v kontekstu zuna-
njih vplivov kolonizacije in dekolonizacije, ki so radikalno posegli v drugo kul-
turno sfero in imaginarij. Predvsem kapitalizem (ali neoimperializem) prek
ekonomske, toda tudi kulturne plati izziva reakcijo, ne smemo pa zanemariti tu-
di notranjih konfliktov, korupcije in totalitarnih reæimov, ki so v nekaterih is-
lamskih dræavah pripeljali do uporov in nastanka skrajnih islamistiËnih skupin. 

V takih okoliπËinah je zatekanje k religiji pogosto ravno zato, ker je edina
sposobna izzvati dræavo, ki si lasti monopol nad oroæjem in nasiljem, saj si tudi
religija lasti iste diskurze in je zato uËinkovit lokus za interpretacije in legitima-
cijo nasilja, ker ga upraviËuje neizpodbitna avtoriteta ‡ Bog sam. (Jurgensme-
yer, 1997: 16‡23). Radikalni islamski fundamentalisti iπËejo reπitve in legitim-
nost v povratku h koreninam islama, toda pri tem se Etienne utemeljeno
spraπuje, h kateremu islamu ter kdo in kako si ga na novo prisvaja (Etienne,
1987/2000: 11). Ravno tu pridejo v poπtev verska izkustva (muËeniπtvo, dæi-
had), na katera se z reinterpretacijo nanaπajo islamisti (Sachedina, 1991:
406‡407). Pomislili bi torej, da gre zaradi sklicevanja na preteklost religijskih
struktur za tradicionalno gibanje, toda islamski fundamentalizem interpretira
zgodovino in islamski nauk na izviren naËin in mu zato Bhatt pripisuje “izum
tradicije” (Bhatt, 1997: xiv-xvi). Islamizem je torej povsem moderno gibanje, je
renesansa, “znova najdena tradicija” ali “retradicionalizacija zaradi pretirane mo-
dernosti”, kjer “prilastitev politiËnega poteka prek religioznega” (Etienne,
1987/2000: 24, 69). 

Islamski fundamentalizem uporablja nove oblike delovanja in nove politiËne
govorice (Bhatt, 1997: xvii). Da bi uËinkovito nastopil, islamski fundamenta-
lizem razvije novo ideologijo in novo avtoriteto, ki jo utemeljuje na religiji. To-
da da bi avtoriteto ohranili, jo morajo podkrepiti s svetimi besedili, zato so isla-
misti ponovno brali islamske svete spise in jih interpretirali v skladu z
njihovimi interesi. Zato Debeljak islamistiËno branje oznaËuje kot selektivno
prisvajanje svetih spisov. Noviteta islamskega fundamentalizma je tudi ambiva-
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lenten odnos do modernosti, saj se ne izognejo uporabi videoposnetkov in kaset,
kar ironiËno skomercializira religijo in le-ta z uporabo teh medijev postane træ-
no blago (Debeljak, 1995: 20‡48). Fundamentalisti s pomoËjo informacijske
tehnologije novo avtoriteto aplicirajo na celotno skupnost. V svojih nagovo-
rih trdijo, da islam pravi “to in ono”, muslimani mislijo “to in ono” in tako tr-
dijo, da predstavljajo “legitimen” substitut milijarde muslimanov! (Bhatt,
1997: 121‡123).

Radikalna islamska gibanja so se zaËela v koloniziranih mestih, kjer so se
sreËevale razliËne kulture in se v procesu stika sooËile s transformacijo social-
nih, politiËnih in kulturnih kategorij (Bhatt, 1997: 64; Debeljak, 1995: 37).
Napetost med dvema razliËnima prostoroma in meja med njimi, ki jo Bhatt
imenuje kolonialna meja, povzroËa nastanek novih identitet in novih simbolov. Te
nove identitete so hibridne in odmevajo skozi nove tradicije, ki niso nikoli
imele nobene zgodovinske, geografske, nacionalne, etniËne ali verske podlage
(Bhatt, 1997: 42‡43, 147‡148). Toda fundamentalisti so obremenjeni s Ëistost-
jo (purity) in iskanjem novega sebstva, ki bi izraæal to Ëistost. Iskanje Ëistega in
primitivnega sebstva je posledica antikolonializma in protisuæenjskih gibanj,
kjer so se trudili ne le osvoboditi, ampak tudi oËistiti svojo identiteto. Zato pro-
dukcija identitet, transformacija fiziËnega in simbolnega prostora zahtevajo
proizvodnjo teles, ki bi ustrezala tem kategorijam, kar pa izraæa utopiËne (ali di-
stopiËne) æelje islamistov. NamreË, Ëe se pri ustvarjanju identitet obraËajo v
preteklost, da bi te nove identitete prikazali kot stare, zato reinterpretirajo be-
sedila in si selektivno prisvajajo zgodovino skozi prizmo sedanjosti. Bhatt ta po-
skus imenuje “zgodovino sedanjosti” (Bhatt, 1997: 50‡58, 66‡67). Islamisti
ustvarjajo nove antropologije telesa tako na konkretni kot simbolni ravni, ki
povzroËajo decentralizacijo subjekta v prid skupnosti (Bhatt, 1997: 70‡71).
Bhatt piπe, da je ravno telo tisti medij, prek katerega se meri islamizem. Ustvar-
jena so nova telesa, vkljuËno z mrtvimi. Primer za to je aktivizacija muËeniπt-
va v Ëasu Homeinija (Bhatt, 1997: 106‡107, 276).

Na novo nastalo avtoriteto in koncepte fundamentalisti potencirajo z red-
nim ponavljanjem. Redni verski festivali, kot so aπura in Hamasove procesije,
pomagajo upraviËevati in utrjevati alternativne interpretacije nasilja. PolitiË-
na govorica smrti, umiranja, maπËevanja, muËeniπtva in oËiπËenja predstavlja
druæbeno totaliteto, ki manipulira s telesi in umi druæbenih skupin, nad kateri-
mi imajo karizmatiËni voditelji nadzor in moË. Odvzamejo jim vsakrπne etiËne po-
misleke o nasilju in ubijanju teles (Bhatt, 1997: 69, 72‡73). Bhatt trdi, da sklice-
vanje na sveta besedila v proizvodnji novih etiËnih naËel nima podpore v
tradicionalni verski ortodoksiji. V novih interpretacijah namreË ni veË etike in
morale, temveË Ëistost in osvobajanje. »eprav se sklicujejo na besedila in prak-
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so iz preteklosti, jih vse nove znaËilnosti nedvomno uvrπËajo med moderna gi-
banja in zato Bhatt predlaga izraz neofundamentalizem, saj danaπnji fundamen-
talizem pomeni novost verskih identitet, reinvencijo arheoloπkih in antropo-
loπkih tradicij in originalno filozofsko obdelavo tradicije ne glede na to, koliko
vztrajajo pri tem, da izhajajo in Ërpajo iz tradicije (Bhatt, 1997: 35, 74‡78,
100‡101).

SKLEP
Predstavljena analiza je le del kompleksnosti fenomena samomorilskih na-

padov, ki ga zaznamujejo mnogoteri vzroki in morebitne reπitve. Silke in Rapo-
port povzameta, da je samomorilski terorizem ne glede na njegovo posebnost in
πokantnost simptom πirπih druæbenih, politiËnih in ekonomskih problemov, ki
jih moramo nujno dekodirati, Ëe hoËemo doseËi razumevanje in reπitev (Silke,
2003b: 107; Rapoport, 1998: 10‡106). Toda æal je dandanes zaradi terorizma, ki
se upraviËuje s teoloπkimi sredstvi, javnost napeljana na misel, da ljudje ubija-
jo samo zaradi verskih razlogov. Zato je Ëlanek skuπal osvetliti okoliπËine in so-
dobne interpretacije muËeniπtva, ki so zelo netradicionalne in destruktivne, saj
predvidevajo popolno uniËenje sebe in drugega. Navid Kermani (2003) vidi v
taki radikalizaciji vere variacijo nihilizma, saj je spoπtovanje, ki ga goji Koran
do æivljenja in stvarjenja, v popolnem nasprotju z destrukcijo posameznika, ki
jo razvijajo sodobne fundamentalistiËne ideologije in zlorabljajo cenjeno in
kompleksno versko muËeniπtvo.
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